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Introduction générale :

Le sujet de cette thése s’inscrit dans deux dimensions n’ayant, apparemment, rien en
commun : la sémiotique et le soufisme. La sémiotique se veut une théorie de la signification
dont I’objectif est de décrire les objets et les systémes signifiants. Le soufisme présente un
ensemble de significations relatives au monde sous le prisme de la transcendance, mais
difféeremment des théses de la théologie traditionaliste. La sémiotique est contemporaine,
elle esquisse les contours des conditions de la signification et les modes d’existence des
objets et des discours du monde. Le soufisme serait I’enfant rebelle mais sage de la religion,
qui tout en reconnaissant sa paternité, parait insatisfait de son traditionalisme et son manque

de spiritualisme.

Avec les autres disciplines voisines, la sémiotique et le soufisme se partagent I’objet de la

quéte et divergent sur les moyens et la visée.

Le soufisme et les autres disciplines relevant de la théologie musulmane orthodoxe, se
fixent comme objectif le fait religieux. Ils reconnaissent 1’existence d’un Dieu unique mais
selon des procédés distincts. Elles ne se contredisent pas au sujet de la nécessité de
conserver le caractere sacré de «I’espace social dans lequel sont mis en ceuvre les rituels et
les pratiques de communication qui portent sur le sacré, et qui mettent en scéne, finalement,

ce qui est considéré comme irreprésentable.»(Lamizet 2011:54).

L’expérience personnelle est capitale pour le soufisme alors que les rituels collectifs et
autres pratiques sociales représentent I’essentiel pour les traditionalistes'. Ce caractére
subjectif voire intime prouve que le soufisme est une pratique religieuse en elle-méme,

I’éthique qu’il préche « est caractérisée par sa perspective téléologique»(Ricceur 1990:1)

La sémiotique, a I’instar d’autres disciplines, étudie les objets et les phénomenes mais sa
visée est d’établir les lois de la signification immanente sans pour autant s’interdire

d’intégrer des €léments contextuels utiles a I’interprétation du sens. Elle vise la signification

1 - Nous maintiendrons la dichotomie tarditionaliste/sipiritualiste ou soufi dans une
dimension opérationnelle et nous/ ne prétendons pas qu’elle soit absolue .Nous la
considérons comme simple criete de distinction et non pas d’ opposition. Le mysticisme
est une dimension de I'lslam qu’il faut envisager et analyser en fonction d’'une
orthodoxie concue en tant qu’ensemble de valeurs religieues adoptées ou du moins
dominantes voire visible : « une simple mesure de croyance propre » sans devenir pour
autant « synonyme de l'autorité de la religion institutionnalisée »(_Richard Mcgregor

2009)




en elle-méme.Certains de ses outils clef esquissent une téléologie. Un concept comme le
schéma narratif «reléve précisément de son orientation finalisée vers 1’accomplissement,
vers la réalisation du sujet au terme de son parcours, mais il révéle en méme temps la

prégnance du fait téléologique»(Denis Bertrand 2015:6).

Ces deux traits semblables méritent d’étre signalés. Ils déterminent en quelque sorte la

sémiotique et le soufisme.

Par ailleurs, la sémiotique et le soufisme paraissent occuper des positions inconfortables
dans leur domaine. La premiere s’efforce de déterminer son role dans ’espace des sciences
humaines et sociales, tandis que la seconde éprouve, depuis toujours, des difficultés pour
cohabiter avec 1’orthodoxie religieuse. Cependant, la science de laquelle se réclame la
sémiotique est accueillante et vaste, elle tend méme vers une globalisation. Ce qui est
susceptible de lui offrir une véritable identité et une honorable position surtout qu’elle
dispose d’un arsenal théorique transversal a méme d’encadrer et de guider le processus

d’expérimentation permanente.

Au contraire, le soufisme, aux prises avec I’islam politique, est toujours incapable
d’imposer sa vision spirituelle et les significations religieuses qui en découlent. Son souci
est de trouver les moyens de survivre au milieu d’un espace religieux ou le sacré est
manipulé pour « contribuer a fonder une géographie politique de I’espace public ; de la

communication et de la représentation. » (Ibid.).

Un tel rapprochement de la sémiotique et de la religion méme représentée par son volet
« suspect» qui est le soufisme configurerait ce qu’on pourrait appeler une sémiotique du
religieux, ou la religion serait considérée comme une sémiotique. Il s’agit de cerner les

conditions de la production des significations religieuses soufies.

Il n’en demeure pas moins qu’ainsi considéré le soufisme est susceptible de servir de clef
pour s’introduire dans la sphére de la religion islamique. Un discours sur la mystique
musulmane nous donnerait 1’occasion d’approcher la religion islamique a travers 1’'une de
ses conceptions /interprétations les plus controversées et les plus marginalisées par

I’orthodoxie dominante.

Une telle alliance ne pose pas de probléme en Occident. L’approche sémiotique a été
appliquée depuis longtemps aux textes bibliques. Cependant dans la culture islamique,

I’é¢tude du fait religieux et du sacré est plus ou moins accaparée par les théologiens. Toute



investigation scientifique dans ce domaine est ouvertement condamnée, marginalisée et
discréditée. En témoigne le sort malheureux d’un livre intitulé Al Boukhari la fin d 'un mythe
écrit par un auteur marocain qui a remis en question la véracité de la majorité des dires
prophétiques apportés par Al Boukhari(Jules Crétois 2019). Il faut reconnaitre que le champ

soufi, stigmatisé depuis toujours, est paradoxalement ouvert a tous les types d’approches.

Notre projet est I’étude d’un discours d’adepte qui expose sa compréhension du soufisme
qu’il compte nous expliquer ; «l’explication, congue comme une combinatoire de signes,
donc comme une sémiotique, s’édifie sur la base d’une compréhension de premier degré qui
porte sur le discours comme acte indivisible et capable d’innovation»(Panier 2008:28). Cette
compréhension primaire est 1’objet d’une autre compréhension qui représente 1’objet de
notre thése. Nous faisons nétre la conception de 1’approche sémiotique en tant que
« simulation rationnelle de ce que nous avons pré-compris, d’une certaine fagon, par notre
culture.» (Ibid.). Une rationalisation élémentaire de la signification soufie discursive par un

sujet supposé €tre humain, lecteur et énonciateur de sa compréhension et son interprétation.

Ce sujet de la parole fixée par 1’écriture fonde un univers discursif ou une multitude
d’interactions a lieu : entre le faux et le vrai soufisme, entre les adeptes soufis et 1’espace-
temps, entre la culture savante et populaire, entre le soufisme et le traditionalisme etc. C’est
un discours extrait d’une ceuvre considérée par les anthropologues comme étant un
document important sur la pratique soufie, les procédés de sanctification et les interactions
sociopolitiques liés a la zaouia d’Ouezzane.Elle est intitulé «tuhfat al-ikhwan bi ba’di
manaqib chorafa Ouazzane» (littéralement : la merveille des confréres a propos de quelques
vertus des Nobles d’Ouazzane). Elle a été écrite par Abou Hamdoun Tahiri Al Fassi au
XVlIlleme siécle. Nous en avons tir¢ des extraits pour former un corpus relativement
représentatif de la structure de 1’ceuvre et pertinent par rapport a une approche sémiotique du

discours.

Nous mobiliserons les outils de la sémiotique standard tout en nous ouvrant sur les
innovations notamment la sémiotique du corps. Toutefois, une ouverture sur d’autres
disciplines comme 1’analyse du discours, la sémantique, 1’Histoire, 1’anthropologie, la
psychologie et autres sera pratiquée avec le souci de tout intégrer dans une dimension

sémiotique dynamique.

Choisir un tel sujet est pour nous une réaction a une culture qui nous avait profondément

marqué. Elle était massivement reproduite et consommeée dans notre ville natale lors des



fétes, des veillées religieuses et mondaines et méme lors des funérailles. C’était une culture
qui déterminait incontestablement I’identité¢ de cette ville. Les habitants mémorisaient ce
patrimoine sous forme de poésie, de maximes ou de récits hagiographiques. Et pourtant ces
manifestations ont demeuré pour ceux qui les avaient connues une énigme du fait qu’elles
donnaient I’impression d’étre a la fois sacrées et profanes. Ou commence le sacré et ou se
termine-t-il ? Une question qui n’a pas cessé de tarauder notre esprit. Une premiere réponse
serait que cette culture populaire empreinte de religiosité¢ fournissait des significations

servant éventuellement a combler certains besoins culturels, spirituels voire politiques.

Cependant il fallait attendre I’émergence, le renforcement de 1’islam politique et la diffusion

de ses théses pour comprendre que ¢’était 1a une autre maniere de concevoir la religion.

Cette divergence au sujet de I’essence de I’Islam et ’hégémonie d’une conception au
détriment de l’autre est une autre raison qui nous a interpellé pour approfondir notre
compréhension du soufisme. L’islam politique li¢ a un activisme accru nourrit I’actualité des
médias occidentaux et donne lieu a des amalgames et des erreurs qu’il faut rectifier en
partant du postulat selon lequel cette religion est plurielle. Ce dont parlent ces médias serait

une conception parmi d’autres.

C’est ainsi que nous avons repensé au soufisme comme étant une autre conception de
I’Islam. Ce qui nous a encouragé davantage ce sont les circonstances objectives qui avaient
marqué sa naissance. Que le soufisme soit partie prenante dans un conflit d’interprétations
du texte sacré nous a projeté dans la sphere des problématiques liées aux significations du
discours. Nous retenons cette origine qui est aussi un horizon. Il s’agit d’une lecture

ésotérique voire spirituelle du texte coranique qui se positionne au coeur de I’herméneutique.

Cette appartenance place le discours soufi aux confins des sciences du langage. Il est en
méme temps un métalangage par rapport au coran et une forme de contenu signifiant qui
exige une explicitation.Notre réflexion s’est développée suite a la lecture des écrits de

Mohamed Arkoun, de Mohamed Abed Jabiri, de Jacques Berque et quelques autres.

Ces penseurs, entre autres, appellent & une prise de distance vis-a-vis du rationalisme

superficiel des traditionalistes, du réductionnisme et de I’européocentrisme des orientalistes.

Nous nous sommes fixé comme objectif de reconstituer le parcours du soufisme et de la
sainteté a partir de la praxis énonciative puisée dans quelques écrits soufis, dans la mémoire

collective des marocains de cette époque dont certains €léments ont été recueillis par



I’auteur, dans la nature de la langue utilisée et tout ce qui participe de la culture arabo —
musulmane soufie marocaine populaire. Nous nous intéresserons a cerner le rapport du
soufi avec le monde supposé étre une théophanie ou la présence divine est potentialisée a
travers le discours des attributs divins faisant état d’un absolu descriptif significatif. Une
présence qui devrait étre actualisée voire incarnée dans le comportent éthique de 1’adepte
soufi. Le saint actant principal du récit hagiographique en serait le modele. Ce fond éthique
et spirituel nous a apparu comme 1’arriere-plan du discours construit le long de 1’ceuvre. La
dimension humaine et humaniste du soufisme est fortement liée a une réflexion

métaphysique débridée voire spéculative.

Pour le soufi ordinaire comme pour I’aspirant a la sainteté, 1’itinéraire spirituel exige un
apprentissage et une éducation éthiquefondée sur 1’absolu descriptif des attributs divins.
L’itinéraire soufi est emprunté par un corps appelé a gérer ses interactions avec le « monde
naturel » et les autres corps en vue de libérer son champ de vision et devenir capable de
percevoir la magnificence du monde et se présentifier Dieu.ll faut reconnaitre qu’entre la
programmation et la déprogrammation narratives, la sainteté couronnant I’itinéraire des vrais

soufis demeure insaisissable.

Nous allons essayer de suivre le parcours labyrinthique menant a la sainteté en s’accrochant
au discours de I’auteur jalonné de récits, de poésie, de maximes, de versets, d’implicite,

d’ironie, d’emphase, d’ellipse etc. Une hétérogénéité générique qui rappelle celle du coran.

11 faudra interroger le discours de ce marocain du XVIII®™ siécle censé exprimer un point de
vue sur les multiples interactions qu’avait connu son milieu et qu’il a essay¢ de comprendre
en adaptant une culture savante a sa réalité locale. Notre souci majeur sera de circonscrire le
fonctionnement des formes signifiantes de ce discours et la stratégie qu’il vise pour faire
sens. Nous sommes convaincu que le devoir de tout chercheur dans un tel domaine est de
démontrer comment les sujets exercaient leur libert¢é que ce soit dans un cadre
métaphysique, €thique ou rationnel. La liberté dans notre cas serait justement cet effort
d’adaptation «culturelle» pour s’ouvrir a I’autre tout en gardant son identité et satisfaire ses
besoins spirituels. Nous empruntons I’idée selon laquelle ¢’est surtout de ce qui se présente
comme irrationnel qu’on a le plus de chance de découvrir les voies de 1’explication

rationnelle. (Cazaneuve 1971 : 9)

Le corpus que nous soumettrons a I’analyse contient un paratexte, des formes narratives et

discursives.



La premiere partie de notre travail sera consacrée a I’établissement du cadre général de
I’é¢tude. Nous exposerons notre conception du sujet, sa pertinence et son intérét. Nous

essayerons de donner un exemple d’amalgames et d’erreurs médiatique a rectifier.

Un volet théorique mariant la sémiotique et le soufisme nous permettra de dessiner le cadre
de ce que nous comptons faire de notre corpus : cerner les mécanismes et les conditions de
ses significations et souligner les éléments structurant le soufisme compris, expliqué et
illustré. Nous évoquerons certains faits et contenus de la littérature soufie centrés sur le
corps, et nous essayerons chemin faisant de les expliciter a I’aide de la sémiotique du corps.
Ce seront pour nous des ¢léments théoriques qui nous faciliteront 1’acceés au discours de
notre corpus. Autrement dit, le soufisme fera aussi partie du cadre théorique de notre étude.
Nous nous arréterons sur les mécanismes de la discursivation et notamment sur le concept
de I’énonciation, son évolution et son apport capital dans la théorie sémiotique pour dévoiler
les modalités et les stratégies du discours en acte.Ce cadre sera I’espace d’un va-et-vient
entre le soufisme et la sémiotique du corps. On verra comment le corps actant soufi tisse ses
significations en procédant a une sémiotisation compliquée et non phénoménale que seules
la langue et I’empreinte permettent de percer. Des significations du monde naturel reliées au
monde mystérieux par le biais d’un discours ou il devient difficile de saisir les signifiés. Un
discours qui fonctionne comme un vrai «proces sémiotique» ou il est difficile de faire la part

de ce qui est expérience spirituelle et ce qui est discours 1’énongant.

Nous présenterons le corpus d’étude, nous délimiterons la problématique qui nous semble
pertinente a la lumiére de la sémiotique et nous esquisserons une hypothese de la recherche.
Il y aura un parcours historique et culturel ou seront mentionnées quelques données
indispensables a la situation du corpus de référence et envisagées sous 1’angle d’une certaine
dynamique sémiotique génératrice de la signification que pourrait atteindre un lecteur
moyen et non pas un spécialiste de I’Histoire ou de la théologie. Au cours de 1’analyse, les

grandes articulations de I’ceuvre seront respectées.

La deuxieéme partie de la thése sera consacrée au paratexte : le titre, le genre et la préface.
Dés le titre, la manipulation subie par I’énonciateur et celle projetée sur le lecteur potentiel
est accentuée face a une faible portée informative. Ces éléments paratextuels seront réduits a

la manipulation telle qu’elle est congue par la théorie sémiotique.

Une manipulation qui nait d’abord de ’absence des verbes dans le titre qui implique une

volonté d’absolutiser en fondant une équivocité qui n’est relevée que vers la fin. Nous



procéderons a une exploration sémantique de I’é¢lément du titre pour appréhender le mode de
leur actualisation par le discours. Nous tenterons d’explorer sémantiquement les ¢léments du
titre a partir des configurations lexicales contenues dans les anciens dictionnaires arabes.
Nous établirons les parcours figuratifs de ces lexémes et leur actualisation éventuelle par le
discours de la «tuhfat ».Nous analyserons également leur mode d’existence. Leur portée

rhétorique sera congue comme une stratégie de séduction et de persuasion.

Le genre sera envisagé selon son hétérogénéité étant donné qu’il fait partie de trois
paradigmes : I’Histoire, le soufisme et 1’hagiographie. Il sera trait¢ selon la portée
axiologique qu’il exprime en tant que point de départ de la discursivation. L’émerveillement
que connote le terme «tuhfat » présuppose la stratégie de 1’ceuvre et le mode du déploiement
de son parcours génératif. Ce qui nous permettra d’émettre des hypothéses de lecture :
émerveiller et plaire qui sont les principaux objectifs de la rhétorique arabe seraient des
programmes narratifs d’usage au service d’un autre de base qui cherche a convaincre et

persuader. C’est I'une des entrées possibles de I’ceuvre.

Le fragment autobiographique qui est une sorte de préface a été conservé dans sa totalité. Il
sera envisagé en tant que macro-séquence faisant partie de la fonction sémiotique de la
manipulation déja entamée avec le titre. Il s’agit d’'une mise en scene d’un faire-faire et d’un

faire de 1’état de 1’énonciataire, adepte potentiel du soufisme.

L’énonciateur narrateur évoque les motifs qui ’ont poussé a adopter le soufisme puis a
composer la «tuhfaty, suite a une communication mystérieuse qu’il avait regue alors qu’il se
sentait malheureux. Cette séquence narrative condense le programme narratifd’un adepte

qui a pu joindre la voie soufie et connaitre la sainteté de pres.

Pour analyser ce fragment autobiographique,nous aurons recours aux concepts de la
sémiotique standard et celle du corps ainsi qu’une exploration lexico-sémantique. L’analyse
consistera en quelque sorte a« authentifier » son énonciation pour pouvoir mieux cerner les
aspects de sa discursivation du soufisme et de la sainteté. Nous verrons comment
I’intégration de la voie soufie de la zaouia d’Ouezzane et le projet d’écriture représentent
pour lui une résolution d’une tension qui risquait de le mettre dans un état de dépression
aigue. Nous tenterons de voir comment par ses gestes, ses rencontres et ses déplacements, il
énongait I’'univers des significations soufies avant de 1’écrire. A moins qu’il soit imaging, ce
fragment sera considéré comme une illustration du pouvoir de produire les significations en

interprétant les empreintes recues suites a une pression de forces opposées que le contexte



de I’époque nous fournira. L’ethos comme valorisation de soi sera de méme évoqué pour

tenter de mieux comprendre la stratégie discursive.

Ce discours est aussi un prélude au soufisme comme discours et pratique. C’est par la méme
occasion une introduction a I’univers des significations soufies et aux arguments les
justifiant et les licifiant. L’énonciateur pénétre dans la sphére du soufisme et arrive a cotoyer
des soufis et mémes des saints déja actifs. Il met en discours sa réaction intersubjective en
tant que corps-actant avec d’autres corps. Une interaction née de sa compréhension du

phénomene soufi tel qu’il est congu et exposé dans d’autres discours.

La troisiéme partie contiendra la composante proprement discursive. Elle correspondrait
aux compétences indispensables a la transformation éventuelle que subit le soufi aspirant ou
non a la sainteté. Nous nous arréterons devant les aspects rhétoriques qui seront envisagés a
la lumiére des théories arabes et occidentales et du clivage convaincre/plaire et séduire. De
méme les citations, la polyphonie énonciative, la construction des théses et des antitheses,
I’interreligieux et autres faits du texte seront pris en considération. Les enjeux de
I’énonciation seront analysés. Nous mettrons 1’accent plus particuliérement sur les stratégies
argumentatives basées sur une simple dialectique exposant les théses, les antithéses et les
syntheses.Il sera important de constater comment les soufis se démarquent relativement des
traditionalistes au sujet de certaines pratiques que le coran n’avait point évoquées telles la
musique,le chant,la danse,la poésie etc. On saura comment les soufis insistent sur cette
neutralité et se fient a I’éthique universelle au lieu de se hater de licifier ou de prohiber. On
verra aussi comment le sujet du discours manipule les catégories de la véridiction, le paraitre
et I’étre, pour critiquer implicitement les traditionalistes. Cette analyse du soufisme, de son
statut religieux et de son essence servirait & munir 1’éventuel adepte soufi des compétences
nécessaires pour juger le soufisme. L’alternance entre les récits et les discours proprement
dit esquisse une sorte de mise en abyme que nous analyserons comme un effort de marier le
logique et le pathique pour s’adresser en méme temps aux passions et a la raison tout en

mettant en scéne une praxis énonciative,une mémoire religieuse et sociale.

Pour ce qui est des récits hagiographiques qui constituent la quatriéme partie dénommée la
composante narrative, on proceédera a les délimiter génériquement, les segmenter en fonction
de ce que présuppose le genre hagiographique. On évoquera des genres comme le mythe, la
légende, la saga et d’autres, des domaines comme le folklore et 1’Histoire, et nous

démontrerons que 1’aspect hagiographique des récits de la « tuhfat »entretiennent des



relations étroites beaucoup plus avec I’Histoire et la politique qu’avec le mythe et le

folklore.

La sanctification sera sémiotiquement examinée en deux moments: selon les outils de la
sémiotique standard et ceux de la sémiotique du corps. Il y aura recours au schéma narratif
et a la structure actantielle. Ce sera 1’occasion de voir les limites de I’opérationnalité des
concepts standards et la compléter par les outils de la sémiotique du corps ou 1’actant sera
saisi dans sa dimension humaine dans laquelle il marque sa présence au monde par son
corps. S’il cherche le propriétaire du temps ce n’est pas seulement pour s’initier aux secrets
du soufisme et acquérir les secrets et I’éducation adéquats mais c’est pour atteindre un
certain seuil d’inertie en vue de se débarrasser d’une tension qui le presse et que le discours
narratif n’évoque pas. On poursuivra le processus de 1’actantialisation du corps au fur et a
mesure de sa figurativation au cours des états d’équilibre produits par des seuils d’inertie
dynamique. Sa perception du monde est sujette a son interaction avec ce qu’il contacte et ce
qui ’entoure, ce sera le moment pour appréhender les mouvements du corps actant congus
comme une énonciation débouchant sur la constitution d’une mémoire figurative faite

d’empreintes recues sur le corps.

Nous nous attarderons sur les aspects de la structure sémio-narrative en vue de délimiter la
configuration de la sainteté dans ses dimension énonciative, narrative, sémantique et

contextuelle.

L’¢énonciation sera abordée dans sa dimension discursive verbale et non verbale. Les
déplacements et le silence de 1’actant principal de la sainteté seront considérés comme des
actes énonciatifs.Sa quéte sera envisagée comme un vouloir s unir avec un instant ponctuel
qu’il devrait s’approprier de chez le maitre du temps. Une telle énonciation fera table rase

des déictiques et plaquera le temps a ’espace.

La dimension temporelle de la sainteté sera appréhendée selon sa multiplicité et sa variété :

temps physique, succession ; exemplarité, hérédité, socio-politique etc.

Le temps sera congu selon la thése de Paul Ricoeur en tant que mise en intrigue & méme de
revitaliser le mythe, I’Histoire et la sainteté qui semble étre un instant de transposition du
futur et du présent au passé. Nous essayerons de démontrer comment cette mise en

intrigue« incorpore au passé l'imprévisibilité qui est la marque futur». (Riceeur 1983 : 263).



Pour aborder I’étude de la spatialité dans le récit hagiographique, on examinera quelques
notions relatives a 1’espace : le lieu, le territoire, les topos, I’étendu tels que le récit les
actualise et les articule.Puis il sera important de mettre au clair comment 1’homme et son
espace se signifient I’'un a 1’autre. Il sera question des niveaux de 1’énonciation spatiale et de

la possibilité d’interpréter les différents faits spatiaux signifiants.

Considérée comme une composante de la discursivité, la spatialisation sera traitée en
fonction de son aptitude a interagir avec la temporalité pour encadrer les programmes
conflictuels et contractuels entre les corps-actants. Nous poursuivrons I’actant corps dans ses
déplacements et sa volonté de réorganiser et d’interroger les objets aménageant ces espaces.
La sainteté dans notre récit est a la base d’un ensemble d’interactions culturelle, politique et

éthique qu’il faudra reconstruire.



Premiere partie :

Cadre général d’étude



1-Introduction

Explorer un écrit issu de la mystique vécue dans un cadre spatial et temporel local, en faire
un objet-sémiotique, en étudier l’organisation discursive, les dimensions narrative et
passionnelle, tenter identifier le corps et ses modes de production de la signification dans
son contexte textuel, sociohistorique et culturel nous donnerait la possibilité¢ d’appréhender
I’islam a travers 1’'une de ses perspectives les plus pratiques et les plus controversées a savoir

le soufisme dans ses multiples facettes.

1-1 Islam et soufisme

Se poser la question sur la relation qui lie I’Islam au soufisme ne serait pas un arrét inutile et
insensé devant un sujet qui n’était —et n’est - pas exempt de malentendus, de suspicion et de
rejet. Une telle relation qui serait, elle-méme, révélatrice de la nature de la religion, ici
islamique, est souvent interactive avec le contexte général ou elle est adoptée et pratiquée.
Les prescriptions et arguments qui corroborent 1’islam et le soufisme et qui sont proposés
ou imposés actuellement aux musulmans sont établis par des docteurs de la foi. Des
théologiens qui prétendent défendre la vérité religieuse selon une certaine interprétation des
textes sacrés. En fait, chez ces «intellectuels organiques»' qui se prétendent indépendants et
au service de la vérité divine, il y a une volonté de monopoliser la lecture du texte supposé

sacré et par la la vérité religieuse dans ses dimensions socio-psychologiques.

Dans la réalité de I’Islam actuel, le coran n’est pas le seul texte sacré mais il y a les dires et
traditions prophétiques, tous degrés de véracité confondus, contenus dans des recueils * ainsi
que d’autres ouvrages exclusivement consacrés a 1’exégéte coranique’. 1l s’avére donc que

le champ du sacré est tellement vaste qu’il est difficile de le cerner.

1 Attilio Monasta, L'«intellectuel organique selon Gramsci» in Encycopédie de I’Agora en ligne sur le site de
I’ Association Homo Vivens: http://homovivens.org.Gramsci fait la différence entre 1’intellectuel organique et
I’intellectuel traditionnel. Le premier c’est 1’«entrepreneur capitaliste» qui engendre «en méme temps que lui-
méme le technicien d’industrie, le savant en économie politique, I’organisateur d’une culture nouvelle, d’un
droit nouveau, etc. [...]. L’entrepreneur lui-méme représente une ¢laboration sociale supérieure, déja
caractérisée par une certaine capacité dirigeante et technique (c’est-a-dire intellectuelle)» « Les
traditionnelsyse posent comme autonomes et indépendants du groupe dominant » et croient constituer un corps
autonome.

2? « Saheh » c’est-a-dire I’ Authentifié dont ’établissement est attribué aux grands Imam comme Al Boukhari,
Muslim...

3 Les recueils d’exégése  ou «tafsir» comme ceux Tafsir At Tabari, Tafsir As- Samarqandi, Tafsir Al
Qurtubi, Tafsir Ul Kabir, Tafsir Ibn Kathir, Tafsir Al Zamakhcha.



http://homovivens.org/
https://fr.wikipedia.org/wiki/Tafsir#Tafs.C3.AEr_Al_Zamakhchari
https://fr.wikipedia.org/wiki/Tafsir#Tafs.C3.AEr_Ibn_Kath.C3.AEr
https://fr.wikipedia.org/wiki/Tafsir#Tafs.C3.AEr_Ul_Kab.C3.AEr
https://fr.wikipedia.org/wiki/Tafsir#Tafs.C3.AEr_Al_Qurtub.C3.AE
https://fr.wikipedia.org/wiki/Tafsir#Tafs.C3.AEr_Al_Qurtub.C3.AE
https://fr.wikipedia.org/wiki/Tafsir#Tafs.C3.AEr_As_Samarqand.C3.AE
https://fr.wikipedia.org/wiki/Tafsir#Tafs.C3.AEr_At_Tabar.C3.AE

L’islam, en tant que foi mais aussi en tant que pratique est rigoureusement et étroitement
contrecarré¢ a l’intérieur d’un champ de sacré trop vaste pour étre cerné
convenablement .L.’absence officielle d’un clergé est pourtant un paradoxe a expliciter pour

comprendre les différents aspects de la problématique de 1’Islam actuel.

1-1-1 Islam et actualité

Que ce soit dans les médias, en société, dans les espaces publics ou a travers les discours et
les programmes politiques, I’Islam est devenu un theme incontournable aussi bien dans le
monde arabo-musulman qu’ailleurs. Cet intérét est souvent réduit a son attitude vis-a-vis des
valeurs de la modernité. On conclut hativement qu’il est générateur de fanatisme, de
despotisme, de violence sans pour autant comprendre le contexte de la construction de ces
significations et leur interaction avec la réalité socio-historique. Or c’est dans le champ de
ces significations qu’il est important d’agir pour décloisonner cette religion et lui restituer

son caractere pluriel, éthique et humaniste.

1-1-1-1 Dans les médias occidentaux

L’agence web Skoli, en collaboration avec le chercheur Moussa Bourekba, a réalisé une
¢tude sur le theme de I’Islam dans I’actualit¢ médiatique a partir de 1’analyse d’un corpus
comportant 1’ensemble des articles de presse contenant les termes «islam» ou
« musulman » entre le 01.01.1997 et le 31.12.2015. Ces articles ont été publiés par les
rédactions de Libération, du Monde et du Figaro. L’objectif était de cerner 1’impact des
attentats du 11 septembre 2001 sur I’évolution de ce théme. Le choix des trois grands
quotidiens francais, de sensibilités politiques différentes, répondait a un souci d’objectivité :
«Le Monde, considéré comme « le journal de référence », Le Figaro marqué a droite de

I’échiquier politique et Libération plutot situé a gauche».(Skoli et Bourekba 2016).

Partant du constat selon lequel 1’islam occupe une place de choix sur la scéne médiatique en
France, les enquéteurs ont voulu mesurer et évaluer objectivement cette présence au moyen
de données chiffrées loin de tout préjugé. Ils ont constaté que I’Islam en tant que sujet
médiatique est extrémement «volatile qui évolue au rythme des faits d’actualité auxquels la
presse veut bien le rattacher.» (Ibid.). Leur conclusion était que les medias présentent des
conceptions quasi uniformes des sujets liés a I’Islam. Ils ont également souligné le
traitement culturel et non politique de I’islam avec I’emploi constant d’adjectifs émotionnels
négatifs et anxiogenes pour le qualifier surtout dans les rubriques société —francaise- et

politique concernant le conflit du Proche-Orient. Ainsi soulignent-ils que le « prisme



religieux prévaut sur les approches sociales ou géopolitiques.» (Ibid.) Une attitude qui n’est
point neutre. Les élaborateurs de I’enquéte préconisent ceci : «une démarche pédagogique
vis a vis des acteurs médiatiques et politiques, notamment en ouvrant des espaces de
discussion avec des universitaires et des théologiens pour mener un travail de définition
(voire de redéfinition) et de conceptualisation des termes habituellement associés a

I’islam.»(Ibid.).
En quoi peut consister donc une telle démarche pédagogique ?

Jacques Berque(1980) esquisse les contours d’une telle démarche en insistant sur la
prudence conceptuelle condition sine quoi non d’une réelle compréhension d’une religion
comme I’Islam. Ainsi dresse-t-il une sorte de parallélisme entre les sociétés industrielles et
les autres, telles les sociétés islamiques. Il démontre qu’en Occident, toute substance
« sémantique» est expurgée au profit d’une sorte de logique manipulant les causalités et
établissant des lois de la «nature des choses» dont les invariances sont réductibles a des
régularités tandis qu’en Orient elles sont partie prenante d’une ancienne discipline qui
s’appelle la signalétique(Ibid. :259). Une telle invariance est souvent mobilisée au service
des revendications socio-politiques des masses. J. Berque tenait mémes des propos
prémonitoires qui auguraient alors le renforcement et ’hégémonie de 1’islamisme sur les

autres mouvements de contestation du monde. Ainsi dit-il :

«Seulement cette structure que j’appellerai, faute de terme plus commode, orientale,
va de plus en plus s’aligner, n’en doutons pas, sur le mouvement du reste du monde.
Il lui arrivera méme de 1’éprouver plus violemment que les foyers d’origine. La force
de mutation y sera d’autant plus brutale, que certaines des procédures susceptibles de
la moduler, I’invention industrielle et 1’analyse objective, entre autres, y sont encore

insuffisamment maitrisées.»(Ibid.).

Une démarche pédagogique doit, selon ce connaisseur de I’Islam et de ses sociétés, munir
les concernés de la compétence susceptible de leur permettre de savoir et de pouvoir cerner
des valeurs latentes, autres que le sacrifice qu’elles exigent, «les ferveurs qu’elles
soulevent, la force qu’elles donnent a la vie.» (Ibid.). Un tel travail doit étre effectué en aval
pour évaluer les modalités profondes aptes a expliquer tels ou tels actes réels ou virtuels
mais aussi en amont pour acquérir une solide base culturelle sans laquelle tout traitement
médiatique ferait preuve d’ignorance et d’aveuglement. Nous pensons qu’il serait édifiant de

partir de I’espace religieux et culturel —source- pour tenter de cerner les grands traits de cette



forme de configuration idéologique ainsi que son mode de fonctionnement et ses
présuppositions politiques. Les musulmans sont censés appartenir a une et une seule
communauté selon les islamistes, c¢’est dire un objet bien déterminé pour un sujet décidé a
s’en approprier aprés avoir évincé l'autre qui est dominant.Il s’agit de tentatives de

coercition et d’hégémonie politique et sociale.

I-1-1-2 L’Islam comme élément majeur d’une crise multidimensionnelle des sociétés

arabo-musulmanes

A Tintérieur des sociétés islamiques, il faut pouvoir faire face a un double marasme
découlant a la fois des politiques officielles et des réactions violentes des islamistes, les plus
actifs et les plus redoutables. Autrement dit, les musulmans sont coincés dans «un désir
triangulaire» aux allures métaphysiques incontestables. Ils représentent un objet qui n’est
qu’«un moyen d’atteindre le médiateur. C’est 1’étre de ce médiateur que vise le désir.»
(Girard 1977:6). Un type de désir qui €était tout le temps a 1’origine des crises et des conflits.
Les islamistes désirent supplanter des régimes en place et reconsidérer les acquis de la
civilisation contemporaine tout en promettant le bonheur a la communauté ici-bas et dans
I’au-dela. Le sort des musulmans serait I’objet, 1’intermédiaire serait les régimes et
I’Occident et le sujet est bien entendu les islamistes. Ce sujet déclare que son désir est
singulier, voire sinceére émanant de la volonté divine laquelle est appelée a vaincre un
médiateur aux proportions sataniques illimitées et innomées incarnées plus particuliérement

par I’Occident et sa civilisation.

Ainsi, partir du culturalisme pour dire que les organisations sociales en crise sur tous les
plans, car elles sont exclusivement régies par une culture rigide, induirait en erreur.ll faut
d’abord définir cette culture stigmatisée en reconnaissant que 1’Islam est omniprésent en tant
que force indomptable mais vitale. Le probleme existe car cette religion est «détournée»,
elle fonctionne dans une seule dimension: défendre une soi-disant identité¢ religieuse
présentée comme menacée par I’autre religieusement parlant. Les horizons sont, parait-il,
tellement étroits que toute autre thése réfractaire, aussi islamique soit-elle, est étranglée. On
se demande comment user des outils de la raison universelle pour vaincre less odeurs de la
passion identitaire en vue de se réapproprier les significations de cette religion ;une mission
qui s’avere d’autant plus difficile qu’indispensable. Au niveau politique, c’est un islam
simple voire naif fait de passions et de mythes qui remporte facilement et

«démocratiquement» une kyrielle de victoires politiques.



A TDorigine de I’irruption actuelle du religieux qui prend le plus souvent des formes
violentes et contestataires, il y a le processus trébuchant de la modernisation locale parallele
a sa transmutation ailleurs, vers une postmodernité ou des significations se détruisent et
d’autres se batissent. Au niveau local, il n’y a point de stratégie politique, culturelle ou
économique en mesure de discréditer les forces politico-religieuses qui travaillent, pour le
moment, d’arrache-pied en vue de récuser puis abolir toutes les formes de sécularisme
entamées depuis une centaine d’années par les leaders et les forces nationalistes qui avaient
men¢é les combats de libération. Au niveau du discours, la logomachie régne ; la liberté
d’expression, celle de la femme, des mots comme le progres ou la civilisation sont souvent
utilisés par les uns et les autres avec des contenus contradictoires qui traduisent parfois un

«renversement dans le contraire»' symptomatique d’une réaction pathique.

Toutes les luttes entreprises jadis pour la démocratie, la liberté, la justice et la modernité
sont tombées en désuétude et ont cédé la place a des discours et des pratiques qui plaident
pour un retour au passé prétendument meilleur et capable de mettre fin au malaise que
vivent ces sociétés. Il faut reconnaitre que les injustices et les inégalités socio-économiques,
le dictat politique et surtout le sabotage de 1’école en tant que vecteur générateur de valeurs
positives ont déblayé le chemin a pareilles theses irrationnelles, anhistoriques, liberticides,

intolérantes, xénophobes et surtout belliqueuses.

Au-dela de la volonté d’achever un modeste projet personnel, la réalisation de cette thése au
sujet de la mystique marocaine dépasse ce cadre et va a la rencontre d’une réalité¢ d’autant
plus complexe que redoutable qu’il faut comprendre et essayer de faire comprendre. Comme
il a été souligné par Jacques Berque, en plus de la curiosité scientifique qui doit motiver un
chercheur «du dedansy, il faut aussi qu’il soit en quelque sorte engagé a sa fagon dans le
processus de modernisation, son respect du droit a la différence, de la raison et de I’identité.
Il ne serait pas inutile de rappeler que nous avons exercé le métier d’enseignant de FLE
dans plusieurs régions du Maroc plus d’une trentaine d’années. Le besoin de plaider les
valeurs de ’humanisme est pour nous une obligation pour la simple raison que nous sommes
quotidiennement confronté au processus inéluctable de la dénégation des valeurs culturelles
de la modernité¢ au nom d’une certaine authenticité liée a une compréhension discutable de
la religion. Si les traditions et les mceurs évoluent sous I’effet de la modernité, ceux qu’on
peut vivre dans le Maroc profond, se sclérosent et se désarticulent sous I’effet médiatique

entrepris par les acteurs de 1’orthodoxie théologique. Notre souci majeur est de faire partie

1Renversement dans le contraire Mécanisme ou une pulsion conflictuelle est, non seulement refoulée, mais
aussi remplacée par la pulsion opposée. In http://www.serpsy.org/formation_debat/defense.



de ceux qui ne cessent de fournir des efforts pour faire face au dogmatisme qui est en train
de conquérir les mentalités. Un dogmatisme qui s’apparente a I’intégrisme résultant, a notre
avis, de I’ignorance profonde de la vérité¢ religieuse en dehors du champ de la jurisprudence
«la chari’a» vantée, banalisée et de I’islamisme activiste a la chasse des régimes en place. Ce
n’est pas seulement dans le champ social et politique que I’intégrisme fait cavalier seul mais
c’est aussi a I’école ou il est malheureux de constater qu’il est devenu généralement difficile
voire méme risqué de promouvoir les valeurs de la modernité et de I’humanisme malgré la
volonté manifestement officielle de I’Etat. C’est I’un des aspects de la crise de I’école au
Maroc ou les valeurs universelles liées a la raison et a I’humanisme sont de plus en plus
rivalisées par la mythologie, le fanatisme et la diabolisation de I’autre. A. Khatibi explique
une telle défaillance par «la faiblesse de la société civile, la nature rigide du pouvoir, le
manque de savoir-faire technique, le poids théocratique qui empéche la distinction entre
I’Etat et la religion, la faiblesse de I’image que le Maghrébin a de lui-méme.»

(Hirech,Kamel 2010:7)

Cependant, la problématique s’accentue chez le clan supposé étre opposé qui n’essaye que
rarement de mettre en valeur d’autres conceptions et pratiques de 1’Islam en symbiose avec
les spécificités de I’espace-temps et de la mentalité locale incarnées plus particulierement
dans une culture populaire jugée irrationnelle. A coté de ces approches rationnelle et

irrationnelle, on peut ajouter une autre qui est pseudo-rationnelle.
1-1-1-3 L’islam, le mythe et le pseudo-rationalisme

L’islamologue Mohammed Arkoun tente de mettre de la lumiére sur les graves erreurs nées
des préjugés des orientalistes et des spéculations des salafistes ; ainsi souligne-t-il que des
notions comme 1’Occident et I’Islam fonctionnent comme des mythes sans référence ni a

I’Histoire ni a la géographie :

« Les salafistes réformistes développent une vision mythologique de I’islam
primitif et de la civilisation classique qu’il a inspirée. Mythologie, nostalgie d’une
gloire perdue ne laisserait gueére de la place a la démarche scientifique, critique,
constructive. L’idéologie nationaliste qui guidera les combats de libération au
XXeme siecle ne fera qu’accentuer la rupture sémantique tout en maintenant la

revendication d’un passé glorieux sur le plan scientifique ».(Arkoun1980:10).

Pour les salafistes activistes qui sont en contact permanent avec les musulmans dans les

mosquées ou a travers les chaines de télévision et d’internet, le sens de 1’époque est



complétement perdu. L’essentiel de leur préche se réduit comme 1’avait constaté Jacques

Berque a se cramponner :

«aux legs du siécle dernier et les siécles précédents et non certes au meilleur de
ces legs, mais au pire. Ils restent des tenants du «conformisme» ou « taglid ». Leur
mentalité les incline a mettre en doute chaque initiative de la foi des qu’elle sort des

sentiers battus. Ils attaquent, selon eux, tout ce qui contrarie la religion.»

(Berquel980 :76)

Il est malheureux de constater que cette conception mythologique chez les musulmans est
plus opérationnelle actuellement plus que jamais car elle est vulgarisée et divulguée au
moyen des mass-média. Elle sert, bien entendu, a cautionner une idéologie politique
dogmatique qui vise la transformation du monde par le fanatisme. Le pire est que ces
propos trouvent de 1’écho au sein des musulmans vivant en Occident, lesquels finissent par
se désintégrer des valeurs de la civilisation occidentale qu’ils se mettent a contester parfois
violemment. Du coup, c’est un malaise qui affecte les contours de ce qu’ils croient étre leur
réelle identité abstraite et décolletée de la réalité vécue, mais rassurée par des certitudes
eschatologiques et des promesses péremptoires de réformes terrestres au moyen du
fanatisme religieux. Egalement, au nom d’un certain pseudo rationalisme et au cours de
I’enthousiasme pour construire des Etats modernes et libres, certains opérateurs culturels et
politiques ont affiché le méme comportement vis-a-vis de 1’Islam « officiel», populaire et
surtout de sa composante soufie pratiquée dans des zaouia— confréries- et selon des turug-
voies mystiques-. Ils oublient comme le souligne P. Cazaneuve que «c’est surtout de ce qui
se présente comme irrationnel qu’on a le plus de chance de découvrir les voies de
I’explication rationnelle qui, dans d’autres contextes, est voilée par la banalité.» (Casaneuve

1971:9)

Un rationalisme superficiel qui , selon Jacques Berque «imposait un peu partout ses
schémasy. (Berque 1980: 27) car selon lui «I’histoire, qui entendait affranchir ces peuples de
I’Occident, s’occidentalisait sans le savoir. Elle réduirait ainsi leur raison profonde a
I’imitation, au compromis, parfois méme a la clandestinité.» (Ibid.). Berque fait 1’amer
constat selon lequel «le passéiste et le réactionnaire, déshonoraient I’authentique en prenant
sa défense.» (Ibid.). Il critique aussi les orientalismes en ces termes : «je sentais que la
théocratie, le mysticisme, la sacralité a quoi I’on entendait ramener la destinée des Arabes,
tout trempée d’originel et d’universel, n’était que réduction et que diversion d’une énergie

qui entendait se redéployer et ce, malgré I’histoire du monde.» (Ibid.).



Edward Said universitaire américain, d’origine palestinienne, a publi¢ en 1978 un ouvrage
intitulé L ’Orientalisme - L’Orient créé par I’Occident qui a suscité beaucoup d’émoi dans
les milieux orientalistes, car il a réussi a démonter presque tous les clichés et toutes les
constructions idéologiques de leur discipline partant du constat selon lequel « I’Occident a
fondamentalement mal représenté 1’islam.» (Said 1994). Face a certaines thématiques de
I’Islam, les salafistes doublés de pseudo rationalistes et d’orientalistes adoptent parfois des
attitudes tout a fait contradictoires. En témoigne par exemple le soufisme, la voie mystique
en Islam, que la majorité des théologiens discrétisent (la suspension de la réédition d’Ibn
Arabi par Al Azhar) que les orientalistes, au contraire, rehaussent au stade du cceur de
I’islam). L. Massignon (Massignon 1975), par exemple avait prété toute son attention a Al
Hallaj représentant des cimes spirituelles méme s’il avait dit « la force durable de la
mystique musulmane n’est pas dans I’isolement hautain et morose [...], elle est dans le désir
surhumain du sacrifice pour les fréres, dans 1’extase transcendante du martyre .» (Massignon

1999 :17-18).

Un sujet qui a donc soulevé beaucoup de controverses accentuées plus que jamais a notre
époque. Objectivement, on peut se demander sur I’importance de traiter un tel sujet dans la
conjoncture actuelle, étant donné que le soufisme, qui est une tendance de I’Islam, peine a
trouver sa position et son influence de jadis a cause de ses interactions parfois positives,
parfois neutres avec la présence colonisatrice et surtout des coups qu’il continue d’encaisser
de la part de I’islam politique, notamment du wahhabisme. Néanmoins ce qui a de
I’importance a nos yeux c’est de montrer et de démontrer qu’il représente sinon une
alternance a I’islam politique, du moins une conception et une pratique qui sont beaucoup

plus personnelles et spirituelles.
1-1-2 Naissance et développement du courant soufi

En réalité, le soufisme et I’Islam ne s’inscrivent pas dans un ordre successif. Pour les soufis,
I’'un se réduit a ’autre. Au niveau historique, le courant soufi s’est confirmé en se
distinguant au sunnisme et au chiisme qui était d’abord des positions politiques enrobées de
la religion. Autrement dit, dés le départ, le soufisme s’est écarté, relativement, de toute prise
de position politique et par la de toute exploitation de la religion par la politique. De toute
facon, cette attitude a toujours gardé sa pertinence. Nous présentons la conception du

soufisme selon un auteur marocain du XVIII e si¢cle , Ibn al Zayyat, :



« Jai intitulé ce livre Regard sur le temps des Soufis , méme s’il comprend toutes
siortes d’éminents savants,juristes,dévots, ascetes,délicats de conscience ,et autres
sortes de gens vertueux.Car le nom de soufi est attesté pour tous , par le fait que les
enqueteurs leur ont donné ? c’est un fait que beaucoup de gens ne connaissent pas sa
dérivation .Ce qui fait plus d’autorité est que le soufi est celui qui se consacre a Dieu

avec zele , qui est soufi par obéissance . »(Inn al Zayyat 1994 :33).

Nous faisons noétre cette identification qu’lbn Khaldoun a explicitée dans son ouvrage
intitulé Shifa" al-sa'il li-tahdhib al-masa'il ou il souligne la dichotomie des actes humains en
externes et internes . Seuls les externes peuvent etre soumis a la loi et au pouvoir humain
tandis que les internes en échappent. Bien que « l'intention (niyya), nous dit Ibn Khaldoun ,
qui est le principe des actes, soit, au regard de la Loi, fondamentale dans les actes cultuels;
elle en est l'esprit. » (E.Chaumont 1989/282).Les pratqiues religieuses et ethiques de 1
ensemble des muslmans des premiers temps de 1’Islam étaient régies par I’exemplarité des
compagnanons du prophete puis de leus « suivants » et des « suivants des suivants ».

Ensuite,

« Les gens divergérent, des rangs se distinguérent [parmi eux] et 1'écartement par
rapport a la voie juste, la sortie de la rectitude se répandirent. Les gens oublierent les
actes des cceurs et les négligerent. Le commun des croyants se soucia de la bonté
(salah) des actes corporels et fit attention aux cérémonies (mardsim) religieuses, sans

considération pour l'intériorité et sans accorder d'importance a sa bonté »(ibid.)

Ibn Khaldoun souligne que 1’essentiel du travail des juristes portent essentiellement sur 1
promulgation de lois et de reglements concernant les problémes sociaux , commerciaux et

cultuels des croyants . La naissance du soufisme date de ce moment 1a :

« C'est alors que les seigneurs des coeurs (arbab al-quliib) prirent en propre les noms
d'« ascetes» (zahid), de serviteurs Cabid), de quéteurs de l'au-dela (talib al-akhird),
retranchés qu'ils étaient en Dieu et tenant a leurs croyances religieuses74 «comme 1'on

tient un tison ardent75», ainsi qu'il est mentionné [dans la Tradition »(Ibid. : 283)

A ce point de vue basé sur une analyse logique , les orientalistes du VXIIIeme siecle et du

XIX éme siecle

« malgré leur fascination évidente pour la beauté de la littérature soufie et la piété

exemplaire des mystiques musulmans individuels, les auteurs ,avaient déni¢ a la



religion islamique toute propension mystique  intrinséques . Intentionnellement ou
inconsciemment , ils considéraient I’islam comme étant inférieur au christianisme et
donc incapable de produire la spiritualit¢ votitée et la théologie sophistiquée qu’ils

observaient dans les textes soufis » ( A.Knysch 2005 :7)

Pour Josef Garcin de Tassy (1794-1878) par exemple,

« I’islam n’était qu’une « version grossi¢rement déformée du christianisme »,dont les
disciples étaient semblables aux « hérétiques chrétiens » a l’instar de la secte
gnostique des Adamites .Les enseignements soufis étaient une variante musulmane du
« panthéisme » qui, cependant, devrait étre distinguée des « erreurs » de son

homologue hindou. »(Ibid. : 8)

Nous tenterons de mettre au clair ce qui confere ,a notre avis de I’importance a la thématique
soufie actuellment ,nous reverrons un peu en détail 1’état de la question du point de vue

académique aussi bien en Occident que dans les pays arabes
1-1-2-1 Pourquoi choisir le soufisme comme sujet de thése ?

Comprendre les problemes liés a I’Islam actuel ne peut se faire sans la dissection de la
culture qu’il avait produite. Une vaste culture qui s’est épanouie dans le sillage de la religion
a partir du texte coranique fondateur. Lire ce Livre est une prescription explicite. Il s’agit de
déchiffrer un message divin en vue d’ouvrir la contingence sur la transcendance sans pour
autant en tracer les limites, définir I’angle de vue ou méme 1’objectif a atteindre hormis celui
de répondre a des questions urgentes liées au cadre spatio-temporel. Il en a résulté une
multitude de lectures puisant leurs significations des dires prophétiques qui ont été, par la

suite, classés selon leur degré de véracité évalué¢ selon la chaine de transmission.

Dés la disparition du prophete, les divergences autour de sa succession ont secoué la
Oumma'fraichement constituée. L’univers des significations était grand-ouvert, chacun pouvait y
puiser selon ses besoins et ses compétences voire ses intéréts ou ceux de son clan. Pour se faire
prévaloir, les différents protagonistes voulaient souvent se réclamer d’une transcendance, elle-méme
présente a travers un texte, méme au détriment de la raison censée soutenir et guider tout processus
de lecture, laquelle s’est souvent transformée en une instrumentalisation du sacré au service du

profane. Une telle situation avait donné naissance a une volonté d’accaparer la vérité transcendante

1La « umma » désigne la communauté des croyants musulmans, la communauté islamique mondiale. Son
histoire commence avec l'hégire, l'ére islamique, en 622.in Dictionnaire des religions +-Oumma par
EricTimmermansinatheisme.free.fr/Contributions/Y oumma.htm.
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en limitant la liberté de produire des significations théoriques et souvent pratiques. Des disciplines
ont été élaborées ad-hoc mais qu’on avait voulu établir éternellement ; elles s’étaient fixées
I’objectif de définir les procédés de lecture du texte sacré, c’est dire définir le mode
d’institutionnaliser I’aménagement de la contingence par la transcendance. Pour monopoliser la
l1égitimité et défendre le pouvoir en place, une orthodoxie rigide prenait le dessus et finit par
restreindre les libertés, jeter méme 1’anathéme sur toute autre lecture productrice de significations
autres et pronant des pratiques sociales voulant se distancier d’une maniére ou d’ une autre des
manceuvres politiques. Cette phase fondatrice de la culture islamique «orthodoxe» autour du texte
révélé avait suivi un processus interactif avec les aléas politiques qui ont débouché sur la fondation
du véritable Etat islamique par les Omeyades'. Cependant il y avait des réfractaires contestataires du
cours que prenaient les événements politiques et surtout de la culture qui les cautionnait. C’étaient
notamment les soufis dont le précurseur selon les historiens est un certain Hassan AL Basri® qui avait
vécu sous le régne des Omeyades. Le cadre ou s’est développé le soufisme n’était pas toujours aisé.
Les pouvoirs aussi bien omeyyade qu’abbasside détenaient leur force et fondaient leur légitimité a
partir de I’orthodoxie sunnite. Le soufisme qui ne cadrait pas toujours avec ce sunnisme s’assimilait
parfois au chiisme et était souvent mal vu : «du point de vue sunnite, le soufisme présente des
similitudes avec le shiisme, et il a méme assimilé des aspects du shiisme.(Seyyed Hossein

Nasr2009 :3)

Les relations entre le chisme et le soufisme ne sont pas essez claires bien que 1’enchainement
initiatique confrérique soufi remonte souvent a Ali qui représantait une figure incontournable de la
communauté isalmique .Au moins trois atouts faisaient de lui un sérieux protagoniste du pouvoir et
une source « spirituelle » incontestable : sa parenté monosanguine et spirituelle avec le prophéte ,
sa connaissance profonde des mécanismes et des phases de la fondation , de 1’évolution ainsui que
de la consolidation et de I’expansion de la communauté /nation musulmane, sa culture et son éthique
impeccable selon ce que 1’on racontait .Ajouées a sa jeunesse , ces atouts auraient fait de lui I’acteur
d’une alternative musulamane.Ali n’est pas le fondateur du chiisme ; ce sont les chiites qui ont fait
de luipostérieurement 1’ idole et le chef de fil. Pour cemner les relations spiritualuelles entres les
chiites et les confréries soufies, il faut voir du c6té des productions culturelles esquissant la doctrine

chez les chiites et le soufis ,

1 Les Ommeyades sont une Dynastie de califes arabes qui a régné sur ’ensemble de I’Empire musulman
(califat omeyyade, 661-750), depuis sa capitale Damas (aujourd’hui en Syrie), puis dans la seule péninsule
Ibérique avec 1’émirat de Cordoue (756-1031), ¢érigé en califat rival des Abbassides en 929 in
http://www.larousse.{r.

2 Hassane AL Basri I'Imam de Bassora, I’embléme de la piété, le modéle des soufis, naquit en 21 A.H. a
Médine, in Islamophilie. Ressources Islamiques en langue frangaise www.islamdefrance. fr


http://www.larousse.fr/encyclopedie/divers/califat/29951

« On sait que les notions de walaya (sainteté, autorité spirituelle) et de qut b (pdle ou axe
spirituel du monde) sont partagées par le soufisme et le chiisme, au prix parfois de vives
polémiques ; que la généalogie initiatique (silsila) des principales confréries soufies, méme
déclarées sunnites, remonte presque toujours a I’un des imams historiques du chiisme ; et que
I’instauration du chiisme comme religion d’Etat en Iran, au tout début du XVle siecle, fut

’ceuvre d’une confrérie soufie passée du sunnisme au chiisme, la Safawiyya »'

Au Maroc ou le clivage chiite/sunnite n’a apparemment jamais eu lieu ,le soufisme alimenté
notamment par I’amour et le respects profond voués a la famille du prophéte laisse entendre
que les liens , si liens il y ait, sont spontanée et sans fond doctrinal. Le sunnisme était
toujours la doctrine officielle au Maroc sans pour autant tirer sa force et sa pertinence par
opposition au chiisme . Puis, le soufsme a du s’enrober dans le sunnisme pour étre
finalement qualifier de soufisme sunnite sous peine d’étre rejeté par les orthodoxes
traditionalistes . Peut-étre c¢’était la méme réalité avec des reliefs différents dans les autres
pays arabes jusqu’au Xeéme siécle ou le chiisme est devenu la doctrine officielle de 1I’Iran
I’opposant aux autres €états musulmans sunnites . En fait , les contardictions se sont
accentuées notamment sur le plan politique d’une part entre le chiisme et le sunnisme , et
d’autre part entre ces derniers et les Autres. Le soufisme enraciné dans I’Islam et ayant
inexorablement des liens avec les uns et les autres ,a eu I’occasion de confirmer sa vocation

unioniste , humaniste ,transcultuelle,interreligieuse etc .

L’identité religieuse et 1’essence humaniste esquissent les grands traits du cadre de cette
recherche inscrite dans une double perspective sémiotique et religieuse donnat lieu a une
configuration que ’on pourrait appeler une sémiotique du religieux, ou la religion serait
considérée comme une sémiotique. Une alliance qui ne semble point étrange en Occident.
Appliquée a presque tous les domaines, I’approche sémiotique n’a pas, bien entendu,
épargné le champ religieux. Cependant dans 1’aire de la culture islamique, 1’étude du texte
sacré est plus ou moins accaparée par les théologiens. Opter pour des textes issus de la
mystique musulmane nous donnerait I’occasion d’approcher la religion islamique a travers
le soufisme, I’'une de ses conceptions /interprétations les plus controversées et les plus
marginalisées par I’orthodoxie dominante. C’est dire qu’on serait face a une compréhension
et une interprétation de I’Islam qui contiendrait implicitement des éléments intuitifs

linguistiques et autres qui ont servi a construire de nouveaux univers du sens a partir du

1 15th of April 2014 Ca’ Foscari University of Venice Sala Baratto / Sala Berengo, Ca’
Foscari, Dorsoduro 3246, Venezia. Conference convenors : Denis Hermann (CNRS,
Mondes iranien et indien, Paris), Marco Salati (Ca’ Foscari University of Venice) and
Mathieu Terrier (EPHE, Paris)



texte sacré .L’univers mystique construit par Hallaj, Ibn Arabi, Al Attar et autres représente
I’une des lecture /interprétation du texte sacré. Selon Genévriere Gabillot ce sont des
productions  qui contiendraient certaines «innovations» rejet¢é notamment par les
traditionalistes non pas a cause de « leur éloignement des principes de 1’islam orthodoxe,
mais simplement du primat qu’ils ont accordé, selon les cas considérés, aux orientations
du Coran ou bien a celles de la Sunna, par des choix allant parfois a contre-courant des
options de ceux qui ont été, au cours de [’histoire, présentés comme les figures

emblématiques de I’orthodoxie.»(Gabillot 2005:48).

Pour nous, I’essentiel c’est que ces figures emblématiques de la mystique avaient développé
une compréhension et une interprétation autre du fait coranique. En témoignent les grandes
orientations de cette lecture mystique illustrée notamment par la mise en valeur de certaines
thématiques ayant trait a 1’imagination et a 1’abstrait comme la lumiére mohammadienne,
I’amour divin, la saintet¢ mystique, ou la gnose qui se présente comme moyen de la
connaissance divine. Le lexique technique de la mystique musulmane (Massignon 1999)
ainsi que toute la rhétorique arabe' mise au service de 1’expression soufie renforcent cette
intuition qui consiste a fonder d’autres significations et d’autres sens liés au texte fondateur.
Sur le plan culturel, la quéte de la vérité religieuse se réduisait a la lecture du coran et son
interprétation. Deux grandes tendances ont vu le jour: I'une est exotérique, I’autre est
ésotérique. L’une se suffit du sens apparent, ’autre allait au-dela de ce qui est explicitement
exprimé pour construire une signification plus profonde. Dans une large mesure, nous
pouvons dire que la position des soufis se faisait selon un prisme éthique et non politique,
¢ducatif et non légiférant, spirituel et non exclusivement rituel. L’individu est privilégi¢ non
pas au détriment de la communauté et de Dieu mais au profit d’une liberté d’action et
d’expression. Certains mystiques ont fait méme sauter les verrous de I’orthodoxie régnante
en détruisant I’enchevétrement, parfois maladroit, parfois abusif et incommode du sacré et
du profane, du transcendant et du contingent. Al Hallaj, accusé d’hérésie, fut torturé et
exécuté en public. Son crime était d’avoir exprimé sa passion amoureuse pour Dieu en usant

d’une rhétorique jugée irréligieuse selon les théologiens orthodoxes.

Cette condamnation péremptoire avait imposé au soufisme la nécessité de repenser son
essence sinon en conformité totale et déclarée du moins selon un accommodement apparent

avec I’orthodoxie dominante. En se dotant d’une référence et d’une méthode, le soufisme a

1La rhétorique couvre deux domaines arabes : «khataba» et «balagha» mais elle s’ assimile souvent au second
terme elle coincide avec la pragmatique et la poétique du discours La rhétorique au cceur des enjeux in
Encyclopédie Universalis —La littérature du monde arabe.



pu réaliser son intégration au sein de la culture islamique et de la société grace notamment a

des soufis comme AL Junayd' qui a fini par offrir au soufisme ses lettres de noblesse.

Le soufi est donc un musulman qui décide librement de consolider sa foi en s’engageant
dans une voie mystique ou il doit entamer un long parcours initiatique sous 1’égide d’un
cheikh-initié- qui lui dispense en méme temps un savoir pratique, une éducation a base

d’amour et d’éthique.

Ce mouvement spiritualiste s’est épanoui grace a de grands écrivains, témoins soufis, qui
ont su manier la langue, créer des univers de significations ou I’imagination, la symbolique,
la rhétorique, la sensibilité¢ esthétique et éthique ont créé et continuent de créer un

engouement chez les lecteurs partout dans le monde.

Des soufis comme Ibn Arabi ou Al Hallaj sont passés pour des figures emblématiques des

précheurs de I’unité des religions et du dialogue des civilisations.

Malgré la position agressive des théologiens orthodoxes qui brandissaient 1’arme de
I’hérésie et de I'impiété, le soufisme a survécu et s’est enraciné dans la société lui assurant
ainsi un certain équilibre, a 'intérieur d I’espace- méme de la religion islamique, entre le

spirituel et le temporel.

Pour cerner la place de la mystique comme objet d’étude chez les arabes et les occidentaux,
nous nous suffisons de souligner les faits marquants de la fin du XIXeéme siecle et du début

du XXeéme siécle.

Disons qu’au niveau intellectuel, les soucis, voire les besoins et les objectifs n’étaient pas

les mémes chez les occidentaux et chez les orientaux.
1-1-2-2 L’Etat de la question soufie en Occident

Soufisme et mystique sont dans un rapport sémantique unissant un hyponyme a son
hypéronyme. Le soufisme est la voie mystique de I’Islam du fait que toute religion est
supposée avoir une dimension mystique spirituelle. Mais le terme mysticisme posséde une
connotation assez vague, il qualifie « un probléme ou se rejoignent des exemples empruntés

a des religions différentes, ou méme a des sources étrangeres a une religion déterminée, et

1Al Jounayd est né a Nihawand et mourut en 298 H. /910 a Baghdad. Théologien mais surtout élaborateur des
régles de la voie mystique en islam. Ce fut leshaykh de Al Hallaj.



que I'on peut a bon droit dire " mystique ". »* .Des supports divers pour un contenu d’autant

plus ample qu’obscure :

« Car le mysticisme au premier abord est un monde ou plutot un chaos. On'y
distingue, inextricablement mélés, les faits les plus extravagants et les plus hautes
vertus, de vifs €lans intellectuels et des hallucinations morbides, des mystiques qui
souffrent d'attaques hystériques et des hystériques qui souffrent de délires

mystiques »(Ibid.).

Le mysticisme n’est pas seulement une dimension religieuse mais aussi I’expression d’une
pathologie psychologique .Cependant, il serait pertinent de relever le paradoxe selon lequel

les premiers orientalistes avaient presque tous reni€ tout carcatére mystique authentique a la

religion musulmane .

Les études orientalistes au sujet du soufisme ont commencé au XVIII siécle avec notamment

Sir William Jones (décédé en 1794) et Sir John Malcolm (décédé en 1833), associés a

I’époque a la British East India Company . (Khalil.A &Scheikh.S 2014 : 3).1ls connaissaient
le persan . Ils avaient ainsi accédé a des textes de certains soufis persans comme C Hafiz
(mort en 1389) et Rumi (mort en 1273), mais leur compréhension ne dépassait pas les
limites d’une lecture littérale . Ce qui les avait empéché d’assimiler la portée symbolique ,
passionnelle, rhétorique , et imaginaire du soufisme . Ils avaient vite conclu que le soufisme
est diamétralement opposée a I’orthodoxie islamique ; « des interprétations similaires
erronées des textes soufis ont également conduit a croire qu'ils étaient libres penseurs qui
avaient plus en commun avec le christianisme, la philosophie grecque et La métaphysique

hindoue que tout ce qui est islamique. »(ibid. :5)

Apres , il y a eu la premicre étude traitant exclusivement du soufisme dans I'érudition
occidentale de I'islam , son auteur était le lieutenant James William Graham qui 1’avait
présentée en tant que conférence en 1811 (Ibid .).James William avait rédigé cette étude a la
demande du son chef Sir Malcolm, général de brigade dans I'armée coloniale (Ibid . :4).
Toutefois , les mémes conclusions précipitées et peu fondées €taient €tablies , le soufisme
¢était compris comme une négation de la « chari’a » ; un culte spirituel qui s’exclut avec le

culte pratique ritualiste.

2 Jean Lacroix Le Monde du 01-05-1952



Graham est allé jusqu’a le relier au véritable esprit du christianisme .Personnalité rayonnate
dans le domaine théologique , Graham avait eu recours a « l'argument théologique qui
semblait sous-tendre tout son traitement et qu'il a résumé dans sa conclusion selon laquelle
le soufisme se rapportait a I'islam d'une maniére qui était quelque peu analogue a celle qui

liait le christianisme au judaisme ».(Ibid .:5)

Leyden , un autre anglais précurseur des études soufies en Europe a publi¢ en 1810 dans
Asiatic Researches en 1810 un article intitulé « Pir Roshan» ou «Pére de lumicre») qui a été
consacré au soufi Bayazid Ansari et son mouvement en Afghanistan. Leyden exprimait son
admiration pour le soufisme dont I’essence ,serait a ses yeux, incompatible avec la pratique
religieuse rituelle . elle serait « le nouveau testament de 1’Islam (ibidem).Il s’agit d’une

approche comparative qui postule la position prioritaire et référencielle du christianisme .

Dix ans apres I’étude de James William Graham , 1’allemand Friedrich August Tholuck
(mort en 1877) a publi¢ une premiére étude approfondie du soufisme, intitulé Sufismus, sive

Theosophia Persarum Pantheistica (soufisme, ou théosophie panthéiste des Perses).

Selon Khalil, A., & Sheikh, S., Tholuck avait pu déceler « les graines d'une tendance
«mystique» au début de 1'I[slam »(ibidem) , une certaine esquisse d’une doctrine panthéiste
qui embrasse l'orthodoxie sans s’y réduire . Cependant cette étude basée sur des données
antérieures et centrée sur un corpus plus ou moins disparates manquait de profondeur et
d’exhaustivité du fait que son intérét porte essentiellement sur le sufisme persan. La
description du soufisme selon cette étude fait état d’une distiction entre le soufisme et
I’Islam conformément a I’esprit qui régit la these de Graham .Loin d’étre le fruit d’une
authentique expérience de révélation,l’islam était considérée comme un ensemble d’ idées
empruntées au christienisme , au judaisme et mal interprétés par-dessus le marché .
Envisagé selon le prisme de 1I’indo-européenisme et de 1’areynisme,l’Islam ne pourrait

cadrer avec le soufisme .

Des théories raciales voire racistes qui avaient déterminé les travaux de I'agent impérial
britannique et orientaliste, Edward H. Palmer qui dans son livre A Treatise on Sufiistic and
Unitarian Theosophy of the Persans, édité en 1867, c’est-a-dire 50 ans apres les travaux de
Tholuck, est allé jusqu'a déduire que « le soufisme dans ses formulations philosophiques
n'était finalement guére plus qu’ un «développement de la religion primitive de la race
aryenne»(Ibid .:6), qui se présente comme un cours intermédiaire entre le panthéisme total

des hindous et le «déisme» du Coran(Ibid .).



Le soufisme pris en compte était donc celui qui s’était épanoui suite au contact avec la
philosophie grecque et hindouisme .C’est dire qu’il était en déphasage avec celui auquel
certaines valeurs éthiques contenues dans le coran et les dires prophétiques pourraient

donner naissance

Cette théorie raciale des origines indo-européennes du soufisme a été adoptée aussi par
Reinhardt Dozy (mort en 1883), dans son Essai sur [’histoire de [’origne de [’Islam. Publié

enl&97.

Des théories raciales et linguistiques qui ont représenté la charpente de la thése d’Ernest
Renan, le célebre orientaliste francais (mort en 1892) qui était catégorique a propos d’ une
prétendue supériorité des indo-européens face aux sémites incapables, a ses yeux, de «
posséder I’imagination ou de raisonnement sophistiquées et développées. »(Ibid :7).Les
sémites sont enchainés par leur langue et leur structure psychologique, « des monothéistes
enragés « incapables de produire la mythologie, I’art, le commerce voire la civilisation a
cause de «leur conscience étroite et rigide» ( Ibid:8) .Des propos racistes qui se

omprenaient dans leur contexte historique.

Le soufisme a tellement épaté les premiers orientalistes qui s’étaient forcés de séparer I’
Islam ritualiste du soufisme . L’erreur résidait dans la conception qu’on avait de la religion
islamique : une entité culturelle uniformisée, uniformisante , transcendante et abstraite. Et
d’ailleurs les spéculations raciales et I’européocentrisme se dressent souvent comme des
obstacles a une meilleure compréhension de 1’Islam .En effet, chez ces orientalistes, la
prétendue défaillance de I’islam en matiére du soufisme en donne une image négative. C’est
dire que le soufisme en tant que composante théologique empreinte d’imagination , de
sensibilité ,d’éthique et d’une sorte d’engagement socio-religieux représnte une valeur qui
lui fait défaut et qu’il est allé puiser dans d’autres religions . Un aspect poistif qui n’est pas

congu ainsi en dehors de la religion.

En Occident méme, la théologie n’est pas la seule spécialité qui s’intéresse aux études sur la
mystique, la psychanalyse, la sociologie et les sciences du langage lui prétent également
beaucoup d’importance. S’il y a dans la culture occidentale un domaine ou la présence de la
mystique est la plus visible, c’est la psychanalyse. Une présence qui détient sa valeur de sa
relation avec le concept clef de la psychanalyse: I’inconscient. Méme si Freud se présentait
comme un précheur des Lumiéres qui pronait la raison et récusait I’obscurantisme,

I’occultisme, voire le mysticisme qu’il qualifie d’«auto perception obscure du régne au-dela



du moi» (Demangeat 2003:63),son approche thérapeutique surtout avec 1’association libre
et I’objectif a atteindre qui est I’inconscient apparaissent semblables a celles du mysticisme.
Pour atteindre 1’inconscient, il faut détecter les lapsus, les actes manqués et surtout
interpréter les réves. Ce sont des phénomenes humains qui acquierent leur signification en

marge voire méme en contradiction avec 1’'usage communicatif du langage.

Pour forger sa théorie psychanalytique, il s’est décalé de la science neuropsychologique et
s’est intéressé a ’anthropologie religieuse, a la mythologie et a la littérature. Il a donné par
exemple une nouvelle interprétation du mythe d’(Edipe et a conclu que les mythes doivent
étre revisités car ils sont fondateurs de 1’histoire humaine. Il s’est intéressé aussi a la
littérature comme dans son ceuvre Le Délire et les réves dans la Gradiva(Freud 1931),0u
dans Dostoievski et le parricide(Freud 1928)ou il a révélé la nature pulsionnelle, ¢’est-a-dire

inconsciente du désir du meurtre.

Dans Totem et tabou, Freud reprend le récit du parricide qui avait entrainé un péché originel
chez ’homme. Pour échapper a cette culpabilité, I’homme s’est créé I’illusion de la
religion, selon Freud, pour réaliser une certaine assomption. L’avénement des prophétes, en
I’occurrence le Messie, était un moment décisif pour remédier a cette faute des origines.
Jésus est percu par la psychanalyse comme «I’idéal du moi»désignant «les valeurs positives

auxquelles aspire le sujet .Un idéal du moi qui serait pour Freud :

«l’instance de la personnalit¢ résultant de la convergence du narcissisme
(idéalisation du moi) et des identifications aux parents, a leurs substituts et aux idéaux
collectifs. En tant qu’instance différenciée, 1’idéal du moi constitue un modele auquel

le sujet cherche a se conformer » (J. Laplanche et J.-B. Pontalis :1967).

Le rapport avec la mystique et le soufisme est évident. La voie mystique permet d’aller a la
rencontre de Dieu. L’Union avec Dieu c’est ’atteinte de 1’état d’avant la séparation, c’est
dire de 1 union Le saint adopte souvent un comportement identique a celui de Jésus, il

représente 1’idéal pour la communauté.

Michel De Certeau pense qu’il y a 1a une convergence entre la psychanalyse et la mystique,
il souligne qu’il s’agit d’un effort qui aide a «ressaisir la relation du langage avec cet au-dela
autour duquel semble se déployer en un mouvement parabolique le «conversar»». De
Certeau s’intéresse méme au parcours de la psychanalyse et de son fondateur Freud qui,
miné par le désir d’aller au-dela du visible et du rationnel, n’a pu avancer et faire avancer sa

discipline qu’en menant une quéte parsemée de moments «étincelants» qui scandent les



moments de son invention. C’est «un esprit de dépassement, séduit par une imprenable
origine »(Michel Beaudin 2002 :119). Ceci ressemble aux moments éclairs que connaissent

les mystiques lors de leur parcours initiatique vers I’unification avec I’instance divine.

Par ailleurs et au niveau de la contextualisation générale de cette relation, nous pouvons dire
que 1’¢laboration de la seconde topique établie apres la premicére guerre mondiale et qui se
constitue du Moi, du Surmoi et du Ca était révélatrice d’un pessimisme vis-a-vis de
I’humanité qui demeure, aux yeux de Freud, soumise au pouvoir de 1’inconscient, le monde

des ténebres et du chaos dominé par la pulsion de la mort.

Dans son texte intitulé «/nquiétante étrangeté» rédigé en 1919, Freud dit que ce «concept
est apparenté a ceux d'effroi, de peur, d'angoisse» saisissable ou bien a travers 1’étymologie
ou bien chez les personnes, dans les choses, les impressions sensorielles, les événements ou
les situations, qui éveillent «en nous le sentiment de l'inquiétante étrangeté» (Menés

2004 :21).

Au-dela de la littérature ou des études sur la sensibilité esthétique, un tel concept explique la
crise psychologique de 1’occident meurtri par une guerre mondiale atroce. La guerre,

tellement de retour, est I’expression de cet inconscient qui exerce un pouvoir sur I’homme.

En un mot, nous pouvons dire que la psychanalyse se fixe comme objectif de cerner I’
inconscient pour mieux connaitre ’homme. De méme la mystique est un parcours pour aller

au-dela de la réalité en vue de résoudre les contradictions de la raison.

Serait-il étonnant de constater que certains intellectuels du début du XXeéme siecle ont fait
le méme constat effroyable et se sont tournés vers la culture arabo-islamique pour chercher

des solutions ?

Bien que I’orientalisme ait commencé vers la fin du XVIIIleme et méme si elle a été au
service de I’expansion colonialiste, des poetes et des romanciers frangais, en 1’occurrence,

évoquaient I’Orient et I’Islam avec beaucoup de passion, de nostalgie et de véhémence.

Mais c’était Louis Massignon qui était le premier a étudier, dans son immanence, la
mystique musulmane comme étant I’'une des composantes de la culture arabo-musulmane. Il
est le précurseur qui a mis en valeur ce champ de la culture musulmane que beaucoup

d’intellectuels occidentaux ont investi par la suite.



Cependant quand nous nous approchons un peu de la manicére selon laquelle Louis
Massignon considere le soufisme, nous constatons qu’il y a des similitudes avec la
psychanalyse de Freud ne serait-ce que par les raisons qui 1’avaient conduit a la mystique.
En 1919, dans un article de la Revue du Monde Musulman consacré aux études islamiques a
I’étranger, en analysant son propre parcours méthodologique, il s’était attribué ce terme de
« mystique»:«c’est une espece d’expérimentation morale a refaire en soi-méme, une
« histoire personnelle» a revivre en la rejouant sur notre théatre intérieur, au fond de la
conscience(...).C’est une pratique personnelle, une « mystique » incommunicable

directement ».(Rocalve 1989: 169)

Et en 1954, dans son ¢étude sur Avicenne et la mystique, il décrivait son propre itinéraire
spirituel, tel qu’il le vivait alors et allait le vivre de plus en plus en disant que la mystique «a
amené bien des hommes a «trouver» leur personnalité définitive, et a participer par une

compassion puissante a la misere, aux détresses de I’humanitén(Ibid.).

Massignon, en se référant a Ghazali, pense que c’est le soufisme qui a vivifié I’Islam (ibid.).
I1 lui confere méme une «valeur thérapeutique» (Ibid.:202), car dit-il: «il est non pas une
science spéculative mais une régle de vie. Son importance sociale vient de 1a : il guérit le
corps social malade, la douleur des cceurs. C’est une thérapie pour une communauté en état
de crise » (Ibid.). Il ajoute: «la force durable de la mystique musulmane n’est pas dans
I’isolement hautain et morose, elle est dans le désir surhumain du sacrifice pour les fréres,

dans I’extase transcendante du martyre chantée par Halladj» (Ibid.).

Un discours qui s’entrecroise avec celui de Freud, la souffrance est certes individuelle mais
le mal est collectif. La psychanalyse Freudienne se fixe comme objectif d’atteindre
I’inconscient pour pouvoir se débarrasser de la douleur psychique tandis que le soufisme

musulman est une thérapie pour toute une communauté en crise.

Dans son livre la Passion d’Al Halldj édité en 1922, Louis Massisgnon a livré ses sources
relatives au soufisme puis dans, Essai sur les origines du lexique technique de la mystique
musulmane, il était content du sort extraordinaire des études soufies dont il était le
précurseur maitre incontesté. Il s’était mis a 1’étude de la langue arabe et avait constaté que
celle-ci est tout a fait différente des langues aryennes, elle «différenciait la révélation
religieuse de I’inspiration poétique, la priére de la poésie, la mystique de la littérature»
(Ibid.:197). Une fascination extréme par 1’ceuvre et la vie d’Al Hallaj qui incarnait a ses

yeux le sommet du soufisme. Toutefois Massignon voulait inscrire le mysticisme d’Al



Hallaj, exprimé par ses écrits, dans une perspective littéraire et tenter de « savoir quelle
crédibilité il convenait de donner aux textes de littérature mystique» (ibid.). Comment le
«je» hallajien s’assimile au «je» divin? Comment authentifier la grande passion d’Al-Hallaj
pour Dieu? Al Hallaj avait mené son expérience mystique dans une dimension
ontologiquement humaine. Cette conviction de Massignon est le résultat de la méthodologie
qu’il avait adoptée pour lire et comprendre Al Hallaj, ou toutes les distances ont été
estompées. Il dit dans la préface a la Passion- : «J’ai renoncé, écrit-il notamment, a tout
concept descriptif qui ne fasse pas expressément partie de 1’expérience mentale que j’ai
voulu assimiler, reproduire en moi-méme et transposer en francais» (ibid.). Une telle
méthodologie appliquée au soufisme puis a I’Islam tout entier consistait a pénétrer «de
bonne foi» a I’intérieur du phénomene étudié puis se mettre en position de pratiquant et non
pas seulement de chercheur. Il dit explicitement: «pour comprendre la mystique, il faut avoir
expérimenté, et de bon gré, les épreuves, les souffrances de la vie la plus humble.» (Ibid.) Et
d’ajouter : «Junayd avait dit fortement: « nous n’avons pas appris cette science «la
mystique» au moyen d’«on dit» « il wa qal» mais par les privations, les séparations d’étres

chers: I’ascése expérimentale.» (Ibid. :200).

Il est clair que c’est la jonction de sa crise ontologique et de ses travaux sur la mystique
musulmane qui I’ont amené a adopter une telle attitude des le début de ses recherches et a
s’y tenir. «C’est grace a sa mystique, explique-t- il, que I’Islam est une religion
internationale et universelle.»(Ibid.) Le soufisme occupe ainsi, pour Massignon, une place
capitale dans I’histoire de 1’Islam - et dans I’histoire des religions -. Il pense que 1’insertion
de I’Islam dans I’histoire de la Révélation et dans 1’économie du salut ne s’est pas accomplie

seulement sur le plan prophétique (roles de Mohammad, du Coran), mais aussi par le

témoignage de ses mystiques sur les forces spirituelles dont 1’Islam est porteur.

En Occident, actuellement, la mystique islamique est souvent étudiée au sein des
départements consacrés aux études de la langue et de la civilisation arabes. En témoignent
les travaux de Pierre Lory ou de Genévricre Gabillot par exemple qui considérent la
mystique comme une composante essentielle de la pensée, de I’histoire et la civilisation
islamiques a méme de servir d’espace pour envisager 1’interculturel des religions en général
et les monothéistes en particulier. Génevieve Gabillot travaille sur les lectures intertextuelles
et interculturelles du Coran dans la perspective du rapprochement entre tous les
monothéismes : «revenir aux plénitudes cosmiques en méme temps qu’aux disponibilités

rationnelles du message, ce serait pour 1’islam moderne, redéployer 1’éventail de potentiels



que D’histoire malheureuse a rompu»(Berque 1984, cit¢ par Cédric Baylock2019:1).
Cependant, dans un pays musulman comme le Maroc ou la religion continue de jouer un
role prépondérant, le soufisme, en dehors des zaouias, est actuellemnt percu avec beaucoup
de réserves et de suspicion.Il contredit souvent les theéses de 1’Islam politique ou méme du
rivaliste En témoigne le corps des théologiens influents qui ne lui accorde aucun crédit. Il

n’est pas étudié dans les nombreuses facultés de «Chari’a» -théologie du Maroc .
1-1-2-3 Le soufisme comme objet d’étude dans les pays arabes actuels

Le soufisme en Islam, a I’image des voies mystiques du christianisme et du judaisme,
n’était pas en bon terme avec la religion dans son volet orthodoxe au moins. L’Histoire nous
informe qu’au début c’était 1a I’expression d’un refus des politiques de 1’époque et des

assises religieuses qui les soutiennent.pour

Il est curieux de constater que les premiers orientalistes et les théologiens traditionalistes
disent que I’'Islam ne dispose pas de perspective spiritualiste ,voire du mystique. Cependant
leurs ojectifs n’est pas le méme , pour les premiers , il s’agit de dévaluer et de critiquer la
religion islamique tandis que les seconds veulent s’arroger le droit de gérer seuls les
significations religieuses en vue de dominer les croyants et abuser de leur foi pour réaliser

des buts politiques .

Sans évoquer de nouveau les nombreuses polémiques liées a 1’authenticité de ce
mouvement au sein de I’Islam, nous nous contentons de dire que le «tasawwuf» a

suffisamment de références dans le Coran, la tradition et les dires prophétiques

Les soufis et leurs adeptes ainsi que nombres de spécialistes objectifs , trouvent les origines
de la doctrines dans la Révélation elle-méme.Il y est dit que I’homme a recu le souffle
divin ;Nous lui avons soufflé de notre Esprit »(Les prophétes 91), qu’il a été crée selon la
meilleure forme : « Oui nous avons crée ’homme dans la forme la plus parfaite »(le
figuier4) que le retour a cet état premier de pureté supréme est possible par une volonté
bénie ,un effort de dévotion qui rencontre une heureuse destinée ,ou encore par une
disposition exceptionnaelle a recevoir les lumicres dévoilantes des Noms divins » ( Zouanat

1998 : 15)

Le renoncement est un théme récurrent dans le coran .Nous pouvons dire qu’il représente
une passerelle entre ce qui représente une €thique sociale régularisée selon une conscience

métaphysique. Le soufisme se serait développé a partir de cette tradition connue sous le nom



de « zuhd ».Les « zouhhad » seraient I'une des classes des soufis reconnus socialement
d’aprés leur mode de vie tres simple et méme difficile fait de piété, de crainte (de Dieu), de
renonciation ; « s'abstenir, renoncer ou exercer la discipline ascétique, c'est montrer un
certain niveau d’attachement, mais le but idéal du « zuhd » était de pouvoir étre dans le

monde sans y étre attaché sans effort »(Harith Bin Ramli2010 :5).

Une référence directe au texte coranique qui a été consolidé par une conduite jugée

irréprochable du prophéte Mohammed

« sa nature était comme le Coran » ,d’abord son aura , ses miracle et son extréme
imprégnation de la Révélation ; ses grand exploits dans la dévotion et I’adoration, sa
longue retraite a la grotte « hird », symbole de 1 'initiation ;son voyage au Ciel qui

rappelle la proximité d’Allah offerte au croyant. »(Z.Zoanat1998 :16)

Pour Louis Massignon (1883-1962) et Marshall Hodgson (1922-1922)1968) il s’agit de «

modes de piété caractéristique des premiers musulamns » »(Harith Bin Ramli2010 :6).

Cependant nier les influences chrétienne, juive ou hindouisme sur le soufisme musulman
présuppose I’existance d’une rupture culturelle , chronologique ou spatiale entre les
religions .Or le coran lui-méme s’auto-proclame un Livre Saint révélé a ’image de la Bible
et de I’ Evangile qui ’avaient précédé. Ils évoque leur contenu souvent d’une manicre
éclectique Il dénonce I’ apocriphie qui les a affextés et les conduites amorales et parfois
déraisonnées des mécroyants a 1’égard des prophétes et messagers . Une étude inertextuelle

montrerait et démontrerait leurs liens solides et I’Esprit commun qui les régit.

Mettre 1’accent sur ’originalit¢ ou non du soufisme est un fait dénué de pertinence du
moment que le point de vue fondateur de cette thése postule a la lumicre des propos des

soufis , que les religions forme une unité .

Le soufisme serait , comme le souligne M. Hodgson un aspect essentiel de la «civilisation
islamique » a coté de la théocratie comme régime politique qu’on cherche méme maintenant
a ¢tablir et de la loi d’inspiration coranique : la « chari’a » que les uns considérent comme
une création humaine tandis que d’autres la prenne pour une loi divine sacrée. ( M.

Hodgson 1934 cité par Harith Bin Ramli2010 :7)

Et pourtant le soufisme n’est pas reconnu comme une discipline a enseigner aux ¢tudiants
musulamans .Au Maroc par exemple, la mystique n’est pas étudiée a la faculté de théologie

mais a la faculté des lettres et sciences humaines. L’Etat veut actualiser le soufisme en tant



que compréhension / Interprétation et pratique de I’Islam détenant sa 1égitimité de I’Histoire
particuliére du pays tandis que les forces de I'Islam politique veulent le supplanter par la
conception islamiste transnationale d’essence wahhabite'.Il serait important de rappeler le
cas un peu spécial d’«Adl Wa llhsane» (Justice et Bienfaisance), un mouvement politico
religieux d’opposition qui a su instrumentaliser toute 1’héritage du soufisme marocain dans
son volet social, organisationnel et éthique pour faire de 1’opposition politique au régime en

place.

Sur le plan académique notamment, il y a une ouverture accompagnée de beaucoup de
réserves. D’ailleurs que le soufisme soit évacué de la faculté de la théologie a la faculté des

lettres est une manicre de le discrétiser en tant que composante religieuse.

Pour mettre en ceuvre sa politique de mise en valeur du soufisme, I’Etat a fondé ’Institut Al
Junayd pour chapeauter les études a ce sujet. Il s’agit d’une institution qui est mise sous la

tutelle de « la Ligue Mohamadienne des Oulémas»” et ouverte sur I’espace universitaire.

Pour mieux cerner cet enjeu, nous tenterons de faire un compte rendu des principaux propos

tenus lors d’un colloque organisé dans cet établissement le 21 mai 2014°.

Une premiere remarque se dégage de I’intitulé de ces journées censées concerner des études
formatrices au sujet de la mystique comme théme de la recherche universitaire. Cela
présuppose que le soufisme est ou bien un champ d’études complétement inconnu ou bien

un espace labyrinthique qui exige un guide et des bornes.

L’objectif général selon le directeur de I’institut est de traiter le soufisme comme un
rempart qui «protége notre richesse spirituelle». Pour ce faire, selon lui, il faut faire
connaitre les grands soufis ainsi que les précurseurs des recherches dans ce domaine. Il faut
aussi activer le patrimoine soufi surtout sur le plan éthique et cerner les problématiques
pragmatiques et épistémologiques qui lui sont inhérentes. Nous tenons a souligner ici

I’omission du caractére fondamentalement religieux du soufisme.

1Le wahhabisme est un mouvement politico-religieux de ’islam sunnite né au XVIIIéme dans la région du
Nadjd, la partie centrale de 1’Arabie saoudite actuelle. Fondé par le prédicateur Muhammad Ibn Abd al-
Wahhab (1703 — 1792), le wahhabisme est un fondamentalisme qui prone un retour aux sources de 1’islam
(Coran et Hadith) et qui insiste avant tout sur I’unicité absolue de Dieu iQu'est-ce que le wahhabisme ? | La
culture générale www.laculturegenerale.com/wahhabisme-definition-arabie-saoudite

2L’institut AL Jounaid est mis sous tutelle de la Ligue mohammadienne des oulémas du Maroc qui est
I’instance officielle qui s’occupe de la gestion religieuse au Maroc.

3« Journée a propos des études soufie dans la recherche universitaire au Maroc» tenue le 11- 1 -2014 a

I’institut Ajounaid d’Oujda- Maroc consulté sur le site www.aljounaid.ma.



L’identit¢ marocaine est constituée, selon les conférenciers lors de ce colloque, de trois
¢léments: le «figh» (jurisprudence), le soufisme et la littérature. Toute la connaissance a

produire devrait étre lice a ces €léments.

Pour ce faire, le cadre religieux normatif est délimité ouvertement ou le soufisme doit étre
traité comme partie intégrante de la foi. Aussi le corpus soufi doit-il étre «arraché» de sa
poétique. Il est impératif de s’attacher au contenu au détriment du contenant. Tout ce qui
n’est pas conforme a la «chari’a» n’est que parasitage. Le recours aux références étrangeres

n’est pas nécessaire.

Au niveau méthodologique, certains intervenants ont souligné que le soufisme est une voie
¢thique et une conception du monde ou il est difficile de séparer le texte de son auteur, le
contenu du contenant. Les recherches devraient traiter, dans leur intégralité les grandes
productions soufies comme celles d’Al Junayd. D’autres ont préconisé les mobilisations de
toutes les sciences du langage pour I’étude du soufisme sans pour autant en évoquer les

perspectives.

Il y avait méme un chercheur qui a appelé a ce que I’approche méthodologique soit menée
de I’intérieur, une méthode cultivée par des anciens et qui s’appelle«kachf al bassira» - le
dévoilement de la vue interne -. C’est que 1’expérience soufie acquiert sa légitimité de la
lutte intérieure que vit le soufi censé étre quelqu’un d’anormal ; ¢’est un créateur qui subit
la tension et 1’angoisse et s’exprime ainsi comme un artiste. Le figh —la jurisprudence -est
une loi tandis que le soufisme est une passion ,une éthique et une esthétique. Du point de
vue historique, les études au sujet du soufisme au Maroc ont connu plusieurs phases .La
phase coloniale ou ce patrimoine ¢tait objet de lectures idéologiques, celle de
I’Indépendance ou les recherches a ce sujet étaient marginalisées voire honnies, sous
prétexte que le soufisme lui-méme est plus ou moins illégal et irrationnel dans 1’optique du
mouvement nationaliste qui s’apparentait d’une maniére ou d’une autre au réformiste
orientaliste.' Actuellement, ces études sont de plus en plus fréquentes, mais loin de connaitre

un grand essor.

Globalement, deux tendances sont visibles: celle qui instrumentalise la recherche dans le
domaine soufi au service de la « chari’a » et celle qui préconise le recours aux sciences de

langage pour en cerner les modes de production de la signification.

1 Des nationalistes cinsuidérés comme des fondateurs comme AllAL al Fassi ou
Mohammed Bel Larbi Alaoui se reclamaient du salifisame réformateur de la lignée de
Mohammed Abdou et Jamal Dine Al Afghaniequi avait vécu en Egypte en Orient au
XIXeme siécle.



Apparemment ; I’essentiel de ces propositions seraient négatrices du soufisme en tant que
conception spiritualiste de 1’Islam se rattachant a «al Haqiga» -Vérité- qui fait de la religion
une expérience qui n’aurait pas droit de cité. En suggérant aux étudiants de se passer de ce
que «les étrangers» avaient écrit au sujet du soufisme, on porterait atteinte a la qualité de la

recherche et a la vocation universelle de 1’Islam.

Nous pensons que le soufisme ne pourrait étre cerné que dans le champ religieux islamique
en tant que conception du fait religieux qui n’acquiert sa pertinence que par rapport a

d’autres conceptions notamment le traditionalisme.
1-1-2-4 Synthese et zones d’ombre

Le cadre général de cette recherche est celui des études analytique et descriptive qui ont
comme objet les écrits mystiques islamiques. Si le style rhétorique, la sensibilité esthétique,
I’imagination débridée et autres aspects de la production mystique avaient souvent soulevé
la suspicion des exégetes orthodoxes, cette production avait cependant servi d’objet d’études

aux chercheurs de diverses disciplines en sciences humaines.

En Occident, la mystique a tout le temps entretenu un rapport difficile avec la théologie
orthodoxe. Etait qualifi¢ de mystique tout ce qui se rapporte a I’itinéraire mystérieux
qu’emprunte 1’ame pour réaliser son ascension spirituelle vers son Créateur. Le moyen age a
vu la spiritualité, la réflexion, 1’affectivité et la métaphysique s’influencer réciproquement.
Une science et un discours explicitement mystiques s’était constitués au cours de 1’ére de la
Réforme et de la Contre-réforme. Ensuite, la mystique avait perdu son importance jusqu’aux
temps modernes ou certaines sciences ont essay¢ de la récupérer. Michel De Certeau s’est
interrogé sur ce que «nos sciences font de la mystique» (De Certeau 1985:336). Il pensait
aux sciences sociales qui sont marquées notamment par des luttes interminables entre deux
géantes «institutions du sens» (Ibid.): la société civile et le clergé. Les faits religieux ont été
reclassés en tant que faits historiques, sociaux et psychologiques susceptibles d’étre traités
comme des objets de savoir. En occident, le cours du développement de la conception de la
mystique parait linéaire. En tant que champ d’intérét scientifique, elle s’est éloignée
progressivement de la religion pour devenir enfin une pure spiritualité que la psychologie et
autres disciplines voisines se permettent d’étudier comme pratique signifiante. Elle a ainsi
suivi le méme cours que celui de la religion chrétienne, Contrairement a ce qui se passe en
Islam ou la pratique de la mystique a suivi un parcours cyclique dans la mesure ou la

religion en général et le soufisme en particulier ont toujours détenu leur force et leur



l1égitimité suivant les circonstances politiques et sociales. C’est dire que son intérét capital
demeure dans sa qualité de facteurs para-politiques’, ce serait une idée politique fallacieuse
ou méme un contournement de la politique. Cela ne la nie point en tant qu’expérience
spirituelle semblable a celle du christianisme. Une expérience, a I’image du christianisme,
était révélée a travers le langage. Elle allait s’imposer religieusement et socialement avec Al
Ghazali qui I’a malheureusement instrumentalisée pour faire la guerre a la raison
philosophique préchée par Averrocs. (Maurice-Ruben Hayoun 1991). Puis, IbnTaymyya,
I’une des références de 1’Islam rigoriste sunnite, avait adopté une attitude totalement hostile

a la mystique sur tous les niveaux.

Que la mystique soit contestée du point de vue de I’orthodoxie religieuse ou qu’elle soit
taxée d’irrationnelle par les pseudo-modernistes ne lui 6te point sa valeur de production

signifiante multidimensionnelle.

Nous serons intéressé par le texte a la fois dans son immanence et sa contextualisation.
Nous chercherons a cerner le parcours du soufi tel qu’il est narré, les modalités de sa réelle
présence et la vérité de sa volonté a travers 1’énonciation inscrite et présupposée, I’univers
culturel auquel il cherche a appartenir ou qu’il veut modifier. Jusqu’a quelle limite

I’énonciateur est réellement présent dans son texte ?

Ce n’est ni I’histoire générale ni celle des idéologies qui nous intéressent en priorité. Et
d’ailleurs, notre corpus de référence est tiré d’un ouvrage «mineur» qui serait un obstacle
pour ces disciplines: «ce que I’historien des idéologies antiques ressent comme un obstacle,-
une documentation littéraire souvent déconnectée de ses situations précises de production-,
le sémioticien le considére comme une des conditions de son analyse»(Leone

2013:11)précise Massimo Leone.
1-2 Cadre théorique

Dans ce cadre théorique, nous esquisserons la problématique de notre recherche a I’intérieur
de I’espace évolutif de la théorie sémiotique. C’est dire que notre travail sur le texte partira
de la théorie sémiotique classique ouverte sur d’autres disciplines de I’analyse du discours
tout en passant par le corps soufi sentant et percevant le monde. Le contexte culturel, c’est-
a-dire la littérature mystique nous permettrait de localiser le contenu de notre corpus, tandis

que I’Histoire nous servirait a corroborer les résultats de I’analyse immanente.

1Le para-politique désigne la pratique de la politique par des moyens autres que les partis politiques,
les élections et le parlementarisme.


https://fr.wikipedia.org/wiki/Parlementarisme
https://fr.wikipedia.org/wiki/%C3%89lection
https://fr.wikipedia.org/wiki/Parti_politique
https://fr.wikipedia.org/wiki/Politique

Bien entendu, le choix du présent corpus n’est pas fortuit. L’ouvrage dont il est extrait qui
est «tuhfat al ikhwan bi ba’di manaqib Chorafae Ouazzane» (La merveille des confréres a
propos de quelques vertus des Nobles d’Ouazzane) se présente comme un €crit qui fait le
tour du soufisme, le défend et I'illustre par les actes d’allure miraculeuse et 1’éthique des
saints d’Ouazzane. On en a retenu ce qui est cens¢ étre considéré comme étant pertinent et
représentatif du discours contenu dans 1’ouvrage.La notion du discours dans son acception
générale permet de le constituer et de lui conférer une certaine cohérence. Le présenter et le
définir du point de vue sémiotique consiste a expliciter lesquels des aspects de la théorie
sémiotique seraient mis en ceuvre pour aboutir aux résultats escomptés. Cerner le contenu du
corpus en fonction de I’hypothese de I’existence d’un discours persuasif ne pourrait se faire
avec rigueur sans avoir une conscience nette du degré d’efficacité des outils théoriques et
conceptuels a mobiliser. Une théorie qui doit avoir droit de cité au département ou est inscrit
le projet de thése. Bien évidemment, I’approche sémiotique choisie sied confortablement au

milieu de la filiere des sciences du langage qui chapeaute le présent travail.
1-2-1 L’approche choisie

Deux raisons au moins nous ont dicté ce choix, 1’alliance du dit projet avec 1’islamologie

et I’évolution de la sémiotique post-Greimassienne.
1-2-1-1 L’alliance avec ’islamologie

Pour mieux comprendre 1’Islam et sa culture, Mohammed Arkoun préconise une triple prise
de distance face a la pensée de consommation médiatique courante, aux écrits apologiques

orthodoxes et a I’islamologie classique.

«Comment une Vérité religieuse permet-elle de justifier que I'on aille au combat, que 1'on se
sacrifie, que 1'on tue d'autres hommes ?» (Abinar 2010) se demande Arkoun au cours d’une

interview accordée au journal L’Orient Littéraire.

En fait ¢’est le monde tout entier qui se pose cette question face au terrorisme qui le secoue

et qui n’épargne personnel.

La réponse serait formulée normalement selon une pensée de consommation immédiate
offerte par les médias. Un «immense désordre sémantique a gagné les régions les plus
intimes, les plus délicates, les plus essentielles de la conceptualisation dans les langues
d’expression de 1’islam »(Arkoun 2005 :44)constate amérement Mohammed Arkoun. Le

déréglement du langage est a la base de 1’anarchie qui sévit dans la pensée contemporaine au



sujet de I'Islam considéré comme un «mot-sac» (Ibid. : 34), «un refuge identitaire pour
beaucoup de peuples et d’individus déracinés». (Ibid.) Un refuge construit par les autres et

ou les musulmans se reposent confortablement.

La transhumance des idées sous-jacentes a I’émigration humaine est négligée au profit de la
sociologie et de la politologie en quéte d’un sens immédiat susceptible d’apporter des

solutions aux problémes pressants.

D’abord, il ne faut pas perdre de mémoire que le monde musulman actuel vient a peine de
se défaire du joug de la colonisation occidentale.L’indépendance est réglée politiquement,
mais les séquelles sur d’autres plans persistent toujours. En témoigne le marasme de ces
sociétés ou I’individu est encore loin de jouir de ses droits. La vraie citoyenneté tarde de se
concrétiser.sur le plan culturel ; le musulman contemporain se recroqueville sur ce qu’il
considére comme étant son identité, se cantonne dans ses traditions archaiques rigides, se

nourrit intellectuellement d’une pensée religieuse figée par 1’orthodoxie depuis des siecles.

Chez les musulmans contemporains comme chez leurs coreligionnaires des siecles passés,
«l n’y a pas, selon Arkoun, de divorce entre le discours de la croyance et celui de
I’intelligibilité critique ; le second prend totalement en charge le premier Celui-ci demeure
dans I’impossibilité intellectuelle, culturelle et psycholinguistique d’assumer adéquatement

le second.» (Ibid.:6)

Il en découle que la religion devient impassible a toute communication du fait que ce
discours de la croyance s’assimile a celui de « la représentation mytho idéologique de soi, de
son histoire, des instances de validation et de la légitimation» ( Arkoun 1973:59)un tout

hermétique grace a «un soutien officiel et a une assise sociologique» ( Arkoun 2005 :6)

infaillible.

En fait, Arkoun signale que I’épistéme¢ médiévale est toujours d’actualité chez les
musulmans. Cet épistéme se caractérise par une confusion ou I’historique est considéré

comme

«une catégorisation dogmatique des valeurs ethniques et religieuses, une affirmation
théologique sur la supériorité du croyant sur le non croyant, du musulman sur le non-
musulman, sacralisation du langage, intangibilité et univocité sens communiqué par
Dieu, explicité, sauvegardé, transmis par les docteurs une raison éternelle,

transhistorique parce qu’enracinée» (ibid.)



En Occident, la conception réservée a 1’Islam est assimilable a une «pensée jetable» et a un

cliché régnant en société et dans les esprits qui €pargnent aux gens tout effort de réfléchir.

Aux intellectuels occidentaux, Arkoun suggere d’assumer une certaine part de cette anarchie
sémantique nourrie et nourrissant la mésentente religieuse et culturelle en la considérant
comme legs du colonialisme: «la domination coloniale a figé la vie intellectuelle, rigidifié la
tradition, favorisé le repli sur les identités locales»(Bizien 2013). Une méme réflexion a été
faite par Abdallah Laroui lors d’une interview accordée a une chaine de télévision'. « Pour
étre équitable aujourd’hui, il est urgent de sortir du couple infernal Islam versus Occident»

préconise Arkoun (Nayla Abinar :2010).

Cet appel s’avere urgent pour qu’il y ait une meilleure compréhension des phénomenes
violents et archaiques liés a I’Islam. En effet, la violence qui est présentée comme étant un
phénomeéne exclusivement islamique est, en réalité, universelle. Il suffit, selon Arkoun, de
jeter un coup d’ceil sur les travaux de certains anthropologues occidentaux pour s’en assurer.
Il évoque ainsi René Girard et s’en inspire pour souligner que «le danger c'est quand la
Vérité religieuse est présentée comme une vérité absolue, intangible, immuable, parce
qu'elle serait la Vérité de la Parole de Dieu qui a révélé aux hommes la loi et la connaissance
justes.»(Ibid.). 11 en découle une exclusion des autres, ceux qui contestent cette vérité
proclamée ou n’y croient pas. L’exclusion devient intolérance puis fanatisme. C’est ce
qu’Arkoun reproche a la théologie traditionaliste musulmane qui s’est monopolisée le droit
d’extirper les significations du texte coranique par exemple et les imposer au public des

croyants alors que ceux-ci pourraient y accéder sans intermédiaire.
1-2-1-2 La théologie orthodoxe musulmane

Arkoun accuse la théologie orthodoxe en islam d’avoir battu en bréche toute liberté de
réflexion et d’expression. Il souligne que I’Islam est «théologiquement protestant, puisque le
musulman est libre dans son rapport a Dieu, et politiquement catholique, dans la mesure ou,
depuis les Omeyyades, 1'Etat (c’est-a-dire le pouvoir politique) a confisqué cette liberté

propre a I'Islam de se constituer en sphére autonome du spirituel». (Arkoun 2005 :282).

Ailleurs, il mentionne que «la pensée islamique s’est toujours préoccupée de construire et
de protéger des orthodoxies en se contentant d’apologie défensive ou de «véritésy
proclamées.»(Ibid.). Malheureusement, constate-t-il, cette orthodoxie religieuse n’est en

réalité qu’une « religion officielle» susceptible d’étre démontée par les détails de 1’Histoire

1 Abdallah Laroui lors d’une interview accordée a Sky News arabe en mai 2017 « Hadith Al-Arabe »



et la logique des circonstances qui I’explicitent clairement. Il rappelle que malgré les efforts
des Mou’tazilites' et des falasifa-les philosophes- en vue de fonder une sorte d’«humanisme
laicisant» au IXéme siecle et les apports culturels et philosophiques d’illustres écrivains
postérieurs tels Miskawayh®, Abou Hayyane’ou Al Jahiz, ou encore Averroés et Ibn
Khaldoun®, le dogme islamique a continué de se rétrécir et de s’appauvrir jusqu’a devenir
des «idées-slogans»qui marient le religieux avec le patriotisme et les luttes sociales. Cette
perspective pragmatique teintée du sacré dans laquelle est acculé I’Islam dissimule la portée
spirituelle pérenne et universelle de ses significations ainsi que la contextualisation souvent
indispensable a la compréhension. C’est ce que I’islamologie classique a tenté de faire
notamment par le biais de publications critiques de beaucoup de productions sinon négligées

du moins ignorées par les théologiens traditionalistes.

I-2-1-3 Islamologie traditionnelle

Pour ce qui est de I’islamologie classique pratiquée par la plupart des orientalistes, Arkoun
lui reconnait le mérite d’avoir contribué activement a 1’établissement et la publication de
beaucoup de texte: «son apport le plus durable et le moins discutable est 1’édition critique
d’un certain nombre de grands textes oubliés pendant des siecles par la tradition musulmane
elle-méme» (Arkoun1973:9). L’accumulation des connaissances était tellement dense qu’elle
a donné I’impression de constituer une science autonome sans méme mettre en é¢vidence les
liens épistémologiques, il dit dans ce sens: « les schémes de 1’islamologie classique
continuent de commander les exposés les plus récents, cela se vérifie méme dans les
découpages des disciplines dont les liens profonds, au niveau épistémologique, ne sont
encore guere percus.» (Arkoun 1981 :203). De méme, leur approche basée essentiellement
sur la philologie et I’historicisme rendait le fruit de leurs études inaccessible pour les
consciences ; il faut selon lui chercher un sens pratique qui consiste a rompre a la fois «avec
la perspective historiciste et de faire prévaloir 1’analyse synchronique de systémes de

pensées concurrentsy. (Ibid. :28-29).

1 - Voir par exemple Fabrice Descamps, Les « mu'tazilites » in Tribune libre unitarienne, vol.6, no.1, 2010
2-« Ibn Miskawayh (933-1030) philosophe et politicien voir EncyclopédiaUniversalis,voir aussi Humanisme

arabe .... »(in wikipédia).

3« Abou Hayyane -Tawhidiest un philosophe et essayiste musulman d'origine iranienne ayant vécu au X© et
au début du XI® siécle, de l'expression majoritairement arabe considéré comme l'un des grands prosateurs de
I'arabe»( in Wikipédia).

4 «Ibn Khaldoude son nom complet Abti Zayd ‘Abdar-Rah man ibn Muhammad ibn Khaldoin al-Had rami, est
un historien, philosophe, diplomate et homme politique ifriqiyen, issu d'une famille andalouse d'origine arabey.
(n Wikipédia) .


https://www.uuqc.ca/Tribune%20Libre/index.html#V6N1

Aussi reproche-t-il a 1’érudition orientaliste d’avoir négligé certains domaines importants de
la pensée islamique telle la pensée linguistique, les débuts du Kalam, les traitements
sémiotiques des contes et d’avoir été trop respectueuse voire trop attachée aux sources
anciennes de fagon a reproduire leurs contenus. Concernant par exemple le cas de la lecture
du coran, il dit: «on reste ainsi a I’extérieur et a la superficie du texte méme lorsqu’on

enquéte sur le vocabulaire, la morphologie, la syntaxe, le style.»(Ibid.:10).

De méme, il regrette que I’Islam et sa culture soient exclus des sphéres des sciences sociales
et humaines comme la linguistique, la psychanalyse, I’histoire des idées et autres qui ont été

mobilisées pour repenser le fait religieux du judaisme et du christianisme.

C’est ainsi qu’il a écrit: «les récits coraniques, le Hadith , la « Sira » sont toujours décrits
par I’islamologie classique comme des fondations discursives rationnelles, alors qu’elles
doivent beaucoup a [Dactivité de I’imaginaire travaillant les mythes d’origine, de

fondation.»(Ibid.:11).

Il faut enfin dépasser les discours conformistes et mythologistes, et maintenir son esprit
dans une interrogation permanente. D’ou la question suivante : c’est quoi I’islamologie

appliquée ?

1-2-2 L’islamologie appliquée et les approches textuelles
L’islamologie appliquée définie par Arkoun préconise explicitement le recours a une
approche comme la sémiotique apte a servir de cadre d’analyse a des textes se rapportant a

la culture islamique.

Nous I’adoptons donc pour approcher le fait mystique en tant qu’objet d'étude dont les
significations sont a reconstruire d’abord suivant un parcours génératif qui prenne en charge
la mise au clair de l'organisation textuelle tout en lui intégrant un certain apport contextuel
puis en le réempruntant en quéte d’empreintes marquées sur les corps des actants. C’est ce
qui nous permettrait de cerner le mode et les conditions d’émergence de la signification et
nous ouvrir une certaine perspective contextuelle.Peut-on donc prétendre a 1’objectivité en
adoptant la sémiotique comme approche principale allant de I’action, passant par la passion
et débouchant sur le corps ? Comment veiller a ce que le fait mystique soit envisagé comme
un univers de significations sans étre déraciné de son espace €épistémologiquement légitime

qui est le champ religieux ?



Nous nous fixons comme objectif d’abord de dévoiler les mécanismes selon lesquels se
génere la signification au sein de la mystique en général puis du corpus que nous avons
choisi. Notre lecture se fera dans le cadre de la sémiotique de I’action, des passions et dans
les nouveaux horizons telle que la sémiotique du corps, dans le sillage, entre autres, des
travaux de J. Fontanille. Nous essayerons d’intégrer, dans la mesure du possible, dans cette
esquisse théorique puis lors de I’analyse tous les ajouts, les réajustements, voire les
nouvelles perspectives ouvertes a la pratique sémiotique telle qu’elle pourrait se faire a

travers 1’objet de notre étude.

1-2-2-1 Sémiotique: immanence, pertinence et contexte

En principe, l'approche sémiotique congoit le texte en tant qu'objet de connaissance
suffisant. Elle se fixe comme objectif 1'exploration des conditions de la signification qui est
la caractéristique fondamentale «de l'univers humain du fait qu'elle est omniprésente, et
multiforme» (Greimas 1966:60). Une telle approche doit viser la mise en place des
mécanismes du fonctionnement textuel en présupposant «l'existence de la relation, c'est la
relation entre les termes qui est la condition nécessaire de la signification» (ibid.: 61). C’est
aussi celle qui relie des corps actants sensibles, les met en interaction ou face au monde
sensible recevant des perceptions et les transformant en signification. Malgré les apports
théoriques denses mais disparates, 1’analyse sémiotique conserve des principes comme
I’immanence, la pertinence et les intégre dans un cadre d’intersémiocité qui n’exclut ni

contexte ni corps.

L’immanence, souligne Jacques Fontanille, a donné lieu a ’ensemble des concepts et des
théories liées a I’approche sémiotique comme la théorie narrative, la théorie des passions, la
sémiotique du sensible et bien d’autres:«derriére le principe d’immanence, se profile une
hypothése forte et productive, selon laquelle la praxis sémiotique (I’énonciation «en acte»)
développe elle-méme une activit¢ de schématisation, une «méta-sémiotique interne», a
travers laquelle nous pouvons «saisir» le sens, et que 1’analyse a pour tache de recueillir et

de reformuler en métalangage.» (Fontanille 2006:2).

Toute description faite du contenu doit nécessairement déboucher sur la construction d'un

langage pouvant rendre compte des modes d'existence et de manifestation de sa structure.

Or ’immanence et la pertinence que présupposait le fameux mot d’ordre «hors du texte
point de salut !»(Ibid.) qui est, selon Fontanille, «un slogan qui a fait son temps, et ce temps

¢tait celui ou il fallait résister aux sirénes du contexte et aux tentations de pratiques



herméneutiques, notamment dans le domaine littéraire, qui recherchaient (ibid.:3) des

« explications» dans un ensemble de données extratextuelles et extralinguistiques». (Ibid.)

Et pourtant Fontanille avertit qu’ « il s’agirait non pas de plonger I’objet de 1’analyse dans
son contexte, mais au contraire d’intégrer le contexte a 1’objet d’analyse.»(Fontanille 2006 :
14). 11 propose un autre slogan pour la sémiotique qu’il exprime ainsi: «hors des
sémiotiques-objets, point de salut !»(Ibid.). Le soufisme serait une sémiotique-objet, une

énonciation, un discours 1’actualisant et la problématisant pour 1’approche sémiotique.

Adopter I’approche sémiotique c’est confronter les grands contenus de la mystique a la
théorie sémiotique. C’est aussi démanteler 1’'univers des significations du discours mystique
tel qu’il est reconnu et tel qu’il est véhiculé par ce corpus pour le reconstruire aprés en objets
repérables et analysables. Quelles sont les caractéristiques de cet univers mystique pergu ou
reconfiguré selon une subjectivité par le biais de I’écriture ? Comment, ’aspirant mystique
percoit-il le monde sensible ou imaginé et comment lui confeére-t-il de la signification ?
Comment le sujet énonciateur é€labore-t-il ses stratégies pour déjouer la rigidité des
théologiens rigoristes au profit des mystiques ? S’agit-il vraiment de I’exercice d’une liberté
d’expression, d’une subjectivité authentique ou ce n’est qu’une prétention fallacieuse voire

une simple illusion ?

Rendre compte de I’identit¢ du sujet de I’énonciation et de son attitude épistémologique,
thymique et éthique, proposer une lecture autre que celle des théologiens ou des politiciens
seraient toujours un pari a gagner. La réouverture du champ de I’herméneutique religieuse
islamique s’avére une condition sinon indispensable du moins fondamentale pour une réelle
intégration des valeurs de la modernité. Il faut donc tenter de relire certaines significations
liées a I’islam au moyen des approches textuelles contemporaines. L’objectif sera de
démontrer comment un musulman ordinaire —disciple mystique - comprenait ce qu’il
concevait étre une religion. Est-il donc possible de mener une telle investigation a 1’aide de

I’approche sémiotique ?

Par ailleurs, 1’espace théorique de 1’islamologie appliquée développée par Mohammed
Arkoun s’impose comme le cadre général de pareille problématique. Arkoun a préconisé
I’'usage des méthodes contemporaines pour approcher les aspects de la culture islamique
qu’il appelle la raison islamique.ll parle par exemple d’«un traitement sémiotique»
(Arkoun1981 :117) des manifestations de 1’imaginaire musulman. Pour lui, celui-ci est

présent a travers toutes les productions narratives : les paroles du prophéte, les ouvrages



nombreux relatant sa biographie, les gestes etc. imaginaires structurés par les mythes de
’origine, ceux qui traversent les religions monothéistes. Il importe de les mettre en évidence
et de démontrer comment tel ou tel groupe social en a fait partie de son identité. Arkoun
explicite davantage son point de vue en disant : «en France, on constate que la brillante
école des Annales, et plus récemment, I’Ecole de Paris en sémiotique dont le rayonnement
mondial est bien connu, n’ont jusqu’a maintenant touché que peu d’arabisants et

d’islamisants.»(Ibid.).

Greimas parait approuver de tels projets, il fait 1’¢loge de 1’ethnologie au moins pour deux
vertus, la rigueur méthodologique et la conscience du relativisme culturel. L’ethno-
sémiotique a largement contribué¢ au développement de la sémiotique par ses descriptions

paradigmatiques (ethno-taxinomies) et ses analyses syntagmatiques. Il rappelle :

«Si de telles recherches ont permis a la sémiotique générale de progresser rapidement, il est
normal que celle-ci veuille rendre maintenant, au moins en partie, la dette qu’elle a
contractée, en suggérant la possibilité de nouvelles approches des discours ethno-littéraires.»
(Greimas et Courtes 1979) En projetant d'explorer le domaine de 1’ethnologie, la sémiotique
se fixe comme objectif primordial de déceler les particularités sémantiques. Le sémiotique
d’un discours quelconque réside dans «les modes spécifiques de sa manifestation, sur les
conditions de ses productions et sur les critéres qui le distinguent des autres formes du
savoiry (Greimas 1976:134-135). Pour ce faire, il faut joindre la taxinomie et la description

paradigmatique aux analyses syntagmatiques.

Par son ancrage dans la religion congue comme un fait anthropologique ou ethnologique
générateur d’une multitude de formes signifiantes, I’objet de notre étude peut-Etre inscrit

dans I’ethnologie.

Face a un tel texte hétérogéne faisant partie d’une culture populaire, il serait impératif de
mettre en évidence ce qui pourrait faire de la lecture une pratique socialisante au milieu d’un
contexte déterminé. La signification est produite par un auteur disciple soufi et s’adresse a
un lecteur disciple soufi potentiel. Des relations intersubjectives se tissent autour de la
parole /écrit tout en mettant en ceuvre des objets de valeur culturels et des actants en quéte
d’une certaine culture inscrite sur la dimension discursive ou le niveau figuratif doit étre
interrogé non seulement dans sa structure interne mais aussi dans ses prolongements
référentiel symbolique et surtout pragmatique. Le discours mystique actualisé dans notre

corpus fait état d’une configuration linguistique de thémes et de passions qui s’enracinent



dans la culture islamique ainsi que des propos relatifs a la genése, a ’apocalypse, a

I’eschatologieetc.

Le soufisme serait ainsi une double interprétation ; d’une part d’un texte de référence qui est
le coran censé étre révélé et d’autre part d’une réalité en quéte de sens. A I’image de tout
discours s’apparentant a la religion, il ne peut que représenter une occasion d’appréhender,
voire d’amplifier la vérité et la véracité des symboles et des sens au moyen du langage en

vue de réorganiser la relation entre des temps différents.

En tant que discours non littéraire et en tant que forme de production sociale de sens
s’apparentant a I’ethnologie, ne serait-ce que par son intégration de 1’oralité, le discours
soufi contenu dans notre corpus dispose d’un certain code sémantique, «code dont 1I’absence
rend si difficile I’analyse» (A.J.Greimas1976 :209).Un tel code est susceptible de nous
permettre de les appréhender sur des isotopies trés réduites, «en ne les considérant que du
point de vue de leur signifianty (Ibid.:177). C’est dire qu’il faut aller chercher le signifié
ainsi que le caractere du discours du coté du lecteur : ce sont «les attitudes du lecteur inscrit
lui-méme dans un contexte culturel donné» (Ibid.:78) qui sont déterminantes selon
Y.Lotman. Le discours soufi se présente comme pratique signifiante et comme une
sémiotique-objet. C’est I’existence d’un corps énonciateur et d’un corps actant qui structure

et révele les passions et les actions.

1-2-3-Le soufisme comme sémiotique-objet et énonciation de la passion et du corps

Au-dela de son essence spirituelle, le soufisme se présente comme une conception du fait
religieux en proces, c’est dire sous forme d’une méthodologie expérimentale personnalisée
susceptible d’amener vers le sacré en tant que sainteté et bénédiction. Une exploration
singuliere de Dintérieur du corps, de ['univers invisible et une reconfiguration des
significations du monde. A travers le discours, il est un objet sémiotique censé étre manipulé

par un sujet énonciateur.

1-2-3-1 Sémiotique et soufisme en tant que sémiotique-objet
Le rapport de la sémiotique et de la mystique pourrait €tre saisi en deux moments, la

mystique est une sémiotique-objet et une forme d’une sémiotique de la culture religieuse.

Dans le dictionnaire raisonné de la théorie sémiotique, A.J. Greimas et J.Courtes définissent
«la sémiotique comme un ensemble signifiant que I’on soupgonne a titre d’hypothése de
posséder une organisation, une articulation interne autonome» (A.J.Greimas

& J.Courtés 1979 :339).C’est la méme définition de la sémiotique-objet mais celle-ci est



susceptible d’étre soumise a 1’analyse dans le cadre d’un «projet de description» ; «un méta

sémiotique] est[ censée le prendre en charge». (Ibid.).

Pour mieux présenter la sémiotique, les auteurs du DRTS opposent d’abord une sémiotique
naturelle a celle qui est construite. La langue naturelle et le contexte extralinguistique
antérieurs a 1’existence de I’homme, sont de ce fait considérés comme naturels tandis que la
littérature, la religion, la mystique ou autres sont considérés comme des sémiotiques
construites. Cependant il n’est pas toujours facile de les différencier nettement, elles
s’interpénétrent et Greimas de conclure qu’ils sont pour lui «de vastes réservoirs de signes,
comme les lieux de manifestation de nombreuses sémiotiques» (ibid.). Une telle distinction
apparait moins pertinente et Greimas propose le clivage de la scientificité : la sémiotique
scientifique est « au sens large de ce qualificatif-une sémiotique-objet traitée dans le cadre

d’une théorie sémiotique explicite ou implicite». (Ibid.).

Pour pouvoir parler d’'une sémiotique, Greimas pense que ce n’est possible que «s’il y a
rencontre entre sémiotique objet et la théorie sémiotique qui 1’appréhende, 1’informe et
I’articule» (ibid.) ;autrement dit, selon la reformulation des auteurs du DRTS, «la sémiotique
est a percevoir comme la superposition adéquate d’un sémiotique objet et d’un langage de
description. Lieu de 1’¢laboration de procédure, de construction des modeles et des choix des

systémes de représentation régissant le niveau descriptif». (Ibid.).
Pour J.Fontanille, les sémiotiques-objets sont des

«ensembles observables supposés exprimer des contenus signifiants, que ce soient des
objets construits et achevés ou des pratiques signifiantes en cours de réalisation. A la
limite, ces objets sémiotiques peuvent étre de simples expériences, mais il s’agit bien
alors de laniére dont I’expérience est configurée comme un objet de sens» (Fontanille

2011:53).

Nous pouvons dire que le soufisme est a la foi une sémiotique et une sémiotique-objet. Un
ensemble signifiant projeté sur le monde pour le comprendre ou plus précisément décrypter
les significations de ses divers éléments et du mode de leur organisation. Pour mieux
developper un tel propos ,nous allons nous inspirer de De Certeau pour approcher le
soufisme « en tant que structure du discours et non pas tellement comme contenu spirituel
ou doctrinal». (Causse 2014:3). La forme du discours serait prioritaire. Nous essayerons de
comprendre les significations textuelles cachées de ce que De Certeau appelle un «nouvel art

de parler» (ibid.).



Cependant une telle conception geéne les sciences humaines fonciérement cognitives
évoluant toujours dans le giron des grandes théories scientifiques et scientistes du XIXeme
siecle. L’anthropologie et la psychologie, en [’occurrence, considérent le phénomene
religieux, sa vocation universelle et sa position centrale chez la majorit¢ des hommes du
XXeéme siecle, comme un vrai handicap qui empéche ces sciences de progresser en
s’attaquant a d’autres problémes de ’homme. On dénie a la religion toute valeur cognitive a

méme d’apporter des connaissances fiables.

Des jugements hatifs et non pertinents car finalement ce n’est pas en méprisant un
phénoméne ou en s’en débarrassant qu’on pourrait le comprendre. En outre, méme la

science n’a apporté que des solutions relatives aux grands problémes de I’humanité.

Le cas de I’Islam est révélateur de la puissance de la religion non seulement pour influencer
les sciences humaines mais aussi pour transcender les théories et les pratiques politiques
contemporaines. C’est d’abord parce que le coran, livre censé €tre révélé de 1’Islam, est une
sémiotique de la vie de I’homme dans le monde, en interaction avec les autres et avec Dieu
censé étre le Créateur ; c’est une sémiotique dans la mesure ou il en fait une lecture
descriptive et signifiante. Et le plus souvent, il apporte des « réponses» sous forme de
significations cohérentes a des questions sociales, politiques, métaphysiques, philosophiques
et autres. Le zéle de la croyance et le poids de la foi ont souvent empéché les chercheurs
d’«historiciser» les contenus «humains» de ce texte et surtout de postuler les niveaux de
compréhension que requierent les formes du contenu. Mais rien ne lui dénie sa vocation de
culture interactive avec son environnement. Elle D’explicite et I’interpréte en fonction

d’autres significations et d’autres pratiques.

I-2-3-2 La mystique comme interprétation. Les taches d’une sémiotique de la culture
religieuse Perspectives d’analyse

Massimo Leone démembre les taches et les débouchées d’une analyse sémiotique de la
religion. Ainsi dit-il que Dinterprétation générale en serait 1’'une des retombées :
«la possibilité d’¢laborer des charpentes interprétatives complexes, qui évitent la trivialité du
sens communy. (Massimo Leone 2009 :10). Il y aurait aussi possibilité de cerner les liens
intertextuels, de comparer les textes qui utilisent des moyens d’expression différents et le
mode de leur argumentation. Une fois observable, tout ce qui est li¢ a I’homme est rapporté
par et a travers des procédés interprétatifs. En effet, tout texte ne signifie que pour celui qui
le lit, le comprend et I’interpréte selon un ensemble de facteurs. L’immanence du sens ne

dépasse pas les limites textuelles ; or le texte méme est aussi un message qui se déploie



selon le schéma de la communication. Pour le corpus d’étude, il faut essayer de voir
comment il se présente comme une interprétation du texte original fondateur de la religion
islamique. Ce qui exige une mise au clair des formes de sens, des typologies des discours, de
leur structure argumentative et de leur stratégie persuasive ;une perspective interprétative
qui pourrait étre reliée notamment a «la tradition rhétorique et herméneutique »
(Rastier2001 :1)qui est axée, selon Francois Rastier, sur les textes et les discours dans leur
production et leur interprétation en tant qu’objet de la communication. Du point de vue de la
sémiotique, I’interprétation pourrait étre dans son degré minimal une signification que
Greimas appelle une compréhension standard d’un lecteur ordinaire. Ce lecteur pourrait étre
un contemporain de I’auteur comme il pourrait étre un autre vivant dans un autre temps mais
cohabitant le méme espace culturel qui est le Maroc religieux mystique : les questions
relatives a la contextualisation du discours soufi s’aveérent pertinentes non parce qu’elles
impliquent une sorte d’hétérogénéité mais par ce qu’elles réveélent un certain relativisme
culturel qui est, dans I’espace religieux islamique, d’une importance capitale surtout s’il
révele une sorte de marquage personnel. Un texte catégorisé comme soufi est d’abord un
énoncé qui présuppose un €nonciateur et une énonciation qui ne pouvait pas ne pas référer
au contexte. Les conditions légitimant une opération de référencement interprétatif du point
de vue sémiotique restent a souligner de méme que le rapport d’intersubjectivité entre le

texte et le métatexte.

Pour Paul Ricoeur, le projet d’« une herméneutique générale rencontre inévitablement le
projet d’une sémiotique fédérant voire unifiant toutes les sciences humaines».( Ricceur
1990 :9). C’est que la sémiotique apparait comme «une des mises en ceuvre du rapport
expliquer-comprendre, ou le comprendre garde la primauté et maintient I’explication au plan
de la médiation requise mais secondaire» (ibid.). Comprendre est donc une ambition

1égitime pour laquelle il faut mobiliser tous les moyens.

Concernant le texte coranique, I’appréhension et I’interprétation de son sens ésotérique
n’est pas catégoriquement systématique. Elle est sujette a une multitude de facteurs tels
I’état d’ame intérieur de 1’adepte, son mode d’étre alors qu’il évoluait sur le parcours soufi,
le degré de profondeur de son imprégnation spirituelle, le grade qu’il a atteint dans la sphere
hiérarchique de 1’éducation soufie et sa certification par le maitre. Au fur et & mesure qu’il
avance dans son itinéraire mené par les maitres, Il embrasse de nouvelles perspectives

spirituelles.



L’exemple explicite de la pratique interprétative est donné dans la «sourate» de
« Joseph », ce prophete qui aurait pu impressionner méme son bourreau en ayant la capacité
d’interpréter les réves Donc il faut étre vraiment fort imprégné de forces spirituelles pour
pouvoir ouvrir I’esprit et le cceur sur la vérité. D’ailleurs, la prophétie est 1’incarnation
supréme de la spiritualité. Se mettre dans la voie mystique c’est aspirer a 1’acquisition de
cette force spirituelle en y étant initi¢ par un guide. Outre le récit de Joseph, il y a d’autres
passages du coran qui incitent a I’interprétation : le verset 7 de la sourate 3 : «il se trouve des
versets sans équivoque, qui sont la base du Livre, et d’autres versets qui peuvent se préter a
des interprétations diverses». Dans le méme sens, le célebre mystique Al Ghazali rapporte
un dire prophétique qui explicite la voie a suivre pour acquérir la spiritualité ;c’est Dieu qui

parle :

«Mon serviteur ne cesse de s’approcher de Moi par des prieres surérogatoires
jusqu’a ce que je I’aime. Et lorsque je I’aime, je deviens son ouie par laquelle il
entend, sa vue par laquelle il voit, sa main par laquelle il saisit et son pied par
lequel il marche ; s’il Me sollicite Je lui cherche refuge en Moi. Je lui accorde

certainement ma Protection». (al-Bokhari : dire numéro 6502).

Le renoncement aux joies du monde, la résistance aux tentations, la lutte contre le désir d’y
demeurer éternellement puis I’abandon de son étre méme qui est «le degré le plus élevé qui
consiste a renoncer au renoncement et par conséquent avoir abandonné tout. C’est 1’état
dénommé «fandey», soit 1’état ou 1’individu perd tout contact avec son environnement
matériel tout en restant éveillé et en pleine possession de ses sens pour concevoir le

divin.»(www.freemasons-freemasonry.com2008).

Notre objectif n’est pas de faire un exposé exhaustif au sujet du soufisme mais tout
simplement tenter de cerner les zones ou le fonctionnement sémiotique est en ceuvre et ou il
est possible de le saisir a travers des discours, des univers de signification aux modes de

constructions et de fonctionnement divers.

En effet le soufisme en tant que partie intégrante de la culture islamique épanouie dans les
parages du texte révélé s’inscrit bien évidemment dans une perspective interprétative. Tenter
de revisiter cette production culturelle a la lumiere de la sémiotique de la culture nous

donnerait I’occasion de saisir son aspect foncierement humain et humaniste.

Il est temps, nous dit Rastier, de sortir du carcan de la biologie et de la théologie pour penser

autrement ’humanité dans un cadre réellement humain construit par le biais des sciences



humaines et sociales. C’est la sémiotique des cultures qui serait cet horizon selon lui, « nous
avons pris le parti d'une sémiotique des cultures, mais ne serait-elle pas une science des
sciences ?» (Rastier 2001 :150) se demande —t-il. Tout dépend de notre conception de la
culture et les difficultés a vaincre : «les cultures, dit-il, embrassent la totalit¢ des faits
humains, jusqu'a la formation des sujets. Elles restent cependant difficiles a concevoir, faute
précisément d'un point de vue sémiotique sur la culture.»(Ibid.) Mais il postule que cette
entreprise ne serait possible qu’a travers et par le biais de la sémiotique. Cependant on ne
peut savoir dans une telle culture ou commencent et ou se terminent le culturel et le
sémiotique par exemple chez les soufis pratiquant et agissant dans le cadre d’une lecture
¢ésotérique. Si on délimite la sphere de ce qui est sémiotique, on pourra identifier ce qui est
culturel comme étant seul apte a fédérer toutes les sciences humaines y compris celles
émanant d’une lecture exotérique : théologie, jurisprudence, exégete etc. Du coup, une
culture est le produit de son histoire ou au moins de deux cultures différentes qui
«cohabitaient et s’influencaient mutuellement» (ibid.). Peut-on considérer que la culture
ésotérique et exotérique est ces deux cultures qui avaient cohabité pacifiquement selon un
compromis tacite ? Si les soufis n’avaient pas révélé au grand public les significations
étranges qu’ils avaient élaborées suite a leurs expériences spirituelles, les théologiens
orthodoxes les auraient épargnés. Paradoxalement, des circonstances historiques, politiques
et sociologiques ont escamoté 1’entreprise spirituelle des soufis au profit de la lecture
pragmatique exotérique dictée par les exigences de gérer les affaires de la cité des
musulmans. Rastier précise qu’«une culture ne peut étre comprise que d'un point de vue
cosmopolitique ou interculturel» (ibid.), il s’agit d’une perspective interreligieuse que seuls
les soufismes puissent prétendre détenir. Car en plus des facteurs textuels ou ceux relevés de
la tradition prophétique, I'influence des autres religions est évidente surtout dans le
soufisme. Le Coran reconnait clairement le caractére divin des missions prophétiques
antérieures. C’est ce qui permet d’imaginer une multitude de passerelles entre cette religion
et les autres. D’ailleurs, la lecture ésotérique est 1’'une des voies slires pour atteindre un
pareil objectif. Saisir le soufisme comme horizon culturel et spirituel de I’islam consiste a
esquisser une sorte de sémiotique de la culture considérée comme « une activité globale de
production, un champ dynamique réglé par des lois générales et par les propriétés
syntagmatiques d’une praxis, qui définissent ce qu’est une culture indépendamment des

objets et pratiques qui la constituent» (Lotman 2005 :1).

Une culture, selon Lotman, est régie par des régles assurant la dynamique de ses structures

et permettant de discerner le culturel dans les productions et les pratiques. Pour ce qui est de



la culture islamique en général et du soufisme en particulier, nous pouvons dire que ce qui
surdétermine ses regles et confere a ses structures une dynamique ce sont surtout des
attitudes émotionnelles vis-a-vis de Dieu. Nous avons des passions qui varient de la grande
peur au grand amour tout en passant par les diverses figures de servitude et de soumission.
Pour Lotman, les mémes pratiques sont «tantdt réflexives et inventives, tantdt purement
rituelles et répétitives, peuvent ou non étre qualifiées de «culturelles» » (ibid. :2). C’est dire
que I’ensemble des pratiques rituelles en Islam ne sont pas monosémiques, leur portée
significative varie en fonction de I’actant exécutant et des circonstances. Autrement dit, c¢’est
ce qui explique la volonté des soufis de ne pas rompre avec 1’'usage de rites. Au contraire.
pour ce qui releve du sémiotique ou non, Fontanille rapporte que «le sémiotique se définit a
la fois par ses regles internes (les relations entre les aspects statiques et les aspects
dynamiques) et par ses relations avec ce qui n’est pas «sémiotique.» (Ibid.) Il montrera plus
loin que ces relations sont subtiles et complexes ; entre ce qui est sémiotique et ce qui ne
I’est pas, ne I’est plus ou en passe de le devenir, il y a souvent des allers retours et des
conversions. Il précise dans ce sens que la sémiotique de la culture se distingue de la
sémiotique du culturel. (Ibid.) Le premier est plus large que le second. Il est partagé par les
animaux et I’humain du fait que la signification est omniprésente et le plus souvent elle est
soumise, comme le signale Y.Lotman, a une « ritualisation figée, un mouvement clos et
cyclique» (Ibid.:3) ou le culturel s’anéantit sans qu’il ne soit, pour autant, irrécupérable par
I’homme. La pratique soufie illustre magistralement ce propos, malgré 1’apparence figée du
rituel religieux exécuté par les soufis se positionnant dans une voie quelconque. Il y aurait
ainsi autant de religions que de pratiquants, de sémiotiques que de rituels. Le culturel, qui se
réduit dans notre cas au religieux ou plutdt a ’'une de ses variantes qui est le soufisme,
devient un espace, voire un arriére-plan, pour le sémiotique. On conclut que tout projet
assimilant le sémiotique au culturel serait voué a 1’échec. Par ailleurs, mettre I’accent sur le
sémiotique c’est opter pour la dynamique de la réalité qui est, bien évidemment, de nature

complexe.

Mais en fait que peut-on obtenir d’une analyse de la religion ou du soufisme étant donné
qu’il s’agit 1a d’un vieux sujet qui avait toujours soulevé de vives controverses ? L’analyse
pourra éventuellement montrer et démontrer une certaine pertinence lors de sa re-visitation

et sa relecture en tant que produit discursif.

Bien entendu, le choix méme d'une approche de lecture comporte en elle-méme une part de

subjectivité, d’arbitraire, de réductionnisme et d’interprétation. L’objectivité serait liée a



cette pertinence et aux efforts liés a I’homogénéité méthodologique. Un mouvement constant
du texte a la théorie et aux résultats repensés dans les limites des données socio -historico -
théologiques tout en gardant le souci majeur de 1'équilibre nécessaire entre la signification
primaire et secondaire . Il s’agit d’une mise en évidence et en perspective des principales
articulations structurant la pensée islamique dans une version soufie modelée et actualisée
selon un imaginaire collectif. Ce sera l'occasion de mobiliser l'outillage de la théorie
sémiotique en vue de rendre compte d'une réalité socio-historique érigée autour du
soufisme. Pour ce faire, nous tenterons d’y appréhender le parcours génératif et ses divers

mécanismes d’intégration de tous les espaces signifiants.
1-3 Parcours génératif, mécanismes intégratifs, contexte, énonciation et corps

Dans leur ouvrage commun Sémiotique des passions, A.J. Greimas et J. Fontanille précisent
que la sémiotique dans sa globalité pourrait étre assimilée au parcours (génératif) qui doit

étre concu

«comme un cheminement marqué de jalons, certes, mais surtout comme un
¢coulement coagulant du sens, comme son €panouissement continuel, partant du flou
originel et «potentiel», pour aboutir, a travers sa «virtualisation» et son
«actualisation», jusqu’au stade de la «réalisation», en passant par des préconditions

épistémologiques aux manifestations discursives» (Greimas & Fontanille 1991 :11).

Il ne serait pas inutile de rappeler que le parcours génératif rend compte des différents
niveaux issus des caractéristiques censées étre communes a tous les types de discours. Ces
niveaux «permettent de situer, les uns par rapport aux autres, les différents champs
d'exercice de l'activité sémiotique» (A.J.Greimas et J.Courtés 1979 :159). En essayant de
faire le point sur 1’évolution théorique et pratique de ce concept, Greimas et Fontanille
soulignent que le parcours génératif n’a été exploité efficacement qu’au niveau de «I’espace
médian situé entre ses composantes discursive et épistémologique : il s’agit notamment de la
modélisation de la narrativité et de son organisation actantielle ».(Greimas et Fontanille :
1991:8) en a résulté le développement de la sémiotique de 1’action au détriment de celle de
la passion car disent-ils, I’actant du faire était congu comme étant «débarrassé de sa gangue

psychologique» (ibid.) et concevant le monde comme une discontinuité.

Mais ce parcours génératif se limitant a I’action s’avere partiel, voire incomplet du fait qu’il
privilégie le contenu au détriment de 1’expression comme le rappelle Fontanille qui souligne

que cette derniere doit étre en priorité pris en charge par le discours génératif qui sert



d’espace d’accumulation et d’«intégration des différents niveaux de pertinence»
(Fontanille:2000:1). Pour ce faire, il en explicite les étapes ainsi: « en partant d’une
situation d’amalgame, constituant un «fond» substantiel dont se détachent seulement des
«figures-signes» ¢élémentaires, on voit progressivement se former de nouvelles dimensions
pertinentes, qui vont acquérir peu a peu leur autonomie.» (Ibid.) Il remarque que le parcours
génératif de ’expression dépasse les limites du texte, contient implicitement celui du
contenu a différents niveaux de la pertinence. L’aspect intégratif de ce discours a un
caractére progressif: les pratiques intégrent les objets qui intégrent les textes eux-mémes
integrent les figures selon I’exemple qu’il donne. L’intégration du parcours génératif peut
emprunter soit une voie ascendante ou descendante. Il est souvent difficile, selon lui, de
distinguer une préfiguration et une représentation, «ce qui peut passer pour une
représentation a posteriori pour les uns ne sera qu’une préfiguration a priori pour les autres.»
(Ibid.) précise-t-il. Deux parcours qui ne s’opposent guere. Selon son analyse, 1’ajout ou
I’¢limination de dimensions débouchent sur la simplification ou la complexification. C’est

ce qui permet de distinguer les deux types d’intégration.

Dans tous les cas, le discours soufi contenu dans notre corpus ne pourrait livrer 1’orientation

de ses significations sans I’évocation du contexte socio-historique.

1-3-1 Texte et contexte
Apparemment, un corpus ancré dans la culture arabo musulmane mais porteur de
I’empreinte de son compositeur ne peut étre cerné que dans une perspective contextuelle

susceptible d’étre conceptualisée et modélisée selon la théorie sémiotique.

Pendant longtemps, 'approche sémiotique a congu le texte en tant qu'objet de connaissance
suffisant .Elle s’est toujours fixée comme objectif I'exploration des conditions de la
signification omniprésente et multiforme qui est la caractéristique fondamentale de 1'univers

humain.

M¢éthodologiquement, la prise en considération du cadre historique n’atteindrait point
I’intention premicre inscrite dans 1’approche textuelle sémiotique ; envisager le sujet
producteur et consommateur des significations liées a I’expérience mystique a travers
I’intérieur et a D’extérieur du corpus. Autrement dit, il s’agirait de mettre en évidence
I’existence d’un moi réel producteur, promoteur et modalisateur d’un discours en tant que
sujet interagissant face a une théologie omniprésente et omnipotente qui a tout le temps

privilégié la théologie orthodoxe légalitaire et la jurisprudence déja closes a cette époque-la.



C’est dire que tout nouvel effort de relire le texte coranique était devenu impossible. Donc il
n’est plus interdit d’aller a la quéte de la signification dans Le monde sensible. Pour E.
Landowski, c’est I’'une des exigences d’une sémiotique renouvelée ouverte sur les vrais
problémes de la signification humaine. Il préconise d’abord de sortir du cadre langagier et

textuel naguére tenu pour indépassable,

« puis d’¢élargir la portée du modele narratif classique (...) enfin de situer I’ensemble
de la démarche au point de rencontre de I’intelligible et du sensible, du discret et du
continu, du systétme et du proces, en cherchant a exploiter ce qui se joue dans
I’intervalle entre les termes de ces dichotomies plutdt que de les envisager comme des

podles qui ne pourraient étre explorés que séparémenty». (Eric Landowski 2017 :2)

Il s’agit des catégories et des niveaux a articuler ensemble pour rendre compte du
fonctionnement de la signification. D’ailleurs la relation entre le texte et le réel est d’ordre
discontinu, mais elle se mue en continu avec 1’usage par exemple du carré¢ sémiotique en
tant qu’instance épistémologique postulant la structure sémantique et le parcours de la
signification actualisé, ce concept de carré sémiotique «s’est méme autonomisé de la théorie
sémiotique et vit sa propre vie» (Frangois Rastier 2017 :4) constate Rastier. Pour aller vers le
monde sensible, c’est surtout 1’énonciation en tant que lieu de médiation entre le discours et
I’extra-discours qu’il faut recomposer en établissant les mécanismes du débrayage et
d’embrayage et en évaluant 1’authenticité énonciative des déictiques. L’énonciation assure ce
que Fontanille et Greimas appellent un «passage obligé de la fiducie intersubjective a la
véridiction discursive» (A.J.Greimas et J.Fontanille1991 :19). Cette instance permet le
transfert de la problématique du niveau épistémologique profond a celui qui pourra étre
inscrit a I’horizon ontique comme un «simulacre phorique» régissant le parcours génératifh.
(Ibid.). C’est dire que 1’approche sémiotique ne peut se passer de I’appréhension de 1’univers
énonciatif qui va de 1’appareil formel de 1’énonciation élaboré par Emile Benveniste jusqu’a
I’analyse discursive qui exige la saisie de certains concepts comme la tensivité, la tension, la
distance, la modalisation, la phorie, etc. Un bref retour sur ’origine et I’évolution de ce
concept serait important pour une appréhension immanente du texte en un premier temps.

L’essentiel serait d’expliciter une compréhension standard du texte.

1-3-1-1 L’énonciation : de Benveniste a Greimas
En linguistique mais surtout en sémiotique, le concept d’énonciation ne cesse d’acquérir de

I’importance, elle esquisse une certaine fronticre du vrai espace sémiotique. C’est un



concept qui a connu un enrichissement progressif depuis le texte de Benveniste intitulé

L'appareil formel de l'énonciation jusqu’aux études sémiotiques post-greimassiennes.

Pour Benveniste, I’énonciation est une «mise en fonctionnement de la langue par un acte
individuel d’utilisation» (Benveniste 1970 :12). C’est «une instance de mise en discours»
(Ibid. : 13) qui n’est autre qu’une intersection entre une présence et un présent susceptible de
supplanter la langue par la parole et d’actualiser le discours encore dans un état potentiel. Il
s'agit, dit-il, d” « un mécanisme total et constant qui, d'une maniére ou d'une autre, affecte la
langue entiere» (Ibid.). Il n’est pas facile, selon lui, de saisir ce phénoméne «si banal qu'il

semble se confondre avec la langue méme, si nécessaire qu'il échappe a la vue» (Ibid.).

Benveniste a présenté ce qu’il appelle un appareil formel de 1’énonciation faisant corréler
les déictiques personnels, spatiaux, temporels et autres. La temporalité pourrait étre
exprimée par les différentes formes verbales dans leur rapport avec I’égo et son présent —de
I’énonciation- qui coincide avec le moment de ’action. Cet appareil énonciatif formel
contient également des modalités formelles tels les modes de conjugaison (optatif, subjonctif
indicatif...) énongant «des attitudes de I'énonciateur a I'égard de ce qu'il énonce (attente,
souhait, appréhension)» (ibid. :16). D’autres modalités logiques indiquant «incertitude,
possibilité, indécision, etc., ou, délibérément, refus d'assertion.» (Ibid.) ou appréciatives.
«C’est cette présence au monde, dit-il, que l'acte d'énonciation rend seul possible.» (Ibid.)

De quelle présence s’agit-il ?

La langue en action prend place exclusivement dans la phrase, elle s’exprime dans le
discours qui devient lui-méme un discours en acte, porteur d’une modalit¢é émanant des
phrases qui le constituent, des modalités linguistiques qui sont, selon Benveniste, de trois

types :assertive, interrogative et impérative (ibid.).

Dans le Dictionnaire raisonné, A.J. Greimas et J.Courtes partent des principes et des
conclusions ¢élaborés par Benveniste pour définir la notion d’énonciation dans le champ
sémiotique. Ils présentent deux conceptions différentes de I’énonciation : «soit comme la
structure non linguistique (référentielle) sous-entendue a la communication linguistiques,
soit comme une instance linguistique, logiquement présupposée par 1’existence méme de
I’énoncé» (A.J.Greimas &J.Courtés 1979 :126). C’est la seconde conception qui a été
investie par la théorie sémiotique. L’énonciation s’y est intégrée en tant qu’instance faisant
partie de la conception d’ensemble de la sémiotique. Pour A. J. Greimas, 1 'énonciation est

une présupposition logique «repérable» au moyen d’un ensemble d’ « éléments absents



dont la présence est néanmoins présupposée par le discours grace a des marques qui aident
le locuteur compétent a les rassembler afin de donner un sens a I'énoncé» (ibid.) en cernant
et en analysant les marques énonciatives : la subjectivité, la connotation des mots, la

traduction, la rhétorique et surtout les états d’ame.

L’analyse sémiotique des passions et surtout le discours en acte ont donné a I’énonciation

I’ampleur suffisante pour assurer le lien entre le monde sensible et celui des significations.

1-3-1-2 L’énonciation et le discours en acte

Cerner ’'univers énonciatif consiste aussi a cerner le mode de relation qu’entretiennent les
actes de perception en méme temps avec les €tats de choses et avec les instances sensibles. 11
faudrait mettre au clair les modalités de transformation donnant lieu aux passions qui
pourraient étre aussi des €émotions plus pres de la présence : «I’énonciation serait aussi
I’espace ou I’émotion du cceur ou n’importe quelle «forme de réalité » sera non pas
représentée mais aussi mise en perspective subjective en fonction du point de vue d’une
instance-corps qui prend position et transforme 1’état de fait en événement sensible.»(Colas-
Blaise 2010:30). les limites tracées par la sémiotique pour laquelle il s’agit comme d’aller
vers les origines anté-énonciatives génératrices de la signification demeurant dans le monde
sensible. Avec la perspective du discours en acte, I’énonciation est prioritaire et son sujet est
a la fois énonciateur et percepteur de ce qui provient du monde sensible.il s’agit d’accéder a
une «instance antérieure, plus originaire, plus « génitive », se tenant au plus prés de
I’engendrement, au plus prés de la présence corporelle a partir de 1I’impression sensible »
(Bertrant2005, cité¢ par Blaise2010:26).C’est le sujet de la praxis énonciative qui a remplacé

le texte, selon Waldir Beividas, et qui est susceptible de

«remonter vers la source, par le corps-propre en tant qu’instance premiere des pré-
conditions de 1I’émergence de la perception et donc du sens, en tant que lieu de la
médiation nécessaire dans le passage des «états de choses» aux «états d’ame» dans un
monde signifiant. En somme, il s’agit de I’entrée (définitive ?) d’un corps de chair

dans le corpus du discours (ou s’y substituant ?)» (Waldir Beividas 2016 :2).

Pour I’homogénéisation de 1’univers de sens, 1’approche sémiotique doit considérer
I’énonciation comme phénomene sémiotique. Du statut de présupposé textuel, I’énonciation
est passée a celui d’outil indispensable prenant en charge [’éclaircissement du
fonctionnement et de I’intégration «des discours particuliers, et notamment sous 1’égide de

la dimension rhétorique, de doter le discours d’une «épaisseur» de couches d’existence en



compétition, sorte de «mémoire» en attente, nourrie par les énonciations antérieures et
réglée globalement par un principe d’intertextualité» (Dorra, et all. 2012 :25). Celle-ci est, a
son tour, indispensable a la compréhension des textes notamment religieux. Les chercheurs
de SES pensent que 1’énonciation est une sorte de «dentelle discursive» (ibid.) qui permet
par exemple de comprendre le déploiement syntagmatique du langage non pas dans ses
dimensions d’énoncé mais celles d’un espace aménagé de distances et de proximité
traductibles en attente et en anticipation moyennant la perte et 1’acquisition d’identité
actorielle. (Ibid.). L’énonciation devient une praxis énonciative qui assure un continuum

reliant ’homme au monde, celui-ci au langage.

1-3-1-3 L’énonciation et le continuum reliant ’homme au monde et au langage. De
I’énonciation a la praxis énonciative

Lors d’un colloque organisé au Luxembourg autour de la notion d’énonciation,
beaucoup de recherches embrassant ce sujet ont été présentées .Dans un compte rendu de ces
travaux (Ibid.), Marion Colas-Blaise a passé en revue les différents aspects de I’énonciation
tout en mettant au clair les développements qui ont marqué la recherche au cours de ces
quinze derni€res années. Sa remarque générale est que les investigations actuelles au sujet
de I’énonciation concernent plus particuliecrement des modes du continuum qui relient
I’homme au monde, le monde au langage a travers ce qu’on appelle une praxis énonciative
ou I’énonciation contrdle les différentes dimensions du discours. Il rapporte que lors de ce
colloque, la question de la prise en charge du sujet de 1’énonciation a acquis de I’importance
du fait qu’elle «est étroitement lie a celle de I’hétérogénéité énonciative, constitutive ou
montrée, au dialogisme au sens large, a la polyphonie et au discours rapporté ou représenté »
(Ibid. :6). Il a détaill¢ ensuite la multitude de catégories, de thémes voire méme de
disciplines qui prennent en charge I’énonciation. Les déictiques personnels et spatio-
temporels évoqués par Benveniste comme des traces énonciatives siires sont congus sinon a
I’envers du moins en marge, car ils pourraient aussi bien se rapporter a une «expérience
sensible de la présence, une expérience perceptive et affective» (ibid.), qu’a une
«représentation simulée» (ibid.) Un champ déictique pourrait étre supposé et exploré méme
s’il y a une absence totale des déictiques ; un «effacement énonciatif» (ibid.) selon R. Vion.
Le plus souvent, I’énonciation —rapportée-est liée aux différents types de discours rapportés
(ibid.). M. C-Blaise note que par exemple J. Authier-Revuz appelle a ce qu’il y ait une
distinction nette entre « faire mention ou rapporter le contenu sans le modaliser et faire
usage.»(Ibid.). Au-dela d’une mise en scéne énonciative usant de la marque typographique

introduisant un discours autre, il s’agit d’une présence énonciative munie d’une intention de



limiter par exemple un discours —rapporté- de crainte qu’il ne se propage dans tout le texte.
Apparemment, ce discours rapporté est actualis¢ partiellement au détriment de celui de
I’énonciateur premier qui devient provisoirement potentiel. Il en découle une concurrence
entre des ¢énonciations en scéne qui s’échangent les statuts d’actualisation, de
potentialisation ou de réalisation. Latour fait une petite et simple synthése de ce que c’est
I’énonciation : «l'ensemble des actes de médiation dont la présence est nécessaire au sens ;
bien qu'absents des énoncés» (Bruno Latour : 2006 :2). Cette présence nécessaire «marquée
ou inscrite» devrait étre induite ou déduite d’apres le mouvement des énoncés. L’énonciation
sera considérée comme geste qui a «le statut sémiotique de symptome : sa valeur signifiée

s’exhibe sans se dire, sans s’auto désigner» (Colas-Blaise :2010 :7).

Pour une sémiotique du corps comme elle est congue par Fontanille, il est primordial de
déterminer le role du corps dans I’énonciation. Les sémiotiques-objets sont constituées de ce
qu’offre la contribution de la sensorialit¢ en tant que topique somatique embrassant un
champ sensible qu’il faut caractériser. C’« est un corps sensible qui y est en ceuvre sous
différentes figures » (Jacques Fontanille 2011: 55). Par le biais de l’instance de
I’énonciation, le corps en question prend position dans un domaine spatio-temporel,
Fontanille dit que cette instance circonscrit «ce qui reléve du monde pour soi et plus
précisément de ce qui reléve de la présence en soi» (Ibid. : 57). Un domaine spatio-temporel
qui a pour point central I’instance de 1’énonciation ;un champ sensible saisi par 1’énonciation
et dont la caractéristique principale est la profondeur qui offre la possibilité de saisir les flux
et les tensions qui le traversent et la position des «horizons d’apparition et de disparition
(c’est-a-dire la frontiere entre présence et absence». (Ibid.). Méme en voulant s’en
débarrasser, le soufi interagit avec I’espace spatio-temporel, son absence désirée se
transforme en une présence, la sainteté¢ elle-méme est 1’aboutissement voire 1’incarnation
d’un processus énonciatif permanent ou les actions sont souvent surdéterminées par des

passions.

I-3-2 L’énonciation soufie

Greimas et Fontanille précisent que ce n’est pas le monde naturel qui va vers le sujet, mais
c’est le sujet qui s’en proclame maitre, il lui confeére une signification, le « réorganise
figurativement a sa facon» (A. J. Greimas et J. Fontanille1989 :18). La sémiotique de
I’action a pu élaborer une syntaxe par le biais de la formalisation des concepts d’actants et
de transformation entre autres. Puis, elle a tenté de traiter la passion de la méme facon ;

elle aussi devrait se formaliser en tant qu'organisation syntagmatique d'états d'dme «en



entendant par-1a, écrit Greimas, I’habillage discursif de 1'étre modalis¢é des segments
narratifsy. (Ibid.) Ajoutées aux actions, les passions participent a mettre en valeur les rdles
de l'acteur. Leur analyse ne pourrait que toucher directement a la question des valeurs «qui
prend place aux niveaux les plus profonds de la théorie» (Ibid. : 69). Fontanille et Greimas
ont souligné que « 1’état dans la perspective agissant, est soit I’aboutissement de 1’action,
soit son point de départ» (Ibid. : 13). L’¢tat a deux acceptions : c’est un «état de chose» du
monde transformable par un sujet lui-méme muni d’un «état d’ame» qui fait partie de toute
une structure modale d’une compétence lui permettant de réaliser une performance. Cette
compétence indispensable & la performance subit elle-méme un faire transformationnel.
Modalisées, les passions sont prises en charge par le sujet discursif, les typologiser serait un

objectif qu’il faut atteindre.

1-3-2-1 Action et passion soufies discursivées

Si nous arrivons a cerner a travers le texte le mode de modalisation exercé par les passions
sur les actions, nous serons en mesure d’établir une certaine typologie des passions capable
de révéler l'organisation affective de l'univers mystique a partir d’'une manifestation
textuelle. Mais il parait obligatoire de se méfier de ce qui est affiché ouvertement sous peine
de reproduire les contenus des traités mystiques-théoriques- consacrés au parcours

passionnel que doit traverser le soufi avant d’atteindre ['ultime station qui est 1’unification

avec la divinité, c’est I’anéantissement de son étre.

En somme c’est la structure modale qui s’enrichit davantage avec «la prise en compte du
devenir de la phorie, donc de ’aspect, au point que la sémiotique a été soupconnée de céder
au « tout aspectuel » (Zilberberg 2009 :3), c’est ’achévement de tout le processus tensif. Le
croire en tant que modalité a pris de ’ampleur ainsi que les valences qui «ont été admises
comme les marques propres du sentir dans le cadre de ’espace tensif.» (Ibid.). Outre la
doxa, comme instance extradiscursive, qui est convoquée pour exercer une moralisation
sanctionnant positivement ou négativement, la sensibilisation est aussi dynamisée pour
permettre de poser le sujet comme un «interactant » qui a pour vocation d’opérer, « grace a »
son corps sensible, la médiation entre « ’intéroceptivité et 1’extéroceptivitéy.
(Fontanille2000: 21). De par son interaction avec ’espace et le temps, le soufi énonce sa
présence passionnée et passionnante au monde. La modalit¢ du croire surdétermine les

diverses interactions.



1-3-2-2 Le soufisme est I’énonciation d’une passion

Dans Les récits hagiographiques, il est question de la foi, en tant qu’investissement extréme
du croire, autour de laquelle se mobilise I’imaginaire, s'articulent les transformations
narratives et se figurativisent les passions. Cette foi finit par s’assimiler a des passions qui
minent tout le corps voir I’étre du soufi. Ce serait une obsession qui donnerait lieu au niveau
de I’expression au merveilleux et au fantastique. Il s’ensuit que la passion est le sujet
manipulateur, modalisateur des compétences et des performances. Elle est ¢galement I’objet
de valeur en fonction duquel s’opérent les transformations narratives. En effet ,|’expérience

mystique, selon Petitimbert, se présente

«comme un cas exemplaire d’interaction mettant deux actants en rapport direct selon le
principe méme du rapport d’«uniony», par opposition a la syntaxe de la «jonction»
traditionnellement reconnue en grammaire narrative, ou la relation entre actants-sujets
ne s’établit que par la médiation d’un actant-objet, I’«objet de valeur», c’est-a-dire

d’un tiers circulant entre eux». ( Mortesa Babak Moein 2015:1)

L’ascétisme, la piété, les prieres subrogatoires, la psalmodie, «le dhikr», «le sama’»
(oratorio spirituel), la musique, la danse devraient déboucher sur la transe qui est «un état
cérébral propice a la relaxation psychosomatique» (Ibid. :12) susceptible de rendre la
conscience plus transparente et les sens plus réceptifs des signes provenant du monde
sensible et de I’extrasensible. Bien entendu, ce sont la des programmes narratifs d’usage du
soufisme qui les congoit manifestement comme des activités collectives présupposant une
interaction et une intersubjectivité. L’espace et le temps communs ou doivent y avoir lieu
simultanément ces «échanges» sensationnels entre les participants devient 1’espace d’une
contagion passionnelle(Landowski 2017:26) selon Landowski qui mentionne que le premier
sentir qui provient d’autrui se fait selon un mode qu’il appelle «contagion». Quand un
actant éprouve ’autre, «sa dynamique corporelle, sa tension, son rythme, son mouvement,
son hexis, et d’une certaine maniere, sans le vouloir», il «I’épouse» (ibid.). Il y a, poursuit
Landowski, une transmission des états psychosomatiques dynamiques tels que L’hilarité, le
désir, la peur d’un actant a 1’autre. Lun devient capable de «saisir ces motions quand elles
agitent autrui» (ibid. :27). Toute présence peut s’avérer contagieuse. Entre les actants, les
autres actants, les choses, la nature, autrui, Dieu ou autres naissent des «régimes de sens»

traduisible ensuite dans «des régimes d’interaction» (ibid.).

Ce rapport d’interaction «n’est fondé ni sur un principe de régularit¢ (comme la

«programmation») ni sur son contraire, le principe d’aléa (comme le régime du pur



«accident») mais sur un principe de sensibilité». (Ibid. :9). Ces régimes sont perceptibles et
saisissables «a travers des facons de faire et des manieres d’étre, des genres de vie,
individuels ou collectifs, des axiologies et des idéologies perceptibles, des projets

existentiels profondément différents les uns des autresy.(Ibid.)

Analyser les comportements des soufis en tant que sujets de la pratique ou du discours ou en
tant que personnages de récits hagiographiques, c’est rendre compte des aspects de la vie de
I’homme marocain du XIXéme siécle en train d’accomplir des rites ou interagir avec
autrui.C’est dire travailler dans le cadre d’une socio sémiotique ou d’une

anthroposémiotique.

Petitimbert a emprunté a Landowski les concepts se rapportant a la logique de 1’union et du
régime de 1’ajustement tels qu’ils sont définis dans le cadre de la «socio-sémiotique», ainsi

dit-il :

«’expérience mystique se présente «comme un cas exemplaire d’interaction mettant
deux actants en rapport direct selon le principe méme du rapport d’«uniony», par
opposition a la syntaxe de la «jonction» traditionnellement reconnue en grammaire
narrative, ou la relation entre actants-sujets ne s’établit que par la médiation d’un
actant-objet, I’«objet de wvaleur», c’est-a-dire d’un tiers circulant entre eux».

(Petitimbert 2015:7).

Le croire, le ressenti et le sensible, 1'éthique et l'affectif sont des ¢léments qui fondent
I'essence méme de I'étre soufi. L’authentique passion religieuse ne pourrait étre que

mystique.

Sur le niveau du discours proprement dit, Fontanille souligne que dans la perspective des
pratiques sémiotiques et de I’expérience sensible, « le champ de 1’énonciation est a la fois un
champ de présence et un champ de positionnel : toute présence repérée dans le champ est
dotée d’une position par rapport a la position de référence (le Moi)». (J.Fontanille 2011 :
59). D’ailleurs les personnages évoqués dans notre corpus ont toujours le role actantiel
d’agir par leur puissance spirituelle sur le monde parfois indépendamment du temps et du
lieu, I’objet de valeur qu’ils transmettent est d’ordre culturel et passionnel. L’ceuvre la plus
célebre de Massignon, s’intitule La passion d’Al Hallaj (Louis Massignon : 1975).Une
passion qui s’exprime a travers 1’état d’extase des soufis, c’est dire tous les sens sont

exprimés par cet état psychophysique appelé aussi transe déclenchée par 1’oratorio spirituel,



«sama’», qui est souvent accompagné de la musique. Chez les Touhama' d’Ouazzane, la
danse extatique est déclenchée deés que le soufi entend son rythme ou son chant préféré
appeler «Lghramy» (passion). Pour les tourneurs derviches, ils doivent aussi €tre en extase
avant de «se lever, de saluer le cheikh et d’entamer leur danse giratoire. Si tel n’est pas le
cas, ils doivent quand méme saluer le cheikh, prononcer la «Bismillah» et se mettre a
tourner sur eux-mémes.» (Mortesa Babak Moen 2015:4). Le Cheikh Anqaravi qualifie cet
¢état d’«Assimilation», ou les corps ne sont pas considérés comme des «corps-objets» mais
comme des «sujets-corps» qui font sens». (Ibid.) Chez les Touhama d’Ouezzane comme
chez les derviches, I’extase offre deux aspects interne et externe, latent et manifeste. La
passion est éprouvée individuellement au départ, le corps y réagi indépendamment des
autres mais quand la danse devient collective, plus dynamique plus «assimilatrice», la transe
extatique finit par se propager dans tous les corps telle une contagion(T.Larbi 1985). Il s’agit
effectivement d’une ivresse spirituelle communicative, de la transmission d’une expérience
extatique produite par les mouvements giratoires des corps. La transe est individualisée bien
que ritualisée et exécutée par les adeptes de I’ordre soufi. On assiste aux mémes pratiques
chez les musulmans de I’Inde : « la transe est initialement induite, elle est progressivement
conduite jusqu'au changement d'identité, voire l'annihilation transfigurante.» (Assayag
Jackie 1992 :281) .La mystique mise en acte conformément a la conception des maitres
justifie tous ses aspects : «Celui qui ne fait pas l'expérience de l'agitation « hazza » durant le
sama’ 'n'éprouvera jamais le plaisir de contempler la face divine.» dit Mas'ud Bakk, un
Chishti indien (Inibid.) Le soufisme ne se présente pas uniquement comme expérience
personnelle mais aussi comme théorie formulée, raisonnée et justifiée en principe a partir
d’une interprétation du texte sacré. Il est donc une reconstruction sémiotique du monde

selon une herméneutique ésotérique, une éthique et méme un mode de vie.

I-3-2-3 Soufisme, sémiotique, cognition, éthique et amour

Un grand amour et une profonde vénération sont voués au guide soufi en guise de respect et
de reconnaissance de son savoir, de sa piété, de sa distinction et de sa position spirituelle
¢levée. Il n'est pas considéré seulement comme un enseignant et un maitre, mais aussi
comme une source de bénédiction (baraka) héritée de son propre guide selon une chaine de
transmission bien connue. En effet, «les shaykh du soufisme forment une unique généalogie

spirituelle dans la mesure ou chacun a lui-méme un shaykh ; ses antécédents spirituels

1 Les Touhama, ce sont les adeptes de la zaouia d’Ouazzane qui animent réguliérement les veillées de
1’oratorio spirituel. Leur nom est dérivé de celui du troisiéme chef de la zaouia.



constituent une chaine remontant éventuellement au Prophéte par l'intermédiaire de son

beau-fils, le calife 'Ali.» (Frishkopf 2019:6).

Le premier verset coranique appelle I’homme a lire, c’est dire a la production de la
signification. Le monde se déploierait comme une infinit¢ de signes divins qui cacheraient
des significations que ’homme doit reconnaitre «Lis, au nom de Ton Seigneur qui a créé, Il
a créé 'homme a partir d’une adhérence. Lis! Ton Seigneur est le Tres Noble, qui a
enseigné par la plume «le calamey, a enseigné a I’homme ce qu’il ne savait pas. Prenez-
garde ! Dés qu’il estime qu’il peut se suffire a lui-méme (a cause de sa richesse). L’homme

devient rebelle » (la sourate 96, Al ’Alaq (L’adhérence).

Sur le plan exotérique, «lis» c’est psalmodier le Coran considéré en tant que parole divine
servant a s’informer et a fortifier la foi. Pour les significations ésotériques, «lis» est une
invitation a contempler ce monde ici-bas considéré comme créature divine. Dieu a muni
I’homme de la faculté de connaitre. C’est parce qu’ll est extrémement Généreux et Noble
qu’ll a offert & ’homme qui est Sa créature une compétence cognitive qui est en quelque
sorte sémiotique. C’est dire que c’est par devoir éthique qu’ll lui a cédé une part de son
savoir. Dans 1’espoir de s’en servir a bon escient en s’inscrivant dans une perspective
¢thique qui présuppose une gratitude et une modestie. La procréation comme la morale et la
cognition sont des compétences divines déléguées en partiec a I’homme. Or cet homme se
comporte immoralement en oubliant son origine et son bienfaiteur. Amnésique, il se berce
d’illusions pour satisfaire son égoisme. La quéte du sens est sinon obligatoire du moins
nécessaire pour comprendre les signes du monde tout en respectant I’éthique dont la

gratitude, la modestie et la reconnaissance sont des bases fondamentales :

«C’est Lui qui, du ciel, fait descendre une eau que vous buvez et grace a laquelle pousse
une végétation servant de paturage a votre bétail. «De cette eau, Il vous fait pousser
des herbages, des oliviers, des palmiers, des vignes et toutes sortes d’arbres fruitiers.
Voila bien 1a un signe pour les gens qui ré fléchissent. Il vous a soumis la nuit et le
jour, le soleil et la lune. Et les étoiles sont soumises a Son ordre. Voila bien 1a des
signes pour les gens qui raisonnent. Et les choses qu’ll a créées pour vous, sur cette
terre, possedent différentes nuances de couleurs » (Sourate Les Abeilles, versets : 10

et 11).

Ces signes sont manifestes dans le monde mais aussi a D’intérieur de 1’étre, des vérités

projetées dans le monde et a I’intérieur de I’étre méme : «Nous leur montrerons Nos signes



dans I"univers et en eux-mémes, afin qu’il leur devienne évident que c’est cela (le Coran) la
Vérité. Ne suffit-il pas que ton Seigneur soit témoin de toute chose ?». (La sourate 41,

Fusillat (Les versets détaillés), verset 5.

L’homme est appelé a découvrir les lois de la nature supposée étre une créature divine par
le biais de la raison, de la passion et de I’éthique. Une pratique sémiotique qui serait soumise
au moins a trois codes : I’épistémologique, le pathétique et I’éthique. L’éthique comme
devoir de connaissance et de reconnaissance a 1’égard du grand Manipulateur /judicateur,
Donateur, qui est Dieu, implique le Vouloir recelant le grand Amour pour la Vérité qui est
Dieu. Autrement dit, le premier rapport que I’homme doit établir avec Dieu est a la fois de
type cognitif voire sémiotique mais surtout passionnel. Le monde est présenté comme une
sémiotique-objet. Cette lecture préconisée est un méta sémiotique qui doit établir les lois en
ceuvre dans les processus significatifs et signifiants de ce monde sensible. L’actant lecteur
doit aller au-dela du monde créé pour reconnaitre 1’actant Créateur. Une connaissance
immédiate qui est aussi amour transformée aussitot en une dissolution ou plutét en une
survivance du sujet et de I’objet de la connaissance. Mais cette créature qui est I’homme ne
dispose que de son corps pour signifier cette relation passionnelle. C’est a travers la
perception de Dieu épiphanisé dans le monde, et la signification qu’il lui donne que ce fonde

I’univers du soufi.

1-4 Sémiotique du corps et soufisme
Au moins deux raisons expliquent pourquoi la sémiotique s’intéresse de plus en plus au
corps : I’évolution de la théorie sémiotique et la place accrue qu’occupe actuellement le

corps dans les disciplines humaines, sociales méme scientifiques et technologiques.

D’aprées Kim Sung Sunddo, la sémiotique «est considérée comme une activité
intellectuelle parasitaire ou nomade malgré un nombre croissant d'ancrages institutionnels de
diverses formes» (Kim Songo 1992:1).Pour expliciter ce point de vue, il fait appel a Buissac
qui dit: « la sémiotique se heurte aussi a la résistance du corporatisme disciplinaire ; sa
situation interstitielle la rend vulnérable a la fois au rejet et a 1'annexion . »(Ibid.) C’est di
surtout a I’immensité de son projet qui est a la fois en symbiose et en conflit avec les autres

disciplines.

Le débat porte également sur les fondements épistémologiques de la sémiotique.
Foisonnante, la pratique sémiotique s’est déployée dans des voies diverses offrant une

multitude de méthodes et d’objets d’études hétéroclites.



Le signe est souvent congu sans liaison avec son référent. Lors du processus de la
sémiotisation qui peut lui conférer une multitude de significations, il se révele a la fin

comme objet herméneutique a expliquer, a comprendre voire méme a interpréter.

Mais, il sera insensé de minimiser 1’apport de certains concepts comme le programme
narratif ou le parcours génératif ou encore les formes presque achevées de certaines théories
aux concepts tellement opératoires qu’ils sont devenues indispensables a toute les approches
sémiotiques telles les modalités et les passions entre autres. Le passage de 1’univers de
I’action a celui des passions et le mode de leur articulation a rendu nécessaire 1’évocation du
corps, c’est dire du monde sensible. Et c’est un témoignage de 1’évolution certaine de la
théorie sémiotique et son ambition d’aller a la rencontre des problémes de ’homme sans
pour autant sortir du cadre de ses principes fondamentaux qui lui imposent de cerner la
signification partout en s’ouvrant sur d’autres disciplines tout en gardant son autonomie ;
«l y a des passions en sémiotique, il y a donc un corps sémiotique »(Fontanille2011 :3)
souligne Fontanille qui ajoute que «si une réflexion sémiotique sur le corps est souhaitable,
ce n’est donc pas pour confronter une sémiotique des passions, mais bien pour ouvrir un
nouveau domaine d’investigation, et ce nouveau domaine sera pour nous celui de la
sémiotique de I’empreinte. Le corps est devenu, et cela n’est pas sans risque évidemment, un
objet incontournable voire nécessaire des sciences de I’homme, ainsi qu’un paramétre
indispensable dans 1’observation des comportements humains quel que soit I’angle

disciplinaire.» (Ibid.)

Marzano rappelle le statut fondamental du corps : «c’est dans et avec son corps que chacun
de nous est né, vit, meurt ; ¢’est dans et par son corps qu’on s’inscrit dans le monde et qu’on
rencontre autrui» (2009).Dans D’antiquité gréco-romaine, Il y avait eu toujours une
différence entre I’humain et le corps. La tradition philosophique grecque a privilégié¢ le

savoir, et « ce savoir implique une relation directe avec le monde des idées».(Freiss 2017:2).

Dans la tradition musulmane, le corps est soumis aux catégories du pur et de I’impur. C’est
aussi 1’outil du culte, voire de la relation avec Dieu. C’est I’actant responsable de tous les
actes et il subirait leurs conséquences dans 1’au-deld. En islam, on pourrait dire que tout
I’humain est réduit au corps. La premicre sourate «lis au nom de ton Dieu...» mentionne que
des le départ, la problématique du corps est posée dans ses dimensions physiologiques
ontologique, ¢épistémologique et axiologique.Des problématiques qui n’ont été
malheureusement développées et vulgarisées que sous forme de spéculations métaphysiques

plaidant en faveur des theses théologiennes orthodoxes.



En occident moderne, le corps était plus ou moins réduit a 1’objet exclusif de la biologie et

de la médecine.

Actuellement, le corps est congu au-deld de ce réductionnisme surtout avec le courant

phénoménologique de Merleau-Ponty :

«Le corps est le véhicule de 1’étre au monde, et avoir un corps c’est pour un vivant se
joindre a un milieu défini (...). Mon corps est le pivot du monde : je sais que les objets
ont plusieurs faces parce que je pourrais en faire le tour, et en ce sens j’ai conscience
du monde par le moyen de mon corps.» (Vincent Coéffé, Christophe Guibert et

Benjamin Tauna 2019:1).

Penser au statut du corps dans la théorie sémiotique implique évidemment une
référence au monde sensible. De ['imperfection édité par Greimas en 1987(Greimas 1987)
et Sémiotique des passionsécrit par Greimas et Fontanille (1991) sont deux ouvrages qui
marquent aux yeux des chercheurs sémioticiens un tournant dans 1’évolution de la
sémiotique qui s’intéresse pour le moment au corps humain évoluant dans le contexte réel.
Une nette distinction a été établie par Fontanille entre le «discours en acte» et «1’énoncé
congu comme étant achevé ». C’est dire qu’il faut cesser de considérer les actants comme
des sujets en papier au lieu d’actants en chair en construction permanente. Identifier ces
actants consiste a dépasser le cadre de la sémiotique de I’action qui se suffit de leur
conférer un réle thématique et actantiel. Fontanille ouvre son livre intitulé Corps et sens en
rappelant que «dans la plupart des sciences humaines, le corps est un théme omniprésent
depuis une vingtaine d’années : 1’histoire, la sociologie, la poétique, 1’anthropologie et la
philosophie, la communication et la mercatique, parmi d’autres, en ont fait un motif de

renouvellement et d’actualisation.» (Jacques Fontanille 2011 : 2).

Pour lui, la sémiotisation du corps ne se réduit pas aux signes extérieurs inscrits sur le corps
comme les mimes ou les tatouages ou tout autres marques susceptibles de s’insérer dans un
schéma de communication, d’indices énonciatifs, Il y a une autre fonction que la
communication, « une fonction directement connectée a la dimension «bio»: autobiographie,
bio subjectivité, bioréférentialisme. En effet, il s’est avéré que toutes les significations
produites par le cceur sont liées a D’affect, du biologique ou du corporel, il y a une

«corporéité des expressions textuelles et langagieres» (ibid.).

L’exemple du soufisme dans sa dimension ontologique montre comment une passion

devient surdéterminante de 1’univers non pas du sens mais de la vie elle-méme. La quéte de



la vérité divine est aussi celle du sens de la vie. Les reflets divins illustrés par les figures de
beauté sont aussi les signes fondamentaux qui réfeérent sinon a la présence divine du moins a
son intention et sa volonté. C’est une passion qui est tellement foudroyante qu’elle rend le
sujet sentant insensible a toute autre chose. Le monde pergu est senti lors de la station
supréme du parcours soufi qui est une vision «al mouchahada» devient pour le soufi un
univers d’amour absolu. La vérité du sens méme semble étre un amour absolu. La volonté de

connaitre devient celle d’aimer.

1-4-1 Le sujet operateur soufi et son objet de valeur

A D'intérieur de I’Islam, le soufisme se présente comme une option au croyant désirant
vivre sa religion comme une expérience personnelle en vue de mieux connaitre et sentir la
présence divine dans le monde. La production de la connaissance et son acquisition en Islam
s’est faite selon des procédés différents pour chaque discipline différente : I’exégete, la
biographie, la tradition et les dires prophétique, la jurisprudence, la théologie spéculative, la

philosophie, le soufisme etc.

Des disciplines que se partagent trois grands domaines : les croyances et les dogmes, les
pratiques sociales, juridiques exotériques et les pratiques ésotériques. Le soufisme appartient
a cette derniére catégorie, le procédé adopté pour produire et acquérir la connaissance est la
gnose ou «‘Irfan».Son objet consiste a traiter des questions théologiques et philosophiques
relatives a ’homme, a I’existence et a Dieu. La méthode adoptée s’acquiert le long d’un
itinéraire spirituel. Elle est saisissable selon deux niveaux : pratique et théorique. Cependant,

les clivages ne sont pas toujours nets entre ces deux niveaux.

Avicenne résume I’essentiel du soufisme en soulignant que c’est une construction
progressive du sens de la vie par le corps, le musulman peut étre ascéte, pieux ou

connaissant gnostique. Il présente succinctement ce parcours :

«Celui qui renonce aux biens et aux plaisirs de ce bas-monde est dénommé Zahid
(ascete), celui qui s’applique assidiiment a accomplir les actes de piété, tels que la
priere rituelle, le jeine etc. est appelé «“Abidy, et celui qui concentre sa pensée
exclusivement au Monde divin avec I’intention intime d’illuminer son ame par le
rayonnement de la Lumiere divine est désigné par le mot 'Arif. Il est possible qu’on

cumule dans certains cas deux ou trois de ces qualificatifs.» (Mottahary 2010:33)

L’expérience soufi est une tentative de reconstruire le sens de la vie dans un cadre sacré

en faisant de la passion amoureuse le mode de vie essentiel des éléments du monde. Elle



est prise en charge par cette «science» appelée «‘irfan» ou gnose musulmane recouvrant et

mariant éthique et connaissance.

1-4-2 L’éthique

L’¢éthique est en quelque sorte une optimisation de la mise en pratique de la modalité
appréciative positive par le biais d’une énonciation corporelle en interaction avec une
altérité. Dans le domaine soufi, elle représente I’essentiel de ce qu’on doit connaitre et
pratiquer.Mortadha Motahhary souligne que ’approche de cette composante essentielle de
la gnose ne reléve ni de I’esprit ni de la raison, mais «c’est une affaire de coeur, de combat
intérieur, de conduite, de comportement, ainsi que de purification et de rééducation de 1I’ame.
C’est plutot I’engagement dans une voie jalonnée de plusieurs états et stations». (Ibid.) Le
soufisme apparemment conscient des caprices de I’homme et des limites de I’impact de
I’approche argumentative raisonnée sur sa conduite et son comportement, a élaboré et
détaillé toute une démarche pratique pour atteindre cet objectif dont il a fait une condition
sine quoi no pour connaitre Dieu et la Vérit¢é de 1’Unicité. Un parcours au vrai sens du
terme qui a un début, une fin et il est mené sous 1’égide d’un maitre expérimenté dans le

domaine.

Pour démontrer le caractere indispensable de ce parcours, les maitres théoriciens soufis ont
décrit la structure psychophysique de 1’homme et le fonctionnement de ses différents
¢léments en fonction des exigences de la voie spirituelle qui est aussi celle de la
connaissance de Dieu. Dans un livre intitule «L’Alchimie du bonheury (Abou Hamid Al
Ghazali 2007)', Abou Hamid Al Ghazali trace aux gens le chemin du bonheur qui est en fin
de compte celui des soufis. L’enjeu de cette connaissance consiste a se connaitre soi-méme,

a connaitre son corps pour pouvoir le maitriser en vue de connaitre le Créateur.

A travers une allégorie, Al Ghazali nous présente concrétement la structure du corps en le
comparant a celle d’un royaume. Une analogie ayant une portée didactique et qui
fonctionne comme «la figure de la médiation par excellence puisqu’elle permet de parcourir
tout I’espace entre 1’unité et la multiplicité» (Bordron 2003 : 21). Pour lui, le rapprochement
entre le cceur et le roi est possible du moment qu’ils occupent le sommet de la hiérarchie de
deux organismes différents: le corps et I’Etat. Deux entités dynamiques dont le
fonctionnement est assuré par le concours de plusieurs instances censées étre controlées et

coordonnées en vue de rendre heureux le membre et la communauté. Le cceur est roi dans le

1 L’Alchimie du bonheur Connaissance de soi et connaissance de Dieu d’Al Ghazali 1 PDF Ebook
internetbook.3d-game.com.



royaume de 1’dme. Les mains, les pieds et tous les organes sont a sa solde. Le désir
sexueloccupe la fonction d’un gouverneur, la force colérique celle de ’énergie, la raison

celle du ministre.

La multiplicité des instances, leur concertation, leur interaction et leur hiérarchie est unie
sous la banniére du pouvoir politique d’un roi appelé a gérer le tout dans 1’objectif

d’instaurer la paix et le calme dans le royaume.

Le mensonge unit «le gouverneur » et « le désir charnel». Ce sont des cas particuliers qui
concrétisent, chacun a sa fagon, la notion générale de 1’hypocrisie, du voyeurisme qui est
une perversion discrete. Le gouverneur, qui est le désir charnel est menteur et d’une curiosité
maladive, nous dit Al Ghazali. L’énergie, qui est la colére, est méchante et destructible. Si le
roi laisse faire les gouverneurs et les soldats, ils vont ruiner le royaume. Pour les maitriser et
les mettre hors d’état de nuire, le roi doit consulter et demander conseil a son ministre. Une
fois il agit de la sorte, la stabilité régne et la ville prospere. C’est ainsi que le cceur demande
conseil a la raison et met son désir et sa colere sous son pouvoir jusqu’a ce que I’ame se
calme. Et c’est ainsi qu’ll pourra atteindre le bonheur qui consiste a connaitre la majesté
divine. Le cceur conseillé par la raison doit régner en tant que conscience éveillée qui dresse,
éduque, surveille, dirige et oriente tous les autres membres dynamiques en perpétuelle
action-interaction. L’établissement d’un régime moral sain est le résultat d’une lente et
difficile transformation se déroulant dans les profondeurs de I’itinérant soufi ; une esthésie

qui déclenche une autre, ce sont des états d’ame qui s’enchainent le long du parcours.

1-4-1-1 La morale est un savoir pratique

Le soufi doit entamer son expérience par des exercices de piété et de dévotion : «il faudrait
renoncer aux habitudes qui émoussent la sensibilité, 1’attention et la vigilance. Cela suppose
une transformation profonde de I’étre. Le travail ultime se situe alors au niveau de la
psychologie des profondeurs, en quéte d’un discernement des fausses pensées et des faux
¢tats intérieurs, les plus inconsciencisés.»(Tareq Oubrou 2011:175).Pour comprendre le
processus de I’acquisition de la conduite et du comportement soufis, il importe de les
distinguer de ce qui est communément connu sous le terme d’éthique. Motahhary souligne
que «le cheminement et la conduite ‘rfanites sont -comme le laissent deviner ces deux
termes — actifs et mouvants, contrairement a I’éthique qui est figée».(Motahhary 2010).
L’aspirant soufi doit obligatoirement parcourir cent stations mystiques avant d’atteindre le

degré supréme de I'unicité.



Le gnostique, selon Mortadha Motahhary, «considére 1’ame humaine comme un plant ou un
bébé qui croit et se développe progressivement selon un processus spécifique, alors que
1I’éthique traite d’une série de vertus tels que la véracité, la droiture, la justice, la chasteté, la
bienfaisance, 1’équité, 1’altruisme et d’autres hautes qualités morales qui ornent I’ame et
accentuent sa beauté et sa brillance». (Ibid.) La vertu acquise imprégne le sujet et devient
une partie intégrante de son étre, elle est nécessaire a la fois pour atteindre et véhiculer la
connaissance divine. Autrement dit, c’est une illustration de ce que serait une relation
édifiante entre la transcendance et I’immanence, «entre la connaissance des attributs divins
et le développement d’une attitude — a la fois intérieure et extérieure, vers Dieu et vers les
créatures — qui est le fruit ultime de cette connaissance». (Chiabotti 2016:160) F. Chiabotti a
démontré comment le maitre soufi Quscheyri avait développé une theése soufie ou il a relié
les contenus sémantiques de cette connaissance a la conduite et le comportement que doit

adopter le soufi, c’est le «takhallug» qui est I’effet d’un faire transformationnel.

Du point de vue gnostique, la conjonction avec la connaissance divine implique une

disjonction avec soi ou une partie de soi :

«Celui qui connait le Nom de son Seigneur, oublie son propre nom, celui qui se tient en
compagnie du Nom de son Seigneur, réalise ’esprit de Son intimité. [...] La juste
attitude (wu-min adab) de celui qui mentionne Dieu a travers 1’un de Ses Noms et qui
Le loue par I’un de Ses attributs est d’exiger de soi-méme ce que tel Nom implique et

que telle invocation doit entrainer [...] » (F. Chiabotti 2016 :169)

L’un des aspects de cette connaissance divine atteinte par les soufis porte sur les attributs
divins qui prennent la dimension du tout I'univers concu et exprimé par la langue. C’est
ainsi que la langue devient le reflet de la compétence-performance humaine dans sa
perfection descriptive ou le signifiant est aussi un signifié. Ibn Arabi dit dans ce sens : «il
n'est pas compos¢€ de nom et de nommeé, car le nom est Lui et le nommé est encore Lui. Il n'y
a pas de nom sauf Lui.»(Ibn ’Arabi Le Traité de I'Unité - Wikisource) Le prophéte
mentionne cette relation entre la connaissance des noms divins et I’éthique, il dit : «je
dispose de la parole absolue et je suis envoyé pour parfaire I’éthique humaine.» (Ibid.). Au
prophéte dont 1’éthique est impeccable, se sont succédé les maitres et les saints censés
illustrer la transposition de cette connaissance divine dans le comportement. Outre les
recueils de la biographie du prophéte «sira», ¢’est a travers les récits hagiographiques qu’on

trouve les détails de cette éthique, leur role éducatif est bien évident.



Le soufi est appelé a magnifier son comportement dans la perspective de perfectionner sa
conduite a la lumicre et a I’image des figures de beauté et des reflets divins exprimés dans
les noms divins. C’est une fagon d’assimiler la perfection per¢ue tout en gardant le désir
d’atteindre la sphere de la divinité, voire de s unir a Dieu et de dépasser toutes les formes de
séparation et des souffrances qui en découlent. Le principe a partir duquel les soufis
développent leur conception du monde réside dans un dire prophétique qui souligne que
Dieu a créé Adam a Son image (AL Boukhari dire n°6227). Al Ghazali explicite que cette
image se rapporte en priorité a I’attribut divin selon lequel Dieu est miséricordieux puisqu’ll
a offert a I’homme la possibilité de réaliser une ascension dans le monde spirituel a partir du
monde sensible (Al Ghazali 1989:113-114). En effet, il existe entre ces deux mondes
paralléles des ressemblances et des correspondances dont la perception serait a la base de la
production de la signification soufie. Les attributs divins, contenus dans le coran, esquissent
un absolu descriptif ; ils renferment une lumiére du fait qu’ils permettent 1’esquisse d’une
figure divine selon les soufis. Cependant cette lumiere se déploie sous un voile qui empéche
le voyageur spirituel de voir Dieu. Sa source siégerait dans un monde invisible. Mais
certains de ses signes et ses traces seraient visibles pour ces itinérants spirituels dans le
monde sensible. La gnose se fixe 1’objectif de rendre compte de la nature des voiles et du
processus du dévoilement. Autrement dit a ce niveau-1a, «la gnose s’occupe de I’étude de
I’existence et de la connaissance d’Allah, de I"univers et de ’homme» a partir du monde
sensible. (Mortadhd Motahhary 2010.). Selon AlKachani, les signes qui pourraient étre
considérés comme des objets sémiotiques sont des voiles des attributs divins qui eux-mémes
sont des voiles du corps divin. C’est aussi ’itinéraire a parcourir par le soufi qui, tout en se
faisant, est appelé a mener une expérience personnelle qui va de la soumission passe par
I’abandon débouche sur D’anéantissement ou I’extinction lors de Dinstant de la «
mouchahada », une «vision de la Vérité par la vérité ».La connaissance soufie n’a «plus rien
de spécifiquement humain, car elle s’identifie a son objet qu’est la Réalité divine» note Titus
Burckhardt (Joris 2007:132). L’acquisition de cette connaissance est I’aboutissement d’un
long processus éducateur purificateur sous la direction d’un maitre. L’éthique débouche sur
la connaissance divine qui, a son tour, impose et surdétermine 1’éthique. C’est le passage du
monde sensible au monde invisible, celui de la vérité divine dont la connaissance d’essence
gnostique est souvent réduite a une illumination expressive d’un dévoilement qui commence
dans le monde sensible, demeure inaccompli méme quand il continue dans le monde

invisible. C’est I’autre volet de la gnose qui explicite les modalités de la connaissance.



1-4-1-2 La connaissance d’Allah

Dans le monde sensible, Al Ghazali donne 1’exemple du soleil et de la lune comme signes
porteurs d’une parcelle de lumiére provenant du monde invisible ou elle est 1’essence des
anges. Le soleil et la lune en sont des dérivés ou des relais voire des indices dont la
méditation donne aux ames éveillées la possibilité de passer a une connaissance supérieure
qui est la source lumineuse originale. Le moyen permettant ce passage serait la spiritualité et
I’intuition inhérentes a la connaissance gnostique a méme d’appréhender la réalité¢ divine

tant évoquée par la religion.

En fait, dans toutes les doctrines issues des courants ou mouvements dits «spirituels», il y a
«I’idée d’une essence divine de I’homme, ainsi que celle du caractére divin de la nature ou

de I'univers, de manicre systématique ». (Michel Joris 2012 :182).

C’est ainsi que les ames ¢€levées spirituellement reconnaissent 1’existence d’un autre monde
méme s’il leur est invisible. Al Ghazali nous dit que Dieu a fait d’Adam une image réduite
du monde contenant, lui-méme, les signes et les reflets référant a la réalité divine. Sans cette
miséricorde divine, qui est un agrément certain, souligne Al Ghazali, « I’essentiel est que tu
saches qu’il se trouve en toi bien des mondes différents qui s’affairent tous a ton service.
Alors que tu en es insouciant, eux ne se reposent point. Tu ne les connais pas et tu n’es pas

reconnaissant envers Celui qui t’en a comblé. ». (Al Ghazali 2010: 84-86).

Cependant, «les secrets de 1'étre divin ne se montrent pas a 1'homme qui est voilé» (in
Clément Jean-Francois 1994 :133). Ses voiles sont faits, selon Al Ghazali, ou bien des
téncbres ou bien des lumicres ou encore des deux a la fois. Les ténebres sont les mauvais
penchants de I’ame impérieuse telle la concupiscence, 1’avidité, 1’égoisme et d’autres vices.
De méme, une conception erronée de la divinit¢é comme I’anthropomorphisme serait

préjudiciable a la foi du croyant et voilerait sa lucidité.

L’aspirant connaissant est I’itinérant soufi en quéte de la connaissance de Dieu. Sa vue est
voilée par des lumieres qui seraient trop fortes pour étre perceptibles. Une perception qui
serait une extréme lucidité se dissolvant dans les lumiéres divines, le sujet se sentirait néant
face a la majesté divine. Par le biais d’une énonciation corporelle, ce néant est mis en scéne
a travers un discours —€tat de transe et d’ivresse -qui mettrait 1’itinérant soufi hors de lui-
méme, en disjonction avec ses sens e incompétent pour témoigner .Un néant potentiel en
cours de réalisation. Ibn Arabi en dit «si tu peux concevoir que tu n'existes pas et, partant,

que tu ne t'éteins pas, alors tu connais Allah.» (Ibn Arabi : Traité de 1'Union)



Une sorte de sémiose d’un mode d’existence des choses et des faits ou il n’y a pas de
frontiéres entre le potentiel et le réel. Le signe per¢u n’a pas d’objet faisant ainsi partie de la
catégorie «des signes iconiques ne signalant la présence de rien» (Ion Vianu 1979:37) qui
sont produits par les psychopathes ou encore les théologiens ou les simples croyants, y
compris les soufi pour qui tout est création de Dieu. Un discours qui évoque des faits issus
de « lI'imagination religieuse et mythologique sans que rien de palpable ou de visible leur
corresponde» (ibid.:38). Un tel rapprochement n’implique pas un jugement de valeur ou une
critique mais plutdt une preuve de la diversité des modes d’existence des objets de valeur.
Dans le domaine soufi, ces signes seraient des métaphores assurant une certaine
représentation de I’Unicité de Dieu, des icones au sens peircien qui, «peuvent exister en tant
que signes méme si leur objet n'a pas d'existence réelle » (C.S.Peirce, 1978 cité par ibid.). Ils
existent en effet «dans le champ de la conscience d'images (auditives, visuelles, etc.) sans
que pour autant 1’objet représenté existe réellement» (ibid.:36). Ce serait comme des
hallucinations qui se rapporteraient a une certaine expérience de la prééternité par exemple
suivant la conviction des soufis. C’est que la métaphore en fin de compte, selon Paul
Ricoeur «dit ce qui ne peut étre dit, elle «ré-décrit une réalité inaccessible a la description
directe» (Paul Ricceur 1983:13). Al Ghazali, tout en s’éloignant de toute explication
psychologisante, tente de définir la perception autre du monde selon les soufis. Pour lui, le
sujet s’acheminant dans I’itinéraire spirituel pergoit des vérités qui sont des significations
prioritaires par rapport aux termes les exprimant contrairement a une perception normale qui
déduit les significations des termes. Le mode de signification soufie est mis en discours
selon une énonciation opaque et totale qui subsume énoncé et effectuation. Il n y a pas de
distance entre 1’énonciation et 1’énoncé. Néanmoins, ce savoir soufi serait empreint de
mythologie aux yeux des rationalistes et des scientifiques mais il demeure productif de
significations cohérentes. Ce savoir englobé dans le croire n’est point orienté vers une
dimension réelle, certaine ou visible. A I’intérieur de la religion islamique méme, les autres,
qu’ils soient des gens ordinaires ou des théologiens traditionalistes seraient incapables
d’accéder a cette connaissance en dehors de I’itinéraire soufi: L’exemple de 'unicité de
Dieu est révélateur de la portée relative de La connaissance généralement non scientifique et
non rationnelle. Cette notion de 1’Unicité de Dieu existe dans la mémoire discursive des
musulmans qui, a I’instar de toute mémoire discursive, référe selon Péchues a «I’existence
historique d’un énoncé au sein des pratiques discursives réglées par des appareils
idéologiques» (Maldidier 1986:37). Elle est I’espace des discours concordants ou

discordants, collectifs et partagés entre ses membres. Les discours soufis s’en nourrissent



tout en gardant leur singularité. Il n’en demeure pas moins que cette mémoire contribue,
dans une large mesure, a la compréhension et I’interprétation de ce discours. En fait, tous les
croyants ont la certitude de I’omniscience et de I’omniprésence de Dieu. Les traditionalistes
prouvent spéculativement cette présence. Ils dénient I’expérience soufie prétendant, a leurs
yeux, Le connaitre en dehors des rites 1égaux. Ils s’opposent ainsi aux gnostiques et
consideérent leur conception de ['unicité divine comme «une sorte de mécréance et
d’athéisme, alors méme que les premiers le considérent comme la vraie Unicité et que tout

le reste n’est pas dépouillé de tache polythéiste. Evidemment,

«il y a une grande différence entre 1’Unicité que le gnostique voit comme le sommet
inaccessible de I’humanité et D’extréme but final auquel il aboutit dans « son
cheminement et sa conduite », et celle a laquelle croient les gens du commun ou les
non-initiés, ou méme le philosophe qui croit que I’Etre nécessaire est Un et pas plus»

(Mortadha Motahhary :2010).

L’itinérant soufi acquiert une seule connaissance : il est néant comme il I’était et le sera ; il
n’y qu’une seule existence, celle de Dieu. Le corps qui doit témoigner est donc acculé au
néant. Le Prophéte a dit: «tu n'existes pas maintenant, comme tu n'existais pas avant la
création du monde »(Aguél 2019 :104). Cependant, un contenu livré apreés coup, énoncé
dans un discours actualise des significations sujettes aux mots et des signifiants sujets aux
signifiés siégeant, eux aussi, dans le discours. La figure de beauté pergue parait comme un
objet de valeur désiré mais elle est —en réalité- un sujet qui n’est ni autre ni soi-méme. Cet
objet de valeur s’inscrit au de-la des limites que présuppose 1’acquisition d’un objet de
valeur ordinaire par un sujet d’état subissant la manipulation d’un sujet hiérarchiquement
supérieur. Un objet qui atteste de la présence divine ne pourrait étre identifié ou singularisé
en dehors de 1’univers spirituel du sujet percevant. Il ne servirait pas a combler un manque
mais dynamise le processus de la quéte. L’axiologisation euphorique des Lumicres est
absolue. Elle ne pourrait étre objet d’une action autre que celle de I’amour. Non plus, elle ne
pourrait étre ni manquée ni ratée, c’est une expérience totale ou il n’y a aucun dualisme: la
connaissance engendre 1’ignorance et 1’ignorance la connaissance, la compétence et la
performance sont inextricables, I’objet «absorbe» le sujet et 1’accule au néant, un mode
d’existence avant et apres ’existence comme le dit Ibn Arabi. Tout est régi par un proces
d’unification qui abroge toutes les transformations. William James explicite que : «les
attributions sujet et objet, représenté et représentatif, chose et pensée signifient une

distinction pratique qui est de la derniére importance, mais qui est d’ordre fonctionnel



seulement, et nullement ontologique comme le dualisme classique se la représente.» (James
2005, cité par Gillot 2007:114)La divinité objet de la quéte n’est pas I’objet de valeur mais
plutot le premier et 1’unique sujet. Une telle conception unifiant ’univers ou toutes les
distances s’estompent est antérieure a notre mode d’existence actuel, c’est une unié qui
rappelle les temps « ou le monde n’a pas encore un complet statut d’objet ni I’homme un

complet statut de sujet».(Latour 2010:11).

Il est donc difficile de cerner les modes d’existence du sujet et de I’objet dans la quéte de la
divinité. La gnose est basée sur «tadhawuqg» la gustation et non pas sur les connaissances
scientifiques. L’objet de la connaissance percu devient lui-méme un voile a enlever pour
découvrir un autre objet, qui est lui-méme un voile pour un autre. Une suite d’objets qui
procurent des états et des stations d’ame qui se succeédent et s’enchainent suivant un
processus de dévoilement qui est I’itinéraire soufi. Au fur et & mesure que sa connaissance
semble se profiler infiniment, le soufi s’étonne de son ignorance accrue, son amour pour la
connaissance s’intensifie. Une tension qui ne serait apaisée finalement que par la grace
divine qui pourrait parvenir d’une mani€re imprévue comme une récompense pour tous
les efforts déployés au niveau intellectuel, éthique, spirituel etc. Ce serait le dévoilement de
tous les voiles du voile un dire du prophete informe qu’: «Allah a soixante-dix voiles de
lumiére et de ténébres : S'il retirait ces voiles, 'éclat de Sa face consumerait sans nul doute

quiconque Le verrait.»(Clément 1994:132) Le dévoilement parait ainsi irréalisable.

Le soufisme est un choix délibéré a I’intérieur de la religion : ¢’est une volonté de connaitre
Dieu, la Vérité et le bonheur absolus sans intermédiaire ni médiation autre que 1’expérience
personnelle. Cette volont¢é de connaitre présuppose apparemment des modalités
déontiques : il faut pouvoir connaitre la vérité de Dieu et Sa relation avec la figure de la
beauté qui aménage le monde sensible. Un niveau de virtualisation qui n’évolue vers
I’actualisation qu’une fois soumis a la modalité¢ du croire qui surdétermine le savoir et le

pouvoir.

En tant qu’énonciation des «effets de sens» formant une sémiotique —objeta I’intérieur du
discours soufi, elle pourrait étre modalisée selon: un /vouloir communiquer /et/ un devoir ne
pas communiquer/, /un ne pas savoir et d’un ne pas pouvoir communiquer la connaissance
divine/. Une volonté, bien qu’affichée, est reniée suite a I’apparition d’un nouveau devoir
qui a supplanté le premier. Le refus émerge brusquement et prend la forme d’un devoir
contraignant le vouloir abolissant par la toute volonté en présence de la majesté divine.

Implicitement, ce devoir de silence laisse imaginer une contrainte majeure provenant de la



nature de 1’action projetée et de 1’objet percu. L’inaptitude et I’ignorance entrainent la non
possibilité de I’actualisation de la communication prévue. Elle serait en fait 1’expression
d’une compétence réduite a la seule modalité volitive-désirative qui est fondamentalement

subjective. C’est une submersion du cceur par I’amour divin :

«Quand I’aimé fut aussi prés que possible de son Aimé, il fut saisi a ’extréme par sa
majesté Il y eut ce qu’il y eut, et il advint ce qui advint, I’Aimé dit a son aimé ce qu’un
aimé dit a son aimé, il lui témoigna la douceur qu’un aimé témoigne a son aimé et il
lui confia ce qu’un aimé confie a son aimé. Ils gardérent le secret et ne le

communiquérent a personne d’autre.» ( Thibon 2012 :647).

Donc, ce qui subsisterait de cette performance secréte ¢’est I’amour, une passion  qui serait
marquée sur «le corps du témoin qui matérialise 1’élément du fait d’avoir été une partie de
I’événement. Il en est comme la «piéce a conviction» (Lewi 2018:199). En analysant
I’ceuvre d’At-Tirmidhi, G.Gabillot a mentionné que chez lui«le mystére unissant Dieu a
I’homme et qui est a l’origine de la Prévenance envers la créature n’est autre que
I’ Amour.» (Gabillot 1996:60). Il est «la seule véritable modalité de rencontre entre I’homme
et la divinité». (Ibid.: 61). L’anéantissement dont parlent certains illuminés serait une
suspension sensorimotrice  face a un objet existant mais imperceptible. L’état de
I’anéantissement est discutable, car «l’€tre humain conserve la totalit¢ de ses capacités
physiques et intellectuelles. La présence divine ne chassant en aucun cas ce qui constitue
I’étre d’une créature congue, précisément, pour cette rencontre.» (Ibid.)C’est ce qui explique
que les saints de hauts rang, a I’image des prophetes, «apres la rencontre avec la divinité,
sortent et se mélent aux gens» (Ibid.) pour leur précher I’amour comme chemin de la
connaissance divine et comme garant de leur liberté sans pour autant divulguer les secrets
de leur expérience. Le prophéte lui-méme, lors de son ascension céleste, n’a rien divulgué
des secrets de sa rencontre et son entretien intime avec Dieu (ibid.). Exprimée en termes
d’amour et non pas de connaissance, I’expérience spirituelle devient une affaire du cceur qui
doit normalement rester intime. La discrétion et la parcimonie du caractére de 1’expression
de ’amour confére a I’expression une entiére subjectivité que le destinataire peut approuver
ou désapprouver. Cette connaissance/amour est une contestation de la théologie orthodoxe
en Islam pour qui il n’y a pas de connaissance divine en dehors des rites du culte 1égale.Ce
theme représente, selon L. Gardé, «le point précis ou se noua le drame entre sifisme et

Islam officiel » (Georges C. Anawati, Louis Gardet 1986:11).


https://inalco.academia.edu/ThibonJeanJacques

Le corps réalise et vit son expérience selon une transparence interne et une opacité
externe .Rien n’est divulgué en dehors d’un langage s’auto-référant ou d’un acte d’allure
miraculeuse faisant signe d’une irruption intempestive ou motivée du sacré. L’impossibilité
de partager la vérité et la réalité¢ de ses perceptions avec les autres prouve que la religion
islamique dans son volet soufie est une affaire personnelle, individuelle et non collective. Il
s’agit 1a d’un aspect fondamental de I’expérience mystique que la théologie traditionnelle
rejette, elle considére la religion comme la destinée et 1’institution commune de toute la
communauté. Un tel aspect problématique est fondamental en tant qu’enjeu de I’exercice
soufi. A travers 1’étude du discours mystique actualisé dans notre corpus, on tentera de

I’élucider.

L’amour né, en effet, d’une triple vision : «vision concrete des bienfaits divins, vision par le
ceeur de ’action providentielle et enfin perception de la guidance et de I’amour éternel de
Dieu envers les créatures» (in Thibon 2011 :648). L’amour anime le voyageur spirituel
empruntant I’itinéraire soufi, il est constant mais il change d’objet au fur et a mesure qu’il
avance, des promesses divines, a la rencontre divine a lui-méme ; c’est dire un désir qui se

désire voire qui deviendrait absolu.

Dans des cas limites du soufisme populaire, I’énonciation de cet amour soufi se fait par le
biais du corps qu’on mortifie et qu’on €puise en guise de sacrifice pour le bien-aimé. On
peut se demander si vraiment il s’agit de le préparer aux exercices mystiques proprement
dits ou bien c’est I’expression qui consiste en 1’exécution d’un rituel archaique et en
I’actualisation d’un fait qui hante la mémoire collective. Dans tous les cas, 1’expression
corporelle est un trait spécifique pour chaque communauté soufie. Mais en général, ces
zaouias se partagent des pratiques qui sont en général : I’évocation répétitive des attributs
divins «dhikry», les priéres surérogatoires, 1’oratorio spirituel, la retraite, la danse. Parfois,
toute la pratique devient 1’expression éclatante d’un corps débridé qui semble décidé a

s’autodétruire ostentatoirement.

I-4-1-3 La liberté du corps soufi entre le rituel et la sémiotique
Sémiotiquement, on peut se demander si le soufisme ne représente pas une programmation
narrative parall¢le voire optionnelle a la I’intérieur de la religion islamique ou bien c’est un

parcours incertain malgré les efforts de réglementation, il demeure accidentel.

Peut-étre, la sémiotique pourrait apporter une réponse en faisant la part de ce qui est rituel et

ce qui est «sémiotiquey, ce qui est reproduction artificielle de la signification et ce qui en est



une production authentique naissant d’une relation entre un monde sensible et un corps
récepteur. Pour les traditionalistes, la religion dans sa totalité est une question qui ne devrait
étre abordée que sous I’angle de la 1égalité et de la licéité. Le faire du corps lui-méme est
soumis a cette dualité. Pour le soufisme il faudrait le «vider» de son essence instinctive, le
mettre a I’abri des jouissances matérielles et I’ouvrir sur lui-méme, sur ce qui est invisible de
I’extérieur. L’énonciateur ne pourrait étre que le sujet de I’expérience lui-méme comme dans
le cas du fragment autobiographique. La wvérit¢ est un fait énonciatif d’un néant
phénoménologique. Un discours le rapportant aprés-coup sous forme de propos
ontologiques, sans référence, ni cohérence autre que celle du corps agissant apparemment en
dehors de toute programmation narrative. La connaissance que livre le corps serait
«impénétrable en elle-méme, mais non absolument inintelligible et partiellement rationnelle
encore, comme cadre pour ainsi dire, malgré ce qu'il y a de supra-rationnel, d'imprévisible,

d'inaccessible en son contenu» (Gondal 1986:675).

Nous supposons que pour exercer sa liberté, le soufi mobilise fortement son corps secoué
par I’amour de Dieu. Des sentiments comme 1’amour et la haine permettent de récupérer le
propre corps et la liberté personnelle, qui serait selon Jean Paul Sartre absorbée par la liberté
des autres. Quand on aime, selon Sartre, on existe par la liberté des autres et c’est a cause de
cette liberté que 1’autre-aimé est inaccessible. Dieu aimé serait cet Autre incarnant la liberté
absolue. Cette liberté serait «épiée» par le soufi. Autrement dit, le soufi considére Dieu
comme son libérateur. J.P.Sartre explicite aussi que «I’amant ne désire pas posséder 1’aimé
comme on possede une chose ; il réclame un type spécial d’appropriation. Il veut posséder
une libert¢ comme liberté». (Sartre 1976:434-435). L’illumination serait dans ce sens
I’irruption d’un sentiment de libération. Le soufi dérobe la vérité, celle qu’il entrevoit de
I’intérieur de son corps, aux autres dont le regard détermine 1’essence du corps jusqu’a sa
nudité comme frontiere de ce qu’ils peuvent entrevoir. Mais le soufi meéne une existence au-
dela de ce qui est perceptible par la raison et la liberté humaines. Sa liberté atteint parfois
des proportions jugées scandaleuses quand les significations produites par le corps vont a
I’encontre du sens commun et de ce qui est religieusement correct. Et pourtant «le vrai
derviche, proclamait Hujwiri, ne s'occupe pas de I'opinion des hommes : il est indifférent a
leur blame autant qu'a leur appréciation», (Assayag 1992:283) il devient un «majnoun»
dont »la raison a été occultée par lI'amour qu'il éprouve pour Dieu» (Clément Jean-
Francois 1994 :134). Et son occultation I'emporte sur son nom, juntinu-hu ghalaba 'ala ismi-
hi. Sa raison est occultée par des «voiles de lumieres» (Ibid.). Il exerce sa liberté dans un

intervalle limité d’un c6té par I’ivresse et de I’autre par la lucidité. Celle-ci serait représentée



par une riche production intellectuelle encadrée par les principes d’une lecture ésotérique
mobilisatrice des dimensions symbolique, imaginaire, psychologique. Quant a la mystique
de I'ivresse et de I’extase une mystique de, elle est incarné plus particulierement par des
pratiques comme «le sama', la séance de danse, par exemple des derviches tourneurs,

accompagnée de musique» (ibid.).

Il n’en demeure pas moins que dans ce deuxiéme cas et malgré I’«abus corporel» I’extase
atteinte représente un moment ou le croyant se libére du joug de la conception religieuse

traditionaliste sans quitter sa religion.

S’arréter devant de telles pratiques soufies populaires au Maroc telles qu’elles ont été
décrites par des anthropologues nous permettrait de mieux cerner la position du corps soufi
et son aptitude a produire des significations. L’extase et I’ivresse sont des états corporels qui
en soufisme sont des effets et des causes, on les provoque pour permettre au corps de

signifier.

La maitrise du corps est un passage obligé pour I’aspirant soufi. Dans le soufisme populaire,
ce corps devient un moyen pour s’exprimer. C’est par le corps qu’on doit accomplir le culte
et ’adoration, et c’est a I'intérieur de ce corps aguerri par I’initiation et 1’éducation que
naissent les nouvelles significations du texte révélé. L’interprétation ésotérique dessine

I’horizon spirituel de la pratique mystique.

Au moyen de son corps, le soufi détermine son rapport aux autres corps, actants comme lui
de la quéte ou de la détention de la vérité. Le corps serait désobéissant a tous les discours, I1
désire arriver a la vérité par des moyens autres que ceux préconisés par l’orthodoxie
traditionaliste.Quand I’adepte soufi se déplace jusqu’au lieu de son maitre, lorsqu’il se met
sous sa direction pour entamer son expérience, lorsqu’il partage avec les autres le «dhikr» et
la «Al-hal»(transe), il confirme sa volonté de se passer des intermédiaires religieux pour

connaitre la vérité.

Il serait intéressant d’identifier les corps actants, le proceés de leur constitution et leur
interaction avec le monde sensible. Leur illustration par des exemples tirés du soufisme en
général et du corpus en particulier serait I’occasion d’une authentification -sémiotique- du
faire du corps et une validation relative des outils mobilisés. Toutefois, cette appréhension
projetée d’un corpus a partir d’un discours soufi portant sur une des nombreuses sectes

soufies qui se trouvent le long du monde musulman ne pourrait atteindre le minimum



d’exhaustivité. Une simple comparaison avec d’autres sectes parait utile surtout au niveau

spectaculaire qui caractérise en général le soufisme populaire.

Fontanille souligne que le passage de la conception du monde sensiblea la signification
représente un moment ou « I’intelligible émerge du sensible (...) par la médiation entre les
deux plans du langage» (J.Fontanille2011:11),le signifiant et le signifi¢ qui ne sont pas des
catégories sémiotiques stables et délimitées mais plutdt labiles et déplacables. C’est la
I’illustration du proces sémiotique minimal «par excellence» (ibid.) qui est assuré par une
double perception ; celle que percoit le corps de I’extérieur et celle qui le percoit de

I’intérieur.

Le corps s’érige ainsi comme une frontiere qui marque le monde sensible laquelle est

éphémere, «et pourtant parfaitement efficace puisqu’elle le rend signifiant» (ibid.).

Si on se référe aux écrits soufis pour vérifier cette derniére proposition, nous pouvons
identifier la pression ou I’excitation comme un désir ardent voire naturel du bonheur ou
corps et ames voudraient se libérer et s’exprimer. La tension et I’inhibition seraient I’effet de
I’orthodoxie qui exercer une domination et une coercition sur la société. Le corps aménage
une zone d’équilibre d’abord pour bien organiser sa résistance face a ce qui est significations
religieuses exotériques accordées au monde sensible ; puis pour générer d’autres
significations qui n’ont pas de relation avec le monde sensible. Ce qui a été dit au sujet de ce
qui est appelé «Vérité» est un ensemble de signes linguistiques formé en quelque sorte de
signifiants sans signifiés. Ce sont des paroles calquées sur un néant phénoménologique.
C’est dire pergues uniquement de 1’intérieur. Parce que, en fait, la vérité de 1’expérience
soufie est indicible; une absence de signification et une expérience négatrice de
I’expérience. Le corps semble se détacher de 1’étre évoluant dans le monde sensible.
Déboussolé ou déréglé chez ceux qui ne pourraient manier le verbe pour rapporter les détails
de ce mode sensible, ce corps devient maitre et va jusqu’au bout de sa liberté et de son
énergie atrophiques. L’oratorio spirituel, le «dire», La danse, la transe et la perte de
conscience, chez les soufis des sectes mystiques populaires au Maroc et ailleurs, témoignent
de la perfection avec laquelle un corps déchainé transforme des perceptions invisibles en des
formes bouillantes, évanescentes, hermétiques ; mécaniques etc. L’excitation est tellement
forte qu’elle fait éclater la forme de 1’expression et absorbe en elle I’inhibition: « certes,
I'union transformante du saint annihile I'existence humaine en la sublimant dans la
surexistence divine. Mais elle ne remonte pas jusqu'a Dieu lui-méme.» (Jackie Assayag :

1992 :286). Ce sont «les seuils de I’excitation et de I’inhibition qui définissent les limites de



la forme» (ibid.) qui serait lors des pratiques soufies une pure mortification de corps. Une
forme de contenu discursif qui ne devient possible que lorsque le corps accede au statut
d’actant, c’est-a-dire quand I’énonciation est assurée par le mouvement du corps. Le plus
souvent 1’énonciataire interagit de la méme manicre, c’est-a-dire par une énonciation

corporelle.

Sur un plan plus pratique, le «dhikr», la danse, la musique sont les techniques apparentes
d’exercer le soufisme par les populations dont le corps est impliqué au maximum. Nous
pouvons nous demander pourquoi ’auteur de « la tuhfat » avait pass€ sous silence cette
ambiance qui devrait avoir lieu et a laquelle il aurait dG prendre parti. Il est clair selon la
logique de son discours, qu’il aurait voulu contourner au maximum tout ce qui releve de
I’intimité de la pratique de crainte d’étre affronté aux traditionalistes «gardiens» de la
rigueur de la tradition et de la pratique religieuse. Une omission qui serait signifiante.
Toutefois, il serait insensé d’approcher le soufisme des sectes et des zaouias sans décrire

«leur mise en pratique du soufisme» ou le corps agit en maitre.

I1 est un peu curieux de constater que la tradition soufie liée a la zaouia d’Ouazzane faisant
partie de celles qui ont adopté le principe de la « coleére» :« al Jalaly qui aurait était
certainement «subjugué par le charisme supérieur des «cheikhs» aux attributs bienveillants
(jamal) » (ibid.: 87), avait conservé les limites raisonnables de 1’expression corporelle
contrairement a ses semblables comme les « ‘isawa » qui laissaient faire le corps jusqu’a

épuiser son énergie physique.

A Meknes, par exemple, René Brunel a noté que chez les «hmadcha» et les « ‘issawa », le
corps prenait le dessus et parait jouir d’une liberté absolue. Il agit comme s’il voulait
s’arroger le droit de produire des significations en usant parfois de la force et de la violence.
De Certeau parle dans ce cas du « corps folié» pour indiquer cette fagon dont un grand
Autre, un Dieu, s’empare du corps et en fait I’objet de sa jouissance, ¢’est-a-dire que le sujet
lui-méme se trouve aux prises avec une exigence toute-puissante, transcendante, sans regles,
sans limites : « le corps, bien loin d’obéir au discours, est lui-méme un langage symbolique
et que c’est lui qui répond d’une vérité»( M. De Certeaul982:17). Ce corps martyrisé
s’identifierait a celui du Christ souffrant, a ses plaies, a sa crucitification. Une réalité qui

serait interreligieuse et parait comme un effet important lié a la religiosité.

En décrivant la secte des « ’issawa », Brunel dit que ses adeptes ne disposent plus que de

leur corps pour chanter la Vérité : « la méconnaissance absolue des « wird », des « Ahzaby»



(sections coraniques choisies pour la psalmodie rituelle) et des « adhkars» (pluri. De
« dhikr »»), et par conséquent de la régle méme, est le propre de la majorité des « ‘issaway»
(René Brunel 1988:110).0On ne peut trancher que c¢’est par ignorance qu’on délégue au corps
la mission d’atteindre la vérité. Mais, il s’agit apparemment d’une déprogrammation qui
permet d’explorer I'univers soufi dans toutes ses dimensions. Cette énonciation par le corps
serait révélatrice d’'un complément de signification que le discours et le langage sont
incapables d’exprimer. Ce serait une expression d’une liberté qui se révolte contre la
programmation religieuse a I’intérieur de I’espace religieux. Ce sont d’autres limites, plus
¢largies du soufisme.Cet anthropologue ajoute que pour ces disciples, il ne s’agit pas
seulement de confirmer une individualité mais de ’anéantir non pas a l’intérieur de la
communauté mais aux confins de l'instance divine. C’est « anéantir 1’individualité par
I’absorption de I’essence de Dieu» (ibid.: 111) par le biais de «la danse extatique de
jubilation, le «rags» (danse) ou plutdt le « Tamayo » scandé par le «bendir»' et la « ghaytax.

Cet aspect spectaculaire met en avant le corps qui semble agir seul:

« Le «tahayyor» s’est substitué entiérement aux oraisons savamment dosées ; on vise a
provoquer I’exaltation cérébrale non pas par des séances solennelles de «Dhikr» mais
par des «hadra» ou des «lemma» au cours desquelles, par des mises en scenes
concertées, les adeptes arrivent jusqu’a la secousse physique de 1’extase et la perte de
sensibilité. La poursuite obstinée de la danse mystique les conduit parfois aux pires

exces.» (Ibid. : 112)

11 serait utile de dire que pareilles pratiques sont presque les mémes que celles qu’on trouve

par exemple en Inde : la mise en scéne de I’extase résulte d’une excitation :

«Un conditionnement psychique qui utilise les (sur)stimulations sensorielles qui sont
le chant, la danse et surtout les mortifications. Expérience hypersensible, mais qui doit
toutefois étre dominée, et sublimée ; effort qui, parce qu'il exige une grande
«concentration» (tawajjuh), requiert d'abord I'autocontr6lé pour entreprendre le

«voyage» (sayr) vers l'extinction». (Jackie Assayag 1992 : 87).

Le point de concentration des soufis est Dieu évoqué et invoqué par Ses noms-attributs
«asmae al husna».C’est une activité cérémoniale qui commence par une danse légere puis

s’accélere. On en a la description suivante chez les «‘isawa»de Meknes:

1-Le « bendir» et la «ghayta» sont des instruments de musique traditionnnelle . Le premier est un
« instrument a percussion, formé d’une fine bande de bois sur laquelle est tendue d’un co6té une peau de
chévre. », tandis que la « gayta » est un type de haut-bois qu’utilisent souvent les charmeurs de serpents.



«la cadence s’accélére véritablement. Les hommes debout, les femmes assises
marquent la mesure en battant les mains. Quand la fin du «dhikr» approche
les «moualin tbol » (tambourineurs) font leur apparition et se glissent subrepticement
parmi les «ahl dhikr» qui leur cedent la place. L’enivrement gagne par contagion toute
I’assistance et 1’on voit des adolescents se lever comme mus par un ressort et danser
gauchement sous I’eil bienveillant de leurs parents. Les «‘aoun» qui n’avaient pas
quitt¢ le coin de la terrasse, s’égosillent pour assurer 1’ordre.» (René Brunel

1988 :114).

Le tambour serait «une allusion au cercle des étres. La peau dont il est couvert indique 1'étre
absolu ; les coups frappés sur lui indiquent I'entrée des visitations divines (...), «les
sauts (du derviche) indiquent qu'il est attiré du degré humain vers le degré de

'Unique» » (Jackie Assayag 1992 : 89).

Une autre secte mystique populaire marocaine nommée «haddawa» bafoue et meurtrit le
corps autrement en le vouant a la pré- ambulation et a la mendicité, le «haddawi» peut
adopter la transe de n’importe quelle autre secte soufie. La notion de transe réfere a «I’état
psychique dans lequel 1’adepte se plonge dans la danse ou «jadb» et au cours duquel il
pratique des exercices spéciaux qu’il n’accomplit pas en temps normal». (Ibid. :141). La
transe des «’isawa» consiste & «manger des scorpions ou serpents, a mastiquer des raquettes
de cactus et a absorber du mouton cru (...). Celle des «hmadchay (ibid.) «veut du sang et les
francisques a double tranchant de cette secte sont faites pour entamer le cuir chevelu et
provoquer des hémorragies ; moins dangereux» (ibid.). Celle des «’issawa» ou des «Gnaway
consiste a «jouer de castagnettes de fer ou de flutes et & communiquer avec des forces

occultes qui nous entourent et qu’ils captent.»(Ibid.).

Les sections coraniques «Wird» et la transe «hal» sont deux composantes clefs de toute
I’histoire du soufisme populaire opposant le spiritualisme pur a la mise en extase par le

«rags ».

Le sujet du discours actualisant la mystique dans notre corpus nous fait connaitre que la
zaouia d’Ouazzane s’attache beaucoup plus au «wird» qu’a la transe. Celle-ci est
«raisonnée», elle est manifestement 1’apanage des saints. S’agit-il d’un état «soufi» que
seuls les initiés pourraient connaitre ou bien c’est le signe d’une déprogrammation, une
déviation de I’exécution du programme soufi?Sémiotiquement, c’est une disjonction avec

son €go mais on ne peut pas dire que c’est une conjonction avec I’instance divine. On peut



se demander si les considérations politiques ou la zaouia d’Ouazzane et ses saints étaient
partie prenante lui auraient imposé¢ une gestion «rationnelle» de la pratique soufie et

pragmatique de la sainteté.

Cependant cette zaouia ne se suffisait pas seulement du «Wird», du «dhikr» et du «sama’y,
une tradition de chant était développée, on I’appelait «Nachod» (récitation) et elle avait
apparu avec Moulay Touhami, le petit-fils du fondateur. Les pratiquants s’appelaient les
Touhama, leur danse est individuelle, chacun I’entame quand son «morceau» préféré est
interprété, onl’appelle « laghram» c’est-a-dire la passion'. Certainement, auteur de
la « tuhfaty aurait jugé une telle tradition une forme dégradée de I’expression soufie ou

préjudiciable a la sainteté et sa 1égitimité.

Par ailleurs, I’imam al Ghazal?®, grand spiritualiste et théologien de la seconde moitié du
11éme siécle, a trés bien résumé les différents passages coraniques évoquant 1’étre humain,
en indiquant que ce dernier, en définitive, est composé de trois éléments fondamentaux : une
enveloppe corporelle le distinguant des autres ¢léments de la création, un intellect lui
permettant de réfléchir et d’agir, et une ame, souffle vital insufflé par Dieu et si¢ge de la
purification. Le but du croyant est de trouver un équilibre entre ces trois composantes, en
essayant de ne pas tomber dans 1’exces, que ce soit en privilégiant les aspects matériels de

son existence, ou que ce soit en se mortifiant par une ascése portée a outrance.

Et c’est I’énonciation corporelle qui actualise cet équilibre. Le corps, en accédant au statut

d’actant, pergoit et interpréte le monde.

1-5 La sémiotique du corps

Nous exposerons les grands traits de la sémiotique du corps et nous tenterons de 1’utiliser
pour appréhender quelques concepts du soufisme musulman que nous intégrerons dans la
cadre théorique puis nous I’appliquerons au corps soufi tel qu’il est évoqué dans le discours
objet de notre étude. Notre objectif serait de dévoiler les mécanismes et les modes de
I’authentification de 1’énonciation corporelle soufie. C’est dire cerner le faire signifiant a
travers le discours et aboutir a esquisser les dimensions humaines surdéterminant I’existence
et le fonctionnement du sacré. Nous nous fixerons comme objectif d’établir 1’essentiel des

interactions du sujet opérateur de la sainteté avec un monde sensible qui est déja établi

1L.Tahri,Oralité et mysticisme. Etablissement d’un corpus des Touhama d’Ouazzane. Mémoire de licence.
Faculté des lettres de Fés.1984.
2 Abou Hamid AlGhazali, L ’Alchimie du bonheurBroEdition bilingue frangais-arabe Tayeb Chouiref.


https://www.decitre.fr/auteur/1625763/Tayeb+Chouiref

comme une sémiotique-objet pour mettre au clair le proces de la signification qui y est

inhérent.

« Un corps peut étre actant et un actant peut étre un corps » (ibid.), nous dit Fontanille.
Dans le premier cas, les transformations narratives sont réalisées par le biais du corps grace
a ses propriétés essentielles qui sont la matiere et 1’énergie dont ’interaction doit atteindre
un équilibre réalisable en un seuil d’inertie et de résistance. Dans le cas du soufisme, la
transformation narrative est disjonctive. On doit d’abord se débarrasser du monde sensible et
de I’orthodoxie qui le gére mais d’une maniére imperceptible ; une action qui débouche sur
un déséquilibre au profit de I’impulsion. Dans le second cas, il faut voir du coté¢ de
I’énonciation et de 1’énoncé, le corps devenant actant est soit : « une instance énonciative, ou
un actant narratif de 1’énoncé » (Ibid.:12). Cet actant —corps est «congu comme corps est
constitu¢ d’une chair et d’une forme corporelle, est alors le siége et le vecteur des
impulsions et des résistances qui contribuent aux actes transformateurs des états de choses et

qui animent les parcours de 1’action en général» (ibid.) précise Fontanille.

Le corps est réhabilité comme moteur et espace de tout le processus de la signification. Un

€go qui est, a la fois, un Moi et un Soi liés par une relation de présupposition.

1-5-1 Instance actantielle et corps soufi
Trois axes corrélés par «trois schemes régulateurs des actes incarnésy» (ibid.) ; le «moi-

chairy, le «soi-corps» en tant que «soi-ibid.» ou «soi-ipse».

Un «moi-chair» qui est I’instance de référence, siege de la sensori-motricité et de la prise de
position. C’est « cet individu de chair et d’os» qui «crie et profere» (...) qui est lieu de
référence, responsable de I’énonciation, de la résistance, de I’impulsion(...) fondatrice de

I’identité et noyau de 1’expérience sémiotique»(Ibid.).

Du point de vue de I’aspirant-soufi, la pratique religieuse dominante était sans perspectives
spirituelles. Les significations sont appréhendées littéralement. Le plus souvent, un

sentiment de malaise dans une ambiance ou une doxa domine et guide la société.

Et c’est a I’'intérieur de cette doxa qu’il y a eu lieu une scission, une partie a opté pour le
soufisme, adopté la gnose et a cessé de culpabiliser les autres :« pour la gnose, le malheur du
monde reléve de la fatalité, jamais d'une responsabilité ou d'une liberté ou d'une faute
personnelle. Dés lors échapper a ce monde ne peut relever d'un effort ou d'une action sur ce

monde et sur les structures de la société. Il n'y a de salut que par la connaissance qui seule



peut sauver. C'est donc une conception du monde et de I'hnomme qui ne comporte pas

d'éthique ».(Delzant 1998cité par M.Redon 2013:2).

Que ce sujet dégu se mette dans la voie du soufisme est déja 1I’expression d’une opposition a
ce qui regne. Le corps soufi en tant que moi-chair est ainsi actant d’une anomalie expressive

et victime d’une déprogrammation narrative.

Le soufisme s’érige loin de la religion orthodoxe, laquelle est une institution canalisant les

croyances selon des normes socio-rituelles jalonnant la vie en société.
Comment s’inscrit ce rituel de I’Islam orthodoxe sur la chair du croyant ?

Nous pouvons dire que ce rituel finit par se mettre aux antipodes de la chair du croyant qui
serait devenue insensible et imperméable face a des forces opposées ; un seuil d’inertie qui
serait «un seuil de saturation qui exprime la capacité de résistance du systeme a I’application
de chacune des forces, tout particuliérement a leurs variations d’intensité» (J.Fontanille
2011 : 16). Le soufi procede ainsi au remaniement de son interaction avec la religion. En
fait, les forces qui le pressent ne s’opposent pas radicalement, elles pourraient coexister en
lui mais selon de nouveaux rapports de forces et sans s’extérioriser. La chair «fondatrice de
I’identité¢ et noyau de 1’expérience sémiotique» (Ibid.) se transforme en surface plate et
blanche ou il y a absence et suspension de tout signe d’identité ou de trace d’expérience.
Autrement dit, toute perspective spirituelle est bannie. L’effondrement de 1’identité résulte
du fait qu’elle soit faite presque exclusivement d’un rituel collectif entrainant la confusion
du sacré et du profane et ’hégémonie du premier sur le second, ce qui donnerait lieu a une
uniformisation de la vie sociale et un rétrécissement de 1’espace des libertés et de la

créativité.

Frédérique Ildefonse écrit que la présence encombrante du rituel dans un espace lui enléve
toute signification : «nous entrons en rapport avec ce qui exclut la question du sens, aux
points de contact ou le sens est impossible» (Frédérique Ildéfonse 2012 : 32). Sens et rituel
s’excluent, «s’il y a rituel la question du sens ne se pose pas. Le rituel assure quelque chose
qui fait que la question du sens ne se pose pas. Si elle se pose, elle n’est rien d’autre qu’un

symptome, le symptome d’un probléme psychologique, social, politique.»(Ibid.).

Le rituel est codé, reconnu, valorisé et socialement fonctionnel : «cette activité se répete,
cette activité est vouée a €tre répétée. Le rituel draine quelque chose qui, lorsqu’elle n’est

pas drainée, produit la question du sens comme un calvaire —de méme la question de la foi et



ses dilemmes.» (Ibid. : 31-32) Le rituel serait dans ce sens le degré zéro de la sémiotique ou
le langage serait des signifiants sans signifiés. Le faire sémiotique démarre aprés la
suspension ou la mise a 1’écart du rituel surtout dans son aspect collectif. C’est dire que la
perception interne serait en panne. L’actant en tant que corps n’arrive plus a réaliser ses
transformations narratives ; il est en disjonction avec le bonheur et va y demeurer jusqu’au
moment ou la tension débouche sur un autre faire qui est, cette fois, s€émiotique, au moins
dans la dimension de la cohérence et de la cohésion d’un discours sémiotique des réalités

invisibles.

Du moment que le croyant se met dans la voie mystique en tant que corps actant, soufi
novice déterminé a se rapprocher de Dieu en se soumettant a 1’autorité d’un guide spirituel,
sentant son corps s’éveiller et s’ouvrir sur les profondeurs de son coeur centre de la gnose et
générateur de connaissances, arrive, en tant que corps enticrement illuminé, a sentir la
présence divine. Au bout de I’itinéraire, le soufi atteint le degré le plus haut et s’anéantit
dans la présence divine. Une visée et une intention virtuelles que 1’expérience inexprimable

actualise méme si ses signes sont des signifiés sans signifiants.

Le corps soufis suspend toute activité sensorimotrice et fait éclater la langue. Il pourrait

aller jusqu’au bout de sa contestation de son sort d’homme condamné a la signification.

L’exemple d’Al Hallaj est révélateur a ce propos, c’est contre et a travers la langue qu’il
avait vécu tout son drame faute d’une langue susceptible d’exprimer sa transe et son extase.
Chez les soufis antérieurs, la langue utilisée pour traduire les expériences spirituelles se
suffisait juste pour donner des définitions bréves des états du soufi sans oser avoir I’ambition
de fonder un nouveau langage spécifiquement soufi. Les expressions ambigiies ou
choquantes des soufis étaient tolérées dans I’espoir d’étre réinterprétées convenablement par
les théologiens. En ce qui concerne les soufis contemporains d’Al Hallaj, comme Schibli',
ils évoquaient leurs expériences avec beaucoup de retenue pour ne pas contrarier les
croyances des masses ou exciter la coleére des théologiens orthodoxes. Epris de ’extase, Al
Hallaj pouvait s’adresser a Dieu en ces termes : « tu as mélangé ton ame et la mienne
comme on mélange du vin et de 1’eau fraiche» (cité par Pierre Lory: 2015) ou encore :«je
suis la souveraine vérité (...) je suis Dieu que j’aime et Dieu que j’aime est moi.» (Ayouch

2010:138).

1Schbihi, soufi célébre contemporain d’ AlHallaj.



Au lieu d’exprimer convenablement les états du soufi, Un tel langage avait eu des effets
jugés scandaleux au niveau social et politique. Il ne lui restait alors qu’aller jusqu’au bout de
son étrangeté. Pour le public, de tels propos sont inacceptables et font état d’une spéculation
frénétique @ méme de semer le trouble dans I’dme. Méme quand il parlait du prophete, il
effacait toutes les distances et affirme s’assimiler a lui : «Dieu I’a préservé (lui, Muhammad)

de sa création, car il est Lui, et moi (Halaj) je suis lui, et Lui est Lui.» (In ibid.).

Cet éclatement passionnel avait bien évidemment entrainé 1’éclatement de la langue, de tous
ses styles et ses rhétoriques. Pour le cerner et comprendre son dysfonctionnement sensori-
moteur, nous allons tenter de présenter I'un des livres d’Al Hallaj intitulé Tawasin
(Stéphane Ruspoli jadis édité par L.Massignon) ou ce grand mystique calque son
expérience mystique sur celle du prophéte ;d’abord en tant que perfection a imiter dans le
monde sensible puis comme voyageur en dehors de ce monde lors de 1’ascension «Mi’raj»
qui ’a amené vers I’ame de Dieu. Pour Al Hallaj, I’itinéraire soufi est semblable a

I’ascension du propheéte, les deux s’étaient permis de se débarrasser du monde sensible.

Dans ce livre tawasin ouTd et Sin, Al Hallaj s’est attelé a faire exploser la langue et la
réinventer & partir de son origine qui est fait des consonnes et des voyelles. A I’image du
coran, censé étre 1’incarnation méme de 1’origine et de la perfection de la langue. Dont les
lettres de base sont Ta et Sin, Al Hallaj envisage ces lettres et dévoile leur signification en
les mettant en rapport avec des contenus exprimés dans le coran, congus dans leur
dimension spirituellesoufie. Pour lui la Vérité c’est 1’origine a servir et a renforcer par
I’ajout de significations en harmonie avec la majesté divine. Il y avait développé également
les dimensions symboliques de la langue. Chaque lettre serait liée a un symbole : «Ta Sin »

au flambeau « siraj » « de lumiére surnaturelle »« Ta Sin »au point », « Ta Sin » au Cercle.

Le flambeau est la lumiere parfaite et prééternelle qui scintillait depuis le temps ou Adam
évoluait encore entre eau et argile. Tous les prophétes ont obtenu leur lumicre de la lumiére
mohammadienne. Une conception théophanique qui confeére au prophete 1’éternelle vie et la
présence permanente, parfaitement active et assurément salvatrice. C’est 1’origine de toute la
création. Ibn Arabi, dans son livre : ALfoutouhat almaqquiya avait réexaminé et explicité le
lexique créé par Al Hallaj et avait élaboré a partir du contenu de ce livre sa fameuse

doctrine de ’Homme Parfait.

Détaché du monde et muni de I’amour et de la dévotion, ¢’est sa perfection qu’il vise en vue

d’embrasser la Vérit¢ de laquelle il est censé puiser ses valeurs qu’il ne peut exprimer



convenablement faute d’outils langagiers. Un imprévu langagier que Fontanille illustre par
I’exemple du lapsus qui est un mot « qui se manifeste inopinément » (Fontanille2011 :29) a

la place d’un autre.

Faute de moyens d’expression appropriés et au cours d’une errance interminable, les soufis
ont recours a leur mémoire pour emprunter a la littérature profane les formes et les
contenus de la poésie courtoise par exemple pour exprimer des contenus cachés qui ne
peuvent jamais se dire tels qu’ils sont. La vérité divine ne serait point réductible ou
concevable a I’image de la vérité sensible. La production littéraire soufie est trés abondante,
notamment la poésie qui permet la manipulation du langage dans toutes ses dimensions.
Dans cette poésie, I’amour et la beauté sont des thémes fondamentaux a I’image de la poésie
courtoise mais en mystique le divin est tellement présent qu’il s’unit avec la langue. C’est le
méme langage utilisé par la poésie soufie mais dans une dimension symbolique. Le langage,
incapable d’informer sur I’expérience soufie ou préférant ne pas le faire, manifeste un autre
contenu, une autre vérité. Jusqu’a quelle limite pouvons-nous considérer cette expression
supposée étre métaphorique un « retour du refoulé » ? Autrement dit, si le refoulé est du coté
de I'inconscient, ce serait la I’expression du corps réprimé. Une défaite déclarée du langage
face au soufisme. « Le lapsus, explique Fontanille, serait le symptome d’un conflit entre
deux forces briguant 1’acces a la manifestation, dont 1’'une soutient le développement du
discours, tandis que 1’autre supporte «l’expression accidentelle. »»(Ibid.) L’usage de la
poésie courtoise est pour le soufisme I’expression de 1I’impossibilité de toute énonciation

mystique, franche, assumée, substantielle et caractérisée.

D’apres cette bréve escapade avec I'un des sommets du soufisme musulman, nous pouvons
dire que ce moi-chair est un musulman quelconque qui vit dans un contexte sociohistorique
bien déterminé. Il pourrait étre citadin ou paysan, instruit ou ignorant, officiellement «sunni»
mais insatisfait spirituellement. C’est-a-dire orthodoxe jusqu’a ce qu’une certaine rupture se
produise dans sa vie. La quéte de la Vérité par I’exécution du rituel et de la croyance au sens
exotérique du coran proné par les théologiens, les juristes et les exégétes sont suspendus. En
I’absence d’un programme narratif, on peut s’attendre a toutes les éventualités .C’est un
autre parcours flou et plus ou moins aléatoire qui va €tre entamé. Autrement dit, un soufi est
prét a se débarrasser du monde ou il se trouve car il se sent malheureux, il ressent un malaise
existentiel. C’est une « affirmation d’une singularité référentielle, la zone du moi-
chair équivaut, par la suppression des quétes narratives, a un territoire d’errance et

d’interrogation sur les systémes de valeurs ». (Ibid. : 27). La volonté d’embrasser 1’'univers



soufi est une preuve de cette errance et cette incertitude qui s’excluent avec tout programme
narratif : « L’errance se présente concrétement comme la suspension de la quéte, et comme

un renoncement aux programmes et aux visées préétablies » (Ibid.).

Une deuxiéme zone de ce corps —actant est appelée par Fontanille un « soi-corps ». Il définit
le Soi comme le lieu ou on peut cerner I’attention a travers une énonciation réelle ou
actuelle. En tant qu’identité ou partie de I’identité, elle est fagonnée et fondée par les actes
du discours « c’est I’instance construite dans le devenir du cours d’action discursive(...) qui
se construit dans le cours d’action de I’énonciation. » (Ibid.: 46). Quand Al Hallaj se
promenait a Bagdad et clamait:«6 gens! Sachez que Dieu vous permet de me tuer ; tuez-
moi, vous serez des (mojahidines) combattants d’Allah et moi je serai martyr»C’est un
discours en acte qui détermine sa nouvelle identité comme il la congoit, il ne fait pas de
concession «sémantique ». L’altérité qui est I’instance divine lui paraissait a porter de main,

il suffisait de quitter physiquement ce monde pour I’embrasser. C’est son désir.

Cette zone du corps est « I’instance par laquelle le sujet d’énonciation se donne une identité
dans le monde qu’il construit, en négociation permanente avec les infléchissements et les

bifurcations que ce parcours le conduit d’affronter » (J.Fontanille2011: 47-48).

La divinit¢ comme altérité, actant objet en qui il compte s’anéantir est intégrée au soi. En
fait, cet actant objet «se construit dans et par I’activité de production des sémiotique-objet et
tout le long de leur déploiement syntagmatique construit par répétition et recouvrement de
similitude » (ibid.). L’identit¢ de 1’actant est & son tour définie par « la répétition et la
similitude, par 1’application de scripts qui en viennent a fixer une programmation de

I’économie narrative » (Ibid.). Disons une nouvelle programmation aux contours incertains.

Nous ne connaissons I’expérience mystique qu’a travers le discours, c’est dire en tant que
sémiotique-objet dont les grandes articulations structurent toutes les créations et les manuels

soufis.

Cette zone de I’actant corps appelée « soi-ibid.»contient I’essentiel des rdles tels qu’ils sont
établis en permanence. Dans le soufisme, le corps-actant serait a cette phase un aspirant
soufi qui se trouve déja dans le chemin de la mystique, lequel est transparent de 1’intérieur
mais opaque de I’extérieur. L’intention d’emprunter la voie mystique est une réponse dont le
corps actant n’a pas suffisamment de détails, il n’en connait point I’itinéraire méme si c’est
une programmation préétablie par les maitres initiateurs et les écrivains témoins Mais pour

le soufi, c’est toujours une providence qui I’y traine.



Il y a aussi le « soi-corps» qui est « soi-Ipse» contenant 1’identité des attitudes. Partant de,
I’actant-corps subissant la conséquence troublante d’une attitude religieuse et ontologique
conventionnelle et orthodoxe, il deviendrait proie a une angoisse profonde qui le trempe
dans un malheur. Son attitude serait passive, voire négative jusqu’au moment ou son étre
congoit un chemin autre menant au bonheur. Des perspectives pour une nouvelle visée
s’ouvrent devant lui, il désire emprunter une voie qu’il ne pourrait pas cependant identifier
ou méme connaitre bien qu’il soit guidé par un maitre. Fontanille explique que « lorsque
s’affirme la dominance du soi-ipse, enfin, c’est la construction d’une visée et d’une attitude
qui ’emporte, ’actant se trouvant aux prises avec les problémes de 1’éthique narrative, tels

que ceux-ci ressortent des récits d’apprentissage, de conversion, etc. » (Ibid.).

En s’y engageant, une sorte de conviction idéologique se dessine chez lui : atteindre la
Vérité c’est atteindre le bonheur permanent et toute 1’orthodoxie ne serait qu’un leurre pour
dompter le monde sensible et s’y adapter. Justement c’est cette orientation qui sera adoptée
par I’actant corps quand il avancera dans I’itinéraire soufi. Quand le soufi se met a écrire, un
discours soufi ou «méta soufi», quand il développe une argumentation plaidant en faveur de
I’oratorio spirituel, de la danse, de la musique, en mettant en scénes des actes d’allure
miraculeuse, des saints, la visée est confirmée sans étre clairement et ouvertement énoncée.
C’est un acte fondateur d’une nouvelle conception de la religion. Une attitude autre

s’affirme au détriment de ’ancienne.

Ces trois instances, nous signale Fontanille, peuvent « échanger leur poids de valence et
peuvent échanger méme les schémas qu’ils sont censés véhiculer (programmation par le soi-

ibid ou émergence axiologique pour le moi-chair » (ibid.).

Le corps actant soufi est souvent dominé par le « moi-chair» ou s’active lentement et
péniblement, « le schéma d’émergence axiologique au sein du désordre des actes non
programmés, d’'un enchainement de maladresses, d’actes manqués ou de négligences»
(Ibid). Et « le moi de reprendre I’initiative pour afficher sa singularité référentielle, a la fois
contre les tensions de répétition du soi —ibid et contre les tensions idéologiques du soi-ipse,
il y a une réinvention du systéme des valeurs avec I’opération du tri » (ibid.). Disons que ce
qui est percu, ce qui excéde la langue, ce qui est maladroitement cité est un univers
chaotique qui ne se calme qu’une fois on revient au départ et on reconnait que les Noms et
les Attributs divins sont la manifestation de 1’essence divine, leur science est la beauté de

I’Attribut prééternel du Vrai. Doublée de la perfection, la beauté s’incarne chez I’homme



parfait qui se dissous en tant qu’amant dans le bien-aim¢. La Lumiére divine rayonnait sur le

cceeur du soufi et sur le monde. L’amour est la valeur absolue.

Si nous considérons le programme narratif de 1’Islam orthodoxe supposé opposer au
soufisme, le manipulateur et le judicateur sont dans une forme de syncrétisme actanciel, dont
I’actant est Dieu ; mais la compétence et la performance, sous I’angle de cette orthodoxie
régnante, sont déterminées en fonction du contexte sociohistorique et d’une idéologie
appropriée €rigée suite a des interprétations du texte fondateur. Elles sont relatives, voire
contradictoires. En témoigne la grande polémique autour de certains themes métaphysiques
tels le libre choix /Prédestination, les attributs divins et autres qui avaient eu des
répercussions sur la vie des musulmans. C’est dire que les vérités métaphysiques restent

toujours sujettes a caution.

Sémiotiquement, c’est une reprise de la quéte de I’objet de valeur par un sujet initialement
marqué par un méfait ressenti en tant qu’aliénation imposé par un pouvoir coercitif. Dans le
méme domaine musulman, un sujet et un anti-sujet sont présupposés mutuellement, leur
quéte vise le méme objet de valeur : le rétablissement de la vraie religion. L’anti-sujet part
du postulat selon lequel la religion est considérée comme un fait collectif exige
I’homogeénéité et I’'uniformité¢ du dogme. Toute I’individualité est déniée, elle est souvent
proie au doute et a la dysphorie. Le méfait est perpétré a 1’égard de cet individu aliéné. Le
soufisme apparait dans de telles circonstance comme une réaction, il rétablit le croyant dans
sa subjectivité, répare le méfait dont il a été victime et le récompense d’une liberté lui
assurant le chemin du bonheur. Les contradictions meurtrieres cautionnées par la religion de
part et d’autre devraient disparaitre a ses yeux. Sans méme faire table rase de ce que
I’orthodoxie officielle lui offre, c’est dire qu’il rompt non pas le contrat de la foi mais celui
de son instrumentalisation et sa pseudo-rationalisation par des intermédiaires. Dés lors c’est
un nouveau contrat fiduciaire qu’il va établir avec lui-méme. Il subira volontairement une
suite d’épreuve dés qu’il se met dans I’itinéraire soufi. Le départ a pour espace soi-méme, le
combat est contre soi-méme et 1’objet de valeur final est soi-méme et toute la quéte a pour
objet soi-méme. Le passage de la compétence a la performance se fait d’une maniere fluide,
les compétences sont compatibles et la performance est sanctionnée subjectivement. Le sens
est rétabli en fonction des modalités subjectives.Le croyant se fixe comme objet de valeur un
bonheur absolu terrestre et eschatologique. La passion amoureuse pour la Vérité et le Vrai
modalise sa quéte du Bien-Aimé, source du bonheur.De nouvelles valeurs sont établies au

nom de la loi de I’amour pour Dieu et le prochain, le confrére qui suit la méme voie sans



contrainte exercée par la communauté ou le pouvoir en place. C’est une libert¢ modalisée
selon un/ vouloir faire /et/ un ne pas ne devoir ne pas faire/. Avant d’arriver a la haute
position du Bien-Aimé, I’amant soufi doit consolider ses compétences actualisantes pour
ne voir finalement dans ’existence que Beauté et Vérité, une beauté divine qui est la
perfection méme épiphanisée a travers 1’univers. Dieu devient I’unique point d’orientation
vers Qui se dirigent tous les sens en vue d’une rencontre éventuelle entre sujet censé se
comporter en vrai actant et un sujet/objet considéré comme 1’expression de I’absolu. La
conjonction, qui est, en fait, une union, devrait se faire entre deux corps-actants. L’altérité
s’estomperait dans le cas ou le soufi atteindrait le rang d’un prototype d’’homme parfait qui

serait en mesure de se contempler soi-méme en tant que corps réceptif de 1’absolu.

Cependant le seul opposant a ce faire est une illusion que ce sujet porte en lui-méme du fait
de I’absence de la lumicre divine seule capable de rendre ces corps actants sujets et objets
visibles et proches les uns des autres Ibn ‘Ata Allah dit dans ce sens : «le Vrai n’est pas
voilé, c’est plutot toi qui ne vois pas. Si une chose Le voilait, elle Le couvrirait, et si une
chose pouvait Le couvrir, Son Existence pourrait étre cernée, or tout ce qui cerne une chose
exerce sur cette derniére une contrainte. » (Ibn ‘attae ’Illah : 1999 :18) La compétence
dépasse I’actualisation vers la réalisation. La performance s’assimile en fin de compte a la
compétence quand la modalité¢ du croire absorbe toutes les autres. C’est un univers spirituel
et invisible, sensible autrement. Il est perceptible comme une sensation totale qui mobilise

toutes les dimensions du corps.

1-5-2 Signification et champs sensori-moteurs
L’ambition d’une sémiotique du corps est de créer une éventuelle sémiotique de la sensation
en ¢laborant un «schéma sensitif canonique» (Fontanille2011 :47-48) complétant ceux de

I’action et de la passion.
Comment passer des ordres sensoriels aux modes sémiotiques du sensible ?

1-5-2-1 La sensorimotricité

Selon Fontanille, le monde sensible et le corps sont ainsi les principaux acteurs du
processus de la signification. La syntaxe figurale est issue d’une polysensorialité transmise a
travers des «faisceaux sensoriels » (ibid.). Cette syntaxe contribue a la constitution d’une
sémiotique-objet, le faire sémiotique, envisagée selon la sensorimotricité, acquiert son
homogénéité par le biais de la cohérence et de la cohésion du corps sensible qui s’y met en

ceuvre sous des figures différentes (ibid. :55).L’énonciation est une instance qui révele la



présence de ce corps et sa prise de position dans 1’espace spatio-temporel. Fontanille
souligne que les deux types majeurs des sensations motrices sont « les motions intimes de
la chair (mouvements respiratoires, gargouillis...) ; et les déplacements du corps propre ou

de ses segments.»(Ibid. : 60-61-62).

La chair mouvante jouit de la capacité «d’assurer une intersubjectivité en accordant les
gestes et les postures des partenaires de la conversation en cours. Elle contribue aussi a
I’ajustement actantiel ou méme les objets pourraient avoir le statut d’actant, réflexibilité»

(ibid.).

Pour ce qui est de la figure de I’enveloppe, elle joue le role de surface d’inscription en
gardant les traces des événements ayant eu lieu a I’intérieur ou a I’extérieur du corps chair.
Pour I’approcher sémiotiquement, il faut selon Fontanillela considérer comme une
empreinte. Comment se forme par le biais de ce corps une syntaxe figurale ? Les objectifs
d’un projet d’une sémiotique du corps «participera directement a la constitution d’une

syntaxe figurale» (ibid.).

Par le biais de la sensation et de la perception, «le corps, placé au cceur de la production du
sens, est susceptible de nous fournir des modeles de schématisation, de la transformation et
de la mise en séquence des figures.» (Ibid.:54). Des figures ou D’actant sujet est
syntaxiquement absent ou non différencié, la chair devient proie a un état tensif stable
(ibid.). Une présence divine par exemple qui n’impliquerait pas une distinction entre le corps
propre et le corps non propre : «la présence de 1’autre et la distinction entre le propre et le
non propre n’appartient exclusivement a aucune substance.» (Ibid.). Un mode d’interaction
spécifique entre le propre et le non propre a lieu lors du sentir. Il consiste a assimiler les

enveloppes olfactives du sujet autre, s’en faire pénétrer et en faire I’enveloppe de son propre

Corps.

Ce processus du fonctionnement de I’olfaction rend compte de ce qui se reproduit chez le
soufi ayant atteint un niveau supérieur dans I’itinéraire spirituel. C’est une vue interne et
sans débrayage qui fonctionne comme 1’olfactif. Au niveau du discours, ce serait une

métaphore.

I-5-2-2 Les champs sensoriels et la pratique soufie
Méme si les ordres sensoriels n’y sont pas tellement nets, Fontanille démembre huit types
de champs typiquement actualisés soit par un canal sensoriel soit par un domaine

d’expérience corporelle.



Champ intransitif :

Selon Fontanille, c’est une motion intime, une sensation qui ne porte sur rien et n’indique
aucune autre présence autre que celle du corps. Ce serait I’extase mystique, I’extase ; «al

hal», ou seul le moi est senti présent puis «al-jadb» qui est presque une forme de folie.

Champ transitif : qui pourrait étre représenté par le mode sensoriel du «toucher» ou «la pure
présence du non moi a soi» est susceptible de provoquer une réaction «thymique attirante ou

repoussante» (Ibid. : 58) débouchant sur I’esquisse d’une identité opposée a une altérité.

Le rapport entre 1’actant mystique en tant que corps et Dieu n’est pas tactile mais spirituel.
Cependant le corps du «cheikh» qui est le maitre spirituel, le tombeau du saint ou ses
reliques sont censés porter et déployer le sacré ou tout simplement des empreintes. Le
toucher n’est pas le constat de la présence du non moi au soi mais c¢’est plutot la conjonction
avec un objet de valeur qui est le sacré générateur de la bénédiction. Leur force d’attraction
est certaine surtout dans I’islam et le soufisme populaire. C’est avec 1’incarnation du sacré
que ce champ apparait mais il n’est point reconnu par I’orthodoxie. La religion en tant que
corps institutionnel et méme ecclésiastique existe en pratique en Islam mais reniée
officiellement. Ce corps fait de théologiens juristes et 1égataires voire précheurs et dirigeants
de la pricre était toujours méfiant vis-a-vis du corps soufi révolté en catimini contre la
réduction de I’Islam a des normes rituelles, des formules langagieres et un raisonnement
pseudo logique. Entre les disciples soufis, le contact des corps est permis et favorise souvent

la contagion de la transe et autres états spirituels.

-Champ sensoriel réfléchi qui invente le soi/Le moi. Quand le corps propre se meut, il se

procure une sensation (ibid.).

Nous pouvons considérer les activités proprement soufis le « dhikry», les priéres surégatoires
et autres comme des mouvements procurant d’abord une connaissance puis elles se
transforment en 1’« expression la plus achevée, la connaissance illuminatrice»

(Bakhtyar1977: 8).
Champ sensoriel récursif (Fontanille 2011 :63).

La Vérité cherchée par le soufi parait étre voilée, enveloppée hermétiquement dans des
couches sensorielles sédimentées et inextricables. Mais en fait, elle réside dans les
profondeurs du corps propre de 1’actant aspirant soufi, un « insane» qui est un étre a la fois

sublime et apte au perfectionnement mais aussi capables de toutes les turpitudes du fait qu’il



a oublié son origine sublime. Cette vérité s’y dévoile au fur et & mesure que ces couches sont
enlevées au cours de I’itinéraire soufi aménagé d’étapes et d’états spirituels ascendants et

enchainés.

Selon Laleh Bakhtyar, «le mystique aspire a devenir ce miroir réfléchissant. Le polissage
de ce miroir, qui a pour but d’en faire un lieu ou I’Etre divin verra le Soi.» (Laleh
Bakhtyar 1977 : 15) Pour ce faire, le soufi en tant que corps est en effet prédisposé¢ a
recevoir ces sensations et les refaire naitre. Ou bien c¢’est la « capacité de réfléchir d’un des

Noms divinsy (ibid.).

Le soufi, actant et corps, se transforme en un outil divin servant a voir le soi sous une autre
forme. Le mystique en état de vacuité, posseéde alors la capacité de réfléchir, le Divin
dévoilerait et réfléchirait le Divin. Il a été dévoilé. La Lumiére est a méme de réfléchir la
Lumicére, La Présence de témoigner de la Présence, et le «désir» que le Nom soit connu est

rendu manifeste.

Le champ sensoriel réciproque (Fontanille2011 :64) est illustré par 1’olfaction. Le sujet
sentant en permanence des odeurs émanant d’autres corps s’enpénetre et se les approprie

méme.

Etant donné que la connaissance soufie est poly sensorielle, la sensation pergue est
inextricable, indicible et surtout provoquée par 1’invocation, la litanie —le « dhikr»- et la
danse extatique. En fait ’ambition du soufi est trop ¢levée : devenir le Prototype universel
ou I’«khomme parfaity. Voici comment cette situation est présentée selon un dire
prophétiques «adore Dieu comme si tu Le voyais, et si tu ne Le vois pas, Lui pourtant te
voit». Quand le soufi atteint ce stade, il accéde au niveau de I’Excellence «llhsane» qui est
supérieur a celui de I’ « iman» la foi et celui de I’ » islam» ou la simple conversion. Il

acquiert le droit et la liberté d’imaginer.
Vers la fin de son itinéraire, le soufi sent que le moi et le soi deviennent une seule entité
-Le champ sensoriel interne :(Ibid. :66).

Selon Fontanille, le champ sensoriel interne est illustré par le gotlit qui en est le prototype.
De prime abord, le golit se présente comme «un mode de contact, une sensation
inanalysable.» (Ibid : 67) sur la premicre enveloppe du corps propre. Une sensation qui se
présente comme une scéne mobilisant des acteurs en acte, minés de tension et d’étendue

dans un cadre spatio-temporel bien déterminé.



Des sensations pergues par le corps propre qui sont « converties en une représentation
émotionnelle et cognitive » (ibid.). Le corps interne creusé et habité qui est un domaine
spatio-temporel imaginaire différent de la chair qui «est une matiére sensible dont le centre,

est par exemple dans la dégustation, la zone du premier contact tactile» (ibid. :6).

La chair sensible du goiit nous dit Fontanille, «se présente par conséquent comme le champ
intérieur d’une scéne figurative, et comme un diagramme de corrélations entre prédicats,
espace, moments et acteurs» (Ibid.).Outre la substance sensorielle gustative, c’est un champ
grand ouvert a I’intérieur du corps propre qui est en quelque sorte ordonné et mis en scene.

Le corps se trouve dédoublé en explorateur et en iconisé, en source et en cible.
-Le champ sensoriel réversible et simultané la bulle sensorielle :

Ce champ a comme prototype 1’ouie. Cette sensation est suscitée par un corps autre et elle
englobe le corps propre. A l'instar de l’olfaction, I’ouie elle aussi «sollicite la chair»

(ibid.) .Le son modifie la tension de la chair qui devient source et cible.

Souvent tout commence par 1’ouie chez le soufi, mais c’est un son qui est inaudible pour les
autres ou bien il est métaphorique. Dans le premier cas, en guise de manipulation sublime, le
soufi parlerait d’un appel divin qui I’invite alors a s’engager dans la voie mystique. Dans le
second, il pourrait rappeler un verset coranique, le prendre pour un appel divin explicite que
seuls certains seraient aptes a entendre. Il n’en demeure pas moins que 1’Inspiration en tant
que concept trop abstrait et toutes les problématiques qu’elle souléve au sujet de la nature du
texte coranique, texte divin transmis par Gabriel au prophéte par la dictée. Par ailleurs, les
ordres du maitre regus par I’adepte, le «sama’ » et méme tous les rythmes chantés au sein
des sectes mystiques prouvent I’importance de l’oralité et de 1’écoute chez les soufis.
Contrairement a 1’orthodoxie officielle qui, hors la voix du muezzin, proscrit celle des
autres. Entendre la voix d’une femme serait la voir toute nue, celle de 1’ane serait la pire,
celles des chanteurs et de leurs instruments de musique seraient celles du Satan. Le soufisme
est une réhabilitation de ce champ sensoriel. Il serait important de rappeler que Selon le
coran, les sens de I’ouie et de la vue sont les principaux priviléges dont jouit I’homme et
pour lesquels il doit étre reconnaissant envers son Dieu Qui a dit: « ¢’est Lui qui vous a
créés et vous a muni de l'ouie, des yeux et des cceurs. Mais vous é&tes rarement
reconnaissants ! Vous ne raisonnez pas» (De la sourate 23 verset 80).En effet, « Nous avons
créé I'homme d'une goutte de sperme mélangée aux composantes diverses pour le mettre a

I'épreuve. «C'est pourquoi» Nous l'avons fait entendant et voyant». (La sourate56 verset 57



et 58) : « Dis : Voyez-vous ? Si Allah prenait votre ouie et votre vue, et scellait vos ceceurs,
quelle divinité autre qu'Allah vous les rendrait ? Regarde comment, a leur intention, Nous

clarifions les preuves ! Pourtant ils s’en détournent.» (La sourate 6 versets 47 et48).

Nous constatons que 1’ouie vient toujours en premier lieu avant la vue, ¢’est dire que c’est
le champ sensoriel le plus important. En fait, le corps peut recevoir les sensations auditives
tout le temps et de partout. Le son peut méme surmonter les obstacles et nous parvenir la ou
on est. Les oreilles sont toujours ouvertes et prétes a percevoir les sons. L’ouie est en effet le

principal lien qui relie I’homme au monde.
-Le champ sensoriel et ’enchassement (Fontanille 2011 : 71).

Selon Fontanille, ce champ a pour prototype la vue qui fonctionne de la méme maniere que
les autres, son mode est haptique. Les visons se superposent, se masquent et se juxtaposent

sans se mélanger.

La vision est issue d’un débrayage qui permet [’¢élaboration d’une syntaxe figurale
autonome. Son aboutissement dépend d’autres débrayages avec I’intervention d’autres
actants désignés actants de contrdle qui paraissent en conflit avec des actants-sources telle la
lumicére (ibid.) susceptible de vaincre les obstacles. En fait ¢’est la vue qui repere et donne a

tous les acteurs une forme ou ce que Fontanille appelle une enveloppe débrayée.

La structure actantielle de la vision est beaucoup plus complexe que celle des autres
champs. Elle présuppose des conversions et des changements de rdles entre actants
positionnels (source/cible/contrdle). La vue a besoin de lumiére tandis que 1’olfactif n’a pas
besoin d’intermédiaire, on peut sentir nuit et jour, dans 1’obscurité ou la lumiere. Ce sens
procure une zone de sécurité que les autres ne pourraient garantir : odeur de gaz asphyxiant,

nourriture avariée...

Ces cing sens composent des systémes compliqués sans lesquels ’homme ne pourrait sentir

son existence parmi les autres.

L’ouie est réversible et permet la simultanéité (ibid.: 69) qui est une variété¢ de la

coprésence.

En sémiotique la vue ou la vision est capitale. En fait ces différents champs sensoriels
percus a travers des canaux se transforment en significations qui revétent un caractere plus

ou moins «incarné». Il s’ensuit que les formes signifiantes sont totalement liées aux forces



(faire) qui les constituent et qui s’exercent sur I’enveloppe corporelle (étre) .Le corps est en

fin de compte 1’opérateur garant de ’homogénéisation de 1’existence sémiotique. (Ibid. :85).

Fontanille rappelle que I’intentionnalité est révélée par les mouvements. Il donne I’exemple
des vétements qui sont les aspects perceptibles du mouvement sans lesquels «nos intentions
seraient de pures représentations intellectuelles inefficientes et insignifiantes incarnées de la

chose» (Ibid. :84).

L’actant se construit suite a une interaction entre matiere et énergie, c’est dire intensité et
étendue ou entre les figures de 1’enveloppe et de la «chair mouvantey (ibid. : 76). Le monde
sensible et le corps sensible sont séparés par la frontiére qui repose sur la dialectique du Soi
et du corps propre, elle repose sur le moi chair ; tous deux sont confrontés au monde —autre.
La chair du moi peut-étre soit source soit cible des interactions sensibles. La chair mouvante
est perceptible au cours d’une conversation ou le souci d’accorder les gestes, les positions ou
d’ajuster les corps des actants en coprésence qui se reconnaissent mutuellement ainsi que les

objets de valeur en jeu.

Les deux corps de I’actant sujet et objet se constituent presque en méme temps. Une chose
pourrait &tre congue comme un objet, cela présuppose la reconnaissance d’une figure comme
corps saisie en tant que structure matérielle délimitée par une enveloppe et dotée d’un

potentiel de mouvement.

Pour ce qui est de la Chair mouvante, son unité est garantie par la «synthése polysensorielle
unifiée par la senso-motricité» (ibid. :83). Tandis que celle du corps est assurée par une

synthése de sollicitations poly sensorielles de surface (ibid.).

Pour mieux nous expliciter sa sémiotique du corps, Fontanille a recours au concept
de « Gound» qui est un angle donnant lieu & «un point de vue selon lequel quelque chose
mérite notre attention et nous pousse a lui donner une signification»(Ibid. : 86). Une tension
traverse notre corps et entreprend 1’extraction du sens. Fontanille dit que «le Gound ce
quelque chose qui inaugure le processus de la sémiose et qui extrait quelque chose de la

substance a deux faces extéroceptive et intéroceptive» (Ibid.).

Fontanille précise que la sémiose est un effort incessant de I’ensemble des significations que
nous éprouvons hic et nunc comme cohérentes, elle renvoit plus profondément a la

perception latente ou patente d’une méme tension sensorimotrice. C’est ’empreinte, a



laquelle reviendra I’auteur dans la conclusion du volume afin d’en tirer des perspectives

pour les études a venir.

Chez le soufi, cette empreinte est d’abord la trace de la séparation d’origine avec I’instance
divine et le basculement dans le monde ici-bas. Ce monde est aussi une empreinte qu’il faut

interpréter.

1-5-2-3 La gnose, le goiit et ’empreinte

Le soufi comme tout gnostique se considére comme une étincelle de divinité exilée dans le
monde, «victime de son propre corps, véritable tombe et prison, il est jeté dans ce monde
dont il doit se libérer(Geoffroy 1998:9) souligne Geoffroy. Le mal est 1i¢ aux réactions de
I’Ego saisi du délire, bercé d’illusion de puissance et miné de sentiments de haine, de
revanche et de rancune. L’horizon donc de son exercice et de sa connaissance est au-dela de
cette fracture ontologique qu’il cherche a soigner pour atteindre son origine : «bien que
prisonnier d’un monde malade, il s’imagine investi d’un pouvoir surhumain, et seule sa
collaboration permettra a la divinité de réduire sa fracture initiale. Ainsi I’homme gnostique
devient Ubermench» .( Eco1994:59). Eco dit que cet Ubemench tient a «atteindre son salut

par la connaissance (gnosis) du mystére du monde». (Ibid.).

La signification par le corps présuppose des scenes mobilisant des acteurs en acte minés
de tension et d’étendue dans un cadre spatio-temporel bien déterminé. Des sensations
percues par le corps propre qui sont «converties en une représentation émotionnelle et
cognitive» (Fontanille2011 :67).Les champs sensibles pourraient s’intervertir quand les sens
fonctionnent autrement comme dans le cas du soufisme ou le cceur devient le centre de la
connaissance gnostique et ou le monde se transforme en théophanie pour le soufi. En
témoigne par exemple le devenir du terme «dhawqy», qui est I’équivalent du «golt» ou
«saveur» dans la langue arabe ordinaire, mais avec les soufis, il recouvre plusieurs
significations sans relation avec son origine. Le «golt» est un instant d’inspiration divine,
de dévoilement, d’illumination et non une connaissance acquise par le biais de la foi et de la
transe. C’est le témoignage selon lequel le voyage mystique est en cours, un état spirituel
émanant de la Vérité dévoilée au cours d’éclairs successifs instantanés. Ibn Arabi en dit:
« Sache que le savoir acquis par les gens d’Allah(soufis) se diversifie en fonction des forces

déployées méme s’il émane d’une seule et méme source divine »(Ibn Arabi (FH), s. d.).

D’aprés Souad Al Hakim dans son livre al-mou’jam as-soufi, (Le dictionnaire soufi)

(Hakim 1981:492), ce mot «dhawq», aussi simple soit-il en apparence, est capital dans « la



construction de la gnose soufie ». Il revét souvent diverses formes d’une trace chez le
«dégustateur». Cette spécialiste du soufisme explicite son propos de cette maniere : « la
dégustation d’une herbe n’a rien de spécial ni de singulier mais elle est déterminée chez le
dégustateur par des expériences, des expertises, des souvenirs » (Ibid.). Elle conclut qu’on
ne peut comprendre ce qu’engendre le gotit que par le golt ;c’est intraduisible, dit-elle, mais
nous pouvons 1’approcher en tant que distance séparant chez D’artiste, par exemple, les
sensations et les moyens d’expression disponibles. Et c’est ainsi que la connaissance du gott
par le golt dépend entierement de la subjectivité et de la singularité de dégustateur. Il s’agit
la de I’'un des aspects de 1’unicité¢ de I’empreinte. Il s’ensuit que la nécessité d’établir un
contraste entre les «sciences officiellesy acquises de l’extérieur, par I’effort et par un
enseignement humain (‘ouloum hasbya rasmiya )et les «connaissance au sens vrai » regues
par héritage spirituel(Corbin 1986:112)« ‘ouloum irthya haqiqiya», obtenues graduellement
ou d’un seul coup par « un enseignement divin.»(Ibid.).Amélie. Neuve-Eglise présente le
«sama’» et tout ce qui I’accompagne comme des états intérieurs. Une audition qui a
«cependant une particularité : elle se réalise avec 1’oreille du coeur et décéle dans certaines
musiques ou sons particuliers un appel a la connaissance de soi et au retour en un lieu situé
au-dela de nos frontiéres géographiques». (Neuve-Eglise 2007).Aussi bien au niveau des
formes que des contenus, cette pratique use des symboles et de semi symboles pour évoquer
et entretenir la divinité. La vue, la lumiére et I’obstacle sont des éléments importants dans la
mystique. L’objectif des soufis est d’arriver en fin du parcours a atteindre la Vérité, voir
Dieu Qui est tout a fait proche mais inaccessible car voilé et Ses signes siégent dans le cceur.
Pour espérer cette rencontre, le soufi doit lutter contre son Moi et se vouer a I’amour de
Dieu. Au bout du parcours, le soufi, devenant lui-méme une vérité¢ divine, pourrait voir la

verité.

Kachani dans son interprétation ésotérique du corps décrit minutieusement la réaction du

corps d’un soufi a la quéte des significations spirituelles :

«Appliqué de longue date a la récitation du coran et a la méditation de ses idées avec
la puissance de la foi, je me trouvais, malgré ma constance dans les récitations
quotidiennes, la poitrine «, sadr» toujours serrée et 1’«intérieur» « fou’ad» trouble,
mon «cceur» «galb» n’y trouvant aucune dilatation. Cependant, mon seigneur ne m’en
détournait pas : c’est ainsi que je me trouvai en fin de compte habitué a cette pratique
et accroché a elle, et que j’accédai a la saveur de sa coupe et de son breuvage. Alors je

me suis senti I’ame revigorée «nachit an-nafsy,la «poitrine» détendue« falj as-sadr»,la


http://www.teheran.ir/spip.php?auteur8

«conscience» ¢largie «muttasi’al-bal», le «cceur» étendu «munbasit al-qalby», le
« secrety €panoui «fasih as-sirr» ; je fus ainsi heureux en tout instant et en toute
circonstance «tayyib al-waqt wa-1-haly, I’«esprit» réjoui «masrr ar-rih » de cette
ouverture de grace « futh », et comme abreuvé aux mulsions du soir et du matin. En
cette condition d’esprit, de chaque verset du texte sacré se dévoilait a moi des
significations que ma langue ne savait exprimer ; d’un c6té aucune puissance ne
pouvait les mettre par écrit ni les agencer, mais d’un autre, aucune force n’arrivait a en
empécher la divulgation et la publication. Alors je me suis rappelé I’enseignement du

Prophéte illettré et véridique.» (Michel Valsan 1979 :5)
Le coran ainsi congu est une empreinte divine sur terre selon Kachani.

Fontanille soutient a cet égard que «la sémiotique de I’empreinte est généralisable en ce
sens qu’elle concerne la fonction sémiotique dans son acceptation la plus large.» (Fontanille
2011 :102). Autrement dit ce nouveau tournant de la sémiotique doit viser plus
particuliérement I’empreinte qu’il définit comme «effet figuratif particulier de ce processus
d’interaction plus général entre des corps matériels et leurs enveloppes». (Ibid.).Les
enveloppes des corps convertis en actant recoivent I’inscription de I’empreinte. « Cette
empreinte, nous dit Fontanille, est le résultat d’un contact entre deux corps en cours
d’ajustement sur le plan mimétique et analogique en vue d’une meilleure interaction. En fait,
c’est «un contact des deux enveloppes sous ’effet d’une force qui les applique 1’'une a
I’autre ».(Ibid. :103). L’enveloppe recevant I’empreinte subit inéluctablement une
déformation durable. Il en découle une jonction des corps dont I’un est potentialisé, 1’autre
est actualisé. Sur le plan spatio-temporel, ces deux corps sont débrayés 1’un par rapport a

I’autre mais ils sont dans des positions contigiies.

En somme «l’empreinte devient de ce fait un témoignage, une preuve, une signature
individuelle». (Ibid. :104-105). En tant que corps, le soufi est doublé a la fois de soi-méme,
c’est a dire de son propre corps, de celui de son confrere et de celui de Dieu. Dans les trois
cas, I’empreinte regue serait une paralysie sensorimotrice a8 méme de suspendre ses liens
avec le monde sensible. Cette rupture serait attestée par la déformation que subit son langage
basculé enticrement du co6té du symbolique ou toute communication devient sinon
impossible du moins difficile a établir. Dans ce cas c’est ’objet de connaissance qui fait
exploser la langue qui veut le décrire. La danse extatique chez les sectateurs des «’issaway
ou des «Hmadcha» assurent I’ajustement des corps présents insensibles par une empreinte

collective qui est souvent visible sous forme de symptome signifiant. Autrement dit



pratiquer le soufisme, en produire une signification du monde devrait nécessairement étre
sculpté sur le corps du soufi. En fait, I’empreinte finalement garde «la forme d’une chair
disparue, I’actant interagissant se retire apreés avoir laissé sa marque, son empreinte sur
I’autre corps». (Ibid. :105). Ce processus se manifeste clairement dans la pratique soufie ou
le corps raisonnable et sensible se retire ou retire son essence et cede le pas a un autre, son
double subissant les éclats de 1’illumination qui est parfois 1’équivalent d’une action auto
destructive symbolique ; «cette marque ou empreinte est emblématique d’un fonctionnement
sémiotique élémentaire» (ibid.) souligne Fontanille. C’est aussi la conversion du programme
narratif ritualiste orthodoxe en une déprogrammation marquée essentiellement par une
empreinte sur le corps du soufi affirmé. Une empreinte qui prend les dimensions de tout le
corps engagé dans un processus d’ajustement incertain. Potentiellement, la présence de
I’actant de I’empreinte est sentie par le soufi sans qu’il n’y ait une possibilit¢ de se
manifester. C’est son absence, au contraire, qui s’actualise par le biais de I’empreinte. Pour
décrypter celle-ci, ¢’est un processus de signification qui se déclenche et ouvre une percée
interprétative surtout avec «le recours a une mémoire d’interactions et a une chaine de
marquages» (ibid. :105).Celle-ci se profile en tant que syntaxe similaire aux modalités et aux
passions (Ibid. :106) inscrites sur la surface de tous les types de corps actants. Les
empreintes s’organisent en réseaux et constituent une dimension de la mémoire des
sémiotiques-objets, «souvenirs d’un univers de stimulations, d’interactions et de tensions
recues par le corps-enveloppe» (ibid.) comme par les autres types. Ce serait le corps-actant
primaire qui serait a I’origine d’un ensemble d’empreintes de sémiotiques-objets par le biais
du débrayage et grace «a une série d’opérations de projection, d’inversion et de

pluralisation». (Ibid.).

Fontanille passe en revue les différents types de corps actants ; corps enveloppe, corps
creux, corps chair et corps-point, ils pourraient se convertir I’un dans 1’autre. Par exemple,
le corps creux se voit inscrire sur son enveloppe des scénes événementielles traversées par
I’intensité et 1’émotion ; ce sont, selon Fontanille, des empreintes diégétiques. Pour ce qui
est du corps-point, ses empreintes relévent du type déictique qui nait des relations et du

déplacement des corps.

En effet, la quéte du soufi a pour objet de valeur ’empreinte de la présence divine qui ne
pourrait se comprendre qu’en tant que potentialité. Toutes ses perceptions internes
d’événements extraordinaires ou il arrive a €tre partie prenante se traduisent par une

suspension de ses sens dans leur relation avec le monde sensible.



Fontanille souligne que I’interaction entre matiere et énergie prend [’aspect d’une

interaction entre le mouvement des uns et I’enveloppe des autres.

Interpréter ces empreintes consiste & mettre au clair les propriétés énonciatives des figures
corporelles. Ces propriétés permettent d’identifier le mode d’existence des empreintes et les
conversions des corps actant et mettre en évidence les stratégies énonciatives et les

constructions syntaxiques des sémiotiques-objet (Ibid. :117).

Quand AL Hallaj dit: « je suis Dieu, il n y a dans le froc que Dieu », il annonce une
négation compléte de son corps qui devient tout entier une empreinte. Il est présent en tant
qu’énonciateur et c’est dans 1’espace de la langue que se dessinent les contours d’une figure-
empreinte qu’il porte sur sa chair en tant qu’actant-corps. Au niveau des pratiquants soufis
moins illustres et moins audacieux, c’est un certain plaisir, une extase et une ivresse qui
incarnent cette empreinte. L’oratorio spir