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Introduction générale

Notre travail porte sur la poésie soufie dans le contexte marocain. Nous
avons choisi pour intitulé : Le mysticisme dans certains poemes du melhoun.
Le choix d’un tel sujet s’explique par le fait que la mystique dans cette poésie
est trés peu étudiée, et tous les travaux réalisés antérieurement en la matiére
s’inscrivent dans une approche plutét littéraire que linguistique. C’est aussi
pour explorer la richesse de notre langue et de notre patrimoine, ce qui
d’emblée nous permet de comprendre mieux notre propre culture. En effet, la
culture orale populaire constitue le trait définitoire de chaque peuple, ce qui le
distingue des autres communautés du monde. Chaque culture forme un
systéme clos et autonome, qui fait sa particularité et son originalité par rapport
aux autres cultures ambiantes. La forme d’une culture est la résultante de
plusieurs facteurs y compris la race, le paysage et le climat. En s’imprégnant
de ces diverses sources, I'expression esthétique qui se cristallise par les
ceuvres artistiques donne lieu a des créations aux couleurs locales.

La culture orale marocaine ne déroge nullement a cette regle ou la
richesse et la diversité en matiére de chansons sont les mots d’ordre. A l'instar
du conte populaire, des gnomes et de la halga, la chanson populaire participe
de I'éducation du peuple et du raffinement des godlts. Dans le vaste répertoire
de la chanson marocaine, le melhoun s’érige en figure emblématique du
raffinement artistique qui émane a la fois de la diversité des thématiques
abordées et de la complexité des procédés techniques employés. Il se trouve
par la méme, selon Abbas El-Girari, « au devant de ce que les Marocains ont

produit du point de vue expression »1 .

' Abbas EI-GIRARI, fagdim kitab Mounir EI-BESKRI, as-Sicr I-malhdn fi ‘dsafi, éd. Institut
Dokala Abda de culture et Développement, 2001, p. 11; cité par Abdelwahab FILALI,

dirasat ff fanni l-malhdn, Fés, éd. info-brint, p. 7.
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A cet égard, le terme « melhoun » est doublement significatif: il désigne
a la fois une forme d’art essentiellement patrimoniale et une langue tres riche
qui rassemble des éléments hétérogénes (arabe classique, dialecte marocain,
emprunts aux langues étrangeéres...). Du point de vue thématique, le poéte du
melhoun puise sa source d’inspiration dans tous les secteurs de la vie
humaine (politique, sentimental, religieux...). Or, dans la mesure ou nous ne
prétendons nullement ici a [I'exhaustivité, notre étude se focalisera
essentiellement sur une partie de ces productions qui se rattache directement
au mysticisme, en 'occurrence.

L’expérience soufie releve d’un ordre particulier. Elle n’émane ni des
sensations ni des sentiments ni de lintellect. Sa particularité réside dans sa
nature gustative. A vrai dire, elle s’inscrit dans le sillage de l'intuition. Elle n’est
pas un processus schématisable qui s’appréterait a [I'enseignement.
Contrairement a l'intelligence, selon la distinction bergsonienne (Bergson,
2014) , lintuition est irréductible!. En effet, l'intelligence qui s’est modelée sur
la matiere peut étre composée et recomposée. En tant que « vision directe de
l'esprit par 'esprit »2, I'intuition s’inscrit dans 'immédiateté de la perception.
Ainsi, l'intuition de Paris, pour reprendre I'exemple de Bergson, en tant que
vécu ne peut pas étre reproduite en tant que telle sur un support iconique.
L’artiste peut décliner lintuition de la ville en plusieurs croquis mais il ne peut
pas reproduire le contact direct avec la ville. L’intuition releve des lors de la
perception, saisie immédiate de la réalité et l'intelligence reléve de l'ordre
intellectuel. A vrai dire, la médiatisation de I'intuition par les croquis illustre la
nature de lintelligence. Celle-ci réduit la richesse de la réalité a une structure
schématique propice a l'assimilation par lintellect. Dés lors, les croquis
peuvent étre composés et recomposés alors que lintuition de Paris se

soustrait a toute forme de schématisation. Il en est de méme pour I'expérience

"Henri BERGSON, La Pensée et le Mouvant, Paris, éd. GF Flammarion, 2014, p.232.
2 Henri BERGSON, La Pensée et le Mouvant, Paris, éd. GF Flammarion, 2014, p.69.



soufie qui reléve de l'ordre de la gustation. ah/ ad-dawq (les partisans de la
gustation), telle est la dénomination qui désigne les soufis. De par sa nature
gustative, l'expérience soufie ressemble a lintuition. Le soufi n'’expérimente
pas un état intellectuel qui peut étre schématisé, composé et recomposé mais
il relate une expérience d’ordre intuitif.

La médiatisation de l'expérience soufie se réalise par le biais de la
langue, autre facette de l'intelligence. Le principe de la double articulation?, tel
qu’il a été établi par Martinet (1980), illustre I'aptitude de la langue a étre
composée et recomposée. De par sa nature schématique qui s’appréte a
'ordre de l'intellect, la langue s’inscrit dans le sillage de lintelligence. Or la
médiatisation de I'expérience soufie se réalise par le truchement de la langue.
L’expérience soufie qui reléve du percept en tant que perception sensorielle de
la réalité est modelée dans le moule de la langue qui reléve de l'intellect: C’est
dans ce déphasage que s’inscrit le Diwan. La poésie du melhoun mobilise la
langue, qui releve de l'ordre de [lintelligence, pour rendre compte de
I'expérience soufie qui reléve de I'ordre de I'intuition.

Cette opposition de nature poétique s’ajoute aux paradoxes qui
émanent de la nature de la langue. En effet, la langue reléve d’'un systeme fini
alors que la réalité est infinie. Dés lors, s’explique le « désespoir» de
« certains €Ecrivains » qui « ont toujours plus de choses particulieres a dire
qu’ils n'ont de mots a leur disposition pour les dire »2. La profusion de la réalité
dépasse les ressources dont dispose la langue. D’ou le « sentiment

vertigineux d’une inexactitude du langage»3.

1 André MARTINET, Eléments de linguistique générale, Paris, éd. Armand Colin, 1980, p.13.
2Jacqueline Picoche, Précis de lexicologie francaise, s.l, éd. NATHAN, 1977, UNIVERSITE
INFORMATION FORMATION, p. 31.

3 Les nouvelles tendances de la linguistique, p. 194 ; cité par Jacqueline Picoche, Précis de

lexicologie francgaise, s.1, éd. NATHAN, 1977, UNIVERSITE INFORMATION FORMATION, p.
31.



L’inexactitude releve du décalage entre lintenté et I'expression, l'idée et
'énoncé, le concept et le signe. En effet, l'intenté qui correspond au
sens globalement « congu [...], se divise en signes particuliers qui sont les
MOTS»'. Or la déclinaison de lintenté en expression n’obéit pas a une
structure uniforme qui établit une égalité parfaite entre le sens congu et
I'expression linguistique. L’expression de I'expérience soufie fait dés lors face
a un double obstacle. Elle doit contourner I'opposition entre lintenté et
I'expression et concilier en méme temps l'intuition et l'intelligence. Force alors
est de se demander comment la codification de l'intuition par la langue fait
émerger les tensions entre le concept intellectuel et le signe linguistique. Pour
ce faire, nous examinerons ce rapport au niveau des unités lexicales. Nous
nous pencherons ensuite sur la conceptualisation de I'expérience soufie a
travers la métaphorisation au niveau de I'énoncé.

Pour étudier le rapport entre signifié et signifiant au niveau des unités
lexicales, nous avons opté pour la théorie des champs sémantiques. Le
postulat de base de cette théorie réside dans 'homogénéité de la répartition
des unités lexicales. L'image de la mosaique telle qu’elle a été avancée par
Jost Trier (Geeraerts, 2010) illustre une répartition homogeéne et uniforme de la
signification2. Chaque unité lexicale étant délimitée par les autres. Le
soubassement structurel d’une telle conception est certainement pertinent
dans la mesure ou la langue est définie en tant que systéme d’identités et de
différences. Pourtant, la correspondance totale entre signifié et signifiant est
mise a I'épreuve de la répartition des unités lexicales. C’est pourquoi nous
nous sommes assignés l'objectif d’étudier les champs sémantiques qui
structurent notre corpus. Cette étude s’inscrit dans un univers de discours
particulier et vise a analyser le sens particulier qui découle principalement du

contexte. La répartition des items nous a amenés a constater que la

1 Emile Benveniste, Problémes de linguistique générale, Tome Il, éd. Gallimard, 1974, p.64.
2 Dirk GEERAERTS, Theories of Lexical Semantics, Oxford, éd. Oxford University press,
2010, p. 54.



structuration des champs sémantiques peut se faire de diverses maniéres.
Ainsi, se juxtaposent la structuration par saillance psychologique, la
structuration par dimension sémantique et la structuration par affinités
distributionnelles. Chose qui démontre la complexité du rapport entre le
signifié et le signifiant.

La complexité qui émane du rapport entre le plan de I'expression et le
plan du contenu se mire dans les procédés littéraires qui figurent dans notre
corpus. La métaphorisation rend compte des imbrications qui se tissent entre
la forme et le contenu. En effet, le langage mystique est un langage imagé qui
procéde par analogie. |l opére en usant des procédés de transfert de sens par
métaphore, par métonymie ou par allégorie. La métaphore étant la figure qui
structure notre corpus, nous nous sommes assignés l'objectif d’en étudier les
modalités. En effet, la métaphorisation s’enracine dans I'expérience humaine.
Quoique l'expérience soufie se distingue des autres domaines humains, elle
ne peut pas s’émanciper totalement de la langue. A défaut d’élaborer un
langage propre au soufisme, le poéte recourt a la langue de sa communauté
pour essayer de rendre compte d’une expérience particuliere. Force alors est
de mobiliser les processus de la métaphorisation. De la métaphore
conventionnelle, en passant par la métaphore poétique, au symbole ; le poéte
essaie de se servir de la langue comme médiateur. Dés lors, on retrouve a la
fois ce qui appartient a la langue ordinaire et ce qui reléve de la pensée soufie.
Dans notre corpus, on retrouve des métaphores conventionnelles qui relévent
de la langue ordinaire et on retrouve également la forme la plus élaborée de la
métaphore a savoir le symbole. Tel qu’il a été défini par Le Guern (1973), le
symbole associe deux notions a travers un schéma qu’ils partagent en
commun. « Dans la construction symbolique, la perception de limage est
nécessaire a la saisie de linformation logique contenue dans le message »'.

Ainsi, le rapport entre I'arbre et la foi, dans la démonstration de Le Guern

" Michel Le GUERN, Sémantique de la métaphore et de la métonymie, Paris, éd. Librairie
Larousse, 1973, p. 43.



(1973), est médiatisé par la représentation schématique que I'on se fait de
I'arbre. Il en est ainsi pour les métaphores structurantes qui forment la trame
de notre corpus y compris la métaphore de 'amour dont le schéma qui en
forme la structure est la visée de la métaphorisation.

Le soufi n’établit pas un parallélisme entre son état et celui de
I'amoureux pour faciliter 'assimilation mais il vise le schéma qui structure toute
histoire d’amour : attraction, répulsion, retrouvaille, rupture etc. Dés lors, le
symbole se substitue a la parole, «al-7’sara » (le symbole) remplace «arl-
eibara» ('expression). La visée du discours soufi ne releve pas de la
sémantique mais de la symbolique.

Notre recherche commence par I'ancrage de la notion du mysticisme
dans la culture humaine. Nous entamerons notre étude par le chapitre | dont la
finalité consiste a discerner la définition du mysticisme et a en déméler les
diverses ramifications. Nous distinguerons en premier le mysticisme de
I'extréme orient du mysticisme monothéiste en nous intéressant aux points
d’intersections ainsi qu’aux points de bifurcations. Le développement du
mysticisme monothéiste nous permettra de nous pencher sur le soufisme en
particulier. Composante de la sphére culturelle musulmane, le soufisme
s’inspire des universaux mystiques tout en s’en distinguant a maints égards.

A vrai dire, le soufisme s’inscrit en porte-a-faux des dogmes religieux. La
frontiere entre le sacré et le profane tend, dans le discours soufi, a s’estomper.
Ainsi retrouve-t-on la célébration de l'ivresse et de la jubilation musicale. De ce
fait, le soufisme mobilise les ressources mondaines dont dispose le melhoun
en tant qu’art poétique et musical. Nous entreprendrons, dans le chapitre II,
d’étudier la poétique du melhoun. Nous nous attarderons sur ses origines, ses
thématiques et sur ses techniques. Notre intérét se focalisera par la suite
particulierement sur un ensemble de poémes soufis d’expression marocaine.

L’étude de notre corpus nous a amenés a adopter un cadre théorique
qui est a méme d’en déceler les enchevétrements. En effet, il nous a semblé

que la diversité et la richesse du lexique mystique nécessite une approche a



caractéere systématique. Compte tenu de la nature de notre corpus, nous
avons choisi de structurer, dans le chapitre Ill, les champs lexicaux selon les
domaines notionnels auxquels ils correspondent. Nous avons étudié les
diverses ressources qui alimentent le lexique mystique. En empruntant sa
matiere a la poésie lyrique et a la tradition bachique I'expression soufie
s’enrichit de divers confluent qui en alimentent l'inspiration. Le lexique
mystique s’articule autour de la binarité qui en forme un paradigme
d’expression. Nous avons montré que la binarité des oppositions se résout,
dans le discours soufi, pour l'unité. Ce processus correspond au voyage
initiatique que le disciple se doit d’entreprendre pour se hisser vers les
spheres de l'ineffable. Par la méditation et par les exercices spirituels, le soufi
cherche a s’annuler en s’annihilant dans le Tout.

Nous avons également démontré dans le chapitre IV que la poésie
soufie use de figures du discours pour médiatiser une expérience originale. Le
recours a la métaphore s’inscrit dans perspective a part entiére. L’emprunt de
la métaphore sentimental, de la métaphore bachique, belliqueuse et médicale
ne sert pas a établir une analogie entre deux expérience mais plutdét pour
montrer par le truchement de I'analogie des structures qui leurs sont sous-
jacentes. La métaphorisation se mue en un symbole qui fait figure de

monstration de I'expérience de l'ineffable



Chapitre I-

Le mysticisme : Formes et origines



Le mysticisme revét plusieurs aspects et s’appréte a plusieurs formes.
« Croyance a la possibilite¢ d’'une union intime et directe de l'esprit humain au
principe fondamental de ['éfre »’, le mysticisme releve d'une expérience
spirituelle qui serait a méme d’amener 'homme a un état particulier ou Il
évoluerait a l'unisson avec un principe supérieur. Cosmos, Dieu, ou Esprit, le
principe supérieur reléve d’'un ordre qui transcende I'expérimentation de la vie
quotidienne. Amorphe et multiformes, le mysticisme ne reléve pas d’un code
particulier, d’'un dogme religieux ou d’'un systéeme philosophique mais d’'une
vision qui transcende toute forme de codification restrictive. Pour en discerner
les composantes, nous entreprendrons d’en suivre I'évolution étymologique.
Nous nous intéresserons en particulier a son histoire, a ses doctrines et a ses
fondateurs. Ainsi, nous développerons certains aspects du mysticisme qui
relevent de [I'Extréme-Orient et du monothéisme méditerranéen. Nous
examinerons également les rapports qui se tissent entre mysticisme et
philosophie. Nous montrons que si les deux visions ont partagé au
commencent une zone d’intersection, il n’en demeure point qu’elles se sont
distinguées au fil de I'histoire. Ainsi la métaphysique de Plotin (205 - 270)?2
nous servira dexemple pour illustrer les cheminements contigus
gu'empruntent la philosophie et le mysticisme. Reprise par la théorie de

I’émanation d’Al-Farabi (872?-950)3, la métaphysique plotinienne est mise au

1 André LALANDE, Vocabulaire technique et critique de la philosophie, Paris, éd.
Quadrige/PUF, Volume I, p. 662.

2 Philosophe gréco-romain, Plotin est la figure représentative du néoplatonisme. Sa
philosophie consiste a remonter de 'homme en tant que partie du monde sensible a un
principe supérieur dont découle toute I'existence.

3 Philosophe musulman persan. |l a adapté la philosophie de Plotin a la religion islamique a
travers sa théorie de I'émanation (/~/ayg). Dieu qui est substance surabondante déborde de

Sa splendeur en créant toutes choses.



service d’'une conception qui essaie d’adapter les acquis de la philosophie a la
religion islamique. L’affinité éphémere qui s’est tissée entre les deux visions
n’a pas pourtant fais long feu. La rencontre a forte valeur symbolique entre le
philosophe Averroés (1126-1198)" et le mystique lbn Arabi (1165- 1240)2

mettra une frontiére quasi infranchissable entre les deux visions.

1. Le mysticisme : étymologie et dénomination

Du point de vue étymologique, le mot mysticisme vient du grec
mustikos quisignifie /nitié, et qui a la méme racine que le mot « mystére » au
sens des « écoles des Mystéres » de I'Antiquité.3Le « mystére » désigne un
« culte religieux, secret, auquel n'étaient admis que des initiés »*. De prime
abord, le mysticisme se teinte des couleurs de I'hermétisme. Le culte étant
réservé aux initiés, il ne s’exerce pas dans les sphéres publiques, exige des
disciples une conduite discréte et se déroge aux dogmes doctrinaux de la
communauté. Ainsi parle-t-on des mystéres de I'Antiquité que ce soit grecs
(orphiques, d’Eleusis) ou orientaux (le culte d’Isis). Dans la religion chrétienne,
le « Mystére » désigne un « dogme révéle, inaccessible a la raison »>. Le

mystére ne reléeve pas de l'ordre de la connaissance intellectuelle mais de

" Philosophe, théologien et juriste musulman, Averroés s’est illustré par sa défense de la
philosophie et des sciences profanes.

2 Grand mystique arabe, Ibn Arabi a élaboré une vision spirituelle qui consiste a passer par-
dela le sens littéral du texte sacré.

3Jean-Marc FONT, Comprendrel ésoterisme, Paris, éd. Eyrolles, 2008, p. 17.

4 Paul ROBERT, Josette REY-DEOVE, Alain REY, Le Nouveau Petit Robert, Paris, éd. Le
Robert, 2009, p. 1665.

5 Paul ROBERT, Josette REY-DEOVE, Alain REY, Le Nouveau Petit Robert, Paris, éd. Le
Robert, 2009, p. 1665.
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'ordre de la révélation transcendante. Dés lors, les facultés de lintellection
sont au-deca de I'acquisition de la connaissance mystique. En effet, le sens et
'essence méme du terme reléevent non pas de l'ordre du tangible et du
concret, mais ils appartiennent plutét a I'ordre de la transcendance et de la

spiritualité. Cela nous permet de dire avec Henri Sérouya (1967) que :

« Le mysticisme réel est l'apanage des hommes de genie qui trouvent sans le
chercher le mystere de l'étre. Il embrasse la haute métaphysique, la structure

intime de l'univers, congu comme un reflet de la Divinité »'.

Le mysticisme se réserve dés lors a une élite qui est préte a se vouer pour la
quéte du « mystere de I'étre ». La quéte de ce mystere ne reléve pas d’une
connaissance intellectuelle qui schématise les données de la conscience
dans le but d’en faire découler un savoir pratique mais d’'une quéte d’une
nature particuliere. Toucher « le mystere de I'étre », « embrasse]r] la haute
métaphysique », et entrer en symbiose avec «la structure intime de
I'univers » ; telle est la nature de la quéte mystique. A vrai dire, le mysticisme
ressemble, a cet égard, a une vision panthéiste? de la vie ou lindividu est
appelé a se dissoudre dans le Tout. Le contact avec l'univers se réalise par le

biais du percept en tant que saisie sensorielle immédiate de la réalité et non

1 Henri SEROUYA, La Kabbale, Paris, éd. Presse universitaire, 1967, « QUE SAIS-JE ? », p.
05.

2 Le panthéisme est la « doctrine dapres laquelle tout est Dieu, Dieu et le monde ne font
qu'un ; ce qui peut s’entendre en deux sens fondamentaux : 1° Dieu est seul réel, le monde
nest qu'un ensemble de manifestations ou d'émanations nayant ni réalité permanente, ni
substance distincte [...]. 2° Le monde est seul réel, Dieu n'est que la somme de fout ce qui
existe. » André LALANDE, Vocabulaire fechnique et critique de la philosophie, Paris, éd.
Quadrige/PUF, Volume Il, p.732.
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pas par le biais du concept. Dans lamémeperspective, le mysticisme
embrasse ce que Bonaventure Bagnoregio (Claude-Henry Du Bord, 2005)
appelle une « cognitio Dei experimentalis » (une connaissance de Dieu
fondée sur I'expérience) : « La démarche mystique et I'élan de 'homme qui
cherche un contact immédiat avec Dieu, des cette vie»'.Le mysticisme reléve,
dans ce sens, d’'une aspiration vers l'absolu. Le rapport avec I'absolu se
soustrait a la distinction ontologique qui sépare l'ici-bas de I'au-dela. Par les
exercices spirituels, le mystique aspire a se mettre « des cefte vie », dans la
béatitude de I'au-dela.

L’origine du mysticisme est le point de mire de maintes controverses.
Certains chercheurs lui trouvent une origine persane, d’autres stipulent qu'il
est issu de [linfluence de plusieurs écoles spirituelles (hindouisme,
bouddhisme, platonisme...). D’autres encore affirment qu’il a commencé avec
'avénement de I'lslam2. Mais a en croire Hazrat Inyat Khan (2008), le
mysticisme a proprement parler n'’a pas d’histoire puisqu’il est une quéte
incessante de la sagesse et de la lumiére. Il est une vision spirituelle qui
s’affranchit de toute restriction dogmatique. Le mysticisme ne fait qu’explorer
et découvrir ce que Dieu a déja inscrit au sein méme de I'existence.

Dans ses degrés les plus ultimes, cette lumiere représente la connaissance de
Dieu. Ceux qui détiennent cette sagesse avaient, depuis les premiéres
origines, pour mission de I'enseigner aux autres qui vivent dans l'erreur, les
ténébres et la confusion. La religion est I'expression de cette attitude

messianique qui cherche a repécher les fideles d’entre les griffes du mal.

' Claude-Henry DU BORD, Le Christianisme : Histoire, courants, culfures, Paris,éd. Eyrolles,
2005, p.103.

2 Hazrat INAYAT KHAN, facalim /-mutasawwifin , traduitpar Ibrahim ISTANBOULI, Damas,
éd.Dar Al Fargad, 2008, p. 19.
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C’est dans ce contexte qu’apparaissent les premiéres religions, qui ne sont
autre chose qu’'un ensemble de lois, de pratiques et de regles de conduite
permettant aux hommes d’atteindre la lumiére salvatrice. L’introspection
méditative est la voie privilégiée des mystiques pour transcender les
apparences de la vie mondaine en se vouant a la quéte de I'absolu.

Le but de tout mystique étant d’atteindre, grace a la méditation et aux
exercices spirituels, un haut degré de purification interne permettant d’accéder
a I'essence divine comme I'exprime sans ambages Francois Rabelais (1532)
dans son Gargantua : « Sapience n'entre point en ame mechante et science
sans conscilence n'est que ruine de I'dme »'. La connaissance fonctionne en
tant que corollaire de lattitude morale. L’acte par lequel se réalise la
connaissance va de pair avec l'acte de la foi. Ce dualisme s’illustre par le
parcours des prophétes qui, avant d’accéder au stade de I'élu, s’adonnent a la
méditation. L’ablution morale, pour ainsi dire, s’érige en étape qui prépare
I'individu a la réception de la révélation. Il en est ainsi pour les disciples dont la
purification morale est la condition requise pour accéder au statut de maitre. A
vrai dire, le mysticisme préne une sagesse d’abnégation en essayant de se
délester des fardeaux du corps et des occupations mondaines. Par la
méditation et les exercices spirituels, le mystique tend a se hisser vers Dieu en
allégeant 'ame de ses entraves terrestres. Dés lors, le but de toute école ou
voie mystique consiste dans la quéte de la perfection morale telle qu’elle a été

annoncée par le Christ dans Les Evangiles et qui justement permet au disciple

' « Sapience n'entre poinct en ame malivole et science sans conscience n'est que ruine de

lame », Francois RABELAIS, Pentagruel, Lyon,Claude Nourry, 1532, p. 50.
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de mériter la proximité de Dieu, source ultime de toutes les connaissances’ :
« Soyez donc parfaits, comme votre Pere céleste est parfaif »2.

Quoiqu’elles relevent de divers horizons, les voies mystiques ont pour point
d’intersection la quéte qui vise a se libérer du « moi » mensonger qui constitue
le bilan de tous les désirs et les passions égoistes. Désirs et passions forment
la trame du « moi haissable »3® qui obnubile le moi véritable. Tant que
I'homme est prisonnier de son « moi », il ne verra jamais cette lumiére dont
parlent les mystiques.

Somme toute, le mysticisme n’appartient ni a I'Orient ni a 'Occident, il est une
vision spirituelle libre et universelle, un principe cosmique inscrit dans I'ordre
méme des choses. Religion de cceur, le mysticisme aspire a libérer ’lhomme
de I'emprise de la communauté. A vrai dire, les écoles mystiques ont pour
point d’intersection une remise en question des dogmes orthodoxes ainsi que
'adoption d’une vision humaniste ou la religion de I'amour dissout les
frontieéres établies par les identiteés meurtrieres. Le discours soufi s’inscrit au-
dela des appartenances tribales, sociales et culturelles. Pour discerner les
diverses facettes du mysticisme, il nous a semblé important de retrouver les
linéaments qui traversent les divers courants de la pensée mystique. Pour ce
faire, nous examinerons le mysticisme indou (indouisme, bouddhisme) ainsi

que le mysticisme judéo-chrétien.

" Hazrat INAYAT KHAN, tasalim /-mutasawwifin, traduitpar Ibrahim ISTANBOULI, Damas,
éd.Dar Al Fargad, 2008, p. 24.

2la Sainte Bible, traduit par Louis SEGOND, Paris, éd. Bibebook, 1910, [en ligne]:
http://www.bibebook.com/search/978-2-8247-1717-3 p.1521.

3 Blaise PASCAL, Pensées, Paris, éd. Guillaume Desperz, 1671, p. 106.
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2. Les formes du mysticisme
2.1 Le mysticisme de I'Extréme-Orient

a. Le mysticisme indou

« Lorsque l'un de mes fidéles désire avec toute sa foi me vénérer sous une
forme particuliere, je prends aussitot cette forme »1.De son vrai nom sanatana
dharma qui signifie Loi éternelle,’hindouisme est la religion la plus répandue
en Inde. Elle est sans fondateur ni doctrine préétablie et se compose d'un
ensemble hétérogéne ou se coétoient les écoles, les doctrines et les
philosophies2. S’enracinant dans I’Antiquité, I'hindouisme a subi une longue
transformation de quatre milles ans. Ces mutations historiques ont donné lieu
a quatre versions: le védisme, I'hindouisme ancien ou brahmanisme et
I'hindouisme récent. L’hindouisme puise ses origines dans Les Védass,
compilation de textes sacrés anonymes, dont les significations sont
développées dans les Upanishad*. Notons également que le mot « Véda»
signifie littéralement « Savoir », selon Alexandre Astier (2006) ce savoir : « Est

presenté comme une connaissance sacrée et une parole éternelle, eémise

'La Bhagavad Gita; (VIl, 11); cité par Frédéric LENOIR, Petit traiteé d'histoire des religions,
Paris, éd. Plon, 2008, p. 169.

2l a Bhagavad Gita, (VIl, 11); cité par Frédéric LENOIR, Petit traité d'histoire des religions,
Paris, éd. Plon, 2008, p. 154.

3 Les V/édas sont des Ecrits sacrés hindouistes. lls sont réunis en quatre manuscrits écrits en
sanscrit.

4 Les Upanishad sont les explications des textes védiques. Il en reste deux cent cinquante
Upanishad. 77 /-caqga’id wa I-adyan, p. 106 ; cité par Youssef ZAYDAN, al-fikr s-safi, Dubai,
éd. Madarek, 2013, p. 236.
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par I'Absolu (brahman) et donc d’origine non humaine »'. Le savoir enseigné
par Les l/édas ne reléve pas de I'ordre humain mais de la révélation divine.

L’hindouisme s’articule autour de trois notions fondamentales. L'ensemble des
actions que commet l'individu forme son karman. « [L]acte, son intention et
son résultat, [s accumulent] dans un corps subftil et invisible, [et conditionnent]
la réincarnation de l'atman »2. L’atman étant I'équivalant de I'ame, dans le
monothéisme méditerranéen, il subit les retombées des actions de l'individu.
En effet, la mort ne marque pas la fin de la vie mais plutdét le commencent
d’'une autre qui se perpétue dans un cycle de réincarnation appelé le
samsara. Dés lors, la personne qui n’accumule pas les bonnes actions est
vouée a étre réincarnée dans une forme désobligeante. Aux antipodes de cet
avilissement, la personne qui réussit a s’aligner sur la bonne conduite devient
éligible au moksha a savoir la libération. Le moksha correspond au stade le
plus évolué de la progression spirituelle : 'atman (dme) se libére du cycle des
réincarnations et rejoint 'essence divine. Cet ascendant moral se perpétue

dans I'enseignement de Bouddha tout en prenant une forme particuliere.

b. Le mysticisme bouddhiste

Le bouddhisme tient son nom de son fondateur Bouddha de son vrai nom
le prince Siddharta Gautama Shakyamuni. Au sens strict, Bouddha signifie
littéralement « I'Eveillé » et désigne moins une personne qu’un état. A ce

titre un bouddha « est [...] un homme qui est parvenu a l'éveil, ce qui lui

" Alexandre ASTIER, Comprendre I'hindouisme, Paris, éd.Eyrolles, 2006, p. 38.
2Frédéric LENOIR, Petit traité d’histoire des religions, Paris, éd. Plon, 2008, p. 187.
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permet d'échapper au cycle des renaissances (samsara)!». Siddharta
Gautama est issu d’'une famille royale. |l a renoncé a la vie facile et luxueuse
au sein du palais paternel pour retrouver la voie du salut. Il a fréquenté les
maitres yogis et les ascétes les plus connus, mais sans pour autant étre
pleinement satisfait. || décide donc de ne compter que sur lui-méme pour
atteindre la vérité et s’assoit sous un arbre jusqu’a ce qu’il ait atteint le nirvana
comme étant le plus haut degré de réalisation spirituelle?2.

Méme si le bouddhisme est apparu dans une société brahmanique (500
ans av. J.-C.)3, il rejette pourtant certaines des doctrines de I'hindouisme
(atman ou ame), en accepte d’autres et modifie le sens de certaines d’entre
elles parmi les plus importantes (samsara, karma, nirvana)4.Le bouddhisme
est une religion sans dieu créateur et sans dogmes. De telle sorte que certains
la considerent plutét comme une philosophie. En tant que sagesse pratique, le
bouddhisme ne s’intéresse pas aux questions métaphysiques qui ne sont
d’aucune utilité pour celui qui veut s’affranchir de la souffrance. Contrairement
a l'indouisme qui admet I'existence de 'ame (I'atman), le bouddhisme est une
spiritualité a teneur philosophique dont I'intérét réside dans I'abolition de la
souffrance sous toutes ses formes ainsi que I'atteinte d’'une paix inébranlable

(le nirvana). A ce sujet, Bouddha (Ludwig Quentin, 2012) dit que :

"Ludwig QUENTIN, Le Grand livre du bouddhisme, Paris, éd.Eyrolles, 2012, p. 60.

2 Frédéric LENOIR, Petit traité d’histoire des religions, Paris, éd. Plon, 2008, p. 182-183.
3Ludwig QUENTIN, Le Grand livre du bouddhisme, Paris, éd. Eyrolles, 2012, p. 09.
4Ludwig QUENTIN, Le Grand livre du bouddhisme, Paris, éd. Eyrolles, 2012, p. 20.
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« Les réponses [aux] questions [méelaphysiques] ne pouvaient en
aucune maniere aider 'homme a progresser dans la voie du salut car elles ne

contribuaient ni a vaincre ses passions ni a acqueérir la sagesse »'.

La sagesse bouddhiste consiste dans la quéte de se libérer de la
souffrance qui est a la racine de la doctrine des quatre vérités. La premiére
vérité découle du constat de la non-satisfaction due a la souffrance. La
naissance, la maladie, et la mort illustrent quelques facettes de la souffrance
qui s’acharne contre 'humanité. La deuxiéme réside dans lorigine de la
souffrance a savoir I'avidité et la recherche des plaisirs charnels. Le disciple se
doit de recourir a l'introspection dont l'intérét réside dans la découverte des
causes qui engendrent inéluctablement la souffrance a savoir la poursuite
effrénée des plaisirs sensuels.La troisiéme vérité correspond a I'extinction des
désirs qui découle de l'identification des sources de la souffrance. L’extinction
des désirs s’ouvre alors sur la quatrieme vérité qui constitue le degré le plus
élevé de la réalisation spirituelle, a savoir la cessation de la souffrance ou
nirvana2. Pour atteindre ce stade, le disciple se doit de recourir a la méditation
tout en contrant les causes de la souffrance. Ainsi, le mysticisme bouddhiste
fait du salut individuel le point de mire de son enseignement. Si le mysticisme
indou est centré autour du salut de ’'homme, le mysticisme judéo-chrétien s’en

distingue par I'intérét qu’il accorde aux textes fondateurs.

"Ludwig QUENTIN, Le Grand livre du bouddhisme, Paris, éd. Eyrolles, 2012,p. 13.
2 Frédéric LENOIR, Petit traité d’histoire des religions, Paris, éd. Plon, 2008, p. 184-185.
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2.2 Le mysticisme judéo-chrétien

a. Le mysticisme juif

Du point de vue doctrinal, le judaisme comprend deux tendances
complémentaires a savoir le judaisme orthodoxe et exotérique qui s’attache su
sens littéral des Ecritures et le judaisme mystique et ésotérique qui revendique
un sens caché du texte sacré. Notre intérét se focalisera avant tout sur cette
derniére tendance dans la mesure ou elle est en rapport direct avec notre
étude. Le mysticisme juif a connu deux périodes déterminantes a savoir le
hassidisme et la kabbale. Contrairement au rabbinisme orthodoxe, le
hassidisme qui est apparu au XVllle siecle dans I'Europe de I'Est, vise la
communion avec Dieu par le moyen du chant et de la danse'!. Ce courant
judaique empreint de mysticisme est mal accueilli par 'orthodoxie. Rappelons
toutefois que « hassidisme » vient de « Hassidim », issu de « haridem » (ceux
qui craignent Dieu)2. Au Xll¢ siécle ce sont les séfarades qui leur succédent et
qui se considéerent comme étant les héritiers de la merkavah (kabbale).

La kabbale apparait vers le Xll¢ siécle a Gérone, en Espagne. Dées sa
premiére apparition, la kabbale a été qualifice de « prophétique» ou
« extatique ». La figure la plus représentative de ce courant est Abraham
Abulafia (12407-1291), qui, a I'dge de trente ans, s’est adonné au mysticisme.
Saisi par l'esprit prophétique et par les visions, il décrit, dans son ceuvre,
I'élévation de 'ame vers le tréne céleste qui culmine par 'union avec Dieu. I
établit une doctrine qui ne recourt par aux Ecritures mais a la méditation.
Dérivé du verbe « kb/» qui signifie « recevoir », le mot kabbale signifie

« tfradjtion, doctrine regue ». La phrase liminaire de la partie talmudique

" Frédéric LENOIR, Petit traité d'histoire des religions, Paris, éd. Plon, 2008, p. 261-262.
2 Frédéric LENOIR, Petit traite d’histoire des religions, Paris, éd. Plon, 2008, p. 262.
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intitulée Tract Aboth ou figure le verbe« kb/» en dit long sur la charge
symbolique de son dérivé kabbale. Dans le Talmud qui est une compilation
des commentaires écrits vers le deuxieme siécle aprés Jésus-Christ portant
sur les Ecritures et la loi juive, nous retrouvons un passage qui décrit la chaine

de transmission de la loi divine :

« Moise a regu [kbl] la loi sur le Sinai et [a remise a Josue, Josue a son
tour I'a remise aux Anciens [...] des Anciens, elle descendit aux prophetes (a
commencer par Eli et Samuel), et chacun d'eux la livia & ses successeurs
Jusqua ce quil ait atteint les hommes de la Grande Assemblée. La derniere,
nommee, est a l'origine de trois maximes: «Ne vous précipitez pas dans le
Jugement; élevez de nombreux disciples; et, €rigez des gardes de sécurité

pour la loi»” (nous traduisons).

L’enseignement de la kabbale s’inscrit dans la continuité de
'enneigement de Moise. De génération en génération, I'enseignement premier
s’est perpétué jusqu’aux kabbalistes. La kabbale s’est ainsi basée sur un fond
de Iégitimité qui découle de la valeur de I'enseignement de Moise et des
patriarches. La kabbale s’inscrit dans la logique des deux livres qui est
inhérente au monothéisme. L’enseignement religieux se décline en un livre qui
sert de pierre angulaire a la religion et en un livre second qui sert a clarifier le
sens du premier. Bible et Talmud, Evangiles et enseignement des péres de
I'église, Coran et recueils des hadiths, I'ordre de la transmission de la parole
divine semble se réaliser de maniere constante en deux moments. En hébreu,

cette tradition orale et commentatrice est appelé masoret «ce qui a été

" The Babylonian Talmud, Boston, éd. The Talmud Society, traduction Michael L.
RODKINSON, Volume I, (1X), section de la jurisprudence, 1918, p. 01.
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transmis» ou kabbale «ce qui a été regu». Dans ce sens le mot «kabbale»
désigne la vérité divine recue par Moise de Dieu; sans impliquer aucun type
particulier de contenu.

Ce ne qu’'au treizieme siecle que le mot « kabbale » acquiert une
nouvelle signification. Des groupes ésotéristes qui revendiquent un sens
caché des Ecritures, principalement en Espagne et en ltalie, ont affirmé étre
en possession d’une tradition secréte concernant la signification des Ecritures.
Cette tradition a été transmise de génération en génération, sous le couvert du
grand secret, de Moise jusqu'a nos jours. Du péere au fils, du maitre au
disciple, la tradition de la kabbale s’est réalisée principalement par
'enseignement oral. Les détenteurs de ce savoir occulte le regoivent donc par
la transmission orale ou par la découverte des manuscrits. Dans certains cas
exceptionnels, des kabbalistes ont affirmé avoir appris ces secrets par le
truchement des visions ou par une élévation spirituelle

Le début de [I'ésotérisme juif s’enracine dans les prescriptions
talmudiques qui interdisent d’exposer en public ou d’étudier en groupe deux
épisodes bibliques a savoir la premiére section du Livre de la Genése et le
premier chapitre du Livre d'Ezéchiel. Les commentateurs talmudiques
démontrent le danger de la lecture des Ecriture & travers la parabole des
quartes sages. L'histoire relate le parcours de quatre sages qui entrent dans
un jardin royal dont la symbolique se rapproche du domaine divin. Des I'entrée
'un meurt sur-le-champ, le deuxiéme devient insensé et le troisieme
hérétique ; seul Rabbi Akibah ben Joseph «esf entre en paix et est sorti en

paix»! (nous traduisons). L’histoire n’explicite pas la morale de I'histoire mais

1 Joseph DAN, KABBALAH, New York , éd. Oxford University Press, 2006, p.13.
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elle laisse entrevoir que I'entrée dans le domaine divin serait périlleuses pour
les non initiés.

La kabbale comprend un versant mystique qui use de symboles et de
métaphores en s’adonnant a la quéte de la communion avec Dieu et un
versant pratique qui contient des rites d’initiation et d’autres disciplines comme
la cosmologie, I'alchimie et la magie. Sous ce rapport, la kabbale ne peut étre
étudiée que sous la direction d’un maitre spirituel qui choisit lui-méme ses
disciples. Le disciple doit remplir certaines obligations essentielles : avoir
guarante ans, une connaissance étendue et une bonne conduite morale. Le
disciple doit avoir aussi déja une connaissance exotérique du sens littéral des
Ecritures avant de se lancer dans la voie proprement ésotérique qui porte sur
le sens caché'. La kabbale ne dévalorise aucunement les priéres et les
cérémonies de la synagogue. Au contraire, les kabbalistes croient a leur
valeur et a leur efficacité. Pour que le disciple puisse aspirer a I'union avec
Dieu, ils recommandent la méditation, la dévotion intérieure et I'extase.

Les kabbalistes ont développé leur propre mystique en se référant au
Habahir (le Livre de la Clarté), mais le livre de référence principale de la
kabbale est le Zohar (Livre de la Splendeur). Apparu au Xllle siécle, il se
présente sous forme d’une discussion entre Bar Yohai et ses disciples. Il
contient aussi des commentaires du Penfateuque, du Cantique des Canftiques,
du livre de Ruth et du livredes Lamentations. Son principal enseignement est
la connaissance de Dieu et ses dix séphiroths (attributs de Dieu). Le Zohar
développe les opérations inconnues de Dieu. Dieu est infini et inaccessible
aux hommes. |l a dix attributs essentiels a savoirs les séphiroths qui

correspondent a dix paliers de la vie divine. Les séphiroths sont des

Ludwig QUENTIN, Le Judaisme, Paris, éd. Eyrolles, 2010, p. 139.
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émanations de l'essence divine et non pas des créations. Les kabbalistes
admettent la multiplicité des puissances qui se réalisent par I'épanouissement
de I'étre divin. La kabbale voit dans la diversité des shemot, noms divins, les
différentes matieres que Dieu a choisies pour se révéler aux hommes. Dieu
est des lors une essence qui prend plusieurs formes pour s’adresser a
I'humanité. Il est immanent au monde créé et en constitue I'essence.

Le Zohar est structuré de telle sorte que chaque mot de la Torah sous-
entend un sens caché a dévoiler. Dans ce sens, les choses d’en bas ne sont
que la réflexion des choses d’en haut'. En effet, « pour les kabbalistes, la
Torah est percue comme une interface qui permet au divin de communiquer
avec 'homme, et a 'homme d'agir sur le divin »2. Cette conception se base
essentiellement sur la conviction forte que Moise aurait regu la « Loi Ecrite »
en méme temps que « la Loi Secréte ». Pour les teneurs de la kabbale, la
Torah aurait selon eux quatre niveaux d’interprétations : Une grille de lecture
de l'univers est proposée (c’est I'Arbre des dix séphiroths) et une hiérarchie
des dix forces divines fondamentales. La kabbale recourt a une interprétation
mystico-symbolique des Ecritures et de la tradition. L’esprit de cette tradition

trouve ses échos dans les enseignements de Jésus-Christ.

b. Le mysticisme chrétien

Le christianisme s’inscrit dans la continuité du judaisme quoiqu’il en
rejette certaines pratiques. L'enseignement de Jésus-Christ ne remet pas en
cause la Loi judaique, mais sa mise en pratique par les hommes : « vous

annulez ainsi la parole de Dieu par la tradifion que vous vous étes transmise»

"Ludwig QUENTIN, Le Judaisme, Paris, éd. Eyrolles, 2010, p. 143-144.
2 Frédéric LENOIR, Pelit traité d’histoire des religions, Paris, éd. Plon, 2008, p. 263.
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(Marc 7,13). Contrairement aux prophétes juifs qui parlent au nom de Dieu,
Jésus parle en termes de « je ». A vrai dire, le discours de Jésus-Christ recéle
une binarité qui reléve de I'opposition entre la lettre de la loi et I'esprit de la loi.
Cette dichotomie s’inscrit dans la lignée de la kabbale ou le sens occulte
s’oppose au sens littéral.

L’esprit de la loi reléve de I'ordre du coeur qui s’érige en pierre angulaire
de l'enseignement de Jésus-Christ. Aux cours de ses prédications, Jésus-
Christ précise qu’il vient annoncer le « Royaume de Dieu » ou les valeurs
seront inversées : « /e pauvre sera riche et le puissant sera esclave »2. Son
enseignement se résume ainsi dans I'amour de Dieu et I'amour du prochain,
quelle que soit sa condition sociale3. De méme, il professe le pardon, le
partage et la charité. Il exige de répondre a la violence par la non-violence*.

L’élan de I'amour est le trait définitoire du mysticisme. En effet, les
enseignements mystiques visent souvent a assouplir les structures sclérosées
de la société. Il en est ainsi pour Jésus-Christ qui montre a I'occasion de la
lapidation de la femme adultére qu’une application littérale de la loi déforme la
nature humaine. En s’attachant a la lettre de la loi, 'homme perd de vue les
finalités la loi. En effet, la loi est la manifestation des mécanismes qui
régissent la société. Etablie pour réguler la société et garantir ainsi 'harmonie
et I'équité, la loi se mue petit a petit en un mécanisme aveugle. Quand la
sclérose gagne les jointures de la société, 'avenement du mystique sert a
relancer I'élan vital en assouplissant les structures rigides. Chose qui explique

I'attrait des mystiques. Quand Jésus-Christ dit aux juifs : « Que celui de vous

" Frédéric LENOIR, Petit traiteé d'histoire des religions, Paris, éd. Plon, 2008, p. 277.
2 Frédéric LENOIR, Petit traité d’histoire des religions, Paris, éd. Plon, 2008, p. 276-277.
3 Frédéric LENOIR, Petit traité d’histoire des religions, Paris, éd. Plon, 2008, p. 276.
4 Frédéric LENOIR, Petit traiteé d’histoire des religions, Paris, éd. Plon, 2008, p. 277.
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qui est sans péché lui jette la premiere pierre»', cette parole atteint les coeurs.
Parce qu’il émane de I'esprit de la loi, I'enseignement de Jésus-Christ acquiert
une valeur universelle et parle, pour ainsi dire, a tout le monde. La société se
mue en un perpétuel devenir qui est marqué par des périodes de stagnations
et de renouvellement. Dés lors, « les vrais mystiques s'ouvrent simplement au
flot qui les envahit »? et essaient de transmettre cet « élan d’'amour »3. Cette
transmission s’inscrit dans le rapport entre la religion statique et la religion
dynamique®. La société est le prolongement de I'élan vital qui est a I'origine de
I'évolution des organismes vivants. Le dynamisme qui traverse la société
marque pourtant des arréts : au fur et a mesure de I'évolution certaines
structures tendent a se cristalliser autour de certaines regles donnant lieu a la
religion statique. La mission du mystique consiste alors a relancer ce
dynamisme en inspirant aux autres « I'’élan d’amour ».

Cet «élan d’amour » ne s’est pas cristallisé, dans le mysticisme
chrétien, en un courant a I'image de la kabbale, mais il se trouve a I'état diffus
chez plusieurs mystiques. Il en est ainsi pour Grégoire Palamas (1296-1359)%
qui privilégie I'ordre du cceur, et la contemplation, source de dépouillement et
de négation, mais aussi union et divinisation mystique. Il insiste aussi sur

I'expérience de la lumiére divine. Ce qui implique un retournement des facultés

'La Sainte BIBLE, s.l., éd. Crampon, 1923, p. 130.

2 Henri BERGSON, Les deux sources de la morale et de /a religion, s.|, Edition électronique
Les Echos du Maquis, 2013, p.60.

3 Henri BERGSON, Les deux sources de la morale et de la religion, s.|, Edition électronique
Les Echos du Maquis, 2013, p.60.

4 Henri BERGSON, Les deux sources de la morale et de Ia religion, s.|, Edition électronique
Les Echos du Maquis, 2013, p. 164.

5 Grégoire Palamas est un des péres de I'Eglise de I'Orient. Il a développé une spiritualité qui

s’articule autour de l'incapacité de la raison a appréhender Dieu.
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intellectuelles et morales ou ce n’est plus le sujet qui voit, entend et parle,
mais Dieu. L’incapacité de 'lhomme a concevoir I'entité divine trouve son écho
dans I'enseignement de Maitre Eckhart (1260 -1328)'pour qui Dieu et sans
nom parce que personne ne peut dire rien de Lui. Maitre Eckhart fait appel a
la voie du renoncement qui passe par la pauvreté en esprit, puis par la
purification, l'illumination et I'union.

De méme, la religieuse Thérése d’Avila (1515-1582) illustre la pérennité
de la notion de l'esprit de la loi, en insistant sur l'intériorité, I'affectivité et
'ouverture a I'expérience mystique2. Cette tendance se traduit par I'esprit
d’humilité et le mépris de ce monde. Les propos de Thérese d’Avila ont été
mal accueillis par 'Eglise espagnole parce qu'ils ont été jugés « hérétiques »3.
Dans I'allégorie du chateau de 'ame, Thérése décrit les sept appartements qui
conduisent vers le centre (Dieu). Les trois premiers sont relatifs a I'ascése
ainsi qu’a la vie active, le quatrieme est celui de la priere passive et la
concentration intérieure qui mene a la quiétude et le cinquieme concerne
'union préparant le « mariage spirituel » décrit dans les appartements six et
sept4.

Le mysticisme remet en question toutes les codifications dogmatiques.
De méme, il se soustrait a toute classification culturelle. Le souffle qu’il est

trouve ses échos a la fois dans la religion et dans la philosophie.

" Théologien et philosophe, Maitre Eckhart invite ses disciples a renoncer a tout ce qui n’est
pas Dieu.

2Claude-Henry DU BORD, Le Christianisme : Histoire, courants, cultures, Paris,éd. Eyrolles,
2005, p. 109.

3Claude-Henry DU BORD, Le Christianisme . Histoire, courants, culfures, Paris,éd. Eyrolles,
2005,p. 110.

4 Claude-Henry DU BORD, Le Christianisme . Histoire, courants, cultures, Paris,éd. Eyrolles,
2005,p. 111.

26



3 Mysticisme et philosophie
3.1 Le mysticisme dans la philosophie grecque

Depuis les Grecs anciens,la philosophie était étroitement liée au mysticisme.
En témoignent les orphiques, les pythagoriciens, Socrate et Platon (428 ?-
348 ? av.J.-C.). Chez le philosophe grec, en effet, Il y a eu toujours une
interpénétration entre I'ascétisme mystique et le rationalisme qui caractérise
I'esprit proprement philosophique’. Ainsi I'orphisme attribue a ’homme une
nature divine qui provient des dieux et une nature « titane » qui provient des
Titans2. La premiére permet a 'homme de rejoindre I'ordre divin aprés la mort
et la deuxiéme l'incite a se révolter contre I'ordre établi. L’orphisme est axé sur
une doctrine de salut ou ’'homme est marqué par une souillure originelle. Pour
que I'ame se libére du cycle des réincarnations, ’'homme doit s’initier aux rites
de purifications qui sont a méme de le hisser vers le divin. Quant au
pythagorisme, il releve a la fois de la quéte du savoir et de I'idéal moral. Les
philosophes présocratiques (Thalés, Pythagore, Anaximandre, etc.),
témoignent de cet aspect mystique en se fiant plus a [lintuition et a la
contemplation qu’au raisonnement logique. lls sont les premiers dans I’histoire
de la philosophie a formuler les questions métaphysiques, non en termes
rationnels, mais en contemplations intuitives. Ills ont pressenti trés tét que
derriére la diversité des créatures il existe un principe unique dont découleront
tous les étres. Le principe de I'univers découle, selon les diverses conceptions,

de la terre, de I'air, de I'eau ou du feu.

1 Mohammed AIT HAMMOU, /bn Khaldoun bayna naqd I-falsafa wa I-infitah sala t-tasawwur,
Bayrout,éd.Dar Talida, 2010, p. 110-111.

2 Premiére génération des dieux qui sont nés de I'union de la terre (Gaia) et du ciel

(Ouranos).

27



Pour Platon', qui leur succéde, le monde ici-bas n’est que l'ombre
vacillante d’'un monde plus parfait, royaume de I'dme humaine avant son
incarnation dans un corps physique. Platon établit un parallélisme entre le
monde sensible et le monde intelligible. Un monde «sensible» auquel nous
accédons par les perceptions sensorielles et un monde «intelligible» et
immatériel auquel nous n'avons acceés que par la pensée ou lintellect. Le
monde matériel évolue en un continuel processus de changement infini.
Incapables de maintenir une forme fixe, les corps sont en continuel devenir de
transformation. Les éléments matérielles sont ambigus et évanescents et se
soustraient par conséquent a tout discours de vérité : on ne peut dire rien de
vrai a leurs sujet. Aux antipodes de ce monde contingent, s’inscrit le monde
intelligible ou tout est stabilité, permanence, éternité. Le monde intelligible est
le réceptacle des Idées ou Formes. Les Idées sont des entités immatérielles
qui ont des identités claires et immuables: la Forme de la beauté, a titre
d’exemple, est la beauté en soi qui s'oppose aux suggestions éphémeéres de la
beauté dans les choses matérielles. La relation entre les deux mondes se
décline en un diptyque ou le monde sensible est ombre, reflet et simulacre du
monde des ldées. De méme qu'une ombre n'existe que comme l'ombre de
quelque chose, le monde sensible n'existe que dans la mesure ou il participe
du monde intelligible. Le monde dans lequel évoluent les hommes reléve du
monde sensible qui n’est que 'ombre du monde intelligible a savoir le monde
des Idées. La chute de 'ame de ce monde marque son passage au monde
sensible.

Ce dualisme platonicien se transforme en unicité dans la plotinisme. La

conception de I'Un que développe Plotin (205-270) fait procéder 'ensemble

1 Disciple de Socrate, Platon a développé une philosophie qui s’articule sur 'opposition entre

le monde sensible et le monde intelligible.
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de l'existence d’un principe supérieur d’'ou émane toute l'existence. La
conceptualisation de I'existence en tant qu'unité, chez Plotin, se décline en
une conception philosophie et en une vision mystique. La métaphysique
plotinienne est articulée autour d’une certaine théorie astronomique qui fait de
la terre le centre du cosmos. Selon cette conception le cosmos est reparti en
un monde sublunaire, au-dessous de la lune, ou tout est changement,
imperfection, incomplétude et en un monde supralunaire, au-dessus de la
lune, ou tout est harmonie, stabilité, perfection. La régularité de I'évolution des
sphéres célestes inscrit le devenir dans une logique qui le rend accessible a la
connaissance rationnelle. La mécanique du cosmos <s’appréte a
I'appréhension intellectuelle. La rationalité qui sous-tend le cosmos va de pair
avec la notion de I'éternité du monde qui fait remonter I'origine du cosmos a
I'infini.

La pierre angulaire de la philosophie plotinienne consiste dans le
principe de l'unité qui sous-tend la multiplicité. La volonté de remonter des
multiplicités du monde sensible a un principe supérieur se traduit dans la
disposition des parties qui composent Les Ennéades’. Les cinquante-quatre
traités de Plotin s’y trouvent répartis en six groupes de neuf. Le premier
groupe est consacré a 'homme et a la morale, le deuxieme au monde
sensible, le troisiéeme a la providence, le quatrieme a I'ame, le cinquiéme a
I'Intelligence et le sixieme a I'Un ou le Bien. Cet ordre témoigne d’'une volonté
heuristique qui s’exprime par le parcours qui part de soi-méme (I), en passant
par le monde sensible (Il et Ill), se poursuit par I'élévation au principe du
monde a savoir 'ame (1V), puis s’éléve au principe d’ ou émane 'ame a savoir

I'intelligence et arrive enfin au principe de toutes choses, I'Un.

1 Le titre des ceuvres de Plotin qui ont été réunies par Porphyre de Tyr (234-310).
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Ce systéme hiérarchique reflete la conception cosmologique de I'Antiquité
grecque. Clos et ordonné, le cosmos se compose de sphéres emboitées. La
conceptualisation de I'Un s'inscrit dés lors dans une perspective de verticalité
ou la terre et le point de départ et le firmament du ciel le point d’arrivée. Au-
dessus de toutes choses, I'Un est constitué principe universel d’ ou procéde
I'Intelligence qui est correspond au monde intelligible dans la philosophie
platonicienne. En contemplant I'Un l'intelligence donne lieu & I'Ame du
monde ; le monde étant congu sous forme de vivant. De I'’Ame du monde
découlent les ames particuliéres qui animent les divers étres vivants et non
vivants. Ce cheminement témoigne de la volonté de Plotin de rendre compte

de I'opposition entre I'unité et la multiplicité :

«ll est donc necessaire que I'dme soit a la fois une et multiple, divisée et
indivise, et i/l ne faut pas nier, comme chose impossible, que ['dme, bien
qu'une et identique, soit en plusieurs points du corps a /a fois. [...] cette nature
qui contient et administre l'univers, qui embrasse fout en méme temps et dirige
tout avec sagesse, nature a la fois multiple, parce que les éfres sont multiples,
etune, parce que le principe qui contient tout doit étfre un . c’est par son unité

multiple qu’elle communique la vie a foutes les parties de 'univers.»!

L’ame ne se trouve pas a valeur égale dans les membres du corps parce que
'amputation d’une parité du corps ne lui retranche rien. Il s’ensuit que I'ame
est un principe solidaire de lui-méme, dynamique et insécable. De méme que
'ame en tant que principe unique anime la multiplicité des parties du corps,

I'’Ame du monde anime tous les étres.

' Plotin, Ennéades, s.|, s.d, traduction Marie-Nicolas Bouillet (1857-1861), [En ligne] :
https://fr.wikisource.org/wiki/Enn%C3%A9ades_(trad._Bouillet) , p.603.
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Les étres vivants sont animés de par les vertus de I'ame en tant que principe
dynamique. De méme les étres dépourvus de réflexion sont animés d’un
principe similaire. De la pluralité des Ames découle 'ame universelle, 'Ame
du monde. La diversité des objets et des vivants procéde d'un principe
supérieur qui correspond @ '’Ame du monde. Plotin emprunte aux stoiciens
la notion de pneuma qui est une sorte d'esprit ou de souffle cosmique qui
pénetre et organise la totalité du cosmos. Dans ce sens, le monde est assimilé
a un vivant.

Ce monde est la forme visible d'un ordre intellectuel qui contient les formes
éternelles accessible a lintelligence. L’ordre intellectuel qui releve de
I'intelligence pure se manifeste dans le monde sensible par I'harmonie visible
en toutes choses. Cette Intelligence qui se situe au-dessus de I'Ame du monde
représente I'’hypostase’ centrale de la philosophie de Plotin. Elle correspond
au monde intelligible a savoir les Idées (idée de beau, idée de triangle, idée
d’homme, etc.). Au-dessus de I'Intelligence se situe I'Un qui est un principe
supérieur d’ou émanent toutes choses. En tant que Bien, I'Un est la finalité de
toutes les aspirations des humains et des non-humains. Dans ce sens, Plotin
rejoint les présocratiques qui font remonter la diversité des étre a un principe
unique.

La succession a travers laquelle se réalisent les diverses hypostases ne se
réalise pas selon un ordre chronologique mais selon un ordre logique. La

procession des hypostases s'effectue selon l'ordre de I'émanation. Au coceur

' « Substance, considérée comme réalité ontologique » (André LALANDE, Vocabulaire
technique et critique de la philosophie, Paris, éd. Quadrige/PUF, Volume |, p.428.),
I'hypostase dans la philosophie plotinienne désigne des entités abstraites a savoir 'Ame du
monde qui anime le cosmos entier, I'Intelligence d’ou provient cette &me et I'Un qui est le

principe premier d’ou émane I'Intelligence.
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de cette émanation se trouve I'Un dont le rayonnement donne lieu a

I'existence. Pour illustrer cette conception, Plotin recourt souvent aux images :

«Comment donc faut-il concevoir la géenération de [l'Intelligence par cette
cause immobile ? C’est le rayonnement d'une lumiere qui s'en échappe sans
troubler sa quietude, semblable a la splendeur qui émane perpétuellement du
soleil sans qu’ll sorte de son repos, et qui I'environne sans le quitter. Ainsi
toutes les choses, tant qu'elles perséverent dans ['élre, tirent nécessairement
de leur propre essence et produisent au dehors une certaine nature qui
dépend de leur puissance et qui est 'image de l'archétype dont elle provient.
Ainsi le feu répand la chaleur hors de lui ; la neige répand le froid. Les parfums
donnent un exemple frappant de ce fait . tant quils durent, ils émefttent des

exhalaisons auxquelles participe fout ce qui les entoure.»’

La comparaison qui consiste assimiler 'Un au soleil met I'accent sur la nature
de ce principe premier. A l'instar des radiations du soleil, les émanations de
'Un se propagent dans un rayonnement qui s'étend du monde intelligible au
monde sensible. Le feu et la neige servent d'exemple pour illustrer ce
processus d'émanation. En insistant sur I'aspect immobile du soleil, Plotin fais
allusion a la nature de I'Un. A vrai dire, 'Un est un principe qui se suffit & lui-
méme. Il ne découle pas d’un autre principe ni n'en dépend. L'image de la
source intarissable est a cet égard la métaphore qui décrit au mieux la nature

de I'Un :

" Plotin, Ennéades, s.|, s.d, traduction Marie-Nicolas Bouillet (1857-1861), [En ligne] :
https://fr.wikisource.org/wiki/Enn%C3%A9ades_(trad._Bouillet) , p. 913.
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«On peut en effet se représenter le premier princijpe comme une source qui
na point dautre origine qu'elle méme, qui se verse a flots dans une multitude
de fleuves sans étre epuisée par ce qu'elle leur donne, sans méme s écouler,
parce que les fleuves qu'elle forme, avant de couler chacun de leur cote,
confondent encore en elle leurs eaux, tout en sachant quel cours ils doivent

suivre.»’

L’Un est d'emblée associé a une source « qui n'a point d'autre origine qu’elle
méme». Le débordement de la source par lequel elle donne la vie aux autres
fleuves correspond a la notion de I'émanation. Le rapport entre la source et les
fleuves reléve de la contiglité et non pas de la continuité. En effet, les fleuves
ne sont pas un prolongement de la source et n'en constituent pas une partie. A
l'instar de ce rapport, les étres qui émanent de I'Un n'en sont pas le
prolongement mais le reflet. Les fleuves qui « confondent [...] leurs eaux »
représentent I'Intelligence d'ou procéde d'abord I'Ame du monde et ensuite les
ames des étres qui prennent chacun son cours particulier. Ces images
témoignent de la notion fondamentale de souffle dynamique d'une vie
spirituelle qui jaillit du centre et se prolonge en émanation jusqu'a ce qu'il
s’affaiblisse a la périphérie.

Le mouvement continuel de I'épanouissement de la vie spirituelle se réalise
on une continuité indivisible. Les hypostases ne sont que des indices de ce

mouvement perpétuel. En fait, Plotin met en exergue principe de continuité :

«Dans l'univers la vie ressemble a une ligne immense ou chaque éfre occupe

un point, engendrant ['étre qui suit, engendreé par celui qui précede, et foujours

" Plotin, Ennéades, s.|, s.d, traduction Marie-Nicolas Bouillet (1857-1861), [En ligne] :
https://fr.wikisource.org/wiki/Enn%C3%A9ades_(trad._Bouillet) , p.571.
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distinct, mais non s€pareé de ['étre génerateur et de ['éfre engendré dans lequel

il passe sans s'absorber.»’

Ainsi le souffle spirituel traverse la totalité des hypostases sous forme de
continuité indivisible. Certes I'Un est un principe qui se suffit a lui-méme, mais
il n'en demeure pas moins que les autres hypostases participent de son
essence. A l'exception de I'Un qui est parfait, éternel et indépendant
I'’émanation des hypostases se poursuit dans un dynamisme de prolongement
indivisible.

L’acces a I'Un peut se réaliser a partir de deux perspectives différentes a
savoir la voie rationnelle et privative et la voix mystique et extatique. La
définition de I'Un par la raison se réalise selon une structure de négation. La
définition porte plutot sur ce que I'Un n’est pas que sur ce qu’il est. Dans ce
sens I'Un est défini comme étant non créé, non fini, non limité etc. Par ailleurs,
le constat qui fait remonter les multiplicités a l'unité sert d’arguments pour
démontrer la validité de cette métaphysique. De méme que la multiplicité des
membres du corps procéde d’'une ame, la diversité des étres qui peuplent le
cosmos remonte a un seul principe.

Si la démonstration qui porte sur le I'Un recourt a l'intelligence, la monstration
de ce principe, dans l'approche mystique, se fonde sur une expérience
extatique. Dans cette perspective, le philosophe qui est une partie infime de
la multiplicité parvient a sortir de sa condition d'étre voué a se limiter au
monde sensible pour contempler, dans une expérience spirituelle, I'Un. Dans
son Traité de la Descente de l'ame dans le corps, Plotin relate cette

experience :

" Plotin, Ennéades, s.|, s.d, traduction Marie-Nicolas Bouillet (1857-1861), [En ligne] :
https://fr.wikisource.org/wiki/Enn%C3%A9ades_(trad._Bouillet), p. 931.
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« Souvent, méveillant du sommeil du corps pour revenir a moi, et détournant
mon attention des choses extérieures pour la concentrer en moi-méme, jy
apercois une admirable beauté, et je reconnais que jai une noble condition :
car je vis alors d’'une vie excellente, je m’identifie avec Dieu, et, édifie en lui,

Jarrive a cet acte qui m’éleve au-dessus de tout intelligible »'.

[l convient de signaler de prime abord que I'emploi du substantif « Dieu »
correspond dans ce contexte a I'Un ou Bien. L’expérience spirituelle consiste a
se défaire de I'emprise de la matiere. Le réve qui favorise la scission entre
I'ame et le corps est le moment propice a I'élévation spirituelle. A I'instar des
étres vivants qui sont doués d’une force dynamique qui les anime a savoir
'ame, les étres non vivants sont doués d’un principe similaire. La multiplicité
des ames tire son origine de I’ame unificatrice & savoir ’Ame du monde. C’est
en se libérant du corps que le philosophe rejoint le principe premier qui se
situe par-dela 'Ame du monde. L’expérience spirituelle s’avére dés lors une
des voies possibles pour atteindre le divin. Tout I'édifice philosophie servirait
des lors de voie pour une expérience mystique. En prénant la purification de
I'ame, Plotin met 'accent sur les pratiques spirituelles qui sont a méme de
libérer 'homme de I'emprise du corps et de la matiere. L’élévation spirituelle
correspond a un élan par lequel 'homme cherche a se hisser vers le divin.
Attiré par la beauté dont il apercoit le reflet dans le monde sensible, le
philosophie-mystique cherche a retrouver la beauté en soi. Le beau inspire
I'amour qui améne 'homme a en chercher l'origine, la source intarissable. Par

la purification morale et 'amour du beau, la philosophie plotinienne fait écho

" Plotin, Ennéades, s.|, s.d, traduction Marie-Nicolas Bouillet (1857-1861), [En ligne] :
https://fr.wikisource.org/wiki/Enn%C3%A9ades_(trad._Bouillet) , p. 828.
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aux aspirations mystiques. La teneur mystique dont se teinte cette conception

sera reprise par la philosophie musulmane.

3.2 Mysticisme et philosophie arabe

a. La théorie de I’émanation d’Al-Farabi

La nature indépendante de I'Un est reprise dans la philosophie musulmane
sous forme de wajib /~wdjdd (le Devoir-étre). En reprenant I'argument
cosmologique, Al-Farabi reprend la conception plotinienne en essayant de
'adapter au contexte islamique. L’argument cosmologique se fonde sur le
constat de la causalité que les hommes observent d’'une maniére quotidienne.
En remontant les chaines des causes a effets, la raison se trouve face a deux
alternatives : soit remonter a l'infini, chose illogique ; soit postuler I'existence
d’'une cause premiére qui ne procede d’aucune autre cause. Telle est la notion
du Devoir-étre. Al-Farabi assimile ce Devoir-étre a Dieu qui s’oppose au
mumkinl-wdjad (le Possible-étre). Dieu en tant que Devoir-étre se suffit a lui-
méme. Absolu, éternel, et incréé, il se soutient par sa propre existence.
L’existence de Dieu est de nature nécessaire, il ne peut pas ne pas exister
tandis que I'existence du Possible-étre est contingente. Celui-ci peut demeurer
dans I'état de lI'existence en puissance, a la maniére de la plante dans une
graine ou passer a I'existence en acte en devenant un étre réel, a la maniéere
de la plante qui s’épanouit, grandit et marit. En s’inspirant de la métaphysique
plotinienne, Al-Farbi fait de Dieu I'équivalent de I'Un. Sa théorie d’émanation (/-
fayd) emboite le pas a Plotin. Ainsi, de Dieu qui est le principe supérieur
émane successivement d’autres existants. Onze existants se poursuivent en
empruntant le cheminement de I'’émanation. Du premier existant qui contemple

le Devoir-étre, Dieu, découle le deuxiéme du deuxiéme le troisieme etc. A
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chaque stade I'existant inferieur dépend de son prédécesseur et donne lieu a
un nouvel existant. Ce processus d’émanation se poursuit en se déversant
des hautes spheres de la divinité jusqu’aux limites lointaines de la terres. Dans
sont livre intitulé ara’ ahl I-madina I-fadila (Opinions de la cité vertueuses), Al
Farabi étale ce processus qui se prolonge du premier principe au dixieme"'.

Au dixieme existant s’arréte la chaine de la procession des principes qui
découlent de Dieu. Il en émane l'onzieme existant qui est a l'origine de la
génération des étres terrestres. Al-Farabi reprend la répartition aristotélicienne
qui divise le cosmos en partie sublunaire ou tout est changement et
imperfection et une partie supralunaire ou tout est stabilité et perfection. Du
dixiéme existant découlent la matiére et les formes de tous les étres dont la
demeure est la terre. Le monde terrestre est partant un écho lointain de Dieu.
Pétri dans la matiére, le corps entrave I'élan de 'ame qui essaie de rejoindre le
principe supérieur dont elle émane. Il s’en suit que 'eudémonisme?2 d’Al-Farabi
consiste a s’entrainer se libérer de la lourdeur du corps. Si pour Plotin I'accés
a I'Un peut se réaliser a travers une expérience spirituelle, I'ascension
spirituelle pour Al-Farabi peut s’effectuer par le truchement de la méditation.
En se libérant de I'emprise des désirs du corps et en s’adonnant a la
méditation, ’lhomme peut espérer remonter les chaines des processions. En
se hissant vers Dieu, I'ame remonte les cataractes des émanations
spirituelles. La philosophie d’Al-Farabi se teinte ainsi des colorations
mystiques ou la méditation prolongée est a méme de rapprocher ’homme de
I'absolu.

La théorie de I'émanation fait du principe supérieur I'origine de toutes choses.

Immuable et éternel, le principe premier correspond a l'étre et les autres

" Mohamed AL-FARABI, arg’ ahl I-madina /-fadila, Le Caire, éd. Hidawy, 2012, p. 27.

2 Toute philosophie qui érige le bonheur en souverain bien.
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existants a une sorte de reflet. En cela, la théorie de I'émanation en
philosophie ressemble a la théorie de l'unicité de I'étre dans le mysticisme
musulman. Pourtant I'affinité vacillante entre philosophie et mysticisme sera
soumise a rude épreuve. La rencontre entre Averroés et Ibn Arabi illustre a

bien des égards la nature de ces deux visions.

b Averroés et Ibn Arabi

Elaborée par lbn Arabi, figure éminente du mysticisme musulman, la théorie
de l'unicité de I'étre stipule que Dieu est étre et le monde est reflet. L’origine
de cette conception est ancrée dans les versets 26-27 de la sourate ar-

rahman (Le Tout Miséricorde):

« Quiconque ils portent est périssable
seule perdure la Face de ton Seigneur, pleine de majesté, digne de

vénération.»’

Ces deux versets mettent en paralléle I'existence de Dieu et celles des autres
étres. Alors que l'existence des étres est vouée a la disparition celle de Dieu
« perdure » par-dela toute évolution. L’adjectif /an (périssable)sera a l'origine
d’'un des concepts fondamentaux du mysticisme musulman a savoir al-fana’
I'annihilation ou le mystique se libére de I'emprise du corps. Le monde n’est
dans la conception d’'lbn Arabi qu’illusion (xayal), I'étre vrai reléve de I'essence
divine. Pour étayer cette conception, les mystiques musulmans recourent
souvent au hadith qudsr (Paroles de Dieu) : « Jétais un Trésor inconnu, Jai

aime étre connu, et Jai cree les créatures que jai initiées a Ma connaissance

1Le Coran, Paris, éd. Albin Michel, traduction Jacques Berque, 1995, sourate L V, p. 584.
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et elles M'ont connu »1. Dieu est I'essence ineffable et éternelle, les créatures
n’en sont que le reflet. Ce hadith met en exergue la dimension occulte qui
constitue un filament du mysticisme. De méme la notion d’inclination et
d’amour structure le rapport entre 'homme et Dieu. Le soufi cherchera
toujours a passer par-dela le monde sensible pour entrer en communion avec
'absolu. La dichotomie du vrai et de lillusion, chez Ibn Arabi, fait écho au
dualisme du monde sensible et du monde intelligible. Grand mystique, Ibn
Arabi rencontre pendant son pélerinage une jeune fille et en tombe amoureux.
Cet amour étrange est l'origine de son recueil furZuman l-aswaq (Traducteur
des ardeurs). A vrai dire, cet élan d’amour reléve du dévoilement du divin dans
'humain. En étant attiré vers la femme, le mystique ne répond pas aux attraits
du féminin mais aux manifestations du divin. La femme, a l'instar des tous les
étants, reflete la présence divine. Cet épisode de la vie d’lbn Arabi est a
rapproché de la réminiscence platonicienne. L’ame avant de s’incarner dans le
corps contemple les Idées. Dans sa chute du monde des Idées, elle passe a
travers le fleuve de l'oubli et perd par conséquent son savoir acquis.
L’émerveillement des hommes devant la beauté d’'une personne ou d'un
paysage, est une réminiscence de la beauté en soi qu’ils ont contemplé sous
forme d’ame dans le monde des ldées. La philosophie va ainsi de pair avec le
mysticisme. Pourtant la rencontre a forte valeur symbolique d’lbn Arabi avec
Averroés en dit long sur la nature intime des deux perspectives. Nous
reprenons le récit qu’en fait lbn Arabi dans , al-futihat al-makiyya (Les

lMluminations de la Mecque) -

1 Mohamed AL-AJLOUNI AL-JARAHI, kasf I-xfa' wa muzil al-ilbas, Le Caire, éd. Maktabat
Algquds, tome Il, s.d., p. 132.
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« Mon pere ma envoyé vers lui [Averroes] pour que Je le rencontre [...]. Jétais
alors imberbe et sans moustache. Quand je suis entrée chez lui, il s’est mis
debout en signe d'amour et de grande estime. Ensuite Il ma embrasse ef ma
dit : oui et jai dit: oui. Et sa jole de ma présence s'en est accrue de mon
entente. Ensuite, jai pressenti ce qui I'a rendu heureux et jai dit: non. Son
visage s'est aussitot blémi et il s'est mis a douter de ce qu’il sait. Il ma dit
ensuite : comment vous avez trouvez le devoilement et '€émanation divine ?
Est-ce que c’est la méme chose que nous donne la réflexion ? Je lui ai dit .
“oui, non ; et entre oui et non s’envolent les ames de leurs assieftes et les

tétes de leurs corps”»' (nous traduisons).

Cette entrevue des deux grandes figures de la tradition islamiques peut étre
érigée en icone représentative de la nature et de la philosophie et du
mysticisme. La premiére entente qui se traduit par l'ellipse des questions
directes témoigne de la lucidité des deux interlocuteurs. En fait, I'interrogation
implicite a laquelle répond Ibn Arabi au début est explicitée par la suite sous
forme de question directe. Il s’agit de savoir si l'acquisition du savoir
intellectuel est de méme nature que la connaissance acquise par dévoilement.
Le philosophe peut-il acquérir par la spéculation intellectuelle ce que le
mystique acquiert par expérience spirituelle ? La rectification d’lbn Arabi par la
négative dresse un mur entre la réflexion et la gustation. Devenues étanches
'une a lautre, réflexion et gustation, philosophie et expérience mystique,
relevent d’ores et déja de deux ordres différents.

La rupture entre les deux ordres est de nature qualitative. Alors que le

mystique cherche a entrer en communion avec le divin par le truchement des

" Ibn Arabi, al-futdhat al-makiyya, authentification Abed EI-Aziz Sultan ALMANSOUB, s.I.
2fome 1, livres 1-3, 2010, p. 436.
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exercices spirituels, le philosophe essaie d’avoir une connaissance globale de
I'existence. Il cherche a découvrir le principe qui sous-tend chaque élément et
a en déduire un systéme métaphysique. Contrairement au philosophe qui fait
découler la vérité d’'un systéme de logique, le mystique recourt a I'inspiration et
a l'intuition. Ce recours a l'intuition se justifie par 'impuissance de la raison qui
est finie alors que le Vrai est infini. A I'impuissance de la raison s’ajoute
I'opacité de la langue. Il arrive souvent que les philosophes s’enlisent dans les
sens et les nuances des mots en faisant ainsi ombre aux spéculations
philosophiques. Le mystique cherche a se défaire de ce monde illusoire et a
s’unir avec Dieu.

En somme, le mysticisme entretient un rapport étroit avec la philosophie.
Toutefois, il existe une scission fondamentale entre les deux disciplines. Alors
que la philosophie se base sur la raison pour atteindre la connaissance de la
vérité des choses, le mysticisme, quant a lui, se fonde sur le cceur, siege du
dévoilement et de [I'expérience gustative directe!’. Contrairement a la
philosophie qui recourt a l'intelligence et qui produit ainsi un savoir intellectuel
propice a la schématisation et a la transmission, le mysticisme recourt a
I'intuition et donne lieu a une expérience gustative et intransmissible. Tandis
que le systeme philosophique s’appréte a [I'appréhension cognitive,

'expérience mystique doit nécessairement se réaliser par I'expérimentation.

Conclusion
En définitive, le mysticisme est a la fois particulier et universel. Vision intuitive

de 'homme et du monde, le mysticisme se teinte des couleurs de la culture

" Taoufik TWIL, 77 turgtina al-carabr al-islami, 1985, n°. 87, Collection Alam Al-Fikr, p. 174 ;
cité¢ par Mohammed AIT HAMMOU /bn Khaldoun bayna naqd I-falsafa wa I-infitah €ala t-
tasawwuf, Bayrout,éd.Dar Talida, 2010, p. 136.
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locale sans pour autant perdre de son originalité. Derriére la diversité des
écoles mystiques, se dessinent en filigrane des linéaments qui en forment la
nature. Ainsi, les exercices spirituels par lesquels les mystiques visent a se
libérer de I'emprise des désirs figurent dans presque toutes les écoles
mystiques. Le moi superficiel qui est pétri dans les désirs égoistes obnubile le
moi authentique et empéche ainsi 'lhomme de se libérer des passions
mondaines. De méme, les écoles mystiques tendent souvent a remettre en
cause les structures rigides de la société. Elles rejettent souvent les dogmes
orthodoxes en faisant appel a une vision humaniste ou I'amour est le mot
d’ordre. Le mysticisme hindouiste s’inscrit dans cette lignée en amenant ses
adeptes a se libérer des désirs mondains. Pour se libérer du cycle de la
réincarnation, l'individu doit faire preuve de discipline en s’alignant sur une
bonne conduite morale. Par cette libération, ’lhomme peut rejoindre 'essence
divine. Aux antipodes de cette vision métaphysique, le bouddhisme se
retourne vers les souffrances de l'ici-bas. L’enseignement bouddhiste vise a
libérer ’homme de I'emprise de la souffrance. Les quartes vérités servent de
cheminement qui guiderait le disciple vers le nirvana, extinction des désirs. En
identifiant les sources des désirs qui déclenchent par ricochet la souffrance, le
bouddhiste extirpe ainsi la racine du mal. Si le mysticisme indou s’articule
autour du salut de lindividu, le mysticisme monothéiste s’est tourné vers la
dichotomie du double sens. Ainsi, se cbtoient le sens littéral et le sens occulte,
le sens visible et le sens caché, la lettre et I'esprit. La kabbale, dans le
mysticisme juif, illustre a biens des égards ce dualisme. Dés lors, le texte
sacré devient sujet a une double lecture. Lecture exotérique et lecture
ésotérique se cbtoient en empruntant des cheminements différents. Dans la
continuité du judaisme, Jésus fait appel a cette dichotomie en distinguant la
lettre de la loi de I'esprit de la loi. Il instaure ainsi un enseignement qui reléve
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de l'ordre du coeur et non de celui de I'esprit. Dans l'histoire du christianisme,
ce méme élan d’amour est repris par plusieurs figures mystiques. Elan
d’amour et souffle de vie, le mysticisme ne se limite pas a un enseignement
dogmatique. Il est au contraire un courant de vie qui souléve les structures
sclérosées de I'humanité. De par nature sa nature protéiforme, le mysticisme
s’est immiscé dans les premiéres spéculations philosophique. La formulation
systématique que développe Plotin élabore un rapport de contigtité entre
philosophie et mysticisme. L’homme peut accéder a la méme vérité en
empruntant deux voies différentes. Dans la méme lignée, le philosophe
musulman Al-Farabi reprend la métaphysique de Plotin en 'adaptant a lislam.
La théorie de I'émanation fait de Dieu I'étre et du monde le reflet. Cette
dichotomie ressemble a la conception mystique de l'unicité de I'étre chez lbn
Arabi. La rencontre de ce grand mystique avec Averroés a mis fin a une
possible osmose entre philosophie et mysticisme. Nous examinerons dans le
chapitre suivant, les diverses facettes du mysticisme musulman a savoir le

soufisme.
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Chapitre II-

Le soufisme



Le soufisme s’inscrit dans les orniéres du souffle de vie et d’amour dont
les échos se font entendre dans les diverses mouvances mystiques. Ancré
dans la tradition islamique, le soufisme en prolonge I'enseignement moral tout
en se démarquant des dogmes orthodoxes. Nous en examinerons les origines
et les spécificités. Nous mettrons en exergue la notion du voyage initiatique
ainsi que celle de 'amour. Cet apercu du soufisme savant nous servira de
relais pour étudier de prés le soufisme populaire. Les confréries soufies
représentent, a cet égard, la figure de proue de ce mouvement spirituel.
L’intérét que nous accordons aux confréries soufies, nous permettra de faire
valoir la présence et de la musique et de la poésie dans le soufisme.
Composante essentielle du soufisme populaire, la poésie du melhoun s’érige
en figure représentative des formes artistiques par lesquelles se manifeste
I'expérience soufie. Notre étude du de la poésie soufie s’inscrit dans ce sillage

du soufisme populaire.

1. Le soufisme
1.1 Origines du soufisme

Les spéculations sur l'origine étymologique du substantif fasawwdf
(soufisme)le font remonter a plusieurs sources. Ainsi, El Hajwiri (Annemarie
SCHIMMEL, 2006) énumeére les diverses spéculations émises a ce propos.
Selon certains l'origine de la dénomination fasawwdfsoufisme)proviendrait de
I'habit de laine (sdf en arabe) que portaient les soufis en guise de signe de
privation, et de renoncement aux désirs de lici-bas. D’autres y voient un
rapport étroit avec « ashab as-suffa» (Les fréres des pauvres) a savoir ceux
qui se vouent a l'aide des plus démunis. La dérivation figure également
comme étant une alternative. Ainsi, fasawwdf (soufisme) serait dérivé du
substantif arabe «saf@'» qui signifie littéralement « pureté ». Le mot soufi
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désigne ainsi ceux dont le cceur est purifié!. Pour les contemporains de
Jounaid (Annemarie SCHIMMEL, 2006), le soufisme consiste a « ne rien
posséder et de n'éfre possedeé par rien »2 (nous traduisons). Le disciple, dans
le soufisme, est appelé a renoncer aux biens de l'ici-bas et a se purifier le
cceur des désirs mondains.

Certains orientalistes trouvent au soufisme une origine indienne, tandis que
d’autres le rattachent au christianisme3. D’autres encore soutiennent que la
Perse est le berceau du soufisme4. Selon Youssef Zaydan (2013), la
premiére évocation du mot « soufisme » a eu lieu aux environs du premier
siécle de 'hégire a Koufa par Ouays El-Qarni® , homme qui a vécu a 'époque
du Prophéte et ses compagnons. C’était un homme trés pieux qui représente
I'archétype du serviteur du Saint Coran. L’histoire retient d’autres noms qu’on
peut considérer comme les précurseurs du soufisme tels Abu Sabbaa, Habib
Al-Ajami, Al-Darrani et autrest. Tous ces hommes ont déja congu les grands
principes du soufisme qui peu a peu prendra sa forme définitive sous forme

d’écoles ou de doctrines.

" Annemarie SCHIMMEL, Mystische Dimensionen des Islam [al-absad s-sdfiyya I I-islam wa
tarix t-tasawwuifraduit en arabe par Mohammed Ismail Assayed et Rida Hamed Qotb,
Bagdad, éd. Manchourat Al-dmal, 2006, p. 19.

2 Annemarie SCHIMMEL, Mystische Dimensionen des Islam [al-absad s-sufiyya 17 I-islam wa
tarix t-tasawwuffraduit en arabe par Mohammed Ismail Assayed et Rida Hamed Qotb,
Bagdad, éd. Manchourat Al-Jmal, 2006, p. 20-21.

3 Annemarie SCHIMMEL, Mystische Dimensionen des Islam [al-abead s-sdfiyya 17 I-islam wa
tarix t-tasawwuf], traduit en arabe par Mohammed Ismail Assayed et Rida Hamed Qotb,
Bagdad, éd. Manchourat Al-dmal, 2006, p. 15-16.

4 Youssef Zaydan, al-fikr s-saff, Dubai, éd. Madarek, 2013, p. 28.

5 Homme pieux, contemporain du Prophéte, il a vécu sa jeunesse au Yémen puis s’est
déplacé a Koufa.

6 Youssef Zaydan, al-fikr s-sufi, Dubai, éd. Madarek, 2013, p. 183-187.
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1.2 Aspects soufis

Le soufisme s’apparente a une expérience d’ordre gustatif et se soustrait par
consequent a toute forme d’intellectualisation. Dés lors, le disciple est appelé
a vivre l'expérience directe du dévoilement (al-kash). Chose qui rompt
catégoriguement avec toute forme de connaissance intellectuelle.
L’expérience soufie se distingue par sa nature de la connaissance
intellectuelle. Alors que la premiére reléve de l'ordre du coeur la deuxiéme
releve de l'ordre de l'esprit. Cette dimension du soufisme est illustrée par le
propos d’Al-Ghazali (Eric Geoffroy, 2015) :

« Dieu ne Se prouve pas, Il Se «godte», comme ['ont foujours dit les
soufis. Seule la connaissance gustative, fruit d'une discipline spirituelle
accomplie sous la direction d'un maitre, permet de lever le voile, de
contempler les réalités divines »" .

Le soufisme s’inscrit en porte-a-faux de I'enseignement orthodoxe. La nature
gustative en fait une discipline qui se tourne vers l'individu. La transmission
des enseignements religieux par la parole est supplantée par une expérience
directe et personnelle. Le but du soufisme est « /a connaissance de la Verite
par une prise de conscience reelle [...], et non par l'intermédiaire de théories
et de raisonnements purement formels »2. De par sa nature, le soufisme ne
peut pas étre décliné en un enseignement schématisable qui s’appréterait a
étre composé et recomposé. A cet égard, le soufisme ressemble & l'art qui a
son tour se golte mais ne se raconte pas. Ainsi, la beauté du discours de

Gorgias ne peut pas étre transmise a Socrate qui arrive apres la fin de la «féfe

1 Ghazali, ihya' euldm d-din, s.l, Beyrouth, s.d., p. 19-20 ; cité par Eric GEOFFROY,
LeSoufisme, histoire, fondements, pratique, Paris, éd. Eyrolles, 2015, p.64.

2 Oscar BRENIFIER, Elisabeth MILLON, Sagesse des contes soufis, Paris, Eyrolles, 2013 p.
10-11.
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délicieuse »'. La beauté du discours ne peut pas étre reformulée en un
résumé qui en rendrait compte. En faire un résumé ne déboucherait que sur
une pale copie qui ferait ombre a la splendeur de l'ceuvre d’art en tant
gu’expérience pergue, vécue et goltée.

La dichotomie qui articule la gustation sur l'intellection se poursuit dans la
lecture herméneutique que font les soufis du texte sacré. En effet, le soufisme
récuse la lecture exotérique qui se tient au sens littéral et adopte une lecture
ésotérique qui cherche le sens occulte. Les divergences entre ces deux

perspectives se développent dans le propos d’Eric Geoffroy (2015) :

« Une difféerence de mentalité, entre les exotéristes et les ésoféristes de
l'islam. Les premiers mettent l'accent sur la norme formelle, rituelle : comment
effectuer les cinq piliers de l'islam [...]. lls sont partisans d’une lecture littérale,
formaliste de la religion. Les seconds, quant a eux, rappellent que /a
Révélation islamique vise avant tout a délivrer un message spirituel, intérieur

et éthique »2.

Le soufisme ne s’intéresse pas a la dimension exotérique du message
coranique, mais plutdt a la dimension ésotérique. Geoffroy répartit les croyants
en deux catégories. La premiére se contente simplement d’appliquer les
commandements de Dieu, a savoir les quatre piliers de l'islam (les deux
témoignages, les cinq prieres, le jedne, la dime et le pélerinage). lIs

considérent que seule I'application des commandements divins est a méme de

1 Platon, Gorgias, s.l., éd. La Bibliothéque électronique du Québec, traduction par Emile
Chambry, p. 30.

2 Eric GEOFFROY, Le Soufisme, Histoire, Fondements, Pratique, Paris, éd. Eyrolles, 2015,p.
42.
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les faire parvenir au paradis. La deuxieéme considére que I'exécution des
rituels n’est qu’un moyen et non une fin en soi. En souscrivant a cette vision,
les soufis mettent I'accent sur le sens occulte au détriment du sens littéral.
Parallelement a I'orthodoxie islamique, le soufisme a développé une certaine

forme de doctrine qui servirait de voie de salut.

1.3 La doctrine du soufisme

La doctrine du soufisme se résume en trois notions fondamentales : s-Sarica
(la Loi), t-tariga (la Voie) et /-haqgiga (la Réalité). La premiére correspond a
'ensemble des prescriptions religieuses, obligations (fargd'd) et interdits
(muharramal), qui visent a réguler la vie de I'individu et de la communauté.
Tandis que la deuxiéme désigne la conduite morale qui fait office de discipline
qui aiderait le soufi a atteindre /-haqiga (la Réalité). Elle correspond a une
panoplie d’exercices spirituels et de régles de conduites qui aident le soufi a
se libérer de I'emprise des désirs et des passions. Libéré des passions
mondaines et aguerri aux exercices spirituels, le soufi peut espérer atteindre le
stade de la sainteté ou son esprit s’adonne entierement a la contemplation de
Dieu. Pour illustrer ces trois notions, Geoffroy avance I'exemple de la rupture

du jedne :

« [Le jedne] est interrompu selon la Loi s/ la personne qui jetne ingere
quelque nourriture, selon la Voie s’/ medit dautrui, ef selon la Réalité s’/

pense a autre que Dieu.»’

1 Eric GEOFFROY, Le Soufisme : Voie intérieure de I'islam, Paris, éd. Fayard, 2003, p.98.
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Ces trois notions se structurent, selon Ben Rochd Er Rachid (2001), en une
certaine évolution spirituelle du soufi. En tant que premier stade de I'évolution
spirituelle, s-sariea (la Loi) consiste a appliquer machinalement les directives
de la religion. A ce stade, le croyant n'est pas appelé a faire preuve
d’engagement moral et psychique. C’est au deuxiéme stade, f-fariga (la Voie),
que le soufi mobilise tout un ensemble de méthodes et de pratiques
purificatoires pour réaliser la vision intérieure de la réalité divine. Enfin, /-
haqgiga (la Réalité) marque le stade ultime de cette évolution qui est la
contemplation de Dieu dans une forme de méditation ou le soufi se libere de
'emprise du corps. La réalisation de cette progression est souvent

représentée sous forme de voyage initiatique.

2. Les thématiques du soufisme
2.1 Le voyage initiatique

L’adjectif salik (itinérant) qui sert a qualifier le soufi en dit long sur la nature
des pratiques mystiques. Contrairement au commun des mortels, le disciple
du soufisme opte pour une voie qui serait a méme de lui octroyer une
élévation spirituelle. En se délestant des désirs du corps et des passions de
I'ego, le soufi tend par le biais des exercices spirituels et de la méditation a ne
s’occuper I'esprit que de la présence divine. Force alors est de s’armer de #-
fariga (la Voie)qui se décline en un ensemble d’exercices spirituels et de
prescriptions morales. De méme [Iassistance d'un maitre est fort
recommandée afin que le disciple puisse franchir les stations du soufisme.
Youssouf Zaydan (2013) affirme a ce propos que les soufis ne cessent de

répéter que : « Celui qui na pas de maitre [cheikh], Satan est son maitre »
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(nous traduisons). Tout au long de ce voyage dur et ardu, le disciple ne
pourrait se priver d’'un maitre spirituel appelé «cheikh», fondateur d’une
confrérie soufie. Le cheikh dispense un enseignement traditionnel, basé sur
une méthode (f-fariga) qui comprend un ensemble d’exercices spirituels. Ces
pratiques sont a méme d’aider le disciple a atteindre un état de conscience
élevé lui permettant d’accéder a I'union avec Dieu. Cette méthode comprend
un ensemble de pratiques telles que le dikr (litanie), la xu/wa (retraite), le
jelne et la contemplation.

Pour réaliser une élévation spirituelle, le soufi se doit de s’aligner sur une
bonne conduite morale. Dans ce sens, Le soufisme emprunte a la tradition
orthodoxe le concept des trois natures d’ames. La premiere correspond a
I'ame incitatrice (n-nafs l-ammara) qui se trouve sous le joug des passions.
L’ame incite alors 'lhomme a s’adonner au mal et a se vautrer dans la
débauche. Tous les méfaits perpétrés par 'lhomme ont pour origine I'ame
incitatrice qui s’articule autour de I'égoisme. La deuxiéme correspond a I'état
ou 'éame se blame elle-méme tout en cherchant a se corriger des péchés
gu’elle a commis : elle porte le nom de I'dme qui s’autocritique (n-nafs /-
lawwama). Par 'autocritique I'dme se libere des penchants négatifs et devient
sereine. La sérénité se traduit par la dénomination « &me apaisée » (n-nafs /-
mutma’inna). |l s’agit de la derniére étape dans le parcours initiatique du soufi
qui a complétement maitrisé toutes les passions qui l'incitent a commettre les

péchés2. L’élévation spirituelle a cet égard releve de I'ordre moral. Par ces

" Youssef ZAYDAN, al-fikr s-sdfi, Dubai, éd. Madarek, 2013, p. 70.

2 Sidi Ali HARAZEM BERRADA, Perles des significations et Exaucement des Souhaits au
sein de I'Afflux d’Abbes Tijani, t.|Varennes-sur-Seine, authentification Mohamed ERRADI
GUENOUNE, traduit par Ahmed SKIREDJ,éd. Patrimoine Tidjani, 2013, p. 26-28.
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pratiques, le soufi aspire a se maintenir dans une conduite moralement
irréprochable.

Le cheminement spirituel par lequel le disciple cherche a atteindre une
élévation spirituelle est scandé par un ensemble de stations (magamal). Dans
son Cantique des oiseaux, Farid Eddine El-Attar (1142-1190 ?)! évoque ce
parcours initiatique sous forme d’'une parabole. Le récit relate 'histoire des
oiseaux qui se sont réunis pour désigner celui qui deviendrait leur roi. lls
choisissent a l'unanimité de se soumettre au pouvoir du fabuleux oiseau
appelé Simorgue2. La Huppe se charge alors de guider les autres oiseaux vers
la destination finale a savoir la demeure du Simorgue, mot qui signifie
littéralement Dieu en langue persane. La traversée des déserts et des
montagnes vient a bout de la persévérance de la majorité des oiseaux qui
renoncent a ce périple en avangant divers prétextes. La compagnie de la
Huppe se réduit au fil de [lhistoire a trente oiseaux qui représentent
allégoriquement les mystiques. Ces élus sont appelés a traverser les sept
vallées : la vallée de la quéte, la vallée de la passion, la vallée de la
connaissance, la vallée du renoncement, la vallée du monothéisme, la vallée
du désarroi, et enfin la vallée de la pauvreté et de la richesse. En passant par
ces épreuves, les trente oiseaux arrivent enfin a destination pour contempler le
Simorgue. La contemplation se réalise a travers un jeu de miroirs : les oiseaux
découvrent que le tréone du Simorgue est fait de miroirs qui réfléchissent leurs
images. lIs voient qu’en se délestant du fardeau des désirs, ils se sont réunis
au Simorgue. L’histoire se cl6t ainsi sur une vision panthéiste ou l'individu se

dissout dans le Tout, le particulier dans I'universel, le relatif dans I'absolu.

" Poete persan, El-Attar était droguiste-parfumeur avant de renoncer a la vie mondaine pour
se faire derviche.

2 | e Simorgue est un oiseau fabuleux de la mythologie persane.
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La méme conception hiérarchique se manifeste dans la description des étapes
de la transe. Ces diverses stations sont explicitées dans I'ceuvre de Sidi Al
Harazem Berrada (2013). Le soufi qui s’adonne a la priére et aux litanies
pourrait passer par trois étapes. D’abord la station de I'ivresse ou la perception
sensorielle des univers commence a s’estomper. Par la suite, le disciple
éprouve une sensation d’arrachement de son corps qui va de pair avec une
perte de conscience de la sensation corporelle. Enfin la station de
'anéantissement de l'anéantissement ou il perd toute sorte de sensation
physique. Ce n’est que dans un état d’extinction totale qui ne correspond pas
a la mort physique, mais a I'extinction du moi illusoire et égocentrique, que
'ame se libére des attaches de la matiere. Dans cet état le soufi peut espérer
recevoir l'inspiration divine. Pour étayer cette vision, les soufis se réferent
souvent au hadith qudsr (Paroles de Dieu) rapporté par Al-Boukhari que nous

citons en nous référant a Martin Lings (1977) :

« Mon esclave ne cesse de se rapprocher de Moi par des pratiques
surérogatoires jusqua ce que Je l'aime ; et lorsque Je l'aime, Je suis ['ouie par
laquelle il entend, la vue avec laquelle il voit, la main avec laquelle il

empoigne, le pied sur lequel il marche. »’

La vision panthéiste se réalise par la dissolution de I'individu dans Dieu. Cela
dit, le soufisme musulman se distingue des autres mysticismes quant a la
nature des ultimes stations. Pour les indous, le plus haut degré de perfection
est le nirvana qui est une sorte de dissolution du moi dans le Tout. Les

chrétiens, quant a eux, voient dans I'union avec le Christ le point culminant de

' Martin LINGS, Qu'est-ce que le soufisme ?, traduit de I'anglais par Roger Du Pasquier,
Paris, éd. Editions du Seuil, 1977, p. 96.
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la réalisation spirituelle. Si le christianisme et I'hindouisme se limitent a la
station de l'extinction (al-fang), le soufisme, lui la dépasse vers une autre

station appelée la permanence (al-baga)’.

« La conscience individuelle connait I'« extinction » du soi humain dans le Soi
divin. Elle perd pied car [elle] n’est plus limitée par nofre mode d’étre habituel.
Mais le mystique doit revenir parmi les hommes, désormais investi de /a
présence péerenne de Dieu : c'est le baga'. Le soufisme consiste en ce qu’ll

[Dieu] te fasse mourir a toi-méme et te fasse revivre en Lui.»?

Le soufi traverse alors un cheminement de transformation par lequel il se
libére de I'emprise de la vie mondaine en s’annihilant dans Dieu. Cette
transformation ne s’arréte pas a ce stade ambigu, le soufi rejoint la
communauté des hommes tout en étant libéré des passions mondaines. Ainsi
s’acquiert par les pratiques spirituelles, une certaine forme de sérénité qui
permet au soufi de vivre dans la paix et 'harmonie. L’aspiration du soufi reléve
dés lors d’'une quéte de I'union avec la totalité qui émane de Dieu. Etant une
parcelle de I'existence, le soufi cherche a joindre le Tout. La quéte de 'absolu

émane d’'un élan de 'amour qui est a l'origine des actions mystiques.

"Youssef Zaydan, al-fikr s-safi, Dubai, éd. Madarek, 2013, p. 116-117.
2 Eric GEOFFROY, Le Soufisme, Histoire, Fondements, Pratique, Paris, éd. Eyrolles, 2015,

p. 38.
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2.2 Le soufisme : une religion de 'amour

La notion de I'amour est ancrée dans le commencent méme du soufisme.
Hassan Al-Basri (642-728)" (Martin LINGS 1977) qui est considéré comme
étant le premier soufi, a mis en relief ce qui allait étre le fondement du
soufisme par sa célébre formule : « Qui connait Dieu 'aime, et qui connait le
monde y renonce »2. |l s’agit donc pour le soufi de cultiver 'amour de Dieu tout
en renongant aux plaisirs du monde matériel. L’amour que voue le soufi a Dieu
est une réflexion de 'amour divin dans la mesure ou le monde est un miroir qui
réfléchit la splendeur divine. En effet, 'acte qui préside a la création du
cosmos émane de I'amour de Dieu envers ses créatures. L'ordre de la création
s'articule sur la dichotomie unité/multiplicité; dieu étant I'étre unique, la pluralité
des étres n'en est que le reflet. Les fragments dispersés de la beauté terrestre
sont les indices qui traduisent la manifestation de la splendeur divine. Par
conséquent la contemplation de la beauté des étres contingents a laquelle
s’adonne le soufi est le premier palier qui est a méme de le rapprocher de
Dieu, Beauté en soi et source de toutes les splendeurs. Dans ce sens la
manifestation divine af-taZalli se cristallise au mieux dans la beauté de la
femme3. Chose qui se traduit par la proéminence de la thématique de I'amour
courtois dans la poésie soufie. L’élan de I'amour ne reléve pas d’un attrait pour
la personne mais d’'une reconnaissance de la manifestation divine dans le

monde. En s’adonnant a 'amour de Dieu, le coceur du soufi s’ouvre a toutes les

' Figure éminente des savants de I'lslam. Connu pour son ascese et sa transmission d’un
nombre important de hadiths.

2 Martin LINGS, Qu'est-ce que le soufisme ?, traduit de I'anglais par Roger Du Pasquier,
Paris, éd. Editions du Seuil, 1977, p. 140.

3Azzedine AL-MOATASSIM, al-hub al-ilahi fi as-sicr al-malhan as-sdfi, in ALamat, s.l.s.d., p.
106.
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formes. Ainsi, Muhyi Eddine Ibn Arabi (1165-1240)" (Abdelhak MONCIF 2007)
se décrit comme ayant le coeur ouvert & toutes formes d’images. Etant devenu
« prairie pour les gazelles, couvent pour les moines, Temple pour les idoles,
Mecque pour les pélerins, Tablette de la Thora et livre du Coran»?, le coeur du
soufi s’ouvre a la totalité de I'existence. Cette doctrine de 'amour est explicitée
par le vers: « Je suis la religion de l'amour, partout ou se dirigent ces
montures ; lamour est ma religion et ma foi »3. Les ruptures identitaires,
orthodoxes et dogmatiques sont ainsi dissolues dans la religion de I'amour. Le
souffle soufi ébranle les structures rigides de la société en faisant appel a ce
gue les hommes ont en commun a savoir 'amour. Dans la mesure ou la notion
d’amour est centrale dans I'’économie générale du lexique soufi, il convient
d’en interroger les différentes significations. A cet égard lbn Arabi distingue

divers types d’amour.

a. L’amour naturel
Au plus bas de la hiérarchie se situe 'amour bohémien qui obéit aux
penchants biologiques inscrits dans la nature de 'homme et de I'animal. |
cherche a réaliser un besoin purement biologique, d’ou son inconstance
puisqu’il change souvent d’objet de désir. S’adonner a ce genre d’amour

revient a dire s’avilir dans la débauche bestiale. Or ’homme se distingue des

1 Appelé le Grand Maitre, Ibn Arabi était a la fois théologien, juriste, soufi et métaphysicien.
Il est la figure qui représente le plus la doctrine de l'unicité de I'étre.

2 |bn ARABI , turzuman l-aswagq, Bayrouth, Dar Sadr, 1966 ; cité par Fethi BENSLAMA, LUI
PAS LUI, in Champ lacanien 2008/1 (N° 6), pages 111 a 122, [en

ligne] :https://www.cairn.info/revue-champ-lacanien-2008-1-page-111.htm p. 116.

3 |bn ARABI , furZuman l-aswaq , Bayrouth, Dar Sadr, 1966 ; cité par Fethi BENSLAMA, LUI
PAS LUl, in Champ /lacanien 2008/1 (N° 6), pages 111 a 122, [en

ligne] :https://www.cairn.info/revue-champ-lacanien-2008-1-page-111.htm p. 116.
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animaux par sa volonté de se vouer a une seule personne. L’amour naturel
releve de ce dévouement qui découle de la nature composite de 'homme.
Etant composé d’ame et de corps, 'homme ne se laisse pas déterminer par
les instincts biologiques mais il en dirige le mouvement. Alors que I'amour
bohémien est la pure expression des désirs corporels, 'amour naturel releve
a la fois des désirs du corps et de 'ame. En s’adonnant au commerce de
'objet du désir, I'attachement charnel se mue en une inclination psychique.
Dés lors, 'amoureux dépend de lI'ame de la bien-aimée et non plus
uniquement de son corps. La dévaluation du corps au service de 'ame traduit
un penchant implicite vers la dimension spirituelle de I'étre humain. Chose qui

s’ouvre sur le deuxiéme degré de 'amour a savoir 'amour spirituel.

b. L’amour spirituel
L’amour spirituel est ce par quoi 'lhomme se distingue catégoriquement de
I'animal. Il ne se limite pas a I'assouvissement des désirs charnels mais il tend
vers une aspiration d'ordre spirituel. L'amour de la sagesse, de la
connaissance et de la vérité constituent le premier sens de cette notion. Dans
ce sens I'amour spirituel se rapproche de la philosophie qui se définit en tant
gu'amour de la sagesse. Ce premier type d’amour reléve de la quéte de la
connaissance et de la sagesse. Quant au deuxiéme, il reléve de la quéte de
'union des ames. En dépassant le stade des désirs corporels, 'amoureux
cherche, en s’adonnant au commerce de la passion, a s’unir avec 'ame de la
bien-aimée. Cette union est décrite par Ibn Arabi (Abdelhak MONCIF 2007)

sous forme de scéne érotique ou les souffles des amoureux en s’embrassant
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se communiquent pour s’unir enfin en une seule ame'. Le souffle acquiert une
valeur spirituelle en participant plus de 'ame en tant que principe dynamique
qgue de la respiration a proprement parler. L’'amoureux peut dés lors dire : « Je
suis celui que jadore et celui que jadore est moi »? (nous traduisons). La
communication se mue en communion et la dualité des ames se transforme en
union. La quéte de I'amour spirituel se perpétue encore en dépassant le
particulier vers l'universel. Dans I'amour divin, l'individu cherche a entrer en
symbiose, non pas avec une seule personne, mais avec la totalité de

'existence.

c. L'amour divin
L’amour divin s’inscrit dans la logique des miroirs telle qu'elle figure dans Le
Cantique des oiseaux d’El-Attar. A vrai dire, la création de I'univers est due a
'amour de Dieu envers ses créatures. Cet amour constitue le premier volet
d'un diptyque qui se compose de I'amour de Dieu envers le monde et de
I'amour des soufis envers Dieu. L’amour divin envers le monde se transforme
en une création par laquelle Dieu fait émerger Sa splendeur dans le monde
visible. Dés lors, le monde est en quelque sort le reflet dans lequel se mire la
présence divine. Puisque le monde est le reflet de Dieu, le soufi qui aspire a
I'élévation spirituelle commence par la contemplation de I'ceuvre divine.
L’aspiration vers Dieu se réalise par la méditation qui porte sur tout ce que
Dieu a créé. Dans la perspective de l'unicité de I'étre, Dieu est partout présent.

Il se manifeste par toutes les formes, se traduit par toutes les actions,

"Ibn ARABI , turZuman l-aswag, Dar Bayrut, 1981, p. 43-44 ; cité par Abdelhak MONCIF,
abead t-taZriba s-sufiyya, I-hubb l-insat, I-hikaya, Casablanca, Afrigia Acharq, 2007, p. 83.
21bn ARABI , turZuman l-aswaq, Dar Bayrut, 1981, p. 43-44 ; cité par Abdelhak MONCIF,
abead t-tazriba s-sufiyya, I-hubb l-insat, I-hikaya, Casablanca, Afrigia Acharq, 2007, p. 84.
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s’imprégne de tous les objets. Il s’ensuit que la présence divine se manifeste
aussi bien par 'amour naturel que par 'amour spirituel. Ces deux formes
d’amour sont les paliers qui ménent vers I'amour divin. Aimer Dieu revient a
dire le retrouver dans toutes les formes de I'existence. L'amour divin acquiert
ainsi une valeur universelle et embrasse la totalité de I'existence. L’attrait de la
beauté du monde provient de la Beauté divine dont elle émane.

Pour que le soufi mérite 'amour de Dieu, il se doit d’'immoler, dans un acte
sacrificiel, son ego qui s’érige en agent de divisions et d’illusions. En tant que
substrat qui renvoie aux désirs, aux croyances et aux passions, le moi devient
un facteur de désunion entre les hommes par les conflits qu’il déclenche.
Toute cette agitation incessante du moi qui cherche a s’enrichir, a dominer
autrui, doit nécessairement cesser d’agir. Cet état d’extinction de I'ego (a/-
fana) ou annihilation de la conscience individuelle dans la présence de Dieu
désigne un état d’étre ou Ila division sujet/objet cesse. C’est, en effet, une
étape nécessaire pour vivre I'expérience tangible de l'unicité de I'étre. En
présence de la majesté de la présence divine, le soufi perd conscience de sa
propre subjectivité en participant de la splendeur divine. Souvent, les soufis
avancent, pour illustrer cette extase, la scéne ou les compagnes de la femme
du Pharaon se coupent les doigts en présence de Joseph (sourate XII, verset
31)'. La beauté du fils de Jacob leur a fait oublier leurs individualités
subjectives. Dans I'extase, le soufi se trouve dans une situation similaire a
celle des compagnes de la femme du Pharaon ; la beauté divine lui fait oublier
sa présence subijective.

L’'amour prend ainsi un sens particulier et s’inscrit par conséquent en

déphasage par rapport aux idées regues. L’altération du sémantisme des

1Le Coran, Paris , éd. Albin Michel, traduction Jacques Berque, 1995, p.247.
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vocables ne se limite pas a des cas ponctuels mais constitue un véritable
lexique qui structure l'expérience soufie. Nous examinerons a présent les

items les plus représentatifs du lexique soufi.

3. Le lexique soufi

Dans la mesure ou le soufisme recéle une dimension pédagogique, la binarité
cheikh/murid (disciple) constitue le canevas qui structure l'enseignement
mystique. Le cheikh qui est appelé encore /-garif bi /-/ah (celui qui connait
Dieu), est un maitre spirituel qui se charge de la direction spirituelle des
disciples. Le murid (disciple) est I'aspirant qui se voue a la quéte de I'élévation
spirituelle. Pour ce faire, il se fie au cheikh qui l'aide, par le biais de divers
exercices spirituels a se délester du fardeau des désirs charnels et des
attaches de lI'ego. La quéte du disciple émane d’une soif spirituelle qui se
traduit par les concepts adwaq (golts) et aswaq (ardeurs). Le premier évoque
dans I'expérience soufie la vie du coeur. A linstar du corps qui sert de
réceptacle aux sensations et aux plaisirs, 'dme s’adonne aux jouissances
spirituelles. D’ou I'appellation des soufis « ah/ d-dawg» (hommes de godt).
Quant au deuxiéme aswaq (ardeurs), il désigne I'ardeur qui pousse 'amoureux
a s’évertuer pour retrouver sa bien-aimée. En fait, mahabba (amour) est la
notion centrale autour de laquelle s’articule le lexique soufi. L’amour de
'homme envers Dieu est le facteur qui le pousse a aspirer a I'élévation
spirituelle. Pour ce faire, le disciple se doit de s’aligner sur un idéal moral a
savoir ax/ag (meceurs). Ce terme qui est dérivé de la méme racine que
« xulug » (vertu) se rapproche de la notion de « makarim /-ax/aq » (les nobles

meeurs) que le Prophéte est venu pour accomplir!. C’est a ce titre qu’Abou

1 Ben Rochd ER RACHID, Soufisme, Casablanca, éd.Déchra, 2001, p. 41.
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Bakr Al-Kanan (Ben Rochd ER RACHID, 2001) affirme: « 7assaouf
‘khoulouk{le soufisme est une bonne conduite] [...]. Plus tu es vertueux plus tu
es soufi»'. L’élévation spirituelle est tributaire de I'observation d’'une bonne
conduite morale. La vigilance permanente (murdaqaba) constitue I'un des
premiers exercices spirituels qui scandent I'apprentissage du disciple. En effet,
I'aspirant au soufisme devrait s’observer continuellement afin de ne pas se
laisser déborder ni par les désirs charnels ni par les penchants égoistes. Le
cheminement de la f-fariga (Voie) qui ménerait le disciple vers une élévation
spirituelle commence par des séances de dikr (litanie). Le« dikr» (litanie)
consiste a psalmodier un ensemble de priéres ou d’invocations. Il se fait de
deux manieres : psalmodie de la formule de l'unicité /ailaha il-la I-lah (il N’y de
Dieu qu' Allah) ou la psalmodie des noms de Dieu. L’objectif du dikr (litanie)
est de vider son cceur et son esprit de tout ce qui n’est pas Dieu2. Quand il se
pratique d’'une maniere quotidienne le dikr (litanie) est désigné par le substantif
wird, formules de priéres que I'on récite généralement deux fois par jour. Afin
de s’éloigner des tentations de la vie mondaine, le disciple peut opter pour
laxulwa (retraite spirituelle). Etant & I'écart du monde, le disciple peut
s’adonner entierement a la méditation. Les soufis recourent également a des
séances de transes ou le chant et la danse les aident a s’émanciper de
'emprise du corps. Ainsi, /-hal(ivresse spirituelle) le Zadb (ravissement
extatique) et le mazdiab (I'extatique), désignent des états spirituels ou le soufi
se libere de son individualité subjective. Dans ces états ou la séparation entre
sujet et objet cesse, ’homme participe de la grandeur divine. fana’(extinction)
correspond a cette annihilation de la conscience individuelle dans la Présence

divine. Par le truchement des exercices spirituels et de la transe, le disciple

1 Ben Rochd ER RACHID, Soufisme, Casablanca, éd.Déchra, 2001, p. 34.
2 Ben Rochd ER RACHID, Soufisme, Casablanca, éd.Déchra, 2001, p. 55-58.
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aspire au hulul (symbiose)  qui signifieinfusion de Dieu en I'homme.
L’aspiration a linfusion dans Dieu émane de la conception panthéiste du
monde. Le panthéisme se traduit, dans le soufisme, par le concept wahdat /-
wuzdd (unicité de I'étre). Selon cette conception, Dieu est étre et le monde est
reflet. La seule vraie existence correspond a Dieu tandis que le reste des
créatures n’est que le reflet de la splendeur divine. La phrase d’ Hallaj : « // ny
a dans la tunique qu’Allah »1 (nous traduisons), rend compte magistralement
de cette conception qui fait de ’'homme un reflet de I'absolu.

En tant que pratique spirituelle, le soufisme s’est développé en écoles
qui se sont assignées le rble d’aider les disciples a atteindre I'élévation
spirituelle. A vrai dire, l'attrait des maitres soufis influence souvent leur
entourage. Le culte qui s’exerce autour de ces individus atypiques se solde
souvent par leur sanctification. Apres la mort d’'un maitre soufi, ses partisans
transforment son tombeau en mausolée. Au fil du temps, ces pratiques se sont

cristallisées, pour donner forme aux confréries soufies, les zaouias.

4 Les confréries soufies
La zaouia est le « “coin” ou I'on se retire pour pratiquer la vie intérieure »2. Ou
encore « le lieu de [linitiative privée, spontanée, dou vient ['impulsion

spirituelle »3. Elle contient «une mosquée, une madrasa [école], une hotellerie

1 Abd Allah KHADER MOHAMMED, at-tasawwuf wa at-ta'wil, s.l. éd. Dar Al Akadimyon, s.d.,
p.111.

2 Louis MASSIGNON, Essai, p. 276; cité par Eric GEOFFROY, Le Soufisme : Voie intérieure
de lislam, Paris, éd. Fayard, 2003, p. 190.

3 Louis MASSIGNON, Essai, p. 276; cité par Eric GEOFFROY, Le Soufisme : Voie intérieure
de lislam, Paris, éd. Fayard, 2003, p.189-190.
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et des parties privatives»'. La zaouia s’articule autour de la mosquée qui sert
de lieu de priére et de la madrasa (école) qui sert a instruire les disciples et a
diffuser les sciences islamiques. Pour accueillir les affiliés de la congrégation
et les visiteurs, la zaouia dispose souvent d’'une hétellerie. Quant a la structure
sociale, la zaouia s'organise autour du maitre soufi. Le cheikh dont Ia
dénomination signifie vieillard qui jouit d'une profonde expérience centrée sur
le dikr(litanie), veille a aider les aspirants a réaliser I'élévation spirituelle.

Le Maghreb et surtout le Maroc a été un grand foyer de confréries soufies dont
le réle consiste a diffuser un enseignement en sciences islamiques et de
contribuer a la cohésion sociale2. La confrérie sert a cristalliser les affinités
identitaires en structurant la multiplicité des appartenances sociales et
politiques autour d’'un culte. Ainsi, en servant de lieu de pélerinage les
mausolées participent de la cohésion sociale. Il en va de méme pour la
fonction juridique de la zaouia. La valeur sacrée du mausolée sert souvent a
départager les différends des individus a travers une forme d’ordalie3. Parmi
ces confréries on cite la zaouia Nasiriya, la zaouia Tijaniya, la zaouia
Dergawiya. Cette derniére tient son nom de son fondateur Moulay EIl-Arbi
Dargawi (1239-1823) qui a déterminé toute une lignée de maitres spirituels.
Les plus connus sont Mohamed Al-Bouzidi, Ahmed Ibn Ajiba, Mohamed EI-

Herragq.

1 Eric GEOFFROY, Le Soufisme . Voie intérieure de lislam, Paris, éd.Fayard, 2003, p.190-
191.
2 Eric GEOFFROY, Le Soufisme : Voie intérieure de lislam, Paris, éd.Fayard, 2003, p.190.

3 En cas de litige les individus se rendent au mausolée et chacun fait sermon, sous I'autorité
du Saint, en faveur de sa cause. Celui qui aura menti en prétant sermon, sera accablé par la

malédiction du Saint.
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Le réle de la zaouia est a la fois d’affermir la volonté individuelle en vue d’'une
perfection morale, d’éduquer les disciples « adab » (bonnes maniéres) et de
participer au raffinement de leurs comportements « su/tk » (comportement)?.
La vie en groupe se déroule selon un code de comportement dont la politesse
est le mot d'ordre. Ainsi, l'attitude du disciple s'articule autour de trois
préceptes : « Les convenances avec les foukara [derviches], avec le Cheikh
et avec les gens dune fagon générale »2. Dans son adab al-murid (La
conduite du disciple), Sidi Ali Darkaouui Alighi énumeére les préceptes de la

bonne conduite soufie:

« Que le fakir [derviche], soit poli dans ses actions et ses contemplations, qu'il
soit patient et genéreux. [l doit étre sincére avec lui méme [sic] et avec les
autres, se comporter d'une fagon noble, avec foutes les créatures [...]. Il ne
doit ni envier, ni détester, ni agresser, ni voler, ni commetlire dadultere, ni

sadonner a la médisance »3

L'ensemble de ces injonctions s'inscrit dans la lignée de « makarim /-
axlaq » (les nobles meeurs) qui releve de I'ordre moral. En étant vigilant a soi-
méme, le disciple se régle sur un idéal moral dont I'archétype est le cheikh. La
présence de celui-ci aide l'aspirant a maintenir la méme allure dans son
élévation spirituelle. Par le truchement de djkr (litanie), du jelne et de la
retraite spirituelle, le disciple est amené a maitriser ses pulsions corporelles
et ses penchants égoistes. Les séances de dikr (litanie) se déroulent selon un

rituel qui consiste a psalmodier des priéres. Les soufis émaillent leurs veillées,

1 Ben Rochd ER RACHID, Soufisme, Casablanca, éd. Déchra, 2001, p. 66.
2Ben Rochd ER RACHID, Soufisme, Casablanca, éd. Déchra, 2001, p.70.
3 Ben Rochd ER RACHID, Soufisme, Casablanca, éd. Déchra, 2001, p.70-71.
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nuits consacrées au dikr (litanie), de chants qui célébrent Dieu et le prophéte.
La musique spirituelle constitue ainsi 'une des plus notables expressions
artistiques du soufisme.

Contrairement a I'lslam orthodoxe qui considére d'un ceil méfiant la
musique, le soufisme la tolere et méme la privilégie en tant que moyen
d’élévation spirituelle. Ainsi pour éviter toute ambiguité, les soufis préférent
employer le mot «samas» (musique spirituelle) au lieu du mot « gina’» (chant
profane) pour distinguer leur art de celui des profanes. En recourant a la
musique spirituelle, comme étant une ligne médiane qui sépare le sacré du
profane, le soufisme transgresse les dogmes de I'orthodoxie musulmane tout
en se démarquant de la sphére profane. Le samas (musique spirituelle) a la
méme fonction que le dikr (litanie) puisque l'effet de la musique et du chant
permet aux dires de Geoffroy de « réactualiser chez I'étre humain le Pacte
originel, de faire résonner en lui la parole primordiale »1. Pour le mystique, en
effet, la musique est un moyen d’éveil spirituel et une méthode d’atteindre
I'extase2. La musique de l'ici-bas est I'écho lointain de la musique de l'au-dela.
Selon certaines traditions, les anges ont pu « enfermer I'dme d’Adam dans un
corps apres lavoir charmée par la musique »3. Le soufi qui s’adonne au
samas(musique spirituelle) cherche a retrouver par la musique les échos de
I'absolu. Souffle fluide, la musique libére le soufi de I'attention aux choses
terrestres et 'emporte dans le courant de la transe. Souvent accompagnée de
la danse, la musique spirituelle sert a délier le soufi des attaches de I'ego. En
se laissant emporter par le courant des chants et de la danse, le soufi rejoint

en quelque sorte le mouvement cosmique en aspirant vers I'absolu, vers Dieu.

1 Eric GEOFFROY, Le Soufisme : Voie intérieure de l'islam, Paris, éd. Fayard, 2003, p. 260.
2 Eric GEOFFROY, Le Soufisme : Voie intérieure de l'islam, Paris, éd. Fayard, 2003, p. 261.
3 Eric GEOFFROQY, Le Soufisme : Voie intérieure de l'islam, Paris, éd. Fayard, 2003, p. 260.
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Le samae (musique spirituelle) se pratiquait autrefois dans I'espace d’'une
mosquée ou celui d’'une zaouiasouvent accompagné par des instruments
musicaux. Toutefois, le samae (musique spirituelle) n’est pas recommandé
aux novices qui écoutent avec leur ame charnelle et n‘ayant pas encore été
délivrés de leurs passions. Sa pratique est donc réservée a une élite
restreinte':. « C'est la disposition intérieure et le niveau d’écoute de 'auditeur
qui font quils vont dans un sens ef non dans un aufre »2. L’écoute ou la
pratigue du samac (musique spirituelle) risque donc de dérouter les
débutants. Car, la poésie chantée emprunte ses expressions a la poésie
érotique et amoureuse, mais dans un tout autre but ; a savoir celui de chanter
le divin. Imbus des résidus de la vie mondaine, les novices qui sont au
commencement de la quéte spirituelle ne peuvent s’adonner au samae
(musique spirituelle). Les chants qui relévent a la fois de « /a grossierefé du
profane et [de] la subtilité du mystique »3 peuvent inciter les novices a
succomber aux appats des désirs charnels. Seuls, les initiés qui se sont
aguerris aux exercices spirituels ont le droit de célébrer par les chants la gloire
divine. L’écoute de la musique spirituelle se solde souvent par des scénes de
transe ou les soufis cedent a un état d’extase. Au fil de I'histoire, ces pratiques
musicales se sont presque détachées du cadre spirituel. Ce processus a
donné lieu aux groupes musicaux a teneur mystique. Ainsi, le soufisme s’est
aussi bien exprimé par les formes écrites (poémes, parabole, etc.) que par les
formes orales. Les groupes des Gnaoua et Aissaoua représentent I'une des

expressions artistiques populaires qui se sont imprégnées du soufisme.

1 Eric GEOFFROY, Le Soufisme : Voie intérieure de l'islam, Paris, éd. Fayard, 2003, p. 262.
2 Eric GEOFFROY, Le Soufisme : Voie intérieure de l'islam, Paris, éd. Fayard, 2003, p. 263.

3 Eric GEOFFROQY, Le Soufisme : Voie intérieure de l'islam, Paris, éd. Fayard, 2003, p. 262.
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Selon Georges Lapassade les Gnaoua « sont des musiciens afro-maghrebins
dont la culture est issue de la déportation esclavagiste »'. Les Gnaoua
disposent actuellement d'une seule zaouia avec un sanctuaire, situé a
Essaouira a savoir la zaouia Sidna Boulal. Les Gnaoua, en effet, se réclament
de Bilal, premier muezzin et compagnon du prophéte, comme de leur
ancétre spirituel auquel ils font remonter leurs pratiques? . Le centre culturel
des Gnaoua se situe a Essaouira tandis que celui des Aissaoua se trouve a
Meknés3. Les Gnaoua utilisent des tambours ganga et des crotales gragb ou
graqs en fer pour leurs tournées aumonieres et pendant la réunion de leurs

adeptes ou se produisent des transes.

« Avec les Hmadcha et les Gnaoua, les Aissaoua forment les confréries les
plus connues du Maroc. Fondéee au XVIFe siecle par Sidi Mohamed Ben Aissa.
Cette confrerie religieuse se rattache au soufisme. Son centre spirituel

(zaouia) principal se trouve a Meknes ou son fondateur est enterré »4.

Les pratiques rituelles, initiatiques et thérapeutiques des Gnaoua sont
animées et conduites par deux catégories d’intervenants qui sont les

principaux membres de cette confrérie : les maitres musiciens appelés

1 Nadir MAROUF, Les /dentités régionales et la dialectique sud-sud en question, Dakar, éd.
CODESRIA, 2007, p. 88.
2 Nadir MAROUF, Les /dentités régionales et la dialectique sud-sud en question, Dakar, éd.
CODESRIA, 2007, p. 91.
3 Nadir MAROUF, Les ldentités régionales et la dialectique sud-sud en question, Dakar, éd.
CODESRIA, 2007, p. 87.
4 Nadir MAROUF, Les ldentités régionales et la dialectique sud-sud en question, Dakar, éd.
CODESRIA, 2007, p. 88.
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meallomin (maitres musiciens) leurs troupes, et les voyantes thérapeutes’. Les
meallomin (maitres musiciens) orchestrent des séances de hadra (transe)
auxquelles participent souvent des personnes qui souffrent de troubles
psychiques. Pendant ces séances, les meallomin (maitres musiciens)
commencent a jouer aux instruments musicaux selon un rythme ascendant qui
met peu a peu les patients dans un état de transe. Le chant et la danse
s’accentuent au fur et a mesure que les patients se libérent de 'emprise de la
retenue mondaine. Le texte des chants est généralement formé de priéres et
d’'invocations qui se répétent plusieurs fois pour culminant en une grande
litanie fortement assonancée et rythmée?2. Les séances de transes s’orientent
méme vers les rites de possession3. En amenant les patients a se mettre
dans un état de transe, les séances de la hadra (transe) se terminent le plus
souvent par I'apaisement des troubles psychiques. Chose qui se regoit, dans
la culture maghrébine, comme une exorcisation des possédés. Toutefois, ces
séances ne sont pas réservées uniquement aux personnes qui souffrent de
troubles psychiques, elles s’ouvrent également a tout le monde. La
participation aux séances de la hadra (transe) acquiert une dimension
cathartique par laquelle 'ame se purifie du cumul des nuisances de la vie
quotidienne. Le souffle soufi s’est répandu ainsi dans plusieurs groupes
musicaux qui s’enracinent dans des pratiques spirituelles et thérapeutiques.

Les échos des inspirations soufies se sont fait entendre dans des genres

musicaux qui ne sont pas affiliés a la tradition mystique. Ainsi, nous retrouvons

1 Nadir MAROUF, Les /dentités régionales et la dialectique sud-sud en question, Dakar, éd.
CODESRIA, 2007, p. 92.
2 Nadir MAROUF, Les ldentiteés régionales et la dialectique sud-sud en question, Dakar, éd.
CODESRIA, 2007, p. 88.
3 Nadir MAROUF, Les ldentités régionales et la dialectique sud-sud en question, Dakar, éd.
CODESRIA, 2007, p. 90.
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les empreintes du soufisme dans les ceuvres du groupe atypique Nass El-
Ghiwane!.

Le patrimoine culturel populaire constitue une source inépuisable d’inspiration
pour Nass EI Ghiwane qui se sont trés t6t initiés a I'art grace au théatre de
foire, la halga. La chanson ghiwanie est fille de la halga non seulement en tant
gu'espace de divertissement et d’éducation moralisante, mais en tant
gu’espace trés riche ou les couleurs, les sons et les images se répandent. La
chanson ghiwanie cultive avant tout 'humilité et la simplicité, d’'ou sa beauté et
sa force. Que ce soit sur le plan instrumental ou sur le plan thématique, la
chanson ghiwanie est fortement ancrée dans la tradition. Elle emprunte ses
thémes, ses sujets et méme ses rythmes a plusieurs sources de références
toutes appartenant a la culture populaire la plus reculée.

La dimension mystique de la chanson ghiwanie est également fort présente a
travers les thématiques qui portent sur I'éloge de Dieu et du Prophéte. Le
poeme « mazin madih-k » (Belles sont tes louanges), a titre d’exemple,
développe les attributs du Prophete en le mettant au-dessus des biens de la
vie d’ici-bas. La chanson ghiwanie participe de la dimension morale inhérente
au soufisme. Il en va de méme pour l'idéal ascétique qui se manifeste dans les

vers suivants :

olixo ;9 sl L
lbes-na I-hrir u rmay-na-h
Nous étions habillés de soie, et nous I'avons rejetée
olicawl 9 =l LinlS
kallam-na I-haq u smoe-na-h

Nous avons parlé au Vrai et nous I'avons écouté !

1 Groupe musical qui s’est formé pendant les années 1970 a Casablanca.
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olu>sl 9 ol Liai
sof-na z-zin u dhay-na-h
Nous avons vu la beauté, et nous I'avons refusée
Tolisyl Lol s9¢)l s e
graf-na I-hwa u ma bgay-na-h

Nous avons connu la passion, mais nous n’en avons pas voulue

La thématique du rejet que recélent les verbes rmay-na-h (nous I'avons
rejetée) et dhay-na-h (nous lavons refusée), en dit long sur l'ascétisme
professé. D’inspiration soufie, le mejdoubghiwani (I'extatique ghiwan)qui
assume la part discursive de cette chanson témoigne d'une volonté
d’abnégation. La négation qui porte sur la passion dans le dernier vers est
I'expression d’'une volonté qui s’est émancipée de I'emprise des passions. La
structure binaire qui s’articule autour de la conjonction de coordination w
marque la frontiére entre le monde profane et le monde mystique. La quéte de
I'absolu est investie d’'une présence prophétique. Ainsi l'allusion a /-haqg (le
Vrai) releve du discours des mystiques qui, a l'instar du Prophete, se disent
souvent inspirés de Dieu. L'inspiration soufie s’immisce ainsi dans la chanson
ghiwanie. Nous retrouvons également les échos de la notion de transe dans

les vers suivants :

awll oy e W
lalla lalla ela zin n-nayya
Quelle beauté, 6 femme, est celle de la naiveté
gl 05 le W

lalla lalla ela zin s-semiyya

1 Omar ESSAYED, «/am /-giwan, Casablanca, éd. Ithad Koutab Al-Maghreb, 2002, p. 98.

70



O femme, quelle beauté est celle de ton nom

16 0zl e 2 b w9azall sldgl
u had I-mazZdab ma bga gir I-hadra

Pourtant, cet extatiquene veut que la transe

Les notions de Ahal(ivresse spirituelle), Zoadba (ravissement extatique) et
hadra (transe) renvoient sans contestation au paradigme du soufisme. La
transe se traduit aussi bien au niveau thématique qu’au niveau rythmique. De
méme que la chanson ghiwanie reprend les notions soufies, elle se scande
souvent par un rythme ascendant qui rappelle les veillées de transe. Les
chansons ghiwanies sont souvent teintées de colorations spirituelles. La
transe qui est célébrée dans ce poéme en est I'expression la plus explicite. La
référence au mejdoub (extatique) l'inscrit dans le lexique mystique. A vrai dire
la notion de mejdoub releve a la fois du lexique soufi et de la culture
marocaine. Au fil du temps, [I'adjectif mejdoub (extatique)qui désigne une
personne en état de transe est supplanté par le substantif /-mejdoub
('extatique). La transmutation de cette notion s’est enfin cristallisée par la
figure de Sidi Abderahman El-Mejdoub (1503-1568). Poéte soufi qui a vécu
dans l'austérité en renongant aux appats de la vie mondaine. Ses tribulations
de village en village sont souvent peintes dans ses quatrains. A l'instar de la

chanson, la poésie marocaine s’est imprégnée des thématiques soufies.

5 Le soufisme dans la poésie populaire
Dans de l'arabe classique, le verbe Zadaba signifie tirer quelqu'un ou quelque
chose vers soi. Le mejdoub est dés lors « la personne firée envers Dieu ». Le

sens métaphore de cette inclination recele I'aspiration du mystique envers

1 Omar ESSAYED, «/am /-giwan, Casablanca, éd. Ithad Koutab Al-Maghreb, 2002, p. 30.
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Dieu. Le substantif Zadb (ravissement extatique) de I'arabe classique s’est
transformé en Zadba (ravissement extatique)dans I'arabe marocain. Désignant
désormais l'état de transe, la Zadba est a l'origine de la signification du
substantif /-mejdoub (I'extatique). A la croisée du soufisme, de la démence et
de la vie bohémienne a la Diogéne, le mejdoub est celui qui transgresse les
codes de la culture en se situant aux lisieres des sphéres sociales.
L’inspiration soufie se transmet, dans les quatrains d’EI-Mejdoub, par

I'ascétisme dont il fait I'éloge en dressant son propre portrait :

L3> 9 bo lguwsy***calgo J=ST 599k
saru-ni khal mhellsf yhesb-u ma fiyya dxira

llIs m'ont vu sale et vétu d’un haillon ;
TS &9lio ayd ***algall LLSIKS Llg
U na k3 I-ktab I-m'llaf fih mnafe ktira
lls ont pensé qu’il N’y avait en moi rien de bon.
Mais, moi, je suis comme un recueil

Dans lequel on trouve des choses utiles en abondance!

Le portrait physique en dit long sur les convictions d’El-Mejdoub. Les haillons
rapiécés dont il s’emmitoufle sont un signe d’abnégation. Ne trouvant rien de
substantiel dans les désirs et les honneurs, le mejdoub renonce aux appats de
la vie. Il se libére par conséquent des attaches et des troubles de la vie
quotidienne. Retrouvant une vie de 'errance a la Diogéne, le mejdoub se pose

en symbole contestataire de la futilité de la vie mondaine.

" Comte Henry De CASTRIES, Les Gnomes de Sidi Abd Er-Rahman EI- MEDJEDOUB, éd.
Paris : Marrakech, Ernest Leroux : Abdelhai Sadiq, 1896 : 2013, p. 28.
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L’abnégation ne signifie pas pour autant une rupture totale avec la société.
El-Mejdoub émaille ses quatrains de boutades, de raillerie et de pointe de
satire. Il rejoint la doctrine soufie a travers son discours de moraliste dont nous

retrouvons les échos a travers les vers suivants :

a> 3l gLl juidl g5l L
ya zare I-xir habba ya zare s-sr yasr
O vous qui avez semé le bien, un seul grain,

O vous qui avez semé le mal, une grande quantite.

Ll il Jgorrs sty 3l oo

mdl I-xir ysnba u mdl $-Sr xasr
Le semeur de ce bien en retirera profit;

Le semeur de tout ce mal en retirera dommage.

La morale professée prend la forme d’une parabole. Celui qui fait un bien
minime qu’il soit, sera certainement récompensé tandis que celui qui s’adonne
au mal quelle qu’en soit 'ampleur n’en retirera que « dommage » et affliction.
La parabole sert a exhorter les individus a faire le bien et a s’abstenir de
commettre le mal. Le pauvre qui ne posseéde qu’une « graine » est en fait riche
par sa foi et sa vertu tandis que le riche est toujours perdant.

En définitive, les quatrains d’ElI-Mejdoub s’inspirent du soufisme. La
dénomination méme du poete nous renseigne sur ses intimes convictions.
L’ascétisme dont il fait preuve remonte aux origines des soufismes. En fait, les
soufis se désignent souvent par I'adjectif fugara (pauvres). Le renoncement a

la vie mondaine ne signifie pas pour autant une rupture compléte avec les

" Comte Henry De CASTRIES, Les Gnomes de Sidi Abd Er-Rahman EI- MEDJEDOUB, éd.
Paris : Marrakech, Ernest Leroux : Abdelhai Sadiq, 1896 : 2013, p.63.
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valeurs de la société. En s’inscrivant dans la lignée du soufisme, EI-Mejdoub
ne manque pas d’endosser le réle de moraliste. Par ses quatrains, EI-Mejdoub
devient le précurseur de la poésie soufie qui s’est exprimée principalement a
travers le melhoun.

C’est un fait incontesté que I'art du melhoun tient une place de prédilection
dans le répertoire de la poésie populaire marocaine. Selon le grand spécialiste
du genre, Abbas El-Girari (Abdelwahab Filali 2014), le melhoun se
trouve ainsi « au-devant de ce que les Marocains ont produit du point de vue
expression »' (nous traduisons).

D’aprés les chroniques consacrées a I'histoire du melhoun, ce dernier a
commencé a partir du 1Xe siecle de I'hégire avec des noms tels que Moulay
Chad et Abdellah Ben Hssayen. Mais, ce n’est qu’a la période s’étalant entre
le Xle et le Xll¢ siécle de I'hégire que le melhoun connaitra un grand essor
avec un public sans cesse grandissant. Cette période a connu notamment
I'apparition des grands cheikhs2. Quoiqu’il ait vu le jour au sud du Maroc,
surtout a Tafilalt, il s’est rapidement propagé dans d’autres régions du pays
(Fes, Meknés, Marrakech, Rabat, Tétouan, etc.).

Le substantif melhounest dérivé de la racine ftrilitére (LAN) dont le
sémantisme désigne a la fois la mélodie et I'agrammaticalité. Cette
ambivalence sémantique a donné lieu a deux conceptions étymologiques.

Mohammed El-Fassi (1986) 3 fait remonter I'origine du me/houn a la notion de

" Abbas EI-GIRARI, présentation du livre de Mounir EI-BESKRI, as-Sicsr al-malhan fiasafr ,
éd. Institut Dokala Abda de culture et Développement, 2001, p. 11 ; cité par Abdelwahab
FILALI, dirasat fr fanni al-malhdan , Fés, éd. info-brint, 2014, p. 07.

2 Abdelwahab FILALI, dirasat fi fanni al-malhdan , Fés, éd. info-brint, 2014, p. 24.

3 Mohammed EL-FASSI|, maclamatu /-malhdn, Rabat, éd. Imprimés de I'Académie du

Royaume du Maroc, Tome |, 1986, p. 29.
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lahn dans le sens de mélodie. Il étaie sa thése en démontrant que le
melhoun est une poésie qui est destinée a étre chantée. La deuxieme
conception est développée par Abbas El Jirari'pour qui le melhoun est destiné,
dans la majorité des cas, a étre récité. Il serait des lors dérivé de /ahana
(commettre une faute de langue)au sens de /apsus linguae. L'écart par
rapport a la norme de la grammaticalité remonte aux premiers siécles des
conquétes islamiques. En fait, I'expansion de la langue arabe dans son
voisinage a fait émerger I'agrammaticalité. Par le contact avec d’autres
cultures non arabes, les premiers grammairiens ont pris conscience des
structures morphosyntaxiques de la langue.

Si le melhoun adopte l'arabe dialectal en tant que moyen d’expression
privilégié, il n’en demeure pas moins qu’il recourt souvent a I'arabe classique.
Toutefois, 'emprunt a I'arabe classique passe par des changements d’ordre
morphologique qui entrainent « une altération » au niveau des items lexicaux.
Loin de porter préjudice au melhoun, ce syncrétisme entre deux éléments
étrangers participe au contraire a la richesse de I'expression. Le transfert du
lexique de l'arabe classique vers l'arabe dialectal et vice versa, crée de
nouvelles unités lexicales qui n’appartiennent ni au dialectal ni a I'arabe
classique?. L’art du melhoun intégre dans sa poésie des éléments de l'arabe
classique en les faisant passer par le moule de la langue dialectale. De sorte
gu’il en résulte un mélange entre le soutenu et le familier non seulement au
niveau du lexique et de la syntaxe, mais aussi au niveau de la signification. Ce

qui fait la particularité du melhoun, c’est cette communion entre deux langues

" Abbas El JIRARR, A/ Qacida Aljazaliya, 1969, p.48; cité par Souad EL AYACHI, LA
FEMME - IDEE DANS LA POESIE DU MELHOUN, Thése, N° 479/96, p. 17.
2 Abdelwahab FILALI, dirasat fi fanni al-malhan , Fés, éd. info-brint, 2014, p. 36.
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ou plutét leur rencontre. D’ou sa richesse foisonnante « que ce soit sur le plan
lexico-syntaxique ou sur le plan sémantique »' (nous traduisons).

La langue du melhoun, qui résulte de cet assemblage, se fait ses propres
regles en se distinguant a la fois de l'arabe classique et de Il'arabe
marocain2.Au confluent de l'arabe marocain et de l'arabe classique, le
melhoun a su modeler ensemble deux ordres linguistiques et culturels. Par
ailleurs le melhoun est un phénomene artistique ou la composition, la poésie
et le chant sont indissociables. Le cheikh du melhoun est a la fois poéte,
compositeur et chanteur. D’ou la définition du melhoun en tant que poésie
destinée a étre chantée. Ainsi , « /e passage de la composition au chant fait
que le melhoun gagne en ampleur »® (nous traduisons). Selon Mounir El-

Beskri :

« Le melhoun n'a cessé de s'‘épanouir et d’évoluer au cours des siecles
pour devenir la poésie la plus riche dans le répertoire de /a littérature populaire
marocaine . richesse aftestée tant au niveau de la forme quau niveau des

themes abordés »* (nous traduisons).

Si cet art poético-musical, se distingue par sa fonction artistique, il n’en
demeure pas moins détenteur d’'une autre fonction en l'occurrence didactique

et historique dans le sens ou il puise sa source d’inspiration dans un fond

" Abdelwahab FILALI, dirasat fi fanni al-malhdan , Fés, éd. info-brint, 2014, p. 41.

2 Abdelwahab FILALI, dirasat fi fanni al-malhdan , Fés, éd. info-brint, 2014, p. 41.

3 Abdelwahab FILALI, dirasat fi fanni al-malhdan , Fés, éd. info-brint, 2014, p. 12.

4 Abbas EI-GIRARI, présentation du livre de Mounir EI-BESKRI, as-Sicr I-malhdn fi ‘Gsafi, éd.
Institut Dokala Abda de culture et Développement, 2001, p. 25 ; cité par Abdelwahab FILALI,
dirasat i fanni al-malhan , Fés, éd. info-brint, p. 07.
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épique inépuisable (Coran, mythes, contes, proverbes et sagesses). A ce titre,
le melhoun assume donc un triple réle a savoir I'éducation du peuple, le
raffinement des golts et le témoignage d’une époque. Les poétes connus du
melhoun ont été d’abord des disciples qui se sont formés auprés des grands
cheikhs'. De plus, ces poétes avaient la particularité de composer a la fois en
arabe classique et en arabe dialectal, ce qui confirme qu’ils sont des hommes
tres cultivés. L'exemple le plus représentatif est celui de Haj Idriss Ben Ali
Sani qui a écrit deux ceuvres; 'une en arabe dialectal, I'autre en arabe
classique (ar-rawd I-fa'h bi azhari n-nasib wa I-mada’h) (La prairie embaumée
des fleurs du lyrisme et des louanges). D’autres encore comme Ahmmed
Testaoui, El-Ayachi Testaoui, Touhami EI-Medghri, Ahmmed Ben Ajiba et
Mohammed El-Herraq ont écrit dans les deux langues dans une méme et
seule ceuvre. De sorte qu’une partie est rédigée en arabe classique, tandis
que lautre I'est dans la langue du zagje/, poésie qui s’exprime par [I'arabe
dialectal?.

L’ingéniosité du melhoun est fortement certifiée ainsi que sa continuité dans le
temps. Certaines productions de cet art poético-musical ont inspiré des
dramaturges qui les ont reprises dans leurs pieces notamment la gasidal-
harraz (poéme du jaloux) et d-dar (la demeure). De plus, certaines gsayd
(poémes) ont été chantées par des chanteurs modernes.?En effet, I'art du
melhoun a réussi cette synthése a partir d’éléments assez hétérogenes non
seulement du point de vue expression, mais aussi du point de vue structural

et thématique.

" Abdelwahab FILALI, dirasat fi fanni al-malhan , Fés, éd. info-brint, 2014, p. 40.
2 Abdelwahab FILALI, dirasat fi fanni al-malhdan , Fés, éd. info-brint, 2014, p. 41.
3 Abdelwahab FILALI, dirasat fi fanni al-malhdn , Fés, éd. info-brint, 2014, p. 38.
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6 Les thémes du melhoun :

En tant que genre hybride, I'art du me/houn s’approprie de tout ce qui lui
convient pour créer une mélodie riche en images poétiques. De ce point de
vue, il emprunte ses formes et ses themes a plusieurs sources d’inspirations.
En dépit du fait qu’il utilise un lexique arabe dialectalisé, il recourt souvent a la
rhétorique classique, au parler local et méme aux emprunts aux langues
étrangéres. Sur le plan thématique, le mel/houn exploite un domaine trés vaste
et trés varié a savoir les contes et les mythes. Le melhoun est donc trés riche
et trés diversifié du point de vue des thémes qu’il a abordés : les Invocations
(t-tawassula-1), les louanges (amdah), les printaniéres (r-rabiciyya-1), la poésie
amoureuse (/-eussaqi), 'échanson (s-saqi), le lai (-ftarZema), etc’.

l-eussaqi désigne la poésie lyrique du melhoun. |l reprend toutes les
composantes propres a cette catégorie (éloignement, rencontre, séparation,
soupirs...). La célébration de la femme se mire également dans la célébration
de la nature. Ainsi, les printanieres (r-rabiciyya-t) célébrent la splendeur de la
nature au moment ou fleurissent les champs. La nature sert souvent de miroir
qui reflete I'état d’ame du poéte.
Le répertoire du melhoun fait preuve de la richesse de cet art. En plus de la
poésie a dominante lyrique, le melhoun se distingue également par son
inclusion du genre narratif. En se structurant autour d’une intrigue principale, la
t-torzema (le lai) relate souvent une histoire d’amour. Ce genre de poémes
raconte souvent une histoire réelle comme s'il s’agissait d’'une histoire fictive2.
Ainsi, le poeéme «/-herraz» (le jaloux) relate I'histoire d’'un homme qui

cherche partout la compagnie des belles filles. En arrivant a Azemmour, il

" Abdelwahab FILALI, dirasat fi fanni al-malhdn , Fés, éd. info-brint, 2014, p. 17-18.

2 Mohammed EL-FASSI, maclamatu al-malhdn , Rabat, éd. Imprimés de I'Académie du

Royaume du Maroc, 1986, p. 76.
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apercoit Aouicha, une belle jeune fille. Il 'enleve et 'enferme chez soi entre
mer et fleuve. Ce rapt consterne le poete qui a déja jeté son dévolu sur
Aouicha. Les diverses variantes du poeéme énumerent les tentatives du poétes
pour libérer sa bien-aimée. La structure triangulaire est aussi une composante
structurante d’'un autre genre a savoir d-dif (I'invité).Ce genre de poémes décrit
la situation d’un amant qui rend visite a sa bien-aimée, mais en se déguisant
pour ne pas étre reconnu d’elle. Le registre comique qui découle parfois de
pareilles situations trouve ses échos dans divers types de poémes intitulés
« z-zoerda » (le banquet), /far (la souris), f-thin (la farine). Ces poémes sont
chantés sur un ton ludique avec une tonalité satirique

Dans la lignée de la poésie bachique qui remonte a Abu Nawwas' (762-814),
le melhoun ne manque pas de s’adonner a la célébration du vin et de l'ivresse.
Ainsi, Flxamriyya-t (poémes bachiques) appelées encore, « d-dalya» (la
vigne), « /-kas » (la coupe), « /-xamrayya » (l'ivresse), « s-sahi'» (le lucide), « /-
xammara» (la taverne), s’inscrivent en porte-a-faux de ['orthodoxie
musulmane. D’aprés ses diverses nominations, on comprend trés bien que
ces poemes chantent livresse et les soirées d’ordre bachique. Pourtant, si le
vin est présent dans ce type des /xamriyya-t(poemes bachiques), il peut
renvoyer dans la poésie soufie, a une symbolique et par conséquent livresse
consiste en I'extase spirituelle.

L’expression de la composante soufie se manifeste explicitement a travers les
t-tawassula-t (implorations). Le melhoun tient un rapport étroit avec le
religieux, car beaucoup de gsayd (poeémes) ont été consacrées a la culture

religieuse : principes islamiques, morale, sermons, conseils et sagesses2.

' Poeéte arabe qui s’est distingué par se célébration du vin, des orgies et de la pédérastie.
2 Abdelwahab FILALI, dirasat fi fanni al-malhan , Fés, éd. info-brint, 2014, p. 43.
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Méme sur le plan formel les gsayd (poémes) commencent souvent par la
basmala (au nom de Dieu), la hamdala (louange a Dieu), la priere sur le
Prophéte et se terminent toujours par la priere et le salut sur le Prophéte et
ses compagnons’. Les f-ftawassula-t (implorations) et les louanges s'’inscrivent
dans le domaine du soufisme et confirment le rapport étroit qu’a le melhoun
avec le soufisme. Dans I'ensemble, ce sont des poémes d’ordre mystique
composeés par de grands soufis comme sidi Adbel Quader El-Alami, Ben
Mssayeb et El-Harrag. Ces poémes expriment le désir ardent de communiquer
avec le divin que ce soit sous forme d’invocation, de louanges ou d’imploration
du pardon. Les louanges religieuses qui s’adressent au Propheéte, aux saints
en sont les éléments les plus constitutifs. Certains poétes comme Abdel Qader
Alami, Ahmed ben Abdel Qader Testaoui, Lfalouss et Mohammed El-Herraq,
se sont ingéniés a exprimer avec une langue allusive et symbolique une
expérience gustative d’ordre spirituel2. Dans ce sens, la poésie atteint ainsi
une profondeur qui tranche avec le concret et le matériel pour se lancer dans
les hautes sphéres de la spiritualité. Pour ce faire, le poéte exploite un champ
vaste d’investigation en empruntant ses images a la femme, a la nature, a
'amour, a livresse, etc. Nous illustrons cette thématique par les exemples
suivants :

Sl b S0 9w+ Lol Lidliv oo b
ya men Safi-ti ayyiab, daw-i darr-i ya s-safr

O toi qui as guéri Job

Guéris-moi 6 Guérisseur3

" Abdelwahab FILALI, dirasat fi fanni al-malhdn, Fes, éd. info-brint, 2014, p. 44.

2 Abdelwahab FILALI, dirasat fi fanni al-malhan,, Fés, éd. info-brint, 2014, p. 31.

3 EI-Ghali EDDEMNATI; cité par Abdelwahab FILALI, dirasat fi fanni al-malhan, Fes, éd. info-
brint, 2014, p.70.
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Ou encore Al-Alami faisant I'éloge du Prophéte :

ool LoVl oS5 bilio Mel oo #+Jguw o) b Ju,Vl 3939 Cluw cul

- v -

nta sbab wzad I-rsal ya I-mersdl, men alla san-k drak-ti I-nbayya I-meali
« Tu es la raison d’étre des prophétes 6 Prophéte,

Ton rang est supérieur parmi les prophétes »!

L’imploration (fawassul) dans le premier exemple s’adresse a Dieu en faisant
référence a 'histoire de Job. Ces poémes d’ordre religieux s’inscrivent et dans
la tradition islamique et dans le soufisme. Quant au deuxiéme exemple, il porte
sur I'éloge du Prophéete. Point d’intercession entre le croyant et Dieu, le
Prophéte représente cayn /l-wuzZud (I'essence de l'existence), lidéal et le
modeéle a suivre. Les poétes du melhoun ont amplement célébré le Prophéte.
Sidi El-khdr, Sidi Abdellaziz Maghraoui, Lghrabli entre autres ont excellé dans
ce genre. lls ont chanté ses traits, ses comportements, ses miracles et sa
biographie depuis sa naissance jusqu'a sa mort. La poésie du melhoun
reprend également les thématiques propres au soufisme. Nous retrouvons,

dans les vers ci-dessous, les échos de la notion de la transe :

SoUs goVel, o podl udl Lgio|giall Liaxll 03

had l-haedral-mnewwsra, menn-ha s-s-err I-ydm ban bseclam-u dahr
Cette transe est illuminée,
L’embléme du mystére divin, aujourd’hui, s’est manifesté en toute apparence !

2olxo JS' (9 09,959 LSl 9aiv+*+] 1oko ledlgo glS

" AL ALAMI, Poéme s-saffi (Le guérisseur) ; cité par Abdelwahab FILALI, dirasat fr fanni al-
malhdn , Fés, éd. info-brint, 2014, p. 73.
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gas mwali-ha mxammeora, sadd-a I-kas u dewr-uh f kul mhadr
Tous les participants sont ivres, la coupe fait sa tournée dans toutes les

séances '

La thématique de la transe va de pair avec celle du secret. En s’adonnant
aux jubilations de la transe, le soufi entre dans un état d’ivresse spirituelle qui
le méne a la station du dévoilement. Le melhoun soufi définit un certain
rapport a Dieu, au Prophéte, et au wali (maitre spirituel) et enfin aux principes
de la voie spirituelle. Autrement dit, le melhoun célébre 'amour divin tout en
faisant appel a l'abnégation de soi et un effort de purification de soi afin
d’entrer en communion avec le divin. Le poéte, du moins pour certains, a vécu
'expérience mystique dans tous ses états. Il I'exprime dans une langue
allusive et symbolique, comme [lillustre dans cette poésie le recours aux
paradigmes du vin et de l'ivresse.

Pour étudier les divers aspects du mysticisme dans la poésie du melhoun
nous nous sommes assignés l'objectif de procéder a une étude systématique
des composantes qui en forment la trame. Nous avons opté pour I'étude de
'ensemble des poémes écrits en arabe marocain de Mohammed EIl Herrag?
ainsi que pour une sélection des poémes d’Abd El Qader ElI Alami3. Nous
avons également adjoint a notre corpus d’étude un poéme d’Ahmed Ben

Abdelkader Testaouti ainsi qu’un fragment du poeéme de Mohammed EI Yachi

T Ahmed Ben Khaled NASSIRI, faleatu /-mustari fi n-nasabi /-Zacfari, Volume 2/97, éd.
Intstitut NASSIRI ; cité par Abdelwahab FILALI, dirgsat fi fanni al-malhdn, Fés, éd. info-brint,
2014, p. 45.

2 Mohammed EI-HARRAQ, Diwan El-Harraq, Sancat Mohamed Ben al-Arbi Addilai al-Rribafi,
authentification Jaafer Ben ALHAJ ASALMI, Tanger, éd. Association Titwan Asmir, 1996.
3Abd EI Qader El Alami, Diwan E/ Alami, publié sous la direction de Abbas El Jirair, Rabat,
é€d. Matbouat Mamlakat Almaghreb, 2009.
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Testaouti'. Le soufi Mohammed EI Herrag (1772 ?-1845) est né a
Chefchaoun. Issu d’une famille conservatrice, il s’est adonné a I'apprentissage
des sciences islamiques. En s’apercevant de son engouement pour la
connaissance, son pére l'emmene a Fés. Aprés avoir terminé son
apprentissage aux Qaraouynes, Mohammed El Herraq est chargé de faire le
préche de vendredi a la grande mosquée de Tétouan. |l a laissé divers écrits y
compris son Diwan qui se compose de poémes écrits en arabe classique et en
arabe marocain. Figure emblématique des poétes du melhoun,Abd EI Qader
Al Alami a su insuffler a la poésie lyrique l'inspiration mystique. Il est né en
1745 a Meknés et décédé en 1850. Il a été beaucoup influencé par de grands
soufis tels qu’El Haj ElI Mokhtar El Baqali, Moulay Tayb El Ouazani et Sidi
Mohammed Ben Ahmed Sqali. Il est devenu lui-méme l'un des plus grands
poétes soufis qui ont laissé a la postérité une large production en matiére de
poésie du melhoun. Quant a Ahmed Ben Abdelkader Testaouti, il représente
l'un des plus grands savants et soufis marocains du dixieme siécle. Né
a Tassaout en 1045, |l a excellé a la fois dans la science dans les sciences
islamgieu et dans la voie mystique. Il a été beaucoup influencé par de grands
Sheikh soufis comme cheikh Mohamed Benacer Eddarie, ElI Hassan
El Youbi et Abdelkader El Fassi. Sa poésie chante et célébre I'amour divin

dans une langue tres riche en images poétiques.

" Abdelwahab FILALI, dirasat fi fanni al-malhdn , Fés, éd. info-brint, 2014, pp.67-68.
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Conclusion

En définitive, le soufisme commence sous forme d’ascétisme qui vise a
atteindre un idéal moral. L’élan de I'amour envers Dieu améne le soufi a
s’adonner a un voyage initiatique qui consiste a se défaire de I'emprise du
corps. Le soufisme savant s’est prolongé en un soufisme populaire en
devenant un phénomeéne social qui participe de I'éducation du peuple. Les
rituels auxquels s’adonnent les soufis dans les zaouias sont souvent scandés
par des séances de musique spirituelle. La musique soufie s’est par la suite
immiscée dans des pratiques qui s’éloignent de son origine soufie. Le
soufisme s’est également immiscé dans le domaine poétique dont I'expression
la plus raffinée est le melhoun. Cet art original et ancestral se caractérise par
sa grande richesse tant au niveau de la forme qu’au niveau des thémes
abordés. Nous avons montré l'origine de la dénomination « /ahn» qui fait
référence a la foi a I'écart par rapport a la norme grammaticale et a la mélodie
musicale. L’ancrage historique de l'art du melhoun serait a l'origine de la
profusion des thémes abordés. Apparu au IXe siecle de I'hégire, le melhoun
aborde au fil de I'histoire diverses thématiques. Quant au melhoun soufi, il se
rapproche au niveau thématique des louanges religieuses qui s’adressent au
Prophéte, aux saints et a Dieu. Nous examinerons, dans le chapitre suivant,
les configurations des diverses thématiques soufies telles qu’elles figurent

dans notre corpus.
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Chapitre llI-

Analyse lexicale



L’étude systématique de notre corpus nous a amené a constater que le
lexique mystique évolue en une constellation de domaines lexicaux. De par sa
nature gustative l'expérience soufie se dérobe a toute description directe.
Force alors est de recourir a la métaphorisation. Incapable a décrire une
expérience de nature ineffable, le soufi puise sa source d’inspiration dans la
richesse des images poétiques. Il en emprunte surtout a la topique de la
poésie sentimentale. Cet emprunt donne lieu a un lexique hétéroclite ou se
cotoient divers domaines. La métaphore sentimentale sert de clé de voute qui
structure I'ensemble du lexique. De méme, la métaphorisation de l'ivresse
participe de la structuration de I'expression soufie. Afin d’étudier les diverses
strates de la signification nous avons réparti les occurrences en champs
lexicaux. La notion de 'amoureux s’est averée la clé de volte qui structure le
lexique mystique. nous presentons dans le tableau ci-dessous les divers item

qui y renvoient :

1. Le lexique de 'amour
Lexique Traduction Fréquence Pourcentage
/-qalb Coeur 85 13%
I-hbib Le bien-aimé 62 9%
l-gram Passion 57 8%
l-hwa Passion 55 8%
hubb-k Amour 42 6%
l-esiq Le passionné 37 5%
I-Zfa Répulsion 26 4%
r-rsam Ruines 26 4%
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hazr Rupture 23 3%
r-rqib Surveillant 16 2%
Zmar Braises 13 2%
-laym Querelleur 13 2%
marsual Messager 13 2%
£i8q Passion 12 2%
wsal Union 11 2%
I-mhabba L’amour 11 2%
n-nar Feu 11 2%
mlam Reproche 11 2%
walfy Mon amour 11 2%
sawq Ardeur 8 1%
rasul Messager 8 1%
nekwit Bruler 7 1%
bgitu Aimer 7 1%
sad Refus 7 1%
ligti Passion 6 1%
yehwa Aimer 6 1%
wale Passionné 6 1%
hazer Rupture 6 1%
ysel Allumer 6 1%
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[-Zafy L’antipathiqu 1%
e
moksub Acquis 1%
l-haym Vagabond 1%
/-lom Reproche 1%
yotfy Eteindre 1%
l~-wasi Mouchard 1%
I~x1il Ami 1%
I-bayn Eloignement 0%
welf Habitude 0%
alhiba Embrasante 0%
tham Errer 0%
yehzZor Rompre 0%
£soq-t Adorer 0%
aram Flammes 0%
/-lda Flammes 0%
lama-nr Blamer 0%
hrig Bralure 0%
seil Allumé 0%
zaty Antipathique 0%
ysad Refuser 0%
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gdat S’embraser 1 0%
habbit Aimer 1 0%
l-wailh L’éperdu 1 0%
xan Trahir 1 0%
lewlaca Passion 1 0%
l-kay Brdlure 1 0%
Shab Flemmes 1 0%
magdiya Embrasante 1 0%
moakwi Brulé 1 0%
euddal réprobateur 1 0%
fuad Ceoeur 1 0%
nitxant Attitude 1 0%
luxueuse
Total 679 100%

Le lexique de I'amour se décline en diverses catégories lexicales a savoir
les substantifs les verbes et les adjectifs. Nous présentons dans le tableau ci-
dessous les divers items qui relevent de la catégorie nominale. Nous
constatons que cette catégorie se scinde en deux parties a savoir les
substantifs concrets et les substantifs abstraits. Les substantifs concrets
désignent les actants de la fiction lyrique a savoir 'amoureux et la bien-aimée.
En empruntant son lexique a la poésie lyrique, la poésie soufie fait appel a un
domaine de référence extralinguistique. En effet, les histoires d’amour qui se

déroulent dans la réalité recourent a des actants concrets. Le lexique mystique
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s’élabore a partir d'un ensemble d’items qui rejoignent le champ lexical de
I'amour de par leurs traits inhérents. Ainsi I'item /-Abib (le bien-aimé) renvoie
a la personne qui éprouve de 'amour envers une autre. /-easq (le passionné)
et /-esig (le passionné) qui sont des substantifs formés a partir du verbe
g4asaga (aimer avec passion), désignent une inclination quise situe dans un
degré plus élevé que celle de 'amoureux (al-muhib). Le substantif /-£sig (le
passionné) est I'aboutissement d’une conversion de I'adjectif €asig (amant)
tandis que /-€asq (le passionné) est la forme substantive du participe présent
gasiga (aimer avec passion). Emprunté a l'arabe classique, /-£sig (le
passionné) s’inscrit dans une corrélation synonymique qui le met en rapport
avec /-walh (personne éperdue) et /-haym (vagabond). Dérivé de la racine
(W.L.H), I'item /-walh (personne éperdue) sert a designer une personne qui a
perdu I'esprit a cause de I'amour, de la tristesse ou de la peur. Tiraillé par les
miroitements de la vie mondaine que cristallise le substantif xaya/ (illusion) , le
soufi est appelé a transcender le monde illusoire pour entrer en symbiose avec
Dieu. L’illusion que désigne le substantif xaya/ (illusion) renvoie a la
conception dualiste de I'étre et du reflet. Tandis que Dieu est étre le monde
n’est que reflet et illusion. La quéte soufie consiste dés lors a percer le voile du
monde contingent pour entrer en communion avec I'étre vrai. /-walh (personne
éperdue) renvoie a I'état d’'une personne assujettie a 'emprise de 'amour. Cet
assujettissement atteint son paroxysme par la perte totale de I'esprit qui est un
trait inhérent a litem /-Agym (vagabond). N’ayant plus de contréle sur ses
propres sentiments, 'amoureux erre au hasard par vallée et par monts jusqu’a

la fin de ses jours.

Si la majorité de ces items désignent I'amoureux, d’autres items
renvoient a la personne aimée. Ainsi /~x/ila (compagne) a l'instar de /-hbib (le
bien-aimé), fait référence a la bien-aimée. A vrai dire, le séméme sentimental
que recele ce substantif releve de I'extension d’emploi puisque le substantif I-

xlila signifie en langue amie. Il en est ainsi par la locution xalil Allah (ami
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d’Allah) qui désigne Abraham. C’est par la récurrence d’emploi dans la poésie
lyrique que ce substantif a pris le sens spécifique de bien-aimée. De méme,
I'item walf-y (la bien-aimée) qui dénote, en langue, la sympathie émanant de
la fréquentation d’'un lieu ou d’'une personne, sert a désigner la bien-aimée.

Nous retrouvons cette signification particuliére dans ’hémistiche suivant :

dgpaso Lal91 gl o 29 Y

layn riahy men bha-k a walf-y masbiya
Mon ame est soumise a la captivité de ton charme oh bien-aimée

Cette signification a portée générale s’est restreinte, dans I'arabe
marocain, pour désigner la bien-aimée. De par la corrélation des traits
sentimentaux que recéle ruhi (mon ame) , bha-k (ta splendeur) et masbiya
(captive) l'item walf-y (bien-aimée ) s’impregne du sémantisme sentimentale.
L’évocation de la bien-aimée se réalise élégamment a travers les substantifs a
base adjectivale /-hazZer (rupture) et /-jafy ('antipathique). Le premier dénote
une personne qui rompt une relation d’amour et le deuxiéeme désigne la

personne qui fait preuve d’apathie voire de antipathie.

La rupture sentimentale est lexicalisée par un ensemble d’item qui
portent sur I'action des actants de la fiction sentimentale. sed (répulsion) et /-
Zfa (rupture) sont des actions de refus qui consternent le poéete et qui lui
insufflent par ricochet l'inspiration poétiques. Le refus se mue par la suite en
une rupture sentimentale. En désignant a l'origine une rupture matrimoniale,
'emploi de haZr (rupture) haZran (rupture) cet item s’est élargi pour englober
la rupture affective et sentimentale. La distance affective se matérialise par le
substantif /-bayn (I'éloignement) qui renvoie a la fois a la rupture matrimoniale

et sentimentale et a la distance que peut embrasser la perception visuelle
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humaine. Cet éloignement se définit par relation antonymique avec le sens de
le rencontre amoureuse que recele l'item wsa/ (union). Il convient de signaler
que /-esig (passionné) peut désigner a la fois la personne qui aime et celle qui
est aimée alors que /-hbib (bien-aimé) et /-moahbib (bien-aimé) désignent la

personne aimée.

La composition du champ lexical de 'amour s’enrichit par les items dont
le sémantisme a été altéré. En désignant a l'origine des significations qui ne
relevent pas du domaine de I'amour, certains vocables finissent par rejoindre
le champ lexical sentimental. Ainsi /~/aym (réprobateur) et /dm (reproche) et
miam (reproche) désignent une parole intersubjective qui réprimande
quelgu'un pour une faute. Par la suite, les remontrances qui s’adressaient aux
amoureux, dans le contexte de la poésie lyrique, ont altéré le sens de ce
vocable. Il en vient a désigner une personne qui essaie de dissuader
'amoureux de renoncer a sa quéte. Il correspond dans l'arabe classique a
g4dal (réprobateur) dont le sémantisme porte sur les reproches adressés a
I'amoureux. C’est donc par le trait afférent /dissuasion affective/ que ces items
s’inscrivent dans le champ lexical de 'amour. Quant a r-rgib (surveillant), il
désigne une personne qui monte la garde ou qui interdit 'acces a quelque
chose. Agent de dissension /-was/ (mouchard) renvoie a une personne mal
intentionnée qui essaie par la médisance de faire rompre le lien sentimental. Il
représente a linstar de /-/aym (réprobateur) un obstacle affectif. C’est ainsi
gu’il figure dans la tradition de la poésie lyrique. Les semes afférents
témoignent d’une translation sémantique. Par l'usage itératifs, dans certains
contextes particuliers, ils intéegrent le séméme des unités lexicales et en
altérent les significations. Contrairement a ces opposants, le marsdl

(messager) et rasdl (messager) correspond a un adjuvant qui sert de
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meédiateur entre les amoureux. En désignant en langue tout messager qui
établit un lien de communication, le substantif mearsd/ (messager) dénote,
dans la poésie lyrique, celui qui transmet les transports des amoureux. Le
sens de cet item s’est donc restreint pour désigner une personne en
particulier. Chose qui s’est cristallisée par la locution mersal Ihab (le messager

de I'amouir).

L’altération du sémantisme se réalise également par le truchement de la
métonymie. Ainsi, /-galb (le cceur) et /-foad (coeur) dénotent un organe du
corps et ne s’inscrit dans le champ thématique de I'amour que par I'emploi
figuratif ou il désigne le tout par la partie. Il en va de méme pour le substantif
rsam (ruines) qui fait référence a une thématique ancestrale de la poésie
lyrique. Synonyme de at/a/ (ruines) le substantif rsem (ruines) désigne les
ruines de la demeure ou jadis fleurissait les splendeurs de la bien-aimée. Les
ruines désignent par métonymie I'action de rupture et d’éloignement qui

déchaine les tourments du poéte.

Par I'emploi figuratif, la poésie soufie emprunte au lyrisme le champ
lexical du feu. Le champ lexical du feu est un micro-champ qui s’inscrit dans
le macro-champ de I'amour. Le feu et ses corollaires y figurent en tant que
métaphores de I'expérience amoureuse. C’est par les sémes contextuels qu’ils
rejoignent le champ lexical de 'amour. Ainsi, I'item n-nar (feu) appartient au
champ lexical de 'amour en décrivant par analogie une brdlure sentimentale.
La composante incinérante du feu est traduite par l'item dram (flammes) qui
désigne les flemmes pures de toute fumée et shab (flammes) qui désigne des
flammes flamboyantes. L’action du feu est lexicalisée par /-Arig (la bralure)
quand il porte sur un objet et par /-kay (brller) quand elle porte sur un étre

humain. Une forte brilure sentimentale est lexicalisée par l'item /-/da (flemme).

93



Quant Zmar (braises), elles désignent une brdlure moins intense dans la
vivacité, mais plus prolongée dans la durée. Dans le méme sens, l'item /Jigt-i
(bralure sentimentale) dénote une morsure sentimentale. Emprunté a I'arabe
classique, litem /ict-r (brOlure sentimentale) est I'aboutissement d’une
transformation du substantif /awea (passion brilante) qui désigne a juste titre
la sensation d’'une brllure au coeur. L’expérience amoureuse se décline ainsi
en un lexique qui releve du domaine concret. Toutefois, certains items qui y

figurent participent du domaine abstrait.

Les items qui dénotent I'amour en tant que sentiment relévent de
I'abstraction. Ainsi, Aubb (amour) et mhoabba (sympathie) qui sont des
synonymes désignent une affection de nature psychique et sentimentale. A
force de s’adonner au commerce de I'amour, 'amoureux finit par s’habituer a
la présence de la bien-aimée. Cette habitude est véhiculée par le substantif /-
walf (bien-aimée). Un éloignement éventuel entre le deux actants se solde par
I'ardeur nostalgique que traduit l'item Sawq (ardeurs). Le lexique de I'amour
se répartit en plusieurs catégories grammaticales. La catégorie verbale se
compose d’'un ensemble hétéroclite d’item qui relevent a la fois de l'arabe
classique et de l'arabe marocain. Nous présentons ci-dessous quelques

exemples :

(a)
> (Al culxxlio, Lle s

2ad liyya b rda-h I-hbib I-ly hobbi-t

Il m’a gracié de sa bénédiction, le bien-aimé que jai aimé

Le verbe hobbi-t (aimer) est une transformation du verbe ahabba
(aimer) qui reléve de I'arabe classique. Intégré au moule morphologique de
'arabe marocain le verbe ahabba (aimer) suit la morphologie du verbe bga

(vouloir). Dés lors, habbi-t (aimer) a la deuxiéme personne du singulier a la
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méme structure morphologique que celle de bgit (vouloir). Polyséme, le verbe
bga qui releve de I'arabe marocain, recele deux significations a savoir vouloir

et aimer. Nous illustrons cette polysémie par les exemples suivants :

(b)
ol 9 a9
u bgitu u bgani

Je I'ai aimé et il m’a aimé

Dans le vers (b), le verbe bga dénote une inclination amoureuse. |l est
en cela synonyme du verbe ahabba (aimer) en arabe classique. Le contexte
immédiat de ce verbe nous renseigne sur la nature de son sémantisme.
L’emploi du substantif malky (mon seigneur) qui renvoie a la bien-aimée
restreint le champ de signification du verbe bga (aimer) en I'imitant a la sphére

sentimentale.

La composante sentimentale inhérente a hsabbi-t (aimer) trouve ses
échos dans le verbe £sag-t qui renvoie a un amour excessif et dans fahwa
(s’incliner) qui désigne une inclination qui est motivée par les désirs charnels.
Quant au verbe /ham (errer), il décrit la situation de I'amoureux éperdu qui,

ayant perdu tout contrdle sur ces facultés d’entendement, erre a 'aventure.

Les verbes Zfan-y et nethZsr désignent les actions menées par la bien-
aimée. Le premier renvoie a I'expression de I'apathie et le deuxiéeme a la
rupture sentimentale. La rupture est souvent pergue comme étant une forme
de trahison désignée par le verbe xan (trahir). Quant au verbe ntxant, il décrit
les maniéres voluptueuses de la femme. A vrai dire, ce verbe ne s’emploie,

dans l'arabe classique, que pour désigner les actions d’'un homme qui agit a

95



la maniére des femmes. Pourtant, il désigne dans notre corpus une conduite

luxueuse qui correspond, dans l'arabe classique, au verbe fadallala (charmer).

Les verbes gdaf (s’embraser) et nekwit (se brdler) illustrent les affects
de la passion amoureuse. Le verbe gdaf (s’embraser) appartient a l'arabe
marocain tandis que le verbe nskwit (se brller) est une transformation du
verbe kawa (brller la peau) qui appartient au lexique de I'arabe classique. Le
premier désigne l'action d’un feu qui s’intensifie et le deuxiéme désigne une
brilure appliquée a la peau. L’action de l'ignition est rendu par le verbe sta/,
celle de 'embrasement par le verbe fa/hab (enflammer) et celle de I'extinction
par le verbe yentfa. Quant au verbe /amuo-ni (reprocher), il fait écho a la notion
de ¢&4dal a savoir la réprobation de I'attitude de I'amoureux par ses proches

Oou ses amis.

- La catégorie adjectivale

L’item mwallah (éperdu) est le participe passé du verbe walaha qui
désigne en arabe classique un attachement excessif a I'égard de I'objet du
désir. La passion amoureuse y frole les frontieres de la déraison. L’hémistiche

suivant décrit en quelque sorte cet état particulier de 'amour :

o>l 9 oo (idguiny I ijas

yaederni ely ysufni mwalah fi hwali

Celui qui me voit éperdu me pardonnera
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L’état de walah (perte de l'esprit) se déroge a la norme du
comportement humain. Le mwalsh (éperdu) qui s’est adonné corps et ame a
'objet d’amour se détourne de la vie sociale et se soustrait par conséquent
aux normes de la société. Quiconque en constate la déraison est appelé a en
tolérer le comportement. L’aliénation de soi au service de la bien-aimée est
lexicalisée par l'adjectif meksdb (acquis) qui charrie le sens de don
inconditionnel de soi. Quant a wale (passionné), il est formé sur le moule du
participe présent du verbe walaca (se passioner) qui dénote, en arabe
classique, a la fois I'expression de la passion a I'égard de quelqu'un ou de
quelque chose et l'action d’allumer un feu. Le méme verbe donne lieu au
participe passé mawlis (passionné) qui est employé comme un adjectif. La
description de I'état du feu se réalise a travers les adjectifs asc// (enflammé) et
l-hiba (embrasante) qui relévent de I'emprunt a arabe classique et meagdiya
(embrasante) qui appartient a arabe marocain. L’adjectif ass/ décrit un
flamboiement lumineux, I'adjectif /-hiba renvoie une ignition flamboyante un
magdya a un embrasement ardent. Nous illustrons cet aspect par 'exemple

suivant :
@280 a9 9 B,L dyell ha
had I-giba narha fi qalb-l magdya

Cette absence son feu m’embrase le coeur

Dans ce vers, I'adjectif magdya (embrasante) modalise le substantif nar
(feu) pour en décrire l'intensité. La métaphore de I'absence /-giba établit une
analogie entre l'effet de I'absence et celui du feu. Les ardeurs dues a
'absence de la bien-aimée sont comparées a un embrasement qui consume
'amoureux a petit feu. Dans le méme sens makwi décrit la personne lacérée
par une morsure de feu. La métaphorisation du feu est de fait une composante

structurante du lexique de I'amour.
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L’absence de la bien-aimée est une composante essentielle qui sous-
tend la dichotomie de la dichotomie de I'absence/présence. La dynamique de
la fiction sentimentale se prolonge par la tension que créent ces deux états.
L’absence de la bien-aimée est a l'origine de la souffrance qui améne
'amoureux a s’adonner a la quéte de son objet de désir tandis que la
présence résout la tension de la fiction sentimentale. Nous illustrons ces deux

états par les exemples suivants :

(a)
olio o (> azull =il aulgll LS Luiniwly Glojl 51>
Zad z-zman u stebser qalb I-haym u thalla b s-secd hin sab mna-h

Les temps sont généreux et le coceur de 'amoureux regoit enfin la bonne

nouvelle. Quel est chanceux, cet amoureux, d’avoir acquis son objet de désir !

(b)

el Gag #5904l go *x 9 pull Lo
o ue® 2Ll Wl sl

fab s-sror mea labduor bid n-nhdr fa gnam kas r-rah ha hbib-k zar

La joie s’est faite délices avec les femmes aux figures claires et aux poitrines

blanches. Profite alors de la coupe du vin, voila ton bien-aimé qui te visite.

(c)
olgl 495 Gl (> *x Jlogll J pi9 sl
zarn-i u ncam Ir b I-wsal, hin sreq nor bha-h
Il m’a visité et m’a gracié par I'union quand Sa splendeur s’est illuminée.
(d)
o o JS Mg il ol podly > 20 Jlo

tal hazr hbib-k u I-yom rah dani u t-1af kul ma mda
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La rupture avec ton bien-aimé s’est longtemps entérinée et aujourd’hui tout le

passé s’est dissipé.

(e)
S Al 2o Lxgll (9 il
u nta f lhazra trih b hbals-k salr

De la rupture qui te rend malade tu dois en finir.

La rencontre est un état qui solde un processus. L'inchoatif que réalise le
lexéme /-haym aboutit au terminatif que réalise le verbe sab (a). La rencontre
est conceptualisée en un don octroyé par le Destin (z-zman) au soufi. La
personnification de z-zman en fait un humain susceptible d'octroyer des dons.
De l'autre cbété du schéme analytique du don, le lexeme galb désigne par
métonymie de la partie pour le tout le soufi. Ce don se réalise dans une
atmosphere de jovialité. La métaphore de [I'habit (thalla b s-secd)
conceptualise s-sacd (la bonne chance) en bijouterie que porterait le soufi.

Cette métaphorisation est corolaire de l'isotopie de la joie :sfabsar, sab mna-h.

La rencontre est structurée par les antonymes polaireszar et haZr (b). La
visite se réalise dans un contexte de jovialité. La joie est actualisée en
dénotation par s-srdret en connotation par /ebdor et bid n-nhor. Ce lexéme
actualise les sémes inhérents de /clarté/ et /lumiére/. Quant abid n-nhur, il
désigne par métonymie les belles femmes aux poitrines blanches. Chose qui
fait écho a la célébration que charrie le vocabulaire bachique : kas r-rah. La
concomitance entre lumiéres et visite est rendue possible grace au relateur Ain
qui réalise une vision coincidente. La visite du bien-aimé rime alors avec
lumiéere et illumination. Le verbe sroag recéle une opposition implicite avec le
substantif gsag (c). La présence est lumiere, 'absence est ténebres. En sens
métaphorique la rupture est manque d’illumination, la rencontre est

illumination.
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Le commerce de I'amour tel qu’il figure dans la poésie sentimentale
s’articule autour de deux forces majeures qui interviennent de I'extérieur dans
le développement de la fiction sentimentale. Le réprobateur qui essaie de
dissuader 'amoureux appartiennent a la sphére des opposants qui contrarient
'engouement sentimental. Aux antipodes de cet actant qui va a I'encontre de
I'enclin sentimental se situe la compagnie des amis et de proches qui
soutiennent 'amoureux. L’opposition inhérente a cette dualité prend la forme
de la dichotomie altérite/identité. La présence d’autrui est principalement
médiatisé par la figure du réprobateur dont nous illustrons les agissements par

les vers suivants :

(a)
xafiy €an €in r-rqib sakn b wsal-r
Ao Sl )l e e o3
Il est loin du regard du réprobateur, résident de me membres.
(b)
ologile JS cliloj L9 Jacly a¥l asll 8 Lacly aulall aulall clo
wati I-miih u si f I-lom I-laym u emal fr zman-k kul ma tehwa-h

Cultive le Beau et résiste a tout reproche venu d’un querelleur ! Profite de ton

temps et fais tout ce que tu adores !

(c)
2 9859 (oS Lo olggd g0V

1ama-ni f hwa-h ma kifa u tgewwa £aZb-i

lls m’ont assez reproché ma grande Passion, et mon étonnement va sans

cesse grandissant !
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Les opposants s'inscrivent dans wune altérité dialectique. Le
sémantisme du lexéme r-rqib instaure un rapport de distance (a). Il correspond
a une instance d’observation et de sanction et crée un rapport de tension. Il
représente le sens commun qui entrave les élans mystiques. Contrairement
aux compagnons, il est en situation d’opposition a I'ascension mystique. Il
actualise également le seme de la distance. Entre le moi et autrui s’instaure
une distance nécessaire a I'observation. Le réprobateur /-/aym participe de
cette distance (b). La dissuasion intervient en tant que moyen d’action. C'est
une action qui cherche a infléchir la volonté du soufi. Ceux qui blament
appartiennent en conséquence a la sphere de l'altérité. La bonne compagnie
sert au contraire a soutenir 'amoureux et figure par conséquent dans la zone
de lidentité dans la mesure ou 'amoureux s’y identifie. Nous illustrons cette

composante par les vers suivants :

(a)
Uy ogias 1ol ae o L *rgnun gall, v JS
kul 8 b Igahr nsit-a yahl-i eaql-i ida seftah zal

Par la souffrance j'ai tout oublié, 6 mes proches, si vous me voyer dépourvu

de raison.

(b)
U|_9-'a-“ Qﬁ-c***vb:yl &D***Vl,‘)ﬁl i
Ol pinss o) olyl 3 (Bl

rsef I-kwab mea I-hbab cin s-swab zha f ay-yam-k law teis nhar Déguste les

coupes avec les bons compagnons. Accomplis une action juste.

(©)
(Sl olgdl o0 psally

u I-gawm men hwa-h skara
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Son amour les rendent tous (les soufis) ivres.

L’altérité s’inscrit dans le cercle de lidentité. Le lexéeme ah/ désigne les
parents (a). Le soufi se situe dans la sphére de I'identité familiale ou tribale.
Cette appartenance est désignée par le sens premier du lexeme/-hbab(b) qui
réféere aux membres de la famille. Par extension de la signification /-hbab
désigne les personnes de la bonne compagnie. En effet, 'emploi du lexéme /-
kwab qui dénote les veillées bachiques suspend le sens de l'appartenance
familiale. Dans la tradition islamique, on ne peut s’enivrer en présence de la
famille. C'est seulement le seme /proche/ qui est retenu. Le contexte
bachique attribue a ce lexeme le sens de compagnons de l'ivresse soufie. Le
soufi et ses compagnons appartiennent a la méme sphére. Chose que réalise
le cas conceptuel sociatif mea I-hbab. Le lexéeme /-gawm désignerait alors le
méme référent (c). Puisque la référence se construit par le contexte, /-gawm
désignerait ceux qui sont affectés par I'ivresse soufie. Si le soufi correspond a
celui qui psalmodie les poémes, ceux qu’enivre ce chant devraient étre ses

compagnons ou ses disciples.

2 Le lexique bachique :

Lexique Traduction Fréquence Pourcentage
sqi Verser 19 10,67%
r-rah Vin 18 10,11%
/-kas Verre 17 9,55%
mahya Eau de vie 17 9,55%
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l-kwab Coupes 11 6,18%
fnazel Coupes 11 6,18%
zha Réjouis- toi 10 5,62%
xamr Vin 10 5,62%
saqi Echanson 10 5,62%
z-zho Réjouissance 8 4,49%
sarbr Action de boire 8 4,49%
s-srab Vin 7 3,93%
fasat Bols 6 3,37%
skara Ivres 5 2,81%
rost Sirote 5 2,81%
Sorb Bois 5 2,81%
zahi Réjouis 3 1,69%
mdam Vin 3 1,69%
ashiba Vin 3 1,69%
kubb Verse 1 0,56%
adwali Vignes 1 0,56%
Total 178 100%
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- La catégorie nominale

La catégorie nominale se décline en éléments concrets et en éléments
abstraits. Les éléments concrets renvoient au vin, aux ustensiles et aux
actions bachiques. Les itemsr-rah et xamr et mdam qui renvoient au vin ne
se distinguent I'un de l'autre par aucun trait. Le vin est enfin désigné par des
substantif a base adjectivale a savoir ashiba,/-ctiga. Le premier est formé a
partir de I'adjectif asahba, en arabe classique, qui signifie vin. Nous illustrons

cette composante par le vers suivant :

1L dgallg*™ ™ LY, 29 Ll
ahna Zuj rfaqa u sahba dseffaqa

Nous sommes deux compagnons et le vin coule a flot

Le substantif sahba est emprunté a larabe classique asahba. Ce
substantif sert a désigner tout ce qui est de couleur jaune. L’association de la
couleur jaune a la couleur du vin serait a I'origine de cette extension d’emploi.
Dans le vers, le vinsahba est décrit comme étant un cours d’eau qui déborde

de son lit.

Quant as-srab, il désigne dans l'arabe classique tout liquide buvable.
Cette signification céde la place, dans I'arabe marocain, a celle de liquide
buvable alcoolisé. Dans le méme sens, le substantif mahya désigne, dans
arabe marocain, I'eau de vie d’ou il tire sa dénomination. Le champ lexical
bachique est mobilisé par la poésie soufie a des fins particuliéres. L’ivresse du
soufi ne reléve pas du sens littéral des items employés, mais d’une extase
particuliére due a la contemplation. Le sens des items s’en trouve dés lors

alteré.
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Les items /-kas [-kwab tasat fnazsl items désignent les récipients possibles
du vin. lls indiquent un contenant qui sert de réceptacle a un liquide. L’item
adwal-i est le pluriel du substantif dalya qui désigne la vigne d’ou I'on extrait le
vin. Quant au sagqi, il dénote I'échanson qui accompagne les veillées
bachiques. L’action de sdarbi rejoint le champ lexical bachique de par ses
affinités dérivationnelles avec s-srab. Cet item peut désigner I'action de boire
un liquide alcoolisé ou non alcoolisé. Enfin, livresse se cristallise par le
substantif z-zA0 qui désigne une activité de jouissances illicites. dérivé du
verbezha , le substantif z-zho s’est éloigné de son sens originel d’adoration de
soi-méme dans l'arabe classique pour désigner, dans I'arabe marocain, une

action bachique.

- La catégorie adjectivale

La catégorie adjectivale se compose de skara et de zahi. Le premier item
désigne une perte du discernement due a une boisson enivrante. Quant au
deuxiéme, il décrit I'état de celui qui se trouve dans un état de jouissance.

Nous retrouvons cette notion dans ’lhémistiche suivant :

OV W-TY ® 5)
zahi b wsul-k

Enivré de ton commerce

Dans cet hémistiche, I'enivrement spirituel se corrobore a I'ivresse de 'amour.
L’adjectif zahr décrit I'état d’'une ivresse spirituelle qui émane de la jubilation

sentimentale que recéle le substantif wsdl.
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3 Le lexique de la beauté :

Lexique Traduction Fréquence Pourcentage
zin Le beau 57 29%
bha-h Splendeur 55 28%
gzlan Antilopes 34 17%
mhasen Graces 22 11%
lemlih Le gracieux 16 8%
ryam Biches 11 6%
Zamal-u Beauté 2 1%
labdor Pleines lunes 1 1%
l-husn Charme 1 1%
bid n-nhor Poitrines blanches | 1 1%
Total 200 100%

- Les substantifs

L'attrait de la beauté qui suscite I'admiration et I'attirance et de coceur de
I'expression mystique. Si le lexique de la beauté fonctionne en corrélation avec
celui de I'amour. Les unités lexicales qui appartiennent a ce champ relevent de

I'harmonie et de l'illumination. Ainsi le substantif Zama/ beauté renvoie a la
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qualité des choses d'ou émane la joie I'harmonie l'ordre et /-Ausn (singulier
mhasn) a ce qui est jouissant et désiré. Dans arabe marocain zin est

I'équivalent de zamal/ dans I'arabe classique.

WS il >
hub zin fnani

L’amour de la beauté m’a anéanti

La thématique de I'amour courtois rejoint, dans cet hémistiche, celle
I'expérience soufie. L’'expression de I'amour envers la femme se distingue par
lidéalisation de I'objet du désir. Etant ce qui cristallise au mieux le miroitement
de la splendeur divine sur la terre, la femme est érigée en idéal de beauté qui
correspond au premier palier de I'ascension vers le divin, vers l'ineffable. Ainsi,
I'amour, beauté et anéantissement édifient la palette de cet ineffable. L’élan de
I'amour est I'envolée qui propulse le soufi dans la quéte de I'absolu. L’attrait de
I'amour émane de la beauté divine dont les reflets se font voir en écho dans
les créatures. En s’adonnant au commerce de lineffable, 'amoureux se
retranche de se présence subjective jusqu’a I'anéantissement total dans le

divin.

Quand ces qualités se matérialisent en une personne elle donne forme a
la grace qui est lexicalisée par le substantif /em/ih gargon gracieux ou femme
gracieuse. La mise en valeur de la beauté se consolide par la récurrence des
occurrences qui porte sur la notion de la luminance.ll en est ainsi pour le
substantif bha-h qui dénote a la fois beauté, grace, fraicheur illumination. La
personne dont émane cette illumination est décrite par le substantif /-bahi. La

splendeur éblouissante que charrie cet item participe de I'aura divine.
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La magnificence pour la présence divine trouve ses échos dans le
substantif /ebdor badr: les pleines lunes. Dans la culture arabe, les poétes
comparent la beauté du visage a la lune. Le croissant de lune hla/ sert
également de comparé qui magnifie la beauté féminine. Nous retrouvons cette

comparaison dans I'exemple suivant :

Sals iy pozi) SSuuc 9l JUBI IS

kehlal u easker nZum bih dayra

Tel un croissant de lune entouree d’'une armee d’etoiles

La beauté de la femme est mise en relief de par le trait de luminance
inhérent a A/al Le croissant de lune qui appartient aux motifs poétiques de la
beauté féminine magnifie encore plus les attraits de la bien-aimée. La mise en
relief de la splendeur de la bien-aimée se traduit par le contraste qui découle
de l'opposition entre la luminance forte du croissant de lune et la lumiere faible

et dispersée des étoiles.

Par ailleurs, la lune réfléchit, Chez Ibn Arabi, la lumiére du soleil, a I'instar
des étres qui réfléchissent l'illumination d’Allah moj. La beauté qui émane de
la luminance va de pair avec la blancheur que dénote la locution bid n-nhdr.
Composé de l'adjectif et du substantif, la locution bid n-nhor signifie
littéralement poitrine blanche. De méme gz/an (faons) et ryam (biches) qui
s’érigent en symbole de la beauté figurent parmi les motifs ornementaux de la

poésie lyrique.

4 Le lexique de la perception

Lexique | Traduction Fréquence Pourcentage
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yandsr | Regarder 18 18%
&in CEil 18 18%
nzal-r Mes yeux 17 17%
ban Apparaitre 11 11%
nder Regard 9 9%
suf Regard 6 6%
(sorf Voir 4 4%
rit Voir 4 4%
absar Regards 4 4%
lebser | visions 4 4%
ydher Apparaitre 2 2%
dahr Visible 1 1%
nraqb Observe 1 1%
barz Saillant 1 1%
Total 100 100%

- La catégorie nominale

Le lexique de la perception se manifeste par les lexies de la vue. Les items
nzal-i et ginindiquent la méme signification a savoir : organe de vision. Il s’agit
de deux lexies qui relevent de deux lexiques différents a savoir I'arabe
marocain et l'arabe classique. Quant a l'item nedra, il indique l'action par

laquelle I'ceil pergoit quelque chose ou quelqu'un. L’'action de voir de travers
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est exprimée par lahd. Suf dans arabe marocain correspond a l'action de la
saisie visuelle qui se lexicalise dans arabe classique par nadsr et basar . La
perception visuelle s’emploie également dans le sens métaphorique pour
décrit une lucidité de I'entendement. Ainsi/-basira renvoie a l'esprit qui jouit
d’'une perception claire du bien et du mal. Nous illustrons cet aspect par

'exemple suivant :

Luadl ole x> io

motl I-Zahd sami I-bsira
Comme l'ingrat dont la perspicacité est enfouie

L’ingrat ne manque de la faculté de la perception visuelle mais de la
lucidité de 'entendement. En se laissant emporter par ses penchants égoistes,
'ingrat sombre dans les ténebres des passions mondaines. Cette
comparaison d’ordre culturel est récupérée par le poéte pour désigner celui

qui n’apprécie pas l'art a sa juste valeur.

- La catégorie verbale

Les verbes £sS0f et rit ont le méme sémantéme parce qu’ils reléevent de deux
lexiques différents. Le premier appartient a 'arabe marocain et le deuxiéme a
I'arabe classique. lls appartiennent au domaine de la perception et désignent
I'action de la perception visuelle. Le verbe rit est une forme modifiée du verbe
ra'd qui signifie voir. il en de méme pour les verbes nander, tabsar dont le
premier indique une saisie immeédiates par la perception visuelle et le
deuxieme désigne une perception visuelle qui s’attarde sur I'objet observée.
Le verbe nder reléve de I"impératif par lequel le poete invite le dentinaire a
contempler les soleils resplendissants. Le soleil est en effet une métaphore de
la bien-aimée. La perception fonctionne en corrélation avec la luminance que
charrie le substantif soleil, bahiya et Sriqa. Cette attitude scrutatrice atteint son

degré le plus élevé par le verbe nragab qui dénote l'action de voir en

110



soumettant I'objet percu a un examen de contrdle. Enfin #Sahd implique en

plus du trait de la perception le sens de I'attestation de quelque chose.

- La catégorie adjectivale

L’adjectif barz désigne I'état d’'une chose saillante qui se distingue de
son entourage par le contraste qui se crée autour de sa forme. Quant a dahr, il
dénote une entité visible par elle-méme. le lexique de la perception se
cristallise, dans la poésie soufie, autour de la notion de la visibilité. Nous

examinons cette composante a travers les vers suivants :

(a)
O bly (J Blo *+ U > 0L
ban hbib-i loyya mada It wana nraqb
Mon Bien-aimé s’est manifesté a moi en pleine méditation.
(b)
e ooy WO Ol ole® e Ll
ma biyya gir hwa-h ban fayya beadma xfi-t

Ma Passion pour Lui est la chose qui me fait tant souffrir ! Elle s’est montrée

en moi apres I'avoir soigneusement cachée!
(c)
OSludlogly #++ Sl ue e o>
xafiy ean €in r-rqib sakn b wsal-i
Il est loin du regard du réprobateur, résident de me membres.

(d)
Laxdly gguall Llsld il el 131 ol > 1@
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ha hbib-k trah ida anta tra-ni f tyab s-son u I-hda

Le voila Ton Bien-aimé, si tu me vois tu Le verras dans I'’habit de la pudeur et

la retenue.

La visibilité va de pair avec la non-visibilité. Les antonymes polaires
banixfa désignent des actions qui s'excluent mutuellement. lls n'ont pas
d’'intermédiaire qui servirait d’étalon de gradation. Le procés imperfectif du
verbe nragb se termine par le commencement du verbe ban qui réalise un
proces perfectif (a). Au niveau du déroulement, le verbe ban marque un stade
alors que le verbe nragb correspond a la relativité qui met en relation deux
stades’. Le stade du verbe ban coincide dés lors avec le deuxiéeme stade du

verbe nragb.

Dans le vers (b), on assiste a un passage d’une visibilité externe a une
visibilité interne. La préposition et le pronom personnel fi-ya indique une
intériorisation de la visibilité. L’opposition se traduit également par les lexies
xafiy et €in(c). Par métonymie de I'objet pour fonction, I'ceil désigne la vue.
Cette visibilité est suspendue par le sémantisme du verbexafiy. La suspension
porte sur toute la charge sémantique du lexéme r-rqgib. Dérivé du verbe
ragaba, le lexéeme r-rqib désigne celui qui jette un regard scrutateur d'ou les
semes /vision/, /relation/ et /intention/. Cette désirabilité de vision n'atteint pas
son objectif a cause de la non-visibilité que charrient les lexies sakn et wsal
La premiére actualise le séme /espace fermé/ et la deuxieme celui de
'opacité. Le vers (d) associe les contraires. La correspondance des pronoms
identifie le soufi a Dieu, 'humain au divin, le visible a linvisible. Cette fusion
des contraires est corroborée par la métaphore que charrient les lexémes

tyab, s-sun et I-hda. Alors que le substantif fyab actualise le séme générique

" Bernard POTTIER, Linguistique générale, théorie et description, Paris, éd.
KLINCKSIECK,1974, p. 175.
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descriptif /matériel/, le lexéme s-son actualise un séme générique descriptif
/abstrait/. Il s’agit des lors d’une union de deux entités différentes : matiére et
essence, le soufi et Dieu. L’extase soufie arrive résoudre les antinomies en

une fusion unificatrice.

5 Le lexique de la luminance :

Lexique Traduction Fréquence Pourcentage
nwar-ua Lumiéres 17 18%
ava-h Lumiére 17 18%
same Chandelles 9 9%
-faZr Aube 8 8%
l-barq Eclair 7 7%
yadwa S’illuminer 3 3%
tserg S’élever (soleil) 3 3%
Zolla Se manifester 3 3%
dawya Lumineuse 3 3%
ysocl/ Allumer 2 2%
mnara Phare 2 2%
/sraq [llumination 2 2%
asea-h Faisceaux 2 2%
gesq Crépuscule 1 1%
sroz Réverbéres 1 1%
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Scoscat Eclairer 1 1%

Total 81 100%

- La catégorie nominale

Le lexique de la luminance s’articule autour de la métaphore de la lumieére.
Celle-ci est le corollaire de la présence divine. Le champ sémantique de la
lumiére se répartit en deux types d’items. Le premier regroupe les items qui
référent a la lumiére par leurs traits inhérents a savoir nwar, dya, et gosq.
L’item nwar est le pluriel du substantif ndr désigne un faisceau lumineux et
dya désigne la lumiére par quoi se réalise la vue. Empruntés a l'arabe
classique, ces deux items subissent pourtant une transformation qui leur fait
perdre certaines voyelles. Ainsi, anwar en arabe classique devient nwar en
arabe marocain et diya devient dya. Ce processus de transformation aboutit a
la formation du substantif douu qui désigne dans arabe marocain toute
lumiére. de la méme racine que diyale nom propre dawya est le prolongement
de la substantivation de l'adjectif dawin. Le sens de faisceaux lumineux est

rendu par le substantif asca.

La thématique de la luminance est également médiatisée par la
réflexion de la lumiére que traduit le substantif, /ams et par le trait de
luminosité que recéle le substantif /-boarg. Nous retrouvons cet item dans le

vers suivant :

A S pae causs™ )9 (9l Y

lah Iberq u dar nahsb mabsem layli dher

I'eclair est apparu, j'en cru que ma nuit est midi
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L’éclair est un topos de I'expression soufie. La rapidité et I'éclat qui en
accompagne I'avenement font de I'éclair un symbole de la manifestation divine
sur la terre. Dans ce sens, I'éclair est désigné par Ibn Arabi par I'expression
asahiad ad-dati (la manifestation subjective). A vrai dire, I'éclair n’est qu”une
des manifestations de la splendeur divine ; Dieu ne se manifeste pas en tant
que tel dans le monde d'’ici-bas. La description de la manifestation de I'éclair
acquiert une dimension poétique dans la mesure ou le poéte associe I'éclair a
la manifestation divine, la vie mondaine a la nuit et 'ascension spirituelle a

illumination de midi.

La luminance se réalise lexicalement par la référence a certain moment
du jour. Ainsi /faZr, subh indiquent implicitement un moment ou le
rayonnement du soleil éclaire la pénombre terrestre. La charge connotative du
substantif /srag émane de la portée culturelle de ces moments. En effet, ce
substantif sert a qualifier la fraicheur d’'un visage ou d’'une peau. Quant a gasq
il indigue un moment ou la lumiére commence a disparaitre. |l correspond en
cela au crépuscule dont le sémantisme charrie le sens de la pénombre sans

pourtant exclure une faible luminosité.

La luminance est également médiatisée par les supports de la lumiére.
Ainsi, mnara et srdZ indiquent non pas la lumiere en tant que telle mais les
supports qui sont a méme d’en assurer le jaillissement. L’item mnara renvoie a
un eédifice élevé dont le foyer lumineux sert a guider les navires et sroz
désigne les lampes a usage domicile. Enfin same désigne a la fois un support

et une source de la lumiéere.

- La catégorie verbale et la catégorie adjectivale

Les verbes qui indiquent la luminance se répartissent en deux groupes. Le
premier englobe ceux qui désignent la lumiere et le deuxiéme ceux qui

désignent la chaleur. Ainsi, yadwa et scaseat désignent une diffusion d’un
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faisceau lumineux. Le premier renvoie a une diffusion moyenne de la lumiere
tandis que le deuxiéme désigne une faible propagation de la lumiére. Quant a
tserq et ysecl, ils indiquent une visibilité qui émane d’'une source de chaleur.
Le premier fait référence au soleil et le deuxieme au feu. Le verbe fnewer
indique I'action par laquelle la lumiere se propage dans I'espace. L’adjectif

ch3il décrit I'état de quelque chose en combustion.

6 Lelexique cosmogonique :

Lexique Traduction Fréquence Pourcentage
badr Pleine lune 24 32%
hial Croissant de llune 16 21%
s-sma Ciel 9 12%
nagm Etoile 7 9%
kwakb Planétes 6 8%
l-kwan Les univers 2 3%
l-fada L’espace 2 3%
gmar-u Lunes 1 1%
$mus-u Soleils 1 1%
Total 76 100%

- Les substantifs
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Le champ lexical de la cosmogonie se répartit en deux groupes. Le
premier englobe les items de nature compacte qui désignent I'espace. Ainsi, /-
fada dénote I'espace cosmique dans sa totalité. Il désigne ainsi un continuum
compact qui peut étre segmenté. De méme, le substantif s-sma désigne la

voute céleste qui entoure la terre.

Pourtant la nature compacte de kawn ne se maintiendrait pas dans le
pluriel /-kwan. En effet, /-kawn congu comme étant un espace homogene
releve de la catégorie des entités compactes tandis que le pluriel en fait des
entités discretes. Pris a part chaque univers est une entité discréte qui ne
s’inscrit pas dans le prolongement d’'une autre. Il en est de méme pour afag

qui désigne les horizons. Nous retrouvons cet item dans le vers suivant :

u..9[.93“.9 eslel ol *g9all pladl g

suf ahmam du bant aclumu fi afaqi

Regarde la lumiére qui s’est apparu dans les horizons

La diffusion de la lumiére se mue en illumination qui disperse les
ténebres de la perdition. L’emploi concomitant des verbes de la perception saf
et bant avec les items qui renvoient a la luminance renforce la thématique de
Iillumination. Quant au deuxieme groupe, il se compose des corps célestes
qui émettent, regoivent ou réfléchissent la lumiére. naegm désigne un astre
solaire qui émet de la lumiére par lui-méme, et smds I'étoile la plus proche de
la terre. L’item gmar désigne le satellite qui tourne autor de la terreardet qui
réfléchit la lumiére solaire et Awakb les astres qui n’émettent pas de lumiére.
La distinction exacte de ces divers items provient de leur nature
extralinguistique. En désignant des entités extralinguistiques le lexique

s’appréte a une codification quasi rigide. Tandis que la classification des
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éléments abstraits s’avere souvent problématique dans la mesure ou les

concepts abstraits ont les contours flous.

7 Le lexique de la béatitude :

Lexique Traduction Fréquence Pourcentage
saed Bonne fortune 12 20%
forha Joie 10 16%
ledda Jouissance 7 11%

nachwa Enivrement 5 8%
sacid Joyeux 2 3%
tehla Devenir délicieux 2 3%
s-secd Bonne fortune 1 2%
seud Jovialité 1 2%
S-sror La gaieté 1 2%
mna-h Voeux 1 2%
hna-h Quiétude 1 2%
ysoed Se réjouir 1 2%
led-dat Jouissances 1 2%
tladad Se réjouir 1 2%

nas-sa-k S’enivrer 1 2%

naswan Enivré 1 2%
Total 61 100%

- La catégorie nominale

Le champ sémantique de la béatitude se décline en mciro-champ du plaisir.
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La finalité de I'aspiration du plaisir est cristallisée par L’item mna-h qui renvoie
a un souhait difficile a réaliser. Dans le contexte mystique, la réalisation de la
quéte de l'absolu dépend plus de la bénédiction de Dieu que de I'effort du
soufi. Atteindre la station de lI'extase releve par conséquent de la bonne
fortune dont les manifestation sont explicitées par les items socdet scad.
Ceux-ci renvoient a la bonne chance qui déclenche une sensation de
satisfaction. sasdat correspond, dans arabe marocain, a la forme du féminin
du substantif secd . Cet item se calque sur le méme moule morphologique de
forhat que nous retrouvons dans les expressions : ferhat-k (joie a toi) et
sacdat-k (bonne fortune a toi). La joie que charrie le substantif farhat est
concomitante de I'expression de la jovialité que recéle I'expression sacdat.
Cette jovialité s’inscrit dans une description métaphorique dans laquelle le
poete compare son état d’ame, quand la bien-aimée lui rend des faveurs, a

I'épanouissement d’un verger.

Dans l'arabe classique I'item sacd charrie le sens de joie et de présage
de bon augure. Les deux items socd, et scid figurent dans la locution sasd
as-sasud qui dénote dans le calendrier populaire cinquante jours de I'hiver qui
commence par le 13 février et se termine le 22 mars. Cette période qui
marque la fin de I'hiver et le début du printemps est assimilée a moment
d’épanouissent, de chaleur et d’apaisement.

L’assouvissement du plaisir s’illustre par l'item s-srdr qui dénote un état
de jovialité dO a la satisfaction d’'une aspiration donnée. L’état de jouissance
est encore explicité par /ad-daf, pluriel de /ad-da, qui dénote une jouissance
proprement corporelle. La sensation d’anéantissement que procure la joie

intense se traduit par I'item neswa.
A vrai dire, les jouissances que décrit le soufi ne relévent pas de l'ordre
concret mais de I'ordre gustatif. La référence aux plaisirs corporels ne sert pas

a décrire une jouissance charnelle mais plutét a décrire une expérience
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gustative. Ainsi, le lexique soufi se distingue par une épaisseur qui l'inscrit aux
lisieres des autres discours dont la portée est souvent de nature descriptive.
La quiétude qui découle de la satisfaction de la quéte soufie est traduite par
I'item Ana-h qui dénote une joie due a l'apaisement de I'esprit. La quéte de
'union avec Dieu se solde pour le soufi par un apaisement di a la cessation
des tensions qui émanent des passions égoistes. L’assouvissement des
plaisirs se transmet également par des expressions corporelles. Ainsi /-behzZa
désigne un état de, d’apaisement corporel et de délectation psychique. la
manifestation de cette joie interne se traduit par litem farha qui désigne

I'expression extérieure de I'allégresse intérieur.

- Catégorie verbale

Les verbes désignent un état de satisfaction di a I'assouvissement des
plaisirs. Le verbe ntehla renvoie a une délectation qui porte sur un godt sucré.

nous illustrons cet aspect par le vers suivant :

sl2ge Ui 9 Lol iy auay

yasfa bahr I-hub u nthla mujatu

La mer de I'amour s’éclairera et ses ondes deviennent sucrées

Cet exemple se tisse autour d’'une métaphore qui associe les faveurs de
la bien-aimée a la mer. Le verbe fenhla décrit le processus par lequel un
élément acquiert un godt sucré. Cette transformation fait appel a la
connaissance encyclopédie qui nous renseigne sur le golt salé de I'onde de la
mer. Du salé au sucré, de la rupture a l'union, le poéte décrit une

transformation relationnelle de nature qualitative.

La jouissance soufie est pourtant de nature particuliére. La délectation

corporelle est érigée en état symbolique qui sert d’indice de la délectation
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spirituelle. La jouissance soufie se solde par 'état d’extinction. Le verbe afnit
illustre cet anéantissement spirituel qui consiste dans une libération
cathartique des passions mondaines. le mysticisme musulman se distingue
des autres mystiques par la station al-baga‘qui succéde a celle de al-fanaa.
ainsi le verbe ysbga charrie le sens de la permanence qui renvoie a la

derniére station de I'élévation spirituelle.

L’adjectif sacid désigne un état moyen de jouissance tandis que naswan
réfere a un état intense de délectation. Quant a mbasem, il décrit le sourire
qui se dessine sur le visage de la personne qui éprouve de la joie. Le lexique
de la béatitude reléve de la délectation qui fait écho a la nature gustative de
I'expérience soufie. Nous étudions la présence de cette composante a travers

les vers suivants :

(a)
olio Lo o> Al lzslg*** ayledl L sniwly ol s>

Zad z-zman u stabsor qalb I-haym u thella b s-sesd hin sab mna-h

Les temps sont généreux et le coeur de I'amoureux recoit enfin la bonne

nouvelle. Quel est chanceux, cet amoureux, d’avoir acquis son objet de désir !

(b)
LIl aolomd j90,9%%*9,licl ad ez, 2ol oo Az

yascad man yaxlas fi-h acdar-a u ydir f swayh d-dara

Celui qui se débarrasse en Dieu des prétextes s'en réjouira et tournera dans

les spheres de la cour.

(c)
ol Gag ¥ 9aul go *x 9 yull Lo

fab s-sror mea labdor bid n-nhor
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La joie s’est faite délices avec les femmes aux figures claires et aux poitrines

blanches.

(d)
I3 pigly Jas o @b

qum u rqes u gnem lad-dat
Léve-toi et danse, profite des jouissances.

(e)
Jliv UL 53kg ,SUe***Isgez0 Jiul9
u bdal maZhid-k f d-dekr u tlad-d b I-If nas-$a-k

Efforce-toi a psalmodier et réjouis-toi par Celui qui t'a offert délices et

jouissances.

Le bon chemin rime avec la joie. Le verbe sfabsar actualise le seme
afférent socialement normé de /libération/. En effet, al-bisara désigne la bonne
nouvelle. Elle releve d’'une dimension messianique qui porte sur le salut. Le
soufi va étre sauvé des passions mondaines qui le tiraillent dans toutes les
directions. D’ou l'adjectif hgym qui dénote l'errance sans directions (a).
L’opposition entre le conglomérat yexloc fi-h acdar (se débarrasser des vains
prétextes) et le verbe yoascod montre le rapport antinomique entre la vie
mondaine et I'extase soufie (b). Le prétexte reléve de la vie mondaine, les
vaines illusions qui empéchent I'nomme de chercher I'amour divin. Se
débarrasser (yoxloc) de ces attaches s’avere nécessaire pour accéder a
I'extase divine. L’extase est jouissance et libération de I'emprise du corps'. se

libérer de 'emprise de I'ego et des passions mondaines revient a dire s’unir

T Jamal HAMDAOUI, Mafham 's-sacada fi Ifikr as-saf, Dunia lwatan, 11-12-2007, [en ligne],
https://pulpit.alwatanvoice.com/content/print/114075.html
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avec le Divin en rejoignant l'unité qui sous-tend toute I'existence. La pluralité
qui se mire dans lici-bas n’est, la conception soufie, que le reflet de la
présence divine. En s’adonnant a la quéte de Dieu, la quéte soufie dissout la
pluralité des étres dans l'unité de I'Etre. La dichotomie pluralité/unité s’avére
donc une composante structurante du lexique mystique. Nous étudions la

notion de l'unité a partir des exemples suivants :

(@)
Sl ue 98 Luils™ lg> clol 29 Lo

ma ylI-i f gram-k zZihat kul st hewwa cin d-dat

L’Amour de Toi est un Tout indivisible ! Tout est Un, c’est I'Essence de tout
I'Etre.

(b)

oolio a9 oJ A9 ***Sgull ) L9

u ysir I-gayr as-siwa wa ylad I-0 fi-h mnam-o

Et il s'écartera des voies de la perdition, et il y trouvera un havre de
paixL’unité se réalise par la négation de la pluralité. La négation porte sur la
forme du signifié & savoir le pluriel du lexéme Zihat (a). A la suspension de la
pluralité correspond I'assertion de l'unité. Celle-ci se réalise par le truchement
du pronom hswwa qui établit un équatif entre la lexie variable Au/si et la
locution gin d-dat. La quantifieur ku/ porte sur entité discréte et opéere une
sélection exhaustive. Il charrie en conséquence le sens de la totalité. Emerge
alors un rapport d’identité qui se réalise par la reprise anaphorique hawwa qui
se substitue a cette totalité avec gin d-datI'étre lui-méme. A valeur attributive,
la locution gin d-dat se substitue a la totalité de I'existence. Plus encore, la
locution opere une surdétermination par l'adverbe &in. En effet, cinest
substantif mais en locution il change de catégorie en assumant le role

d’adverbe. La locution peut étre glosée comme suit: I'étre méme. A la
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détermination par l'article défini /- s’ajoute la détermination par I'adverbe.
L’'unité est dés lors surdéterminée. On retrouve la méme opposition dans le
vers (b). L'unité du droit chemin se substitue a la diversité des voies
gu’implique la notion d’as-siwa. En définitive, I'unité du monde divin supplante
la pluralité du monde humain. Le paradigme pluralité/ unité se manifeste
également a travers la notion d’élection que nous retrouvons dans les

exemples suivants :

(a)
blelol woaill 3955 9 *+% S Lal B o o JLisl gy
bi-ha tnal men bin I-xalq srar-u u teod | n-nafus thara

Par ce signe tu seras le seul, d’entre les étres, a toucher Son grand mystére et

par Lui les ames se purifieront.

(b)
Il ol Jic louw (S *erdogsmy & i
yasreq b scud-k f sma £ql-0 b ndar bha-k
De Ta jovialité la raison s’illuminera en regardant le ciel et Ta splendeur.
(c)
Lo S I plaalld Jaue Gu oo
man bin gbid-k fl-mqam I-Ii kayrdi-k

D’entre Tes fideles, dans le stade qui Te plait.

L’élection est fortement ancrée dans la tradition monothéiste. Elle renvoie a
la sélection de la personne digne d’assumer le réle du messager de Dieu.
Chose qui correspond dans la tradition soufie a la notion d’al-hliy-ya

(prédisposition). Celui qui n'est pas prédisposé a la voie soufie ne peut pas
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étre accepté par le maitre. L’opposition entre I'élu et le commun des mortels
se traduit dans le vers (a) au niveau de l'actance. Alors que I'’énoncé tnal qui
charrie le sens de la réception se trouve en actance, le conglomérat man bin /-
xa/lqg qui désigne les autres est mis en dépendance. Cette différence est
doublée d’'une opposition au niveau de la forme du signifié et de I'’énonciation.
Le séme /pluriel/ qui est inhérent au lexéme /-xa/gs’oppose au séme /singulier/
que réalise le pronom de la deuxieme personne - dans le verbefnal Ce
pronom désigne l'allocutif (soufi) alors que les autres (/-xa/g) occupent la
position du délocutif. Plus encore, le sémantisme du verbe fnal appartient au
domaine notionnel de la révélation. al-manawala (la réception) est 'une des
voies de la réception de la lumiére divine. D' ou le sens de restriction que
réalise la locution men bin. Seul le soufi est élu pour recevoir les mysteres
divins. De méme, le lexéme srar désigne un espace hermétique dont I'acces
est restreint. Par son entrée dans le mystere, le soufi s'imprégne de la lumiére
divine qui rejaillit sur les autres hommes. Cette mission messianique se traduit

par la notion purification que charrie le lexéeme thara.

Dans les vers (b,c), la réception se mue en illumination. La signification
du vers (b) est ambigué. Pour essayer d’en restituer un sens potentiel, on
commence par mettre a part le cas locatif Fsma qui se trouve en dépendance.
On remarque dés lors que le module casuel du verbe yasrag est limité a deux
éléments a savoir I'ergatif £g/ et l'instrumental scdd. Pour y adosser le reste
des substantifs, on pourrait restituer une coordination a valeur d’addition pour
avoir le résultat suivant : uysasroeq l-qlb ndar f bha-k. L’ajout de la préposition 7
s’avere nécessaire pour maintenir la structure grammaticale et sémantique. Le
verbe yasraq s’inscrit dans le vocabulaire soufi. L’illumination (%sraqg) est ce qui
correspond a la révélation dans la tradition monothéiste. Cette illumination est
'apanage du soufi. On retrouve la méme structure de restriction qu’opere la
préposition men et 'adverbe bin dans le conglomérat men bin /-xalq. Somme

toute, la réception de la lumiére divine va de pair avec l'illumination. Le rapport
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dialectique entre unité et pluralité se résout dans I'union. Nous illustrons cette

composante par les vers suivants :

(a)
Jled gil> 9 ga>l9™** b JS ey usilg
wa nsa b hbib-k kul ST u Zmes 7 dat-u hwa-k

Oublie tout, au profit de ton Bien-aimé ! Applique-toi a Lui consacrer toute ta

Passion !

(b)
S b JS oo dla> el o

hin rit Zmal-k ean kul st dha-ni
Quand j'ai vu ta Beauté, Elle m’a anéanti de toute chose.
(c)
9iloj Jsbo piS, o) #+xgllo slell 2oki9

u yloh I-lebad Zmal-o law yektom tol zman-o
Sa beauté se révélera aux hommes quoiqu’il fasse pour I'occulter.
(d)

Lol pdlel, (99,20 *++_ilealllgad gla, & &

gir sar-ro-k yadher f qwalb Imeani macsrof b elaym erd-da

Ton secret se révele dans les Formes des significations. Perceptible par les

indices de I'assentiment.
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Les verbes nsa et Zmoe réalisent deux types de coexistences opposées'’
(a). Le verbe nsa réalise une scission qui sépare la conscience de son
contenu alors que le verbe Zmese réalise I'opération inverse a travers l'union.
L’oubli porte sur la totalité de I'existence. Chose que charrie la lexie variable
kulsi. L’'union avec Dieu se fait par Dieu : le conglomérat b hbib-k actualise un
actant secondaire de type agentif. L’'union divine requiert 'oubli de soi qui est
une autre forme de la mort a soi-méme. L’humilité est la condition nécessaire
a la naissance en Dieu. Celle-ci se traduit par le passage de la pluralité que
dénote la lexie Au/sia I'unité inhérente au lexéme dat On retrouve la méme
opposition dans le vers (b). L'unité du lexéme Zmal s’oppose a la lexie
variable ku/si. La beauté désigne, par métonymie de la partie pour le tout, Dieu
qui assume le réle de l'ergatif et qui régit le verbe dha-ni. Le soufi en étant

I'accusatif subit I'action en recevant l'illumination divine.

Cette expérience d’union est incorporée au soufi. Le pronom —u dans
Zmal-a peut préter a équivoque (c). Dans le soufisme ,Zmal référe a Dieu, le
bien-aimé. D’ou une incompatibilitésémique avec ysktorn qui réalise les semes
/matériel/, /humain/, /parole/. Il réfere donc au soufi qui est susceptible d’étre
visible et qui est doué de parole. Or la beauté n'appartient qu'a Dieu. Il y a
donc lieu d’y voir une forme d’union référentielle. Le soufi en étant en Dieu, la
référence ne désigne plus deux entités séparées. Le verbe yadhsr met en
relief la notion d’apparition af-taZalli (d). Le mystére divin se manifeste dans
plusieurs formes. La méme substance peut incorporer plusieurs formes et
rejaillir en diverses significations. On est proche de la conception spinoziste du

panthéisme. La pluralité se résout dans 'unité et dissout les contraires.

8 Le lexique des attributs de Dieu :

" Bernard POTTIER, Théorie et analyse en linguistique, Paris, éd. HACHETTE
supérieur,1992, p. 90.
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Lexique Traduction Fréquence | Pourcentage
rebbr Dieu 20 36%
-lah Allah 17 31%
l-xalaq Le créateur 5 9%
l-haq Le Vrai 3 5%
Le Tout-
r-rehman Miséricordieux 2 %
[~krim Généreux 2 4%
almdla Le seigneur 2 4%
ilah Dieu 2 4%
moaebud-k Idolatré 1 2%
gin d-dat Essence 1 2%
Total 55 100%

Les attributs de Dieu se déclinent en trois groupes. Le premier englobe
les noms propres a savoir Allah. Celui-ci désigne I'entité divine supérieure.
« Le nom synthétique de foutes les verités. Le nom parfait. Allah prend
diverses formes contre rububiya des autres noms dont chacun acquiert un

attribut fixe) »* (nous traduisons). La proéminence du nom propre Allah se

manifeste dans le vers suivant :

Al e a5 Lo+ Jldl v Jgj dlgll Ly

1Soad ALHAKIM, al-mdszZam as-sufi, Bayrouth, éd. Dandara , 1981, p. 508.
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ya l-walh zul Sak I-xayal ma tam-ma gayr I-lah

Oh toi I'égaré, élimine les soupgons de I'imagination. Il n'y rien qu’Allah

Dans la tradition islamique, Allah désigne la seule identité divine a qui
les hommes doivent soumission et adoration. Elle s’oppose en cela a la
pluralité des divinités paiennes que charrie le substantif /iah, pluriel de l'item
/lah. Ce dernier renvoie a une divinité de nature locale qui appartient a une
communauté ou a un domaine spécifique (divinité de la lune, du soleil, etc.).
quant a rabbi, |l signifie dans I'arabe classique maitre ou Seigneur. C'est par
une restriction d'emploi qu'il en vient a se limiter a la désignation de l'entité
divine. Il en va de méme pour l'item al-mula qui signifie, dans la culture arabe,
maitre et seigneur par rapport a l'esclave. Il correspond a la formule de
respect par laquelle I'esclave s’adresse a son maitre. Dieu est désigné par le
substantif mulana. 1l est en cela maitre de 'univers et des hommes. Créateur
de toutes choses, Dieu est la force qui préside a la prédestination de la vie des
hommes. Ainsi, le sort de I'heureux sa3id et du malheureux a été fixée la-

haut.

Le deuxiéme groupe englobe les noms communs. Le substantif /-hag
sert dans ce sens a désigner Dieu. Dans l'arabe classique le sémantisme de
I'item /-haq porte sur trois significations différentes a savoir le droit, le bien et la
vérité. |l désigne dans la législation coutumiére ce qui revient de droit a
chacun. En outre l'identification en étant identifié au bien cette notion s'inscrit
dans une vision manichéenne ou elle s'oppose au mal (al-batel). Dans la
tradition coranique cet item qui désigne une notion abstraite s’est doté d'un
référent a savoir Dieu. Par ce processus de mutation le nom commun se

transforme en un nom propre qui figure parmi les Attributs de Dieu.

Le troisieme groupe se compose des noms propres et des noms

communs a base adjectivale. Ainsi /-xalq est formée a partir de I'adjectif xalg
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qui correspond au participe présent du verbe xalaga.l-krim est a I'origine un
adjectif qui a subi le processus de la conversion avant devenir des substantifs.
La thématique de la libéralité trouve ses échos dans le substantif I-gani. Les
attributs de Dieu s’inscrit dans une dichotomie qui oppose la majesté de Dieu
a la précarité des hommes. L'item /-Zalil met en exergue ainsi 'ampleur de la
puissance divine. De méme adaym et /-hay qui recélent le trait de la
permanence créent un contraste par rapport a la contingence de la vie
humaine. Dieu est une entité transcendante I3ali qui dépasse de loin les
aspirations humaines. Il est en cela surpuissant et indépendant de toute chose
almutacali. La puissance de Dieu n'occulte pas pourtant sa clémence et sa
miséricorde. Ainsi r-rehman renvoie a la clémence et a la miséricorde et,/-
fattah, désigne la bienveillance divine qui ouvre a ceux qui se trouvent en
détresse les voies du salut. Dieu est encore désigné par litem mecbid,
participe passé du verbe cabada (idolatrer). L'adoration religieuse ecibada
s'adresse a Dieu en tant que créateur de toute chose. Dans le notre corpus la
locution &in d-dat sert & désigner Dieu. Dieu correspond, dans la vision
panthéiste soufie, a I'étre et le monde au reflet. Cette conception est mise en
relief par La locution €in d-dat. Substantif tel qui désigne la lettre est renforcé
par |'adverbe tel. A vrai dire litem &in fonctionne en tant que substantif ou en
tant qu'adverbe. Dans le premier cas il désigne I'organe de la vision dans le
deuxiéme il sert a renforcer une mise en référence. Dans la locution €in d-dat
il acquiert une valeur adverbiale dans la mesure ou il ne sert pas désigné un
organe sensoriel mais a renforcer la désignation d'un référent. La pluralité des

étre est ramenée a l'unicité de I'étre. Dieu est dat (I'étre) et le monde est reflet

9 Lelexique de la transe

Lexique Traduction Fréquence Pourcentage
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maqam Station 18 34%
/-hadra Féte soufie 13 25%
fna Annihile-toi 9 17%
gsa-ni Engloutir 3 6%
reqs Danse 3 6%
hal-o Transe 2 4%
a-dara Cour 1 2%
Zoadb-r Extase 1 2%
Zdab-ni Attirer 1 2%
seod Ascension 1 2%
swayh Excursions 1 2%
Total 53 100%

- Les substantifs
Les items /-hdra, hal-o et Zadb-i appartiennent au champ lexical de la
transe de par le trait de la spiritualité qui leur est inhérent. Litem /-hdra
désigne une activité soufie d’exaltation au méme titre que Zadb-i. nous

illustrons ces items par I'exemple suivant :
(a)
=ia, ozl el )95
dur acla I-hdra b fnzl-k
(b)

A2 (S i+ 163 Lo gbly
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u dher I-I sar ma xifa san-n-i fi Zadb-i

Et Il m’a révélé le secret que ma transe cachait.

Le substantif /~Adra renvoie dans ce vers a un groupe qui s’adonne aux
enchantements bachiques. Les thématiques bachiques sont explicitées par le
substantif fanze/ qui renvoie a un récipient de vin et par le substantif mdusiga
qui s’inscrit de par ses connotations dans le domaine bachique. I'exaltation
que charrie l'item Zadb appartient aux station de I'élévation spirituelles par
lesquelles le soufi transcende le monde/illusion par contempler Le Vrai (Dieu ).
L’aspiration a ce dévoilement se traduit par les traits de dissimulation
inhérente a ser (secret) et par les traits de révélation que recéle le verbe dher.
Quant a hal, il fait référence a un état de ravissement spirituel non sollicité par
le soufi. L’état de la transe est le moment propice a I'élévation spirituelle dont
nous retrouvons les échos dans les items ssdd et swayh. La premiére lexie
désigne un mouvement vertical par lequel le soufi traverserait les diverses
stations pour atteindre Dieu. Ce déplacement est rendu par le séméme de

swayh. Le substantif mgam désigne les stations de I'élévation spirituelle.

La catégorie verbale s’articule autour de deux notions a savoir le
mouvement et I'absence visibilité. Ainsi le yddr indigque un mouvement
circulaire, regs un mouvement harmonieux et Zdab-ni un mouvement
rectiligne. Les mouvements circulaires renvoient aux fétes soufies ou les
derviches dansent tournant autour d’'un axe vertical. La danse qui s’inscrit
dans une imitation du mouvement cosmique vise a entrer en symbiose avec
'absolu. En s’adonnant a la danse, le soufi entre dans un état spirituel
particulier ou il commence a perdre conscience de sa présence subjective. Le
verbegsa-ni qui indique une action de couvrir quelgu'un nous renseigne sur la
nature de cette perte de conscience. Dans le paroxysme dans la transe le
soufi se résorber dans la présence divine. Le verbe fna décrit I'état ou la

présence subjective se dissout dans la méditation. Cet hémistiche rend
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explicite la conception panthéiste du soufisme. Le soufi qui est un reflet
contingent de la Présence divine est appelle a rejoindre le principe supérieur
dont il émane. Le verbe fna porte sur I'annihilation de la présence subjective

dans la présence absolue, I'étre, Dieu.

Le lexique de la vertu s’articule sur la dichotomie maitre/disciple dans la
mesure ou le maitre sert de mentor au disciple aspirant a I'élévation spirituelle.
Le maitre est une figure centrale de la tradition soufie. Le cheikh qui s'est initié
aux mysteres du soufisme sert de guide au disciple qui est en quéte de la voie
divine. Le terme /imam désigne également cette fonction. C'est le maitre qui
ayant vécu l'expérience soufie aide les disciples a s’affranchir de I'emprise de
la vie mondaine. Nous examinerons la figure du maitre a travers les exemples

suivants :

(@)

2921 Jglo**x )9 il Caslg*** 959 gl
el el ololull dcl

sqi u dor u nfi s-sror tol d-dhor sact as-salwan faydat lemar

Verse du vin, tourne et nie le Mal aussi longtemps que tu le pourras! Les

heures-ci sont le nectar de la vie.

(b)
Jlac UL saxsg **+aall, Japd g

axdac I-sid-k b s-sfa u thadat b Il €ta-k

Soumets-toi a Ton Seigneur et célebre par paroles celui qui t'a donné.
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L'exhortation a suivre le droit chemin se réalise par la construction
jussive, sqi, axdse. La modalité de mande! porte sur I'énonciataire. La
directionnalité du mande dans ces exemples est de nature non réflexive2.
C'est dire que le mande porte sur I'énonciataire. Or I'énonciataire n'est pas
clairement identifié par 'énonciation. L’acte énonciatif ne se réalise pas par un
échange de deux instances identifiées. Certes I'acte d’énonciation s’adresse a
un allocutif, mais ce dernier n'est pas pour autant identifié. La classe des
énonciataires possibles reste dés lors ouverte. Le role de I'énonciataire peut
étre assumé par le soufi lui-méme. Les exhortations peuvent étres adressées
au soufi qui en assume I'énonciation en guise de rappel a l'ordre. Etant lié & I
avenir, le mande sert de garde-fou aux déambulations soufies. Le TU devient

alors JE et l'allocutif se transforme en élocutif.

Quant au disciple, il représente celui qui aspire aux vérités divines. Il
choisit dés lors un maitre qui l'aiderait a réaliser son éveil mystique. Nous

examinerons cette figure a travers les exemples suivants :

(a)
Lozl )95 Sguis o1 *+* gu> JLog = o0 b
ya men bga wsal hbib-0 fna tsof nor I-hdra

O toi qui veux s'unir au Bien-aimé, annihile-toi, tu verras les lumiéres de Sa

présence divine.

(b)
0L>._)-.J. UJJL f°~.‘.)-§~5l°~>.)-“.9

u r-rehman krim ya I-If yorza-h

1 Miloud TAIFI, SEMANTIQUE LINGUISTIQUE, Référence, Prédication et Modalité, Fés, UFR
: Sciences du Langage, 2000, p. 17.
2 Miloud TAIFI, SEMANTIQUE LINGUISTIQUE, Référence, Prédication et Modalité, Fés, UFR
: Sciences du Langage, 2000, p. 17.
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O toi qui Le sollicite, le Miséricordieux est généreux.

(c)
ool o il Jyas oS #olzall gy LU L
ya I-lf wale b I-frza-t kub xeamr-k u sreb tasa-t
O toi qui aime tant la féerie, verse du vin et bois coupe aprés coupe !
(d)
Al e a5 Lo *++Jldl v Jgj dlgll Ly
ya l-walh zul $ak I-xayal ma tam-ma gayr I-lah
O toi I'égaré, élimine les soupcons de I'imagination. Il n'y rien qu’Allah.
(e)
solas pMad 2wl zlo b (bl cul o8 0
mean hewwa Ibib fatn ya sah yasea f slah mqgam-u

L’homme sensé et perspicace, 6 ami, est celui qui suit le chemin de la

rectitude,

L'actualisation de I'énonciataire se réalise par la description. Celle-ci se

compose d'apostrophe, de pronom et de verbe ou d'apostrophe et de nom.
Dans le vers (a), la détermination de I'énonciataire se réalise par I'apostrophe,
le pronom indéfini men et par le verbe bga. Cette construction ne sature pas
pour autant la référence. La classe des personnes que désigne ce vers se
restreint mais ne se limite pas a une personne en particulier. Il s'agit dés lors
d'un spécifique virtualisé!. Tout disciple peut alors assumer le role de

I'énonciataire. La délimitation de I'énonciataire virtuel, se réalise également par

1 Miloud TAIFI, SEMANTIQUE LINGUISTIQUE, Référence, Prédication et Modalité, Fés, UFR

: Sciences du Langage, 2000, p. 126.
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le contenu sémantique des verbes. La modalité de I'impulsion dans les verbes

bga et yarza-h limite la sphere de I’énonciation a un public limité (b).

A vrai dire, adosser le role de I'énonciataire au disciple n'est qu'une
possibilité parmi d’autres. Le méme acte énonciatif peut s’adresser au soufi
lui-méme. Le spécifique virtualisé du lexemewale peut des lors désigner le
soufi qu’embrase la passion divine (c). Le contexte de ce lexéme l'inscrit dans
le réseau de la fiction amoureuse. De méme, la substantif /~wa/h peut désigner
le maitre ou le disciple (d). La détermination par l'article /- limite et actualise ce
substantif sans pour autant saturer la référence. Participe a valeur d’adjectif
qui passe a la catégorie nominale par la détermination, /-walh désigne une
personne dans état d’errance sans identifier une personne en particulier. Il
s'agit des lors d'une classe virtuelle. Cette classe est également définie par le
substantif sgA (ami) qui ne sature pas a son tour la référence. L’interpellation
se déroule en structure hypothétique. De I'hypothése a la thése, le passage

d’'un état a un autre est tributaire de I'effort a/-imuzahada.

La transe est une voie pour vivre |'expérience soufie et s’annihiler dans
I'extase. Libération du corps de I'emprise de la matiére, la transe aide le soufi
a s’émanciper de la pesanteur des passions mondaines. Elle se réalise par la
danse corporelle qui aboutit au dévoilement avant de se terminer par
I'annihilation. La jubilation soufie s’entame par la danse qui sert a délier le
corps de I'emprise des passions mondaines. La notion de la transe se traduit

par diverses maniéres dans les vers suivants :

(a)
Sl itly Lad )l pd

qum u rqas u gnem lad-dat
Léve-toi et danse, profite des jouissances.

(b)
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LIVl &alowd 5929

u ydor f swayh d-dara
Et il tournera dans les sphéres de la cour.

(c)
2921 Jglo*xx )9 il Caslg*** 959 gl

sqi u dor u nfi s-sror tol d-dhar

Verse du vin, tourne et nie le Mal aussi longtemps que tu le pourras!

L’extase se prépare par des actes qui en favorisent la réalisation. La
danse va de pair avec la célébration bachique que charrie le verbe sgi (c). Il
s’agit d’'un premier pas vers la libération du corps. Par extension de la
signification, le lexéme /ad-dit désigne non pas les plaisirs mondains mais
les jouissances soufies (a). Cet élan vers le haut est rendu par le séméme du
verbe qum qui actualise la verticalité. L’absolu que symbolise la verticalité
trouve son écho dans la circularité que charrient les verbes rqgss et dur (c). Le
cercle est imitation des mouvements cosmogoniques. En symbiose avec le
cosmos, le soufi cherche a entrer dans les sphéres de l'ineffable de I'étre. |l
s’agit d’'une libération que désigne a juste titre le lexeme swayh. L’errance
(al-ssiyaha) reléve, en effet, du vocabulaire soufi. Elle désigne les
contemplations soufies qui se libérent de 'emprise de la matiére. Le pluriel
évoque des sphéres ouvertes a l'infini. L’errance mystique vise a entrer en
symbiose avec le Divin. L’aspiration soufie aspire a transcender le monde qui
n’est qu'illusion pour percevoir I'étre vrai a savoir Dieu. a vrai les soufis
s’expriment en langage métaphorique dans la mesure ou le dévoilement est
vécu en tant qu'expérience spirituelle. Nous retrouvons les composantes des

cette notions dans les vers suivants :
(a)
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x> o @2ly LUy Sually iz

u Zdab-ni b s-sidq u Iwfa u xloe san haZb-i
Il m’a attiré par la sincérité et la fidélité et m’a enlevé le voile.

(b)
w32 (S A8 13 Lo igbly

u dher -1 ser ma xtfa ean-n-i fi Zedb-i
Et Il m’a révélé le secret que ma transe cachait.

(c)
Lioxl )95 Sgis _i8l ***gum> Jlog & o0

ya men bga wsal hbib-u fna tsof nor I-hadra

O toi qui veux s’unir au Bien-aimé, annihile-toi, tu verras les lumieres de la

hadra (transe).

L’extase se réalise par /-kasf (dévoilement). La transe aboutit a la
proximité Zdeb-ni et au dévoilement xloe ean heZb-i (a). La métaphore
conceptualise le mystéere en tant qu'objet matériel susceptible d’étre visible.
Le dévoilement instaure une opposition dher khfa qui s’articule autour du seme
de l'invisibilité. Ce dévoilement se réalise dans I'extase Zadb-/ qui est préparée
par le rituel et la transe. Le dévoilement (/-kasf) appartient au vocabulaire
soufi. Il désigne un état de dévoilement des vérités qui ne sont pas
accessibles a I'hnomme ordinaire. L’extase correspond alors a une annihilation
de frontieres ente 'hnumain et le divin. Le dévoilement qui se prolonge par
l'illumination divine se solde par I'anéantissement que nous retrouvons dans

les vers suivants :

(@)

138



b ol LULLusYlg #x Ug> sl
u gsan-i Zod-k u lhsan I-li daher fi-k
Ta libéralité m’a annihilé ainsi que la bienveillance visible en Ta présence
(b)
oldl ad b WL olss sl (9 > )b
nar hubb-k f I-galb gda-t ya I-If dat-i fi-h fna-t
Du feu de Ton Amour mon cceur est embrasé, O Toi ol tout mon étre s’est
brisé !
(c)
) b Jue (J JB #*olidl g=Jl& _JS
kul-r f lhaq fna-h qal I-i gir-k ma rit

Je me suis annihilé dans le Vrai. Il m’a dit : « je ne vois personne d’autre que

toi ».

(d)
o il sy sl Isguaio oY
layn meqsdd-k b I-Id7 yebqa f Ihedra mea-k

Que désires-tu avec celui qui demeure dans la transe avec toi ?

L’annihilation se traduit tout d'abord par la métaphore du couvercle. Le
verbe gsan-i sélectionne un élément matériel alors que /-Zdd est de nature
immatérielle (a). La générosité est donc conceptualisée en une matiere qui
englobe le soufi. Le seme /matériel/ qu'actualise le lexéme dahsr entérine
cette métaphorisation. La préposition dans f£- (b) participe a la

conceptualisation du divin en tant que contenant et le soufi en tant que
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contenu. L’annihilation fang’se réalise en Dieu. Cette annihilation est d’ordre
total. Le quantifieur Au/ (c) porte sur la totalité du soufi. Il s’agit d’'une
symbiose absolue. Aprés la station fana’, /-baga’ s’avére l'ultime stade de
I'ascension. Le cas conceptuel sociatif rendu par le pronom //di et la

préposition mea indiquent une présence avec Dieu et en Dieu.

10 Le lexique de la rédemption :

Lexique Traduction Fréquence Pourcentage
r-rda Bénédiction | 21 30%
tdafr Acquérir 5 7%
yrda Gracier 5 7%
genm Profiter 5 7%
gla-k Donner 4 6%
tnal Recevoir 3 4%
yagni-k Rendre riche | 2 3%
thoz Obtenir 1 1%
yfaz Gagner 1 1%
Total 47 100%
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- Les verbes

Les verbes susmentionnés indiquent une action de possession qui se
réalise selon le schéma du don et de la réception. La rédemption consiste
dans la réception du don divin. Les verbes ¢ia-k et yagni-k désignent I'action
de recevoir un don. Le sémantisme du verbe yagni-k porte sur une
transformation de nature pécuniaire. Dans le contexte de notre corpus
I'enrichissement ne porte pas sur la valeur lucrative mais sur la dimension
spirituelle ; le soufi serait enrichi spirituellement par la splendeur divine. dans
la méme lignée le verbe kram indique une action de générosité qui consiste a

octroyer un don a quelqu'un. Nous illustrons ce sens par la vers suivant :

Olw>l Lleo ol o > * slae 9 Lin)S 9

u kremn-i u gtani hatta men bhah ydir meaya I-hsan

/l m'octroye généreusement des dons et de sa splendeur il s’ est montré

bienveillant a mon égard

La conjonction de coordination juxtapose les verbes krom et ciani en
renforgant ainsi la thématique du don. Le verbe Aremn qui renvoie a une
libéralité sans contrepartie se fait entendre en écho dans le substantif /-Asan
qui renvoie a la charité. La réception, est également médiatisée par plusieurs
autres verbes. Ainsi, #nal indique I'action obtenir quelque chose ou d’atteindre
une finalité. L’acquisition d’'une chose précieuse est encore mis en relief par le
sémantisme du verbe fdafr qui désigne un gain issu d’une une compétition. De
méme le verbe yfluz indique I'acquisition de quelque chose dans un contexte

de compétition.

Il en est de méme pour le verbe gsanm qui renvoie a une possession qui
ne requiert pas d’effort. Le bien acquis renvoie a la protection dont I'écho se
fait entendre par le verbe fhoz qui désigne I'action d’acquérir quelque chose et

d’en préserver lintégrité. Enfin, le verbe yrda qui désigne I'état d’étre content
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envers quelqu'un renvoie a l'aspiration de tout disciple soufi. Le lexique de la
rédemption se structure autour de la notion de Il'acquisition que nous

développons dans les vers suivants :
(a)
S o0 98 br**lacluwall Jlog el
nalt wsal b I-msasfa mahd man kasb-i

J’ai réussi a le rencontrer par complaisance et non pas par mon mérite.

(b)
olali gl =l Jlacl, o+ pylsel gaii o o ulo I3

ida ma yerda ma tenfae aczdym law b emal Ixir kulha telqa-h

S’ll ne t'accepte pas, vaines seraient tes invocations. Il ne te recevra dans sa

bonté dusses-tu lui offrir toutes les bienfaisances.

(c)
wouSo gl Llerely o,y 13]

ida yarda bayya ana li meksib

S’ll a daigné de m’accepter prés de Lui, je Lui serai complétement dévoué !

L'ascension vers l'ineffable divin requiert la mort au moi. L’extase soufie
se réalise paral-lcilm al-laddni (la connaissance par Inspiration) et non pas par
al-leilmal-I-kasbi (la connaissance par acquisition). Le lexéme  /-kasb
correspond a une acquisition (a). Le contenu sémantique de cette derniere est
suspendu par la négation. Il s'agit des lors d'un voeu qui cherche a s'exaucer
en toute humilité (/-mséaefa). C'est Dieu qui accorde sa bénédiction au soufi et
non pas le soufi qui l'obtient a force de prieres et de bienfaisances. La

bénédiction reléve de l'ordre de la révélation et non pas de I'acquisition. |
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s’agit, en effet, d'un dénigrement de la vanité. La modestie, les actes de la
bienfaisance ne servent pas a atteindre I'extase divine. Il faut faire preuve
d’humilité et de pureté. Le rapport de verticalité est encore assuré par le
participe passe moksub qui désigne le sujet qui subit I'action (c). On retrouve
des lors ce rapport intime entre la soumission et la verticalité. L'effort que
déploie le soufi pour atteindre le divin se solde par la récompense qui consiste
dans la rémission divine. Le lexique de la rédemption se compose €galement
d’items qui renvoient a la réecompense. Nous illustrons cet aspect par les vers

suivants :
(a)
25 > B 2Ll S @ild
fa gnem kas r-rah, ha hbib-k zar
Profite d’'une coupe de vin, car voila ton Bien-aimé qui arrive !

(b)
plall el Sably sgull S

anka lhsad u dfer b leaz d-daym

Repousse la mauvaise présence et profite de la splendeur éternelle.

(c)
worxall Ll Ll ad Ll

u I-If fih nnaya ydafr b I-mehbdb

Mon Bien-aimé s’est manifesté a moi en pleine méditation. Seul un cceur

sincére peut conquérir le Bien-aimé !

(d)
Db B G oo J g
bi-ha tnal men bin I-xalq srar-u
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Par elle tu recevras ses Secrets d’entre les hommes.

La récompense se traduit au niveau des verbes gnem, dfsr et tnal par la
transitivité. Leur module casuel se compose d'ergatif et d'accusatif. La
transitivité étant «wne propriéte sémantique qui consiste a orienter une
substance vers un au-dela, en le suggérant'», porte sur le divin. L' « au-dela »
vers lequel elle oriente la « substance » est a juste titre I'ineffable divin. Le
lexique de la récompense se distingue par les nuances que charrie chaque
item. Alors que le verbe gnem et ponctuel et temporaire le verbe dfar est
ponctuel et duratif (a). La continuité est encore relayée par I'adjectif d-daym
qui est incident au substantif /caz (b). Le verbe fnal s'inscrit dans le paradigme
de la verticalité. Il rend compte de la représentation cosmologique de la
tradition islamique qui met la terre en bas et le ciel en haut. Pour cueillir les
dons divins, I'nomme se doit donc de se hisser vers le haut, vers la Résidence
divine. Chose qu'on retrouve dans le verset 37 de la sourate 22 quand Allah

parle des sacrifices qui ne seront pas acceptés :

« Ne parviendront (en effet) a Dieu ni leur viande ni leur sang. Ce qui Lui
parvient, c'est que vous vous préemunissiez. Ainsi les met-Il a votre disposition
pour que vous glorifiiez Dieu de ceffe guidance. Fais-en 'annonce aux bel-

agissants »2.

Le rapport de verticalité est induit par I'espace qui sépare les hommes
(en bas) de Dieu (en haut). L’ascension verticale est I'indice d’une élévation

spirituelle dans la mesure ou la légereté de 'ame I'emporte sur la lourdeur du

"Bernard POTTIER, Théorie et analyse en linguistique, Paris, éd. HACHETTE
supérieur,1992, p. 207.

2[ e Coran, Paris, éd. Albin Michel, traduction Jacques Berque, 1995,

p.356.

144



corps. Les désirs, les passions et les concupiscences attirent en effet 'homme

vers le bas en l'avilissant dans le péché.

11 Le lexique belliqueux :

Lexique Traduction Fréquence Pourcentage
sif Epée 9 19%
swarm Epée 7 15%
lagtal Tuerie 6 13%
rumh Javelot 6 13%
n-nsal Lames 5 11%
nbal Fléches 3 6%
yasbr Captiver 3 6%
sulat-u Attaques 2 4%
errami Archer 2 4%
Zaych Armée 2 4%
rmani Tirer (des fleches) 1 2%
yqtal Tuer 1 2%
Total 47 100%

Le champ lexical de la guerre se tisse selon la trame de la métaphore de
I'amour. L’amoureux et le bien-aimé sont assimilés a deux adversaires.. Ainsi
sif et sarm sont des synonymes qui renvoient a I'épée. Le substantif harba

est polyseme dans la mesure ou il peut désigner le refrain dans la poésie du
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melhoun ou baionnette de guerre. Nous illustrons son emploi par I'exemple

suivant :

osill Jlacl o>, >

hetta yetZrhu acdak b herbatu

Jusqu’a ce que tes membres se blessent par ses baionnettes

Dans cet hémistiche I'item Asrba renvoie la baionnette. L’émergence de
cette signification particuliére est due aux contextes immédiats de l'item en
question. Le verbe ytzerhu renvoie a une action qui transperce les membres
du corps acda-k. En effet, la métaphore belliqueuse figure parmi les analogies
qui structurent en long et en large la poésie du melhoun. La thématique de la
guerre se construit également par les actants qui y participe a savoir Zaych et
errami et par les actions qui s’y déroulent a savoir /-gtal et nasr. sulat indique
I'action collective agressive par laquelle un des actants essaie de 'emporter

sur l'autre.

Les agissements belliqueux se traduisent par le verbe yqfs/ dénote la
mise mort de l'adversaire. Le résultat de la victoire est développé par les
verbes ahzem et yosbi. Le premier désigne l'action de I'emporte sur
I'adversaire et le deuxiéme l'action de le réduire a I'esclavage. Nous illustrons

ceet aspect par I'exemple suivant :

an ad o> b ldl Jgiso S

laken maqtul I-bha ma tuzd lu djya

La victime de la splendeur n’a pas de prix de sens

L’adjectif meqful renvoie a I'état d’'une personne mise a mort. La

thématique de la mort est reprise par le substantif diya qui signifie prix de
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sang. Dans la culture arabe, l'injustice due a un meurtre peut étre rétablie par

un prix de sang que doit verser le meurtrier aux proches de la victime.

12 Le lexique poético-musical :

Lexique Traduction Fréquence | Pourcentage
l-ga Rythme 13 29%
sear Poésies 6 13%
mdasiqa Musique 6 13%
yensad Chanter 5 11%
ngaym Mélodies 4 9%
chicr Poésie 4 9%
lewzan Metres 2 4%
leud Luth 2 4%
sZal-u Recueils 1 2%
muwal Début de chanson 1 2%
nached Aéde 1 2%
Total 45 100%

Le champ sémantique de a poésie s’inscrit dans les ornieres de la
métaphore de I'amour. L’amoureux est assimilé au poéte qui chante ses

malheurs. Les items scar et sZalo relévent de la parole poétique orale ou
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écrite. Le substantif Iga peut désigner le chant ou le bavardage. Nous

illustrons cette ambivalence par les vers suivants :

(a)

ol 9 xiwiy _slell g

u I-gani ynsad fi I-ga-h
Et le chanteur déclame ses chants
(b)
bWl HWall gl * wll Hlxidgl
Ilgwl BLRIL & yae
u Iszar I-basqa u I- tyar natqa esmeart b I-gaha swaq

Et les grands arbres et les oiseaux qui parlent ont rempli de leurs bavardages

les sphéres publiques

Dans le vers (a) le contexte limite la signification de ce substantif au
chant. L’emploi de gan/ chanteur détermine les sphéres de signification de cet
item. Tandis que dans le vers b le substantif /-ga porte a la fois sur les arbres
et sur les oiseaux. Certes le gazouillement des oiseaux peut étre inscrit dans

le domaine musical mais le bruit des arbres se soustrait a cette classification.

13 Le lexique médical :
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Lexique | Traduction Fréquence Pourcentage
awa Reméde 8 26%
yasfi-h Guérir 6 19%
mrid Malade 3 10%
yobra Guérir 2 6%
gazfa Faible 2 6%
anhil amaigri 2 6%
teb Médecine 2 6%
teriyaq Antidote 2 6%
bas Mal 1 3%
trih Alité 1 3%
sqam Affres 1 3%
cella Maladie 1 3%
Total 31

- Substantifs et verbes

Les items qui renvoient au lexique médical s’articulent sur la dichotomie
maladie/guérison. L’item dwag désigne une matiére consommable censée
guérir les maux du corps. Les maux peuvent provenir de la consommation du

sem dont I'antidote est désigné par feriyaq.
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Tandis que les items bas et sgam sont des synonymes qui décrivent un
état de dégénérescence physique. En arabe classique bas signifie force et
courage. Son sémantisme a pris également le sens de punition que nous
retrouvons dans I'expression basal-/lah qui désigne la colére divine. Ce trait de
punition a évolué en arabe marocain pour désigner un préjudice qui porte
atteinte a l'intégrité physique ou morale de 'homme. sgam qui reléve de

'emprunt a arabe classique désigne une maladie de longue durée.

Le substantif sqam porte sur une longue maladie qui est a méme d’affaiblir
la vigueur du corps. Le verbe cyef désigne en arabe marocain le processus de
la fatigue qui alourdit les pas de la vie. Dans le méme sens elle qui reléve de
'emprunt a [l'arabe classique dénote une défection de la santé. Le
rétablissement de cette altération de la santé se manifeste par feb. Le premier
indique un processus de rétablissement de la santé et le deuxieme la

connaissance médicale.

Les verbes du lexique médical portent sur I'action de la guérison. L’item
yabra qui appartient a arabe marocain remonte au verbe baroaa qui signifie se
rétablir d’'une maladie. De méme yoasfireléve de I'arabe classique et charrie la
méme signification. ydawi désigne 'action par lequel le guérisseur essaie de

rétablir la santé du patient.

La thématique médicale se compose d’éléments qui relevent de la
catégorie adjectivale. Les adjectifs mrid et /il decrivent I'état de l'altération de
la santé. La faiblesse qui se manifeste dans le corps du patient se traduit par

les adjectifscazfa et anhil.

Les effets morbides de la passion amoureuse se manifestent par la
faiblesse du corps. Ainsi I'adjectif nhil qui porte sur le substantif Zismi/ (corps)
décrit une dégénérescence corporelle. La déficience du corps est encore

renforce par expression maqgsum (divis€) en deux qui décrit la perte de la
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vigueur corporelle. Le premier désigne la perte sur la perte de la graisse et le
deuxieme sur la maigreur du corps. L’état de la maladie chronique est véhiculé
par I'adjectif s@gma. Enfin, frih est un adjectif qui décrit une altération de santé

qui force le malade a s’aliter

La dichotomie maladie/guerrison reléve de la structure binaire qui
traverse le lexique mystique. Elle émane du tiraillement entre les passions
mondaines et I'amour divin. Nous examinerons ses manifestations a travers

les exemples suivants :
(a)
00l® 9 plouw o iy #+* 19> Llall gua> S5
dikr-u hqiq I-lgalb dwa yasfi-h men sqgam wham-o

Evoquer le Bien-aimé, en toute vérité, est un remede pour le cceur, le

guérissant de ses maux et de ses chimeres.

(b)
La o> ol JS o™ omai cadl 3 OIS (o
man kan da I-hbib nasib-t man kul bas hal-a ysbra
Celui qui a la chance de rencontrer le Bien-aimé, guérira de tous les calvaires.
(c)
s0lio 23ad L2wl™2lo b bl wul 5 oo
men howa Ibib fatn ya sah yssea f slah mgam-o

L’homme sensé et perspicace, 6 ami, est celui qui suit le chemin de la

rectitude.
(d)
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yaxsa Ifut fl-hazl Zmic acsar-u u ydi€ I-smeor Ssara

Il craint que la vie se perde dans les futilités folatres et se gaspille pour rien.

La thématique médicale qui oppose adwa a sgam désigne la perte du
droit chemin. Cette opposition se manifeste au niveau de la forme du signifié.
Le pluriel de sgams’oppose au singulier de dwa. De méme, on retrouve la
méme dichotomie, dans le deuxieme hémistiche du vers (b). La pluralité
implicite que charrie le quantifieur Au/dans le conglomérat ku/bas se situe aux
antipodes de I'unité inhérente au singulier du lexéeme Aal. La morale reprend la
métaphore médicale et reprend a son compte la dualité entre deux chemins :
la perdition et la rectitude. Pour se maintenir dans le droit chemin, le soufi doit
déployer un effort considérable. Les synonymes /bib et fain actualisent
respectivement les sémes /sérénité/, /intelligence/. lls relévent du pathos qui
vise a aider le soufi a se maintenir dans le droit chemin. Le vers (c) prend une
valeur aphoristique. De par sa structure générale, il s’applique a toute
personne qui voudrait accéder a lineffable divin. Les antonymes s/ah et haz/

rectitude et inconstance reprennent la structure antinomique.

14 Le lexique du péché

Lexique | Traduction Fréquence | Pourcentage
l-hassed | Envieux 5 28%

anub Péchés 2 11%

S-Sror Maux 1 6%

Zraym Crimes 1 6%

152



as-siwa | Tout ce qui n’est pas Dieu | 1 6%

lawzar Péchés 1 6%

Total 18 100%

- Les substantifs

Le champ lexical du péché s’inscrit dans une vision manichéenne du
monde. s-sror et Zraym désignent une infraction, dans l'ordre respectif, a
'ordre moral et légal. /-hased (fiel) désigne un sentiment d’antipathie, de
convoitise et de répulsion a I'égard de quelqu'un. La thématique du mal puise
également ces éléments dans le lexique religieux. Ainsi dnub renvoie au
péché commis par le croyant. De méme /swzar désigne la culpabilité
gu’endosse 'homme en commettant un péché ou en infligeant du mal a autrui.
Quant a wham et, ils désignent des illusions qui peuvent entraver la quéte du

soufi.

Le chemin de la perdition est ce que désigne le terme soufi as-siwa. Celui-
ci signifie dans la terminologie soufie tout ce qui n’est pas Dieu. Enfin, /~xayal
est le monde en tant qu’illusion qui cache I'étre a savoir Dieu. Ces items
s’organisent selon une vision manichéenne. srur et Zraym reléve du mal qui
s’oppose au bien tandis que wham relevent de l'erreur qui s’oppose a la
réalité. Quant a as-siwa et /-xayal, ils appartiennent a la dichotomie vérité/non-
vérite.

a- golio a9 o) b9 ***Sgumll a2l o9
u ysir I-geyr as-siwa wa ylad I-0 fi-h mnam-o

Et il s'écartera des voies de la perdition, et il Y trouvera un havre de paix
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Dans le lexique soufi la préposition s/iwa qui signifie excepté s’est

transformée en substantif as-siwa qui renvoie a tout ce qui n'est pas Dieu. Le

soufi qui est a la quéte de l'ineffable se doit de se détourner des voies de la

perdition et de se réfugier en Dieu. Le premier est un terme proprement soufi

tandis que le deuxiéme est une redéfinition d’'un nom commun. Au sens

commun de faculté d'imagination se substitue celui d’illusion qui empéche le

soufi d’atteindre Dieu.

15 Le lexique du dévoilement

Lexique | Traduction Fréquence Pourcentage
S-sarr Mystere 4 31%

hazZb-i | Voile 1 8%

gayb L’au-dela 1 8%

zal Disparaitre 2 15%

ktem Garder en secret 3 23%

xfah Cacher 1 8%

I-star Rideaux 13 100%

- Les substantifs

Le champ lexical du dévoilement Se compose des items qui renvoient a

I'occultation. Le sens de l'occultation est repris par les items s-sarretgayb. Le

premier renvoie a une information qui se tient sous le sceau du silence et le
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deuxieme désigne un monde transcendant qui se soustrait a la connaissance
de Tlici-bas. L'item hazZb désigne l'état de quelque chose invisible et
inaccessible. Il renvoie dans l'arabe classique au sens de l'interdiction.Dérivée
de la racine trilitere hgjb, il integre la famille morphologique de voile qui sert a
cacher a I'endroit ou une partie du corps et de ministres qui fait office de voile
s'interposant entre le peuple et le roi. Dans la conception mystique le monde
est une illusion (xayal) s'interpose entre le mystique et Dieu. Nous retrouvons

cette opposition dans le vers suivant :

Al e a5 L JLl cliv Jgj algll |,
ya l-walh zdl sek I-xayal ma tam-ma gayr I-lah

O toi I'égaré, élimine les soupgons de I'imagination. Il n'y rien qu’Allah.

Le poéte fait appel a la lucidité qui est a méme de transpercer le voile
illusoire de la vie mondaine. La pluralité des étres est récusée au service de la
véracité de Dieu. Tout ce qui existe n’est que formes contingentes, provisoires,

éphémeéres et fugaces de I'étre, vrai, éternel et immuable.

La thématique du dévoilement implique la notion de l'occultation que
charrient les verbes x/3-h et ktem. Le premier désigne une occultation dont
'objet peut étre quelque chose, quelqu'un ou une information tandis que le
deuxieme est limité a I'occultation de I'information. En effet le dévoilement at-
tazally figure parmi les stations de ['élévation spirituelle du soufisme la
manifestation de la présence divine dans le monde est traduite par le verbe
Zella. Appartenant au lexique soufi a proprement parler, le verbe faZalla dans
arabe classique indique la manifestation de Dieu dans le monde sous forme
de beau paysage, de belle femme, de belle action etc. Nous retrouvons dans
ce vers les composantes du topos du dévoilement. Les rideaux qui

représentent les monde/illusions s’élévent pour donner lieu au spectacle de la
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manifestation divine. Le verbe £Zella renvoie dans le lexique soufi a la
manifestation de Dieu dans les créatures. La beauté d’'un paysage, d’une

action ou d’'une femme n’est que la réflexion de la splendeur Divin.

16 Le lexique de la vertu

Lexique Traduction Fréquence Pourcentage
laca Obéissance 11 25%
l-hsan Charité 7 16%
hasanat Bonnes ceuvres 6 14%
s-sidg Sincérité 5 1%
-xir Bien 5 1%
I-bib Sensé 3 7%
iman-u Foi 2 5%
thara Pureté 1 2%
fatn Avisé 1 2%
n-niyya La bonne 1 2%
intention
l-wifa Fidelite 1 2%
lotf Etre bienveillant 1 2%
Total 44 100%

156



Le lexique de la vertu se répartit principalement en valeur religieuses et
morales. Les items /iman, /-hsan, et thara appartiennent au domaine religieux.
L’item /imany participe par son séméme qui porte sur la croyance en Dieu.
Quant a /-hsan et thra, ils désignent des lexies que le discours religieux a
empruntées au lexique arabe. Ainsi,/-hsan désigne la générosité et fhra la
propreté. C’est par 'emploi en contexte religieux que ces items ont acquis les
traits de don inconditionnel de soi a Dieu et de pureté morale ou religieuse.
hasanat qui est une lexie proprement religieuse désigne des unités de
récompenses que collecte le croyant a chaque fois qu'il effectue une priére ou
invocation, une aumone, etc. l'item ta3a réfere a I'obéissance due a Dieu.
L’observation des prescriptions divines sert de paradigme au poete pour
décliner le don inconditionnel de soi. Chose que nous constations dans le vers

suivant :
ol @l sl Lo dcl bllga ol Jc
gla I-kalma u taca ma nxalaf amar

Pour tout ordre je ne désobéirai a rien

Le sémantisme de I'obédience inhérent a faca est renforce par la
négation qui porte sur la désobéissance. L’adverbe de négation ma neutralise
la désobéissance que recéle le verbe nxalsf. Le poéte s’inscrit dans une
relation de soumission totale a I'égard de la bien-aimée. Cela dit, la bien-
aimée n’est qu'un reflet de la présence divine. En s’inscrivant dans le discours
religieux, le poéte emprunte a I'arabe classique les items qui y renvoient.

L’enseignement religieux fait écho aux prescriptions morales.

La pureté et la rectitude que prescrit la morale se manifeste par le
sémantisme des items s-sidq et s/ah qui renvoient dans l'ordre respectif a la
rectitude de la parole et du comportement. Dans ce sens, |l convient de

signaler que s-sidqg relévent a la fois de la religion et de la morale. Il en est de
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méme pour l'item /~xir quipeut désigner une valeur favorable a la morale ou a
la religion. A vrai dire, la distinction entre domaine religieux et sphére morale
ne se réalise pas d’'une maniére catégorique. Les deux domaines s’inscrivent
dans continuité ou la signification est diffuse. Il serait difficile d’effectuer une
distinction nette et tranchante entre les deux sphéres. Quant a /~w/a et au jda,
ils désignent le maintien de relation matrimoniale ou sentimentale et le don
inconditionnel de soi a Dieu. Ces valeurs chevaleresques trouvent leur écho
dans l'item /-fafa qui porte sur la bienveillance. En effet, 'enseignement des
confréries soufies portes avant tout sur I'éducation et le raffinement des
maniéres. Quant a l'item n-niyya, il acquiert dans I'arabe marocain un sens
différent de celui d’intention dans I'arabe classique. En fait, la locution arabe b/
husn anniya (avec une bonne intention) serait a l'origine de la restriction de
'emploi de litem n-njyya. Le sens d’intention s’est restreint, dans I'arabe
marocain, pour désigner une bonne intention. Ainsi, la personne qui agit par
n-niyya fait preuve de bonté voire d’ingénuité. Telle est la condition sine qua
none pour entrer en symbiose avec Dieu. La rencontre du bien-aimé (Dieu) est

tributaire de I'expression de la bonne volonté de s’y consacrer corps et ame.

- Les verbes

Les verbes Zad, et ysadq s’inscrivent dans la sphere des valeurs
morales. La générosité qui est inhérente au premier participe du portrait moral
de I’honnéte homme. En effet, la générosité est une thématique centrale de la
culture arabe. La sincérité que dénote le verbe ysadqg renvoie a la rectitude
morale qui s’inscrit dans le bien par opposition a ykdsab qui reléve du mal.
Relevant de lI'emprunt a l'arabe classique, ces deux verbes subissent
néanmoins des transformations par lesquelles ils se rapprochent de I'arabe
marocain. Ainsi I'omission de certaines voyelles dans Zad et ysoadqg les
différencie de I'arabe classique ou le premier se prononce Zada et le deuxiéme
yasduqu. Quant au verbe /aff, il rejoint le champ thématique de la vertu par
son sémantisme qui indique une action bienveillante. Les adjectifs /-bib et fain

désignent des qualités morales. lls partagent en tant que synonymes une
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signification qui désigne une attitude raisonnable dont le but est d’atteindre le

bien et d’éviter le mal. Ces deux adjectifs figurent dans le vers suivant :

90olao 2Mo IO 2wy elo b (bl 98 (o

mean howa Ibib fatn ya sah yasea f slah mgamu
L’homme avisé cherche a s’élever spirituellement

L’adjectif /atn se distingue de son corollaire par son sémantisme qui
porte sur l'intelligence et sur la vivacité de I'esprit. Ce vers acquiert une valeur
aphoristique en formulant une régle de conduite. En effet, 'homme avisé qui
fait preuve de discernement et d’intelligence se doit de s’adonner a la quéte de

I'élévation spirituelle. L’adjectif /-£if il porte sur une personne bienveillante.

La vertu est la condition requise pour pouvoir aspirer a I'union avec le
divin. Un disciple dont le cceur est impur ne peut pas accéder a I'extase divine.
La vertu est tout d' abord conceptualisée en clarté. Elle se décline ensuite en
rapport entre Dieu et le soufi. Si celui-ci fait preuve de probité, il sera
certainement récompensé. La rémission divine est médiatisée par la
thématique de la clarté qui renvoie indirectement a une élévation morale et

spirituelle. Nous examinons cette dimension a partir des vers suivants :

(a)
S o> e lao bl cusgg

u tysqqen-t b-xatr-u sfa hin bga qarb-i
Je me suis assuré en plein gré qu'll a désiré ma proximité.
(b)

lebo! Gusiill 3925 3+ 5Ll B3 G o JUil Ly

bi-ha tnal men bin I-xalq srar-u u teod | n-nafus thara
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Par ce signe tu seras le seul, d’entre les étres, a toucher son grand mystére et

par lui les ames se purifieront.

(c)
Ll oo o J=uivl**+9,IK9  §aally axalld JU 0
mean nal f -mhabba u ssidq fkar-u ysecl men dya-h mnara.

Celui dont le cceur est rempli d’amour et de sincérité peut devenir une lumiére

pour les autres !

(d)
giloul WBLog 9 ,el***gll> Lxall WO Gy
yasdaq f I-mhabba hal-a yadheart f wsaf iman-u

Il s’adonne en sincérité a 'amour qui se manifeste dans les apparences de sa

foi.

La thématique de la clarté s’enracine dans I'expérience quotidienne. En
effet, la clarté est associée au calme, a la sérénité et a la bonne intention alors
que le trouble est associé a I'agitation, au mécontentement et a la mauvaise
intention. La métaphorisation découle de l'incompatibilité sémique qui émane
de la détermination du substantif xa#r par I'adjectif s/@ (a). Alors que le premier
actualise le séme /immatériel/, le deuxiéme désigne un état matériel. Le
paradigme de la clarté met en opposition le péché salissant et la vertu
purificatrice. La thématique implicite de l'eau qu’évoque la pureté est
explicitement désignée par le lexéeme thara (b). Ce dernier actualise le séme
/corps humain/. C’est par extension du sens qu’il désigne la purification de
'ame. La poétique de l'eau renvoie a tout le symbolisme de la pureté, la
purification, la rédemption, la mort au péché et a la renaissance en Dieu. La

notion de pureté est corroborée par celle de la clarté. Le champ lexical de la
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visibilité : ysec/, dya-h, mnara, décrit le méme rapport de clarté/non-clarté. la
luminance qui est inhérente a ces items fait écho a lillumination mystique dans
la mesure ou le soufi s’adonne a la quéte de l'ineffable pour communier avec
le Divin, source de toutes splendeurs. Ainsi la pureté est la voie qui est a
méme d’amener le soufi vers la station de lillumination. Cette ascension

spirituelle se cristallise au niveau lexical par la thématique de la verticalité.
(a)
> (Ul cwllrolioy e sl
zad eliy-ya b rda-h I-hbib I-Ir hab-bit
Il m’a gracié de sa complaisance le Bien-aimé que j’ai aimé.
(b)
Ao Lol (JblusVlg #+ Jyg>  slincg
u gsan-i Zod-k u thsan I-Ir daher fi-k
Ta libéralité m’a annihilé ainsi que la bienveillance visible en Ta présence.
(c)
Jlae WL axig ***laall Jau gas|
axdac I-sid-k b s-sfa u thadst b I-II ta-k
Soumets-toi a ton Seigneur et célébre par paroles Celui qui t'a donné.
(d)
Jlis L 33lig SIS *#**yge=0 Jil9
u bdsal maZhid-k f d-dskr u tlod-d b I-If nes-$a-k

Efforce-toi a psalmodier et réjouis-toi par celui qui t'a offert délices et

jouissances.
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La vertu requiert un effort que le soufi doit déployer pour s’arracher aux
passions mondaines. Cet effort instaure par la topique de I'humilité un rapport
de verticalité. La construction jussive présuppose, en effet, un rapport de
hiérarchie. L’énonciateur se trouve en position de supériorité par rapport a
I'énonciataire. La supériorité se traduit au niveau conceptuel par le scheme
analytique du don ou le seigneur (sid) est celui qui donne (+) et le soufi (€abd)
est celui qui recoit (-). Le cas conceptuel ergatif correspond a Dieu et
I'accusatif au soufi. La distance qui les sépare ne peut étre comblée que par
l'effort que dénote le conglomérat : bda/ meZhid-k (d). La vertu ne manque
pas de récompenses. En effet, I'effort qu'elle requiert est corollaire de la
jouissance. Les verbes nes-s4-k et tlad-d désignent a des degrés différents la
jouissance. Alors que flod-d désigne un état de jouissance consciente, nes-sa-
k référe a un état de jouissance qui se situe aux frontiéres de l'inconscience.
C'est par une extension du séméme que se réalise cette gradation : /od-da
/sensation/, /conscient/; naswa [sensation/ /puissance/, /intense/,

/inconscience/.

17 Le lexique du rituel

Lexique Traduction Fréquence Pourcentage
dikr-u Invocation 3 27%

tahlil Litanie 3 27%

wrad-u Bréviaires 1 9%

ezaym Incantations 1 9%

flasm Amulettes 1 9%

katsbeh Psalmodie 1 9%
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tarti/ Litanie 1 9%

Total 11 100%

Le champ lexical du rituel se compose d'un ensemble d’éléments qui
s’inscrivent dans englobe dikr-u et wrad. Le dikr renvoie & la psalmodie des
invocations et des priéres. Le dikr qui est pratiqué d’'une maniere quotidienne
est désigné par le substantif wird dont le pluriel est wrad. , la litanie qui
consiste a psalmodier la formule de l'unicité est désigné par le substantif
tahlil. La lecture coranique qui respecte les normes de la psalmodie se traduit
par le substantif tartil. Contrairement a ces deux items qui s’inscrivent dans la

sphére du sacré les items &ezaym et flasm relevent du domaine profane :

s pad O *la)gs 999> w99

u qrit hruf mwalfa f tlasm gibi

Et jai lu des lettres ecrites dans les talsiman de mon au-dela

Le premier indique des paroles inintelligibles dont l'usage sert a
exorciser les ames et le deuxiéme indique un texte écrit de maniére illisible et
qui sert a se protéger des mauvais esprits. tlasm asdam I'écriture inintelligible
renvoie au double sens dans la mesure ou elle illisible pour le communion des
mortels et intelligible pour les initiés. Le verbe de lecture qgrit et 'évocation de
I'au-dela qui charrie le sens de I'occultation traduisent la proéminence de cette
conception dualiste de 'herméneutique. Chez Ibn Arabi, 'lhomme est af-falsam
al-acdam le grand mystere du monde. Sans ’'homme l'univers s’effondrerait en
apocalypse. Cette conception soufie pourrait se rapprocher de l'idéalisme de
Berkeley pour qui I'étre correspond a la perception. Ainsi, I'existence d’'une

chose dépend de la conscience qui en apercoit les formes. Une chose
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invisible, intouchable, inodore, inaudible et insipide n'a pas d’existence. Parce
gu’il se soustrait a toute perception un arbre qui tombe dans la foret, pour
reprendre I'exemple de Berkeley, ne fait pas de bruit. Etre c’est étre percu,
telle est la formule qui résume la pensée de Berkeley. Il s’ensuit que I'absence
de 'homme qui percevrait l'univers aboutirait a sa disparition. L’homme est
dans les deux perspectives le support de I'étre. Prendre conscience du
monde, le contempler, s’étonner de I'étre telles sont les actions qui font de

’'homme un étant particulier.

Le verbe kaysbsh dénote la psalmodie de la formule de la gloire a savoir
subhan Allah (glaire a Allah). Le lexique du rituel se structure autour de I'effort
que le soufi se doit de déployer pour s’élever dans les stations spirituelles.

Nous examinons cette notion a travers les vers suivants :

(a)
dikr-u hqiq I-lgalb dwa yasfi-h men sqgam wham-o

évoquer le Bien-aimé, en toute vérité, est un remede pour le cceur, le

guérissant de ses maux et de ses chimeres.
(b)
Jlis (U 33lig LSV ++*sgexo Jul9
u bdsl meZhiid-k f d-dekr u tlad-d b I-Ii nes-8a-k

Efforce-toi a psalmodier et réjouis-toi par Celui qui t'a offert délices et

jouissances.

Llac <99 JS9 aic **x9,I5319 951)9 w ol5 pud

dima trah bin wrad-G u dkar-ad €and-a f kul waqt smara
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Tu le verras a tout moment occupé par son chapelet et son bréviaire.

Le rituel sert de moyen qui aide le soufi a se hisser d’'une station a l'autre.
La métaphore médicale associe le dikrau remeéde qui est a méme de guérir le
cceur du soufi des passions mondaines (a). Pour y arriver, le soufi devient le
destinataire de ses propres injonctions : bdal, tlod-d. La pratique du dikr
s’inscrit dans le paradigme de la continuité (b). Dans le vers (c), la continuité
est dénotée par 'adverbe dima. De méme, la locution Au/wagt désigne la
totalité de la temporalité. Le quantifieur Au/ qui porte sur une entité compacte,
opere une extraction exhaustive. Plus encore, le lexeme emara désigne

directement la plénitude et renforce la vision de la totalité.

Conclusion

Somme toute, le lexique mystique s’enrichit par 'emprunt a d’autres
lexiques. Le lexique de 'amour sert de source principale qui inspire la poésie
soufie. En s’adonnant a I'adoration du divin, le soufi se détourne des passions
mondaines. L’'opposition inhérente a ces deux tendances structure le lexique
mystique selon le paradigme de la binarité. la binarité s’avére une
configuration structurante du lexique soufi. Les dichotomies maitre et disciple,
absence et présence, pluralité et unité instaurent un rapport de dualité qui rend
compte du tiraillement entre les passions mondaines et la passion soufie, le
terrestre et le céleste, le haut et le bas. Ces oppositions se structurent en
dichotomies qui mettent en paralléle deux sphéres opposées. Toutefois ce
rapport manichéen tend souvent a la fusion et a la confusion. Ainsi, le rapport
énonciatif commence par distinguer deux instances différentes et se termine
par une fusion totale de ces instances. Le TU devient alors JE et ['allocutif se
transforme en élocutif. L'opposition binaire se résout souvent en une unité

unificatrice. Ainsi en est-il de 'opposition entre unité et pluralité. La pluralité
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que représente le concept d’as-siwa se dissout dans la présence divine. Le
monde soufi releve du panthéisme ou se résolvent tous les contraires. Le
principe de la mort a son moi est trés important pour saisir ce changement de
structure. Pour espérer atteindre l'ineffable divin, le soufi aspirant doit se
délester de la pesanteur de la vie mondaine. Toutes les vanités, les
supercheries, les fatuités doivent étre immolées sur l'autel de I'amour divin.
L’élévation requiert un coeur pur qui s’adonne a bras ouverts a la vertu. Etre
vertueux revient a dire se libérer de toute aspiration mondaine et de tout
caprice égoiste. Pour mourir a son moi, le soufi doit faire preuve d’humilité et
de rejoindre sa place naturelled’étre fragile et d’infiniment petit. L’'union avec
'Un ne peut pas se faire dans l'altérité. Autrui n'est qu’illusion, construction
culturelle qui trace des frontieres entre les entités. La culture fait alors
I'’économie de ce qui est humain, universel, inné. Elle construit autrui en entité
de différence alors qu’il est similitude. Il nous est frere d’humanité. Les
divisions créent des mondes clos dont les clétures s’avérent réticentes a la
communion. Ces mondes clos instaurent une harmonie intérieure aux dépens
d’'une harmonie extérieure. C'est donc une harmonie provisoire, incertaine et
équivoque qui sert de repere au commun des mortels. Ces harmonies établies
a grand renfort se situent en opposition avec I'extérieur, la vie, I'existence, le
monde, Dieu. Dans nous retrouvons, dans la poésie soufie, cet élan vers
I'union et la fusion dans le divin. Le soufi se bat sans cesse contre les forces
de la vie mondaine qui I'attirent vers la division et le conflit. La dissolution de
ces dichotomies se réalise peu a peu dans le cheminement vers |'union avec

le divin.
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Chapitre IV

Approche sémantique



La particularité de I'expérience mystique réside dans [l'ordre gustatif.
Elle ne reléve ni des sens ni des sentiments, ni de l'intellect. Elle s’adresse a
I'intuition et releve d'une sphére qui échappe a lintelligence humaine.
L’intuition s'oppose en nature a lintelligence, la qualité a la quantité’. Le
langage s’appréte a ce qui est scandé, carré et anguleux. Il taille des
morceaux dans la réalité. Or l'intuition dont rend compte I'expression soufie est
de nature qualitative. Elle est mouvement continuel qui adhére a son propre
élan. Le mystique ne rend pas compte d’'une expérience vécue par les sens ni
par les sentiments ni par lintellect, mais d’'une expérience d’outre-mer pour
ainsi dire. Dés lors, il ne peut pas faire référence a une quelconque réalité
vécue. Le langage ne s’est formé que pour l'utilité. Il ne jette de lumiére que
pour éclairer la marche de la vie. Le lexique ne recouvre pas dés lors toutes

les données de la réalité :

«L'imperfection et le caractere partiel des taxinomies est peut-étre un
reflet de l'esprit humain ordinaire, mais, plus encore, c'est une conséquence
de la fonction non seulement cognitive, mais aussi communicative du langage:
pour nommer un objet donné de maniere efficace, il est necessaire de
disposer d'un mot approprié, apte a distinguer l'objet en question dautres
objets présents dans la méme situation ; il n‘est pas neécessaire, par conire,
que l'objet dont il s‘agit soit situé, de maniere univoque, dans un systeme

logique des connaissances. »?

C'est dire que le langage ne sélectionne que ce requiert l'utilité. La
signification se réalise en un mouvement approximatif. Tout effort
herméneutique, ambiguité, et quiproquo relevent de la nature lacunaire du
langage. Communiquer revient a dire ne sélectionner que l'essentiel. Du

moment qu’'une nomenclature exhaustive de la réalité s’avére fortuite pour les

" Henri Bergson, La Pensée et le Mouvant, Paris, éd. GF Flammarion, 2014, p. 73.

2 Christoph SCHWARZE, /ntroduction a la sémantique lexicale, Tubingen, éd. Gunter Narr

Verlag, 2001, p. 22.
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besoins de la communication, I'effort de la cognition se dirige vers d’autres
sphéres de I'utilité. A vrai dire, la communication est de nature réductrice. Le
langage reléve d’un systéme fini alors que la réalité est infinie. Le langage qui
va de pair avec I'abstraction essaie de contourner cet obstacle en assemblant
diverses données similaires sous I'égide d’'un méme signe!. Or méme cette

abstraction n'arrive pas a reproduire l'infini.

« Ce caractere fondamentalement abstrait du lexique fait le désespoir de
certains ecrivains . ils ont toujours plus de choses particulieres a dire qu’ils
n’ont de mofts a leur disposition pour les dire, souffrent d’étre obligés de couler
dans ce moule commun a tant dobjets divers et a fous les usagers de la
méme langue des expériences uniques et infiniment variees, ont le ‘sentiment

vertigineux d’une inexactitude du langage” (Brice Parain) »2.

L’expression soufie se heurte dés lors a un double obstacle. Elle doit
remédier au caractére lacunaire de la langue et dire l'indicible. Elle cherche
non pas a rendre compte d’une expérience vécue aux diverses colorations
mais d’'une expérience unique, originale et inconnue. L’homme ordinaire peut
avoir vécu une sensation de joie ou une expérience d’amour mais il ne lui
arrive presque jamais de vivre une extase mystique a la Saint-Augustin ou a la
Pascal. L’'expérience mystique est unique en son genre. Elle differe

radicalement des autres expériences humaines.

Cela dit, le soufisme ne rompt pas définitivement avec les symboles
humains. Le recours au langage enracine I'expression soufie dans la condition
humaine. La communication que requiert le commerce des hommes va de pair

avec l'abstraction. La linguistique cognitive montre que le concept est

'Les nouvelles tendances de la linguistique, p. 194 ; cité par Jacqueline Picoche, Précis de
lexicologie frangaise, s.l, éd. NATHAN, 1977, UNIVERSITE INFORMATION FORMATION, p.
31.

2/bidem.
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corollaire de la langue. Derriére les formulations syntaxiques et lexicales se
dessinent des rapports d’ordre conceptuel. L’expression soufie ne déroge pas
a cette loi. Il s’agit dés lors d’examiner la structuration conceptuelle de
'expérience mystique. Nous étudierons dans le présent chapitre les
fondements conceptuels de I'expérience soufie. Nous articulerons I'étude de la
dimension langagiére de I'expérience soufie sur la diemsion rhétorique et sur
des sphéres notionnelles propres au mystiscisme. Pour saisir la portée de
'amour divin, dans la poésie soufie, il s’avere nécessaire d’étudier la
structuration synonymique ainsi que le processus de la métaphorisation. Nous
montrerons également que les strates de la signification qui structurent la
poésie soufie d’expression marocaine évoluent dans quatre sphéres
essentielles a savoir : la sphére notionnelle, la sphere naturelle, la sphére

corporelle et la sphére culturelle.

1 La synonymie

La synonymie reléve de la dimension paradigmatique de la langue dans
la mesure ou la substitution des synonymes n’a pas d’incidence sur le
contenu sémantique. Les synonymes sont deux mots ou plus qui relévent de
la méme partie du discours et dont la commutation dans un énoncé donné
n’affecte pas le contenu sémantique. Ainsi les items nZe/ et €in dans le vers

suivant peuvent étre commutés sans que cela modifie le contenu sémantique.

=l swle al9 zaoly

u mdeh welfy gasq anZel

Fais tes éloges de ta bien-aimée aux yeux sombres
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La substitution de ¢/n a la phrase : « v mdah walfy gasq /-€in » ne
change pas totalement le contenu sémantique. Certes les deux synonymes ne
recelent pas les mémes connotations mais il n’en demeure pas qu'ils dénotent
le méme organe de la perception visuelle. Le test de la commutation sert a
dégager les traits pertinents qui sont a méme de nous renseigner sur la nature
de la relation sémantique qui lie les deux items. Toutefois I'altération au niveau
du signifiant se répercute nécessairement sur le signifie. Dées lors une
synonymie absolue en langue est fort improbable dans la mesure ou chaque
signifiant particulier recéle une signification qui le distingue ne serait-ce que de
peu des autres signifiants. Ainsi les items /-Awa (envie) et /-gram (passion),
hubb qui fonctionnent en tant que synonymes se distinguent par le contenu
sémantique qu'ils recélent. Tandis que l'item Ahubb dénote une inclination
sentimentale, l'item |-hwa (envie) désigne une inclination portée par les désirs
charnels et litem /~gram (passion) un attachement indéfectible de nature
sentimentale. Quant a I'exces d’amour, il se traduit par le substantif /sg qui
apporte une nuance différente a linclination sentimentale. Pour désigner
I'attachement indéfectible a l'objet de désir, le substantif /awea cristallise

'engouement qui s’enracine jusqu’au fin fond de I'ame.

La majorité des synonymes partagent, dans diverses configurations, des
zones d’intersection qui servent de point de repére pour l'assimilation de la
part du récepteur. Les vocables qui relevent de la synonymie tout en
appartenant a des niveaux de langues différents sont dits parasynonymes.
Cette synonymie approximative se manifeste dans notre corpus a travers les
diverses lexies qui servent a désigner le vin. Ainsi rah et xamr et mahya
figurent dans trois spheres différentes dans la mesure ou rah appartient au

registre soutenu, /~xamr au registre neutre et mahya au registre relaché.

L’item mudam reléve du registre soutenu dans la mesure ou il figure
principalement dans le discours poétiques. L’item xamr renvoie au vin dans
tous les contextes. La dévaluation de I'eau de vie mahya par laquelle elle

figure dans le registre relaché est due a sa consommation dans les milieux
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populaires. En dénotant le méme objet, ces trois items se distinguent pourtant

par leurs appartenances respectives aux divers registres de langue.

L’affinité des signifiants se répercute sur la corrélation des signifiés. En
effet, les rapports synonymiques relevent également de [laffinité
dérivationnelle. Dans ce sens Niklas-Salminen avance la notion de champ
dérivationnel comme étant un mode opératoire de la classification des champs
sémantiques. Le champ dérivationnel’ se démarque par les affinités
dérivationnelles que partagent les lexies du méme champ. Il en est ainsi pour,
-hbib et I-mhbub dans notre corpus. En effet, -mahbib (le bien-aimé) et /-hbib

(le bien-aimé) sont dérivés de la méme la racine trilitére (H.B.B.).

Dérivés de la racine trilitere (H.B.B), ces deux items présentent des affinités
dérivationnelles. L'item I-mahbib (bien-aimé) est le participe passé du verbe
ahabba. Il fonctionne en tant qu’adjectif sauf que la détermination en change la
catégorie grammaticale ; I'adjectif devient substantif. Ainsi, I'adjectif mahbub
(bien-aimé) devient substantif /-mahbub (le bien-aimé). En étant éligible a la
substitution dans tous les contextes ces deux items empruntés a I'arabe
classique relevent de la synonymie. Il en va ainsi pour les items /-/lum
(reproche), mlam (réprobation), et /-/aym (réprobateur), qui sont des dérivés
qui découlent de la racine ftrilitere (L.W.M). /-/om (reproche) et mlam
(réprobation) sont des synonymes et /-/aym est le participe présent du verbe
lama (reprocher) qui releve de [larabe classique. Ainsi, les diverses
configurations des relations sémantiques constituent une constellation qui sert
de trame pour I'édification de I'expérience soufie. Les ramifications de cette
expérience de nature gustative se prolongent dans diverses spheres. La
conceptualisation de l'expérience soufie s’élabore par le truchement des

éléments qui renvoient au temps et a I'espace.

1 Eric TRUDEL, Champ sémantique, champ sémantique lexical ou classe sémantique ?, 2009,
Volume XIV - n°2. Coordonné par Céline Poudat. p. 01. [En ligne] :
http://www.revue-texto.net/index.php?id=2277
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2 La conceptualisation mystique
2.1 La sphére notionnelle

Le savoir encyclopédique est le postulat principal de la linguistique
cognitive. Avant de parler, 'homme mobilise des concepts cognitifs pour
subvenir a ses besoins. La cognition est dés lors antérieure au langage. Le
haut et le bas, le lourd et le léger, le chaud et le froid, sont tout d’abord des
concepts dérives de I'expérience immédiate de la réalité. Cette réalité est
proprement humaine. En effet, la formation des concepts tels la pesanteur,
I'intensité, la verticalité dépendent de la nature du corps humain. Nos sens ne
refletent pas une réalité objective mais transmettent, tout en les transformant,

les données extérieures.

- Letemps

La structuration temporelle se réalise par le biais de deux composantes
essentielles a savoir les lexéemes et les relateurs! . Au niveau sémantique la
référence au temps se fait par le recours aux phénoménes cosmogoniques.
« Le réféerent d'un énoncé linguistique est un élément du monde que cet
énoncé permet de désigner dans un contexte donné de parole »2. Le sens
reléve de la langue et le référent de la parole. Autrement dit, le sens est virtuel
et ne peut désigner de référent que dans une situation d’énonciation. Ainsi le
substantif /aZr renvoie, en contexte, a la réalité extérieure. Contrairement a la
référence, la dénotation ne reléeve pas de I'énonciation. Elle désigne « /a
relation qui existe entre le lexeme et les personnes, les choses, les lieux, les

propriéteés, les processus et les activités externes a la langue-systeme »3

" Terme de Bernard POTTIER.

2 Alain POLGUERE, Lexicologie et sémantique lexicale, Notions fondamentales,
Montréal,éd. Les Presses de I'Université de Montréal, 2016. p. 154.

3 John LYONS, Semantics: 1, Cambridge, Cambridge University Press, 1977, p. 207.
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(nous traduisons). La dénotation du mot 7ajr, en langue, correspond a toutes
les entités dans la réalité a qui correspond cette dénomination'. Elle se
distingue de la référence par son indépendance du contexte. La dénotation
d’'une expression fait partie de sa signification indépendamment de 'usage en
contexte. La référence est variable et dépend du contexte. Les lexémes n’ont
pas de référence mais ils peuvent étre employés comme des expressions
référentielles2. « Les mots sont dotés de valeurs reférentielles quand ils sont
employés dans des contexftes et des situations déterminées, autrement dit,
lorsque la langue devient discours »3. Cela dit la dénotation et la référence ne
sont pas totalement dissociées. nous analysons les diverses configurations de

la temporalité a travers les exemples suivatns :

a- Seiy 9lS 3920l 490 Mb 9 Sogll Faus o

bi-h l-wuzod kul-lo yedwa men gesq I-hwa u dlam-o

Par Lui toute I'existence devient Lumiére, chassant les ténébres des idolatries

et les plaisirs éphémeéres.

Les lexies gosq, f(serq, Ml et nhar renvoient a la répartition
conventionnelle du temps. Les quatre lexies se situent sur un axe
d’opposition. De méme que/i/ s’oppose a nhar,gesq se situe aux antipodes de

tsarq. La premiére opposition releve du modeéle cyclique4. Celui-ci étant en lui-

1John LYONS, Linguistic Semantics, An Introduction, Cambridge, éd. Cambridge University
Press, 1995, p.78.

2 John LYONS, Linguistic Semantics, An Infroduction, Cambridge, éd. Cambridge University
Press, 1995 79

3 Miloud TAIFI, SEMANTIQUE LINGUISTIQUE, Référence, Prédication et Modalité, Fés, éd.
Publications de 'UFR, 2002, p.92

4 Bernard POTTIER, Théorie et analyse en linguistique, Paris, éd. HACHETTE
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méme « [une] itération non finie du modéle binaire confinu »', se distingue par
le retour du cycle au stade de départ. Dans notre corpus les quatre lexies
s’inscrivent dés lors dans le modéle cyclique qui consiste a revenir au méme
stade. Notre corpus fonctionne selon « une polarisation a une période,
répétable »2. Le cycle commence au terme « + », passe par le terme « - » et
revient au terme « + ». nhar étant le terme « + » et /i/ le terme « - ». Entre les
deux moments s’inscrivent en transition les lexies gasq et fSarqg. Cette analyse

est valable dans le cadre de 'orthonymie qui stipule que :

« Pour tous les référents usuels d’une culture, la langue dispose d'une
appellation qui vient immédiatement a l'esprit de la communaute. Cette

dénomination immédiate sera dite ['orthonyme »3.

Autrement dit, elle rend compte du contenu sémantique des lexies
indépendamment du contexte ou elles s’inscrivent. Il s’agit d’'une sémantique
analytique dont I'objet est la lexie en dehors de tout contexte. Or le contexte
modalise les significations temporelles. La linguistique cognitive montre que la
signification est malléable*. Elle n'est pas une donnée construite a priori mais
qui se construit en ligne®. L'examen du contexte des lexies s’avére dés lors
nécessaire. Derriére I'opposition entre jour et nuit, dans le vers (a), se tisse en

filigrane un autre rapport au temps.

1/bidem.

2/bid, p.41.

3/bid, p.4T.

4 Evans VYVYAN, Melanie C. GREEN, Cognitive Linguistics, An Introduction, Edinburgh, éd.
Edinburgh University Press, 2006 p. 112.

5/bid, p. 214
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(a)
S92y 9lS 3929l 4 *90Mb 9 Sggll  Guus (0

bi-h I-wuzZidd kul-lo yadwa men gasq I-hwa u dlam-u

Par Lui toute I'existence devient Lumiéere, chassant les ténébres des idolatries

et les plaisirs éphémeres.

Il s'agit en effet d'un énoncé métaphorique ou Dieu est associé au soleil
et /-hwa (la débauche) est associée a la nuit. Le processus métaphorique
consiste a établir une analogie entre Dieu et le soleil et entre /-hwa (la
débauche et les ténébres. Dieu devient alors soleil et la débauche ténébres.
Cette transformation s'applique a toute l'existence. L'adverbe Au/ (tout) qui est
incident au verbe yadwa (s'illuminer) opére un parcours continu qui sature la
référence. De par le contenu sémantique de Dieu, lillumination s'avere
irréversible. Dieu qui se manifeste dans la lumiére ne peut pas sombrer a
nouveau dans les ténébres. Il n'y a que la ligne qui va de lillumination (/sraqg) a
la permanence (baga’). La configuration temporelle passe de la circularité, en
sens littéral, a la linéarité, en sens figuré. Le vers (b) reprend la méme

structure. La circularité est supplantée par la linéarité.

(b)
9Ll 9 Gugais olalld (§ s ++|)Lin 99 JS a9
tsorq f laqlob smus-u u gmar-o u Zi-h kul waqt bsara

Les cceurs s’illumineront de Soleils et de Lunes, a chague moment il recevra

une Bonne Nouvelle.

La métaphore qui associe Dieu a une source de lumiére est reprise par
le verbe fsarq (éclairer). Celui-ci étant dérivé du lexéme suriq (lever du jour), il
charrie le sens de la temporalité conventionnelle. La métaphore appartient

aux « figures par lesquelles on fait prendre a un mot une signification qui n'est
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pas précisément la signification propre de ce mot»'. Elle fonctionne en
établissant une analogie entre les signifiés de deux unités. Ainsi la luminance
inhérente a l'item chmusu est associée au signifié de Dieu. La corrélation entre
les deux entités sert a mettre en relief l'illumination divine par le truchement de
I'attribution d’une qualité tangible a une entité abstraite. Ainsi, la lumiére qui
émane du soleil sert de point de repére cognitif pour I'assimilation de
lillumination divine. La métaphore se distingue de la métonymie par la
restriction du sémantisme de litem dont elle fait I'objet. La métonymie qui
consiste a établir un rapport d’équivalence entre deux entités désigne toujours
le méme référent. Ainsi la métonymie duga/b qui désigne la partie pour le tout
change de contenu sémantique mais non pas de référence. Le cceur qui sert a
désigner la personne référe toujours a la méme personne. La métaphore de la
lumiére, dans ce vers, est doublée d'une métonymie. En effet Dieu est
associé a une source de lumiére et le coeur galb a un espace qui recoit cette
lumiere. Le soleil et la lune qui éclairent le cceur participent de la lumiére
divine. Il s'agit d'une réduction de la référence. Les soleils et les lunes
désignent par métonymie Dieu. Le contenu sémantique de soleils et lunes ne

change pas, c'est la référence qui est réduite du tout a la partie.

Les lexies fsarg (éclairer) smus, (soleils) et gmar (lunes) charrient toujours
le sens conventionnel de la temporalité. C'est dire que la circularité est
inhérente au sens virtuel de ces lexies. Or la signification en contexte modifie
le sens de ces occurrences. La lexie variable ku/ wagt modalise la portée des
indications temporelles. Le quantifieur u/tout porte sur une entité compacte a
savoir waqgt temps. Puisque /-waqf est sécable, le quantifieur Au/ opére un
parcours continu qui sature la référence. C'est toute la ligne de la temporalité
qui est désignée et non pas la circularité inhérente aux sens virtuel de

« revolutions cosmogoniques ». Le temps répétitif et circulaire pour 'homme

1 Michel Le GUERN, Sémantique de la métaphore et de la méfonymie, Paris, éd. Librairie
Larousse, 1973. p.55.
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ordinaire devient alors une temporalité univoque et linaire pour le soufi. Cette

linéarité est reprise par le vers (c).

(c)
Ll cudl dxog** 9,lei9 gy gol,29 JJ

M-u fr gram-u yafn-i u nhar-o u mhabbeat I-hbib Zara

Il passera ses jours et ses nuits a ’Adoration, '’Amour de Dieu sera désormais

son seul commerce

En effet, les lexémes nuit et jour ne relévent pas du domaine
orthonymique puisque le soufi ne peut pas se consacrer littéralement a tout
moment a I'adoration divine. Dés lors c'est le sens de la temporalité qui est
extrait des lexémes nuit et jour pour désigner une continuité temporelle.
Puisque /7 et nhar sont des partis du temps, ils y font référence par le biais de
la métonymie. La partie désigne alors le tout. L'hémistiche peut étre glosé de
la maniére suivante : il annihile, dans la passion divine, tout son temps. La

thématique de la continuité est encore reprise dans le vers suivant (d) :

(d)
il gsllo xie ) gble™lawdl LS _J gbly
u dher ly fi asmar u dher ly send tluc IZer

Il m’est aapru pendant les crepuscules et a 'heure de 'avénment de 'aube

Le parallélisme que scande I'emploi du verbe dher dans le début de
chaque hémistiche met en relief la permanence de la manifestation divine. Les
crépuscules asmar et I'aube référent a deux moments qui rythment la journée.
Ces deux éléments s’articulent sur une métaphorisation de la lumiére dans la
mesure ou la manifestation divine est assimilée a celle du soleil. Le topos soufi

d’'a-ttazali (manifestation) va de par avec celui de ichraq (illumination). En
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effet, Dieu qui est splendeur absolue se manifeste par effet de miroitement
dans les créatures. La manifestation divine est souvent associée a la
luminance du soleil. Ainsi le verbe dher renvoie a la manifestation de la

splendeur divine et le substantif /~Zera I'illumination mystique.

La linéarité de la temporalité a base de lexémes est corroborée par celle des
relateurs. Ceux-ci figurent dans le modéle ternaire continue. Les relateurs se
répartissent en trois visions ; la vision prospective, la vision coincidente et la
vision rétrospective. Ces trois visions s’inscrivent sous I'égide du modele
ternaire continu qui reléve d’'une des cing catégorisations sémantiques établies
par Bernard Pottier. Il consiste dans la modélisation des diverses structures de
la langue naturelle ou deux éléments différents partagent une zone
d’intersection. Il en est ainsi pour la localisation temporelle : « avant [...]
pendant [...] aprés » dans la mesure ou le relateur « pendant » est le point
d’intersection des deux autres relateurs. La modélisation de ces relations se

manifeste, dans I'arabe marocain, par les relateurs hefta et basd ma.

Le vers (a) est structuré autour du relateur heffa. La négation qui porte
sur le verbe eiyetindique une action dont le procés se prolonge sans cesse.la
finalité de ce procés consiste dans I'assouvissement de la quéte que traduit le
substantif haZfi La finalité escomptée s’inscrit dans la prospective dans la
mesure ou elle reléve d’une réalisation ultérieure au processus de I'action. La
vision prospective correspond a une perspective dont la temporalité s’aligne
du présent vers le futur. Le méme relateur s’immisce dans le vers (b) entre

deux schéeémes d’entendement :

(b)
SloS' L o, i *xxlle JUI o=

Zann I-ll elayya hotta dahr-o Il kwakb

Noire était ma Nuit, a tel point que des astres m’ont été révélés
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Dans I'analyse de Bernard Pottier, le scheme d’entendement s’articule
sur le schéme conceptuel. Celui-ci est 'expression de la relation logique entre
le sujet et le prédicat. En s’inscrivant dans la lignée de la logique
aristotélicienne, la grammaire classique ainsi que la linguistique moderne ont
repris la notion de prédicat. Par ses dix catégories, Aristote présente les
diverses maniéres a partir desquelles un sujet peut étre modalisé par un
attribut dans le sens ou le prédicat attribue une qualité au sujet. Le schéma
« S est P » ou (S) renvoie au sujet et (P) au prédicat est 'expression logique
de la notion de scheéme conceptuel. Dans celui-ci le sujet est assimilé a I'entité
et l'attribut au comportement. Quant au schéme d’entendement, il correspond
a la réalisation linguistique de cette relation logique. Les deux schémes
correspondent aux deux hémistiches. Dans le premier, I'entité correspond au
substantif /-/i7 et le comportement au verbe Zann. Dans le deuxiéme, I'entité
renvoie au substantif kerb et le comportement au verbe fbad-dad. Dans ces
deux cas de figure le verbe apporte un contenu sémantique au sujet dans la

mesure ou il en détermine la qualité.

Il est a noter que le passage a la langue naturelle change I'ordre I'entité
et du comportement. En effet, l'arabe classique et I'arabe marocain
commencent par le verbe et non pas par le sujet. Dans l'arabe marocain,
l'ordre du sujet et du complément d'objet, ergatif et accusatif dans la
terminologie de Pottier, est flexible. L’ergatif peut dés lors étre postposé ou
antéposé a l'accusatif sans nuire a la structure syntaxique ni au contenu
sémantique. Cet énoncé progresse en une orientation directe qui va de la
base au prédicat. La visée porte sur le verbe Zann (cacher) et la sélection
retient tous les éléments du schéme d'entendement. Le relateur hafta (jusqu'a)
sert d'ancrage pour la temporalité. Il Indique le parcours du temps avant
'avénement de l'action. Le deuxiéme hémistiche reprend la méme structure
conceptuelle. Il marque la fin du parcours temporel. La temporalité est alors
limitée entre les deux verbes Zann et dsehr-0. Le temps et alors congu sous

forme de ligne sur laquelle s'inscrivent les événements. La succesion de deux
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temporalités se réalise pp la vision retrospectivve que nous retrouvons dans le

vers (C) :

(c)
S 259 U 0> basy (> )l

zar hbib-i beed ma Zfa u tbad-dad karb-i

Mon bien-aimé m’a visité et les ténébres se sont éclaircies

Le point de visée de I'énonciateur est situé au-devant de l'axe de la
temporalité. La vision se réalise selon une orientation directe qui va de la base
au prédicat. La visée porte sur le verbe zar dans le premier schéme
d’entendement hbib-i zar en actance et sur le verbe Zfa dans le deuxiéme
schéme d’entendement hbib-i Zfa-ni en dépendance. Le relateur bosd ma se
situe en chrono-logie entre Zf&4 et zar. Chose qui s’oppose a « /ordre
dapparition dans la chaine du discours performé»!. La représentation
temporelle correspond a une ligne qui progresse du passé vers le futur. La
linéarité réapparait au niveau des relateurs a travers la vision coincidente. La
vision coincidente correspond a la zone de partage entre la vision prospective
et rétrospective. Dans la vision coincidente, le point de visée de I'énonciateur
se situe au-dessous de laxe dela temporalité. Le point de visée de
I'énonciateur est concomitant de la réalisation du proceés. Il est contemporain
de Tlinstant. Ainsi Le relateur hin, dans le vers(a), réalise une vision

coincidente dont 'orientation est directe :

(a)
@ L S5 oo Aoz cul) o

hin rit Zmal-k €an kul st dha-ni

1 Bernard POTTIER, Linguistique générale, théorie et description, Paris, éd.
KLINCKSIECK,1974, p. 52.
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Quand j’ai vu ta Beauté, Elle m’a anéanti de toute chose

La visée de la vision porte sur le verbe rit. Quant a la sélection, elle
retient tous les éléments du module du verbe yarad (voir) a savoir:
quelgu'un/voir/ quelgqu'un ou quelque chose. Le relateur A/in marque le moment
de coincidence entre les deux verbes rit et dhani. Chose qui implique deux
actants a savoir le soufi et la beauté divine. Dans le premier énoncé ritZmal-k
le soufi est I'ergatif et la beauté divine est I'accusatif. Dans le deuxiéme, les
réles s’inversent la beauté divine devient I'ergatif et le soufi devient I'accusatif.
Dans un chiasme stylistique, les deux actants changent de role. Comme si
I'illumination soufie annulait toute altérité. La coincidence entre la vision et
I'annihilation suspend toute forme de changement. C'est I'instant présent qui
prend une allure de linfini. La concomitance que réalise le relateur hin dans le

vers (c) met en paralléle trois verbes :

(b)
=iy Ol oM (9 Siy > o]

Ixamer hin yankab fi ballaru yban yscal dya-h

le vin quand il se diverse dans les coupes en verre émet de la lumiére

Le proces des verbes ynkeb , yban et ychaal se réalisent a 'unisson. Le
relateur hin désigne une temporalité ou coincident plusieurs actions
concomitantes. Le topos de I'enivrement s’inscrit dans une corrélation avec
celui de la luminance en reprenant ainsi deux composante de l'expérience
soufie. L'ivresse mystique est de fait corollaire de lillumination divine. Dans
I'état extatique, le soufi qui s’adonne a la délectation de I'union avec le Divin

se soustrait aux attractions de la vie mondaine. L’illumination qui répand la
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splendeur divine participe de cet enivrement mystique. Dans le vers (c), le

relateur hin met en paralléle les deux hémistiches :

(©)
S 8 o e eo oy ikl

u tyaqqoen-t b-xatr-u sfa hin bga qarb-r

Je me suis assuré en plein gré qu'lL a désiré ma proximité.

Le procés du verbe fyaggen-t est concomitant de celui du verbe bga. La
visée porte toujours sur le deuxiéme élément du choix de base a savoir le
verbe. Quant a la sélection, elle est réduite dans le premier hémistiche : le
module actanciel du verbe tyaqgen-t n'est pas totalement actualisé. Il y
manque le complément du verbe qui est sous-jacent a I'énoncé. Chose qui
peut étre glosée par : je me suis assuré de son affection. C'est ce contenu qui
est mis en paralléle avec le deuxieéme hémistiche. En effet, le discernement ne
se compléte que par le parcours de I'ensemble de I’énoncé. Le verbe bga qui
est incident au substantif qgarb-i ne peut pas a lui seul assurer la
correspondance. C'est donc I'ensemble des deux hémistiches qui est mis en
coincidence. Quant au relateur A/n dans le vers (d), met en paralléle plusieurs

énonces :

(d)
olio Lo > azudly _Axile**ayle)] S uiviawly Slo il 51>

zZad z-zman u stebsar qalb I-haym u thalla b s-sesd hin sab mna-h

Les temps sont généreux et le cceur de 'amoureux recoit enfin la bonne

nouvelle. Quel est chanceux, cet amoureux, d’avoir acquis son objet de désir !
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La conjonction de coordination ¢ opére une addition entre trois
eénoncés. Le premier Zad z-zman qui se trouve en actance s’ouvre sur les deux
autres énoncés qui se situent en dépendance. Quant au dernier énoncé, il est
mis en parallele avec ceux qui précédent. C'est donc tout le contenu
sémantique valorisant qui coincide avec le réalisé (sab mna-h). L’ineffable qui
est inhérent a I'expérience soufie se réalise au niveau sémantique par les
sémes des lexies : Zad, stoebser, thella, s-secd, mna-h; et par l'effet de la
coordination qui augmente la progressivement la charge sémantique avant de
la dissoudre dans [lillumination mystique. L’ascension culmine par
'annihilation, -muZahada par /-fanda’ La mort du moi dans I'amour divin,
autre facette de I'annihilation, se traduit linguistiquement par la récurrence du
séme de la continuité dans diverses unités. Nous en étudierons la

configuration a travers les exemples suivants :
a- blac w89 JSO aic #++9,15319 95159 ¢ ol pud
dima trah bin wrad-a u dkar-G €and-a f kul waqgt emara
Tu le verras a tout moment occupé par son chapelet et son bréviaire.
b- Il b ploall e Jlg o
nor bha-k €la d-dwam barz I-nzal-i
Ta Beauté illuminée, je la garde toujours devant mes yeux.
C- Ll cunxl dogra* 9, gigniay gol,29 Jo
ll-u fr gram-u yafn-i u nhar-o u mhebbat I-hbib Zara

Il passera ses jours et ses nuits a I’Adoration, '’Amour de Dieu sera désormais

son seul commerce.

La permanence est actualisée par le séméeme du graméme dima. Celui-

ci charrie le sens de la continuité dans la mesure ou il désigne le
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prolongement ininterrompu d’'un processus. L’isotopie de la permanence est
relayée par la lexie variable Au/ wagf dont nous avons fait 'analyse supra.
Nous rappelons que le quantifieur Au/ qui détermine une entité compacte a
savoir wagt parcourt tout I’horizon de la temporalité jusqu’a la saturation de la
référence. La continuité temporelle est reprise par le lexeme dwam, dans le
vers (b). L'illumination, une fois réalisée, ne sombre plus dans les ténébres. La
permanence reléve de la musahada actualisée par le lexéeme nZal. Le regard
est corollaire de lillumination divine dans le mesure ou il est le moyen par
lequel se réalise la perception visuelle. C'est la fonction de voir qui est mise en
avant. C'est par le regard que se réalise l'illumination. Le soufisme s’inscrit
dans le patrimoine islamique ou la meilleure des récompenses aux fidéles
apres le Jugement dernier, est de voir la face divine. L'illumination se déroule
en une continuité infinie. La coordination de /7 et nhar, dans le vers (c),crée
une forme de symbiose ou les différences d’ici-bas se fondent les unes dans
les autres pour ne former qu'une seule unité panthéiste. C'est dire que le
temps chez le soufi differe de la conception de I'nomme ordinaire. Le temps
chez le soufi est gustation de lineffable divin. On comprend deés lors les
injonctions soufies a sucer I'os du temps jusqu'a la moelle. Le temps devient

élément précieux similaire, mais de loin, au carpe diem antique.

- Temporalité et profondeur

Si dans ce qui précede, la conceptualisation du temps se réalise selon le
paradigme de la linéarité, le temps ne manque pas de se construire dans la
verticalité. A la continuité horizontale s’adjoint la profondeur verticale. Nous

montrerons cette double dimensionnalité a travers les exemples suivants :

(a)
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yaxSa tfot f I-hazl Zmie agsar-u u ydie I-emar Ssara

Il craint que la vie se perde dans les futilités folatres et se gaspille pour

rien

La linéarité est exprimée par le sens du lexeme /~-emar (a) qui renvoie a la
totalité de la durée de la vie humaine. En porte-a-faux de cette horizontalité se
situe une autre dimensionnalité capitale pour la conception soufie a savoir la
verticalité. La conceptualisation du temps s’opére a travers la métaphore
conceptuelle qui 'associe a un objet périssable. Le verbe ydie sélectionne un
élément précieux, tangible et périssable alors que /~emeor n’est ni précieux, ni
tangible, ni périssable. La transgression du sens est donc contournée par la
métaphorisation conceptuelle. En effet, cette métaphore ressemble a
'exemple analysé par Lakoff et Johnson a savoir « /e femps c'est de
largent»'. Le temps est assimilé a un objet précieux dont il faut profiter. II
peut avoir dés lors deux valeurs a savoir la vacuité et la plénitude. La vacuité
correspond au temps perdu dans la quéte des plaisirs vains et mondains et la
plénitude au temps consacré a 'amour divin. Le premier n'est qu’une linéarité
pauvre et squelettique alors que le deuxieme est verticalité pleine et profonde.
Cette double signification se répercute dans le vers (b) ou sast s’oppose a

lemar:

J_g.a).” J ***J_S_).Ill.” sl ***,)939 dm
el ol ololudl deb

sqi u dor u nfi s-sror tol d-dhor sact as-salwan faydat lemar

Verse du vin, tourne et nie le Mal aussi longtemps que tu le pourras! Les

heures-ci sont le nectar de la vie.

1 George Lakoff and Mark Johnsen, Metaphors we live by,Chicago, éd. The University of
Chicago Press, 2003, p. 11.
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Ces deux lexies different 'une de l'autre a maints égards. Alors que la
premiére est au singulier, la deuxieme est au pluriel : « un ajout sémantique
correspond souvent un ajout formel »'. La premiére est inférieure en termes
de quantité a la deuxiéme. Or I'expression soufie renverse cet ordre de
I'hnomme ordinaire. C'est sacf qui est investie de toute la charge sémantique du
vers alors que /emar est reléguée au second plan. Ce renversement se fait
sentir tout d’abord au niveau de la visée qui porte sur sact et non pas /emar.
De méme le substantif as-sa/wan acquiert une valeur attributive et porte sur le
lexéme sact. Bien qu'il soit un substantif et partant n'ayant qu’une incidence
interne?, le substantif as-salwan « ne peut étfre conceptualisé au niveau de /a
représentation linguistique que par rapport a un support dont il décrit justement
une proprieté »3. |l est 'apport du support saet. De méme, I'énoncé « faydat
lemar» est attributif par rapport a I'énoncé « sactas-salwan». Somme toute
sact est le centre névralgique du vers. C'est dire que la verticalité qui
symbolise la profondeur qualitative de I'expérience soufie est mise au-devant
de la scéne. Il en est de méme pour le vers (c), ou l'opposition /-emear et

aaaqab met en valeur la qualité du temps consacré a I'adoration mystique.

(©)
acl 2gld 593, o1 s ,2all LaSs Loyl e dcb

saca €la rda tekfy al-maghrum law iduz f lheZr acqgab

Une heure suffit au passionné méme s’il a passé des decades en separaton

"Bernard POTTIER, Théorie et analyse en linguistique, Paris, éd. HACHETTE supérieur,
1992, p. 51.

2 Jacqueline Picoche, Précis de lexicologie frangaise, s.| , éd. NATHAN, 1977, UNIVERSITE
INFORMATION FORMATION, p. 56.

3 Miloud TAIFI, SEMANTIQUE LINGUISTIQUE, Référence, Prédication et Modalité, Feés, UFR
: Sciences du Langage, 2000, p. 97.
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L’'opposition entre saca et acqab se structure autour d’un chiasme
sémantique qui met en contraste rda et lhajr. La structure ABBA se traduit par
la juxtaposition des items dans la mesure ou A correspond a la temporalité
inhérente a saa et aaqab et B a la relation sentimentale que dénotent rda et
Ihjer. Ainsi la temporalité que charrie les substantifs saa et agab s’inscrit aux
extrémités du vers tandis que la relation sentimentale que désigne raa et /hezr
se situe a l'intérieur du vers. Ce dyptique renchérit sur le contraste entre la
brieveté de saca et la longueur de atcgab par une opposition de nature
grammaticale dans la mesure ou le singulier de saa I'emporte sur le pluriel de
aagab. Quant au vers (d), il reprend a son compte I'opposition paradigmatique

entre singulier et pluriel :

(d)
ol piusi o) dobl (9 D)

zha f ay-yam-k law teis nhar

Enivre-toi, en tes jours, puisses-tu ne vivre qu’une journée.

L’injonction porte sur la valeur que le soufi devrait accorder au temps. Au
lieu de le gaspiller dans la quéte des plaisirs vains, le soufi transforme chaque
moment squelettique en un instant d’éternité. Les vues des soufies et des

philosophes ne sont pas parfois si éloignées.

La verticalité, au sens littéral, est reprise dans la conceptualisation de
'espace. L'expression soufie, de par son ancrage dans le langage humain,
reprend la structuration conventionnelle de I'espace. Devenue classique, la
thése de Lakoff et Johnson montre que le langage ordinaire recourt a la
métaphorisation sans cesse. La métaphore d’orientation associe le haut a ce

qui est positif et le bas a ce qui est négatif : « /e bonheur est en haut, la
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tristesse est en bas, Ia santé et la vie sont en haut, la maladie et la mort sont
en bas, le plus est en haut, le moins est en bas, etc. »'. Nous retrouvons cette

conceptualisation dans les exemples suivants :

(a)
olow 39209 ;Lo zlo Yo

nazm-k sah sar f seud sma-h

Ton étoile, 6 ami, est en ascension dans son ciel.

La conceptualisation de l'espace se réalise principalement par des
lexémes et des relateurs. Le substantif scdd, dans le vers (a), dénote une
ascension verticale. Le processus de l'ascension se situe au niveau
métaphorique. Le sens orthonymique en est exclu. L’énonciataire ne peut pas
entrer en possession d’une étoile. De méme, celle-ci ne monte pas dans la
réalité d’'un point A a un point B. il s’agit d'une métonymie doublée d’une
métaphore. La désinence du possessif —& attribue I'appartenance de I'étoile a
I'énonciataire. C'est donc une partie de ce que posséde le I'énonciataire qui
est désignée. La partie sert dés lors a désigner le tout. La commutation avec
had-d-k (ta chance) peut nous renseigner sur ce rapport méetonymique. La
chance en tant que partie désigne la personne en tant que totalité. La
corrélation sémémique du seme de la verticalité¢ dans naZm et scid est
corroborée par I'entourage sémantique. Le verbe sar dénote un processus,
une action et le substantif sma dénote un espace ou se réalise cette action.
L’ascension de I'étoile est assimilée a I'ascension du soufi dans les stations de

I'illumination. La métaphore remet 'ascension au centre de la signification. La

1 Pierre FASTREZ, Fiche de /ecture : G. Lakoff & M. Johnson, Les métaphores dans /a vie

quotidienne, [en ligne] https://sites.uclouvain.be/grems/pdf/reviews/fastrez_lakoff-

johnson1980.pdf , p. 02.
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verticalité est encore relayée par le verbe rga qui est incident au substantif /-

kwan dans le vers (b) :

(b)
swas uleSdl e §)l9

u rqa €la l-kwan tsib-a yagni-k €anns-hum b nadra

Soit au-dela des univers, tu Le trouveras et d'un seul regard tu te passeras de

tous les univers

Mis au pluriel, les univers correspondent aux stations magamat (b) qui
marquent les étapes de l'initiation a 'expérience soufie. L'espace est congu en
verticalité qui relie I'ici-bas mondain a l'au-dela divin. Cette conceptualisons
est 'écho de la représentation traditionnelle du cosmos ou le référentiel
d'observation est la terre qui se trouve en bas alors que le ciel se trouve en
haut; avant que I'homme devienne, selon I'expression pascalienne, un
habitant d’'un canton perdu de l'univers sans haut ni bas. L’ascension se solde
par la récompense qui consiste a entrer en présence divine. Le verbe fsib-u
charrie le sens de rencontre divine post mortem. L’emploi du verbe en
contexte suspend le sens littéral de rencontre apres la mort pour ne garder
que celui de la rencontre. L’élévation spirituelle est médiatisée par une
conceptualisions topologique du cosmos dans la mesure ou le monde est
délimité par le lourd absolu et le Iéger absolu pour reprendre ainsi la distinction
aristotélicienne!. Dans ce sens, [|'élévation spirituelle se traduit par une

ascension spatiale. Nous retrouvons cette corrélation dans le vers suivant :

(d)
BLi llog, ***BLlic! Bolidl cbid

' La cosmologie aristotelicienne edifie le cosmos en un tout fini dont le lourd absolu et le
leger absolu absolu constituent les deux poles fondamentuax. le lourd absolu se situe au

centre de la terre tandis que le Iéger absolu se situe au firmament du ciel.

190



fik suf acsaga b w wsal-k nafraga

Le regard est en foi une jubilation, de fon commerce je m'éleve dans l'ineffable

Le regard qui déclenche la passion fait écho a 'union amoureuse que
dénote le substantif wsal Le commerce de la bien-aimée est assimilé a un
facteur d’ascension spirituelle dont I'expression est assurée par le verbe
netraga. La métaphore qui associe I'élévation spirituelle a 'ascension spatiale
releve de catachrese dans la mesure ou le verbe netraga appartient a la
méme racine que le substantif reqijy. Celui-ci désigne, dans I'arabe classique,
un raffinement de godt et de meeurs. L'ascension spatiale sert de domaine
source a I'élévation spirituelle qui correspond, dans ce sens, au domaine cible.
Etant quasi inaccessibles, les choses qui se trouvent dans les lieux élevées
acquiéerent plus de valeur que celles qui se trouvent a la portée du commun
des mortels. Un rang élevé, un comportement élevé ou une station élevée
relevent de la métaphore conceptuelle qui articule le concept sur le percept,
I'abstrait sur le concret. La métaphorisation de la station élevée se manifeste

dans le vers suivant :
(e)
oMxiwi ¥V o ue > oMe clolaog
u mgam-k gallah hub giru la testehlah

Il a éleve ta station n'apprecie pas I'amour d’autre que lui

La station mgamm est I'objet de I'élévation que charrie le verbe cella. En
s’adonnant a I'adoration de Dieu, le soufi se hisse dans I'élévation spirituelle.
L’ascension se réalise a travers une conduite morale exemplaire qui éléve le
soufi au-dessus du commun des mortels. En se délestant des passions

mondaines, le soufi favorise I'ascension de I'ame qui aspire a la rencontre du
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Divin. La descente s’inscrit aux antipodes de I'ascension. En témoigne le vers

(f), ou le relateur fahtrenverse la direction de I'élévation.

(f)
ile® (9 jedll pS>] e Ll
mayl-i teht ahkam Iqahr fi hwan-i

Quelle souffrance est la mienne de Ses décrets impitoyables qui me

rabaissent.

Le relateur fahf correspond au paradigme « /a fristesse en bas »' dans
la mesure ou la métaphore d’orientation assimile et structure des concepts
abstraits a partir d’éléments concrets. Le haut, le bas, le dessus et le dessous
de la réalité servent de paradigme pour situer des concepts abstraits. Le
concept abstrait ahkam Igahr est dés lors assimilé a un espace tangible au-
dessous duquel se situe I'homme. On pourrait, a titre d’exemple, penser a un

objet lourd que porterait 'homme sur le dos a la maniére d’Atlas.

La conceptualisation de l'espace se structure également selon le
paradigme de la pluralité et 'unité. Chose qui se manifeste dans les exemples

suivant :

(a)
9olio @i oJ g ***Sgull jus) juung

u ysir I-gayr as-siwa wa ylad I-0 fi-h mnam-o
Et il s'écartera des voies de la perdition, et il Y trouvera un havre de paix.

(b)

1 George Lakoff and Mark Johnsen, Metaphors we live by,Chicago, éd. The University of
Chicago Press, 2003, p.17.
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solin pMad 2wl 2lo b (bl cud 6B o

mean hawwa Ibib fatn ya sah yssea f slah mgam-o

L’homme sensé et perspicace, 6 ami, est celui qui suit le chemin de la

rectitude.

Dans le vocabulaire soufi, le substantif as-siwa (a) dénote tout ce qui ne
releve pas du domaine divin. Il est tout ce qui n'est pas Dieu. Le soufi se
détourne des lors des voies de la perdition pour se tourner vers celle de la
rectitude. La pluralité inhérente a as-s/iwa est supplantée par le singulier du
substantif mgam (b). La correspondance émane du sémantisme, dans I'arabe
classique, du vocable yasca. Dans le verset 20 de la sourate 36, on lit : « ef du
bout de Ia ville, un homme vint en toute héte et dit: ‘O hommes suivez les
messagers’». Ce verbe signifie alors marcher « en toute hate ». C’est donc
un homme décidé a ne suivre qu'un seul chemin. La figure des voies de la
perdition et du chemin de la rectitude releve également du patrimoine
islamique. En effet, dans le hadith, le prophéte dessine plusieurs traits qui ne
ménent pas a destination et une ligne qui méne au paradis. La pluralité est

également signifiée par la négation de Zihat (c).
(c)
alll e pslo*** JUl cliv Jgj allgll L,
ma yi-i f gram-k Zihat kul i hewwa €in d-dat

L’Amour de Toi est un Tout indivisible ! Tout est Un, c’est 'Essence de tout
I'Etre.

La négation qui porte sur le lexeme Zihat, opére une suspension qui

annule toute pluralité pour que 'assertion de I'unité soit faite. L'énoncé « ku/ s7
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hewwa €in d-dat », remet I'unité au cceur de la signification. La lexie variable
kul si parcourt toute l'existence en opérant une extraction exhaustive. Le
pronom hawwa sert de relais entre les deux parties. L’énoncé opére en une
voix prédicative dont Au/ $iest le support et €in d-dat est 'apport. L’actant est
de type équatif et descriptif. €in d-dat devient I'équivalent de ku/ iet en fourni
une information d’ordre descriptif. Toute I'existence correspond dés lors a €in
d-dat a I'étre lui-méme, a Dieu. Ce rapport symétrique est encore consolidé
par la lexie variable €in d-dat De la négation de la pluralité a la confirmation
de l'unité, I'expression soufie progresse du multiple a I'Un. La quéte de l'union
se manifeste dans le vers (d) par la symbolique de la danse qui mime

I’harmonie du cosmos, miroir du Divin :

(d)
BIBY &'.94**9 2939

u yduor f swayh d-dara

Et il tournera dans les sphéres de la cour.

A premiére vue, le vers (d) semble contredire cet enclin a la verticalité.
La circularité inhérente au verbe ydor et au substantif d-dara ne s’inscrit pas
dans le paradigme de la verticalité. Or le sémantisme de la danse nous
renseigne sur la signification des cercles que dessine le mouvement soufi. lls
symbolisent, en fait, la symbiose avec le mouvement cosmique. Le soufi
rejoint le mouvement des astres qui tournent en orbite, afin de s’unir a Dieu. Il
cherche dés lors a dissoudre l'altérité dans l'unité. Au paradigme de la
verticalité s’adjoint celui de l'unité. L'unité fait écho a la plénitude que nous

retrouvons dans le vers suivant :

(e)

60le Sl OS] 4% pls udl
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sob dam bih arkan dat eamra

La passion s’est perpétuée, elle a remplit les partie du corps

Le substantif seb qui désigne 'amour est assimilé a un contenu tandis
que daf qui renvoie au corps est associé a un contenant. Cette
métaphorisation de nature spatiale conceptualise 'amour qui est un sentiment
qualitatif en un élément quantitatif. La description des expériences abstraites
par la langue recourt a la métaphore pour rendre accessible les éléments
intangibles. L’analogie qui s’établit entre un contenu tangible et un sentiment
abstrait facilite I'appréhension cognitive de I'énoncé. La plénitude que dénote
I'adjectif eamra renvoie a I'emprise de 'amour. Détourné de toute occupation
mondaine, 'amoureux s’adonne corps et ame au commerce de la passion. Les
divisons qui émanent des passions égoistes se dissolvent dans I'amour divin
dans la mesure ou 'amoureux, en entrant en contact avec le Divin, dépasse la

multitude des étres vers I'étre unique.

Dans I'expérience soufie, I'union devient fusion. La binarité se dissout
dans la fusion qui annule toute forme d’altérité. Nous en examinerons les

modalités de réalisations a travers les exemples suivants :

(a)
Jlgd gil> 9 ga>ly L JSU iy Luily

wa nsa b hbib-k kul ST u Zmes i dat-u hwa-k

Oublie tout, au profit de ton Bien-aimé ! Applique-toi a Lui consacrer toute ta

Passion !

Absent/présent tel le paradigme qui structure le vers (e). La fusion dans

la présence divine est tributaire de I'oubli nsa. Le mande sert a amener le soufi
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a se détacher de la vie mondaine pour rejoindre Dieu. Le verbe Zmeoc est
représentatif de ce mouvement qui part de la pluralité a l'unité. La récurrence
de la pluralité inhérente a la lexie variable Aku/ si et au verbe Zmoe fusionne
dans l'unité que dénote le substantif daf Nous retrouvons encore une fois la
marche soufie du multiple a I'Un. La thématique de I'amour va de pair avec
celle de la beauté. L’élan de I'amour est motivé par l'attrait de la beauté.
L’adoration de la beauté améne le soufi a un état d’anéantissement spirituel

que nous retrouvons dans le vers suivant :

(b)
w0 Gl oy90 Gwlxed =y o
mnin yadha f mhasen surt I-easq fani

Quand ['amoureux] s’anéantit dans les splendeurs de 'image

La thématique de la beauté est mise en exergue par le substantif
mhasen. La contemplation de la beauté se solde par I'anéantissement de la
présence subjective. L’adjectif fan/ (anéanti) en dit long sur l'effet de la
splendeur. Devant le spectacle de la beauté 'amoureux se soustrait aux
distractions de la vie mondaine. Le leitmotiv de I'image de la bien-aimée dans
le Diwan Al-Alami en fait une icbne dans la mesure ou l'image fait figure
d’objet d’adoration. En effet la bien-aimée est souvent occultée par sa propre
image qui est érigé en icone d’adoration voire d’idolatrie. A vrai dire le
soufisme ne s’inscrit pas dans la filiation du paganisme mais il mobilise tous
les éléments qui sont susceptibles de médiatiser I'expérience soufie. Dans ce
sens la substitution par laquelle la femme est supplantée par I'image/icbne
participe de l'idéalisation de la bien-aimée. L’idéal féminin ne se révele que par
le truchement de la médiatisation iconique. Le culte de I'icbne se traduit dans

I’hémistiche suivant :

(c)
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bandaq gbalti u tadab IZmal surti

Prosterne-toi devant mon image et soit humiliee devant la beauté de mon

image

L’injonction qui porte sur l'attitude de 'amoureux envers l'image de la
bien-aimée inscrit les deux actants dans une scene d’adoration. L'image de la
bien-aimée est érigée en icone qui fait 'objet d’'un culte. L’anéantissement
dans le Divin découle a la fois de la beauté et de I'élan de 'amour. L’effet de

I’ébullition de 'amour se dévoile dans le vers suivant ;

(d)
old ad sl UL olas Llall 9 el b
nar hubb-k f I-galb gda-t ya I-If dat-i fi-h fna-t

Du feu de Ton Amour mon coeur est embrasé, 6 Toi ou tout mon étre s’est

brisé !

La symbiose avec la présence divine ne se fait pas seulement dans
'ordre descendant (Dieu se manifestant dans le soufi) mais aussi dans l'ordre
ascendant (le soufi s’annihilant dans Dieu). La fusion se traduit au niveau
linguistique par le relateur f et le verbe /a-t Dieu est assimilé
métaphoriquement a un contenant ou se réalise la fusion. Le soufi correspond
a I'élément qui se fond dans la présence divine. L’annihilation fang’ fait écho a
I'isotopie de 'embrasement. La présence du feu de I'amour est propice a la
fusion du soufi dans la présence divine. De méme, la communion avec le Divin

est médiatisée pp la métaphore du recouvrement dans le vers suivant :
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(e)
P ollag Lo Jl gizg

u btub rda ghtah I-bahi

Et de I'étoffe de la rémission le Beau I'a recouvert.

La métaphore du recouvrement qui structure cet hémistiche est I'écho
de la notion de l'unicité de I'étre. Dieu est et le monde est reflet. L'élan de
I'amour qui est a l'origine de la création du monde se perpétue par 'amour de
Dieu envers le croyant. Au fur et a mesure que le croyant s’applique a suivre
le droit chemin en s’adonnant a I'adoration divine, Dieu s’en approche a
grands pas. La rémission que désigne le substantif rdaa est assimilée a une
étoffe qui couvre 'amoureux. Cette action affectueuse sert a médiatiser la
sympathie, la miséricorde et I'indulgence de la bien-aimée. La métaphore du
recouvrement n’est pas restreinte a la création poétique, elle reléeve également
d’'une métaphorisation qui appartient a la culture marocaine. Elle figure dans
'expression de vceux tels: Allah ijghtik b rda (que Dieu te couvre de

bénédiction). Cette fusion est encore explicitée par le vers (f) :

NG
Hlogr S™8I cue e a3

xafiy €an €in r-rqib sakn b wsal-i

Il est loin du regard du réprobateur, résident de me membres

L’adjectif sgakn qui est incident a Dieu fait partie de la métaphore
conceptuelle qui structure la conceptualisation de la fusion divine. Les
membres du corps wsa/ sont assimilés a un contenant, a une résidence ; et

Dieu est assimilé a un résident. La structuration de la métaphore retient du

198



paradigme du contenant l'opacité. C'est pourquoi Dieu est invisible xafiy.
Toutefois la présence divine, de par sa splendeur, ne peut pas étre occultee
par la présence subjectivie du soufi. A linstar des roses qui embaument
I'atmosphére, la splendeur divine suinte a travers le soufi. La fusion avec le

Divin se traduit explicitment a travers le vers (Q) :

(9)
Lazly geuall Ll sl col BBl ol cw> ®
ha hbib-k trah ida anta tra-ni f tyab s-son u I-hda

Le voila Ton Bien-aimé, si tu me vois tu Le verras dans 'habit de la pudeur et

la retenue

La présence divine devient immanente dans le vers (g). A linstar
d’Elhallaj, Mohamed El-Herraq recourt au concept panthéiste de l'unicité de
I'Etre, - halidl. Devenue célébre, la phrase d’Elhallaj « i/ n'y dans la tunique
quAllah » nous renseigne sur la conception panthéiste du soufisme. Quant a
notre corpus, la présence divine se situe dans le corps du soufi. Dieu est
présent dans I'habit de la bienveillance. Le lexéme #yab est doublement
significatif. 1l acquiert une valeur métonymique en désignant la partie (habit)
pour le tout (le soufi). La présence divine ne se situe donc pas dans I'habit
mais dans le soufi. La métonymie est doublée d’une métaphore. En effet, le
lexéme fyab sélectionne un complément matériel. Pour l'opération de
discernement l'entité qui assure la prédication devrait contenir un élément
matériel. Or s-son et /-hda sont immatériels. Pour discerner la signification, le
récepteur opte pour la matérialisation de s-son et /-hda. Somme toute, le soufi

se fond dans la présence divine et suspend toute forme d’altérité.

199



2.2 La sphére naturelle

En rejoignant le temps et 'espace, les éléments naturels participent a la
structuration de l'expérience soufie. La nature se manifeste par la récurrence
du feu. Elément fondamental de la civilisation humaine, le feu est gros de
significations. Les deux autres formes de la présence de la nature a savoir la
luminance et les éléments cosmogoniques s’inscrivent dans les orniéres du
feu. La lumiére est partie intégrante du feu. Nous examinerons a présent le

premier élément.

a- Le feu

La métaphore du feu s'enracine dans I'expérience humaine. Elle reléve de
I'expérimentation corporelle du chaud et du froid. Chose qui donne lieu aux
diverses données préconceptuelles de lintensité. Le feu s'érige alors un
domaine source qui structure le domaine cible a savoir la passion amoureuse.

Soit les exemples suivants :

(a)
oolo Lolald Jein** 2ladg wuew Sogll 1a®
hada I-hwa seib u fddah ysecl fI-glob dram-i

Comme cette Passion est rude et tumultueuse ! Elle peut mettre les cceurs en

flammes !

Le verbe ysac/ (embraser) qui est incident au substantif /-Awa (passion)
sélectionne un élément matériel alors que la passion et de nature sensorielle

(a). La transgression du sens entre les deux composantes se résout par la
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métaphore. Celle-ci met en rapport deux éléments différents a savoir le
concret et l'abstrait. La conceptualisation métaphorique se poursuit en une
structuration globale. /-g/Ub (les cceurs) désignent alors le lieu ou s'embrase le
feu et dram (le bois) en désigne la matiére de combustion. La métaphore du

feu est encore reprise dans le vers (b) :

(b)
S oo srae ahile ple b

nar gram-u ma tnatfa esmr-i men qalb-r

L’Amour que je lui témoigne est un feu qui ne s’éteindra jamais de mon cceur !

Dans le vers (b), la métaphore porte sur le substantif nar (feu) et sur le
verbe fnotfa (s'éteindre.) La structuration de la métaphore se manifeste a
travers les deux podles de l'intensité a savoir le feu et le froid : naret tnatfa. La
passion amoureuse est associée a un feu qui s'embrase sans arrét. La
négation porte sur le verbe s'éteindre et en suspend la charge sémantique.
L'amour divin s'inscrit alors dans une continuité infinie. La morsure de 'amour

est de fait une métaphore par excellence de la passion amoureuse

Le domaine source de la métaphore du feu s’étend aux produits de la
combustion et participe a I'édification métaphorique la passion amoureuse. La
systématicité de la métaphore se réalise par le recours a des expériences
sensorielles. Le verbe kwani reléve du domaine du toucher en désignant une
morsure de feu qui entame la peau. La passion amoureuse, symbole de
I'expérience soufie, est a cet égard ambivalente. La détérioration de la peau
que désigne le verbe kwani et la souffrance que charrie le verbe adabdni sont
subverties par la comparaison qui assimile la souffrance a la délectation
inhérente aux substantif tmer (dattes). La comparaison nuance ainsi
I'expression de l'expérience soufie. Souffrance et délectation s’érigent en deux

faces de la méme meédaille a savoir 'anéantissement dans la splendeur de
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'idéal. la thématique du feu s’edifie également par la catachrese que

representent les items /ict-iet wals dans les vers suivants :

(d)
o2 )b e Lied o i

natqal-lab men lict-I ela nar hwal-r

De me bralure je me retourne sur le feu de mes affres

(e)
ey @ly b g Verrllguogs (D)

zahi b wsul-k Ia gna daym wals bi-k

Enivré de Ta rencontre, je m’en sépare jamais. Toujours brilant de ton amour.

Les items Jict-iet wals relevent d'un usage particulier. Le sens de bralure
que charrie le lexéeme /awea est incorporé a son contenu sémantique. Par
l'usage quotidien du lexeme /awea, la métaphore du feu qui en est a l'origine
commence a s'estomper. On assiste alors a une forme de catachrese. La
métaphore passe de I'écart a la norme. Elle integre le lexique de la
communauté. Il est a noter que dans le vers (e), gramméme daym opére une
sélection de la temporalité jusqu'a la saturation de la référence. Le vers peut
étre glosé comme suit : le soufi s'embrasse toujours de I'amour divin. On
retrouve alors la nation de la continuité qui semble sous-tendre la conception
soufie. En définitive la conceptualisation de I'expérience soufie s'enracine dans
la réalité. Nous verrons plus tard en quoi consistent les horizons vers lesquels

aspire I'expression soufie.
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b- La luminance

La luminance partage une zone étroite avec le feu. Il en est une
caractéristique substantielle. L’adjectif chaaila dans le vers suivant releve de

cette double appartenance au feu et a la luminance.

(a)
el pgdl S daxi V9 JoS| D95 6,099 S

ka badra u qamra nurha akmel u la nazma f I-bhim scila

Comme une lune completment illuminee ou comme une étoile scintillante dans

les ténebres

La comparaison porte sur une association de la splendeur de la bien-
aimée avec celle de I'étoile. L’adjectif scila désigne I'état d’'un élément en
combustion qui émet de la lumiére. La corrélation entre le feu et la luminance
provient du savoir encyclopédique qui nous renseigne via les perceptions

sensorielles sur le phénoméne de lignition.

La luminance dans notre corpus participe de la conceptualisation par la
métaphorisation de I'expérience soufie. Lumiere, ténébres et illumination
constituent la trame de l'expression mystique. La luminance émane des
expériences préconceptuelles de la réalité. Dans la vie quotidienne, nous
associons spontanément la lumiére a la sérénité et la quiétude et I'obscurité a
la peur et l'angoisse. A partir de ces expériences vécues, nous formulons
notre concept de visibilité qui structure les métaphores de l'usage quotidien.
Ainsi, une explication bien faite peut éclairer un propos obscur. La formulation
métaphorique provient de la saisie cognitive. Dans le vers (b), Dieu est
assimilé a une source de lumiere qui dissipe les ténébres des passions

mondaines.
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(b)
sio, ol 3920)l & *90Mb> 9 Sogll G 0

bi-h I-wuzdd kulld yadwa men gasq I-hwa u dlam-o

Par Lui toute I'existence devient Lumiére, chassant les ténebres des idolatries

et les plaisirs éphémeres.

Dieu correspond alors a la lumiére alors que les passions mondaines,
désirs et concupiscences correspondent a I'obscurité. Les lexémes gosqg et
dlam charrient le sens de l'obscurité. En effet, gasqg correspond a la fin de la
journée ou la lumiere commence a se dissiper. Ce début d'obscurcissement
est soldé par le dernier lexeme du vers a savoir d/am. L'agencement de
discours performé va de pair avec une gradation sémantique. Le séme de
visibilité incompléte dans le lexeme gasgq, trouve son corollaire dans le lexéme
l-hwa qui signifie perte du droit chemin. A vrai dire, /-hwa est synonyme de
dlam. Dans l'arabe classique, ces deux lexémes désignent celui qui s'écarte
du droit chemin et qui se perd dans les voies du péché. Le lexeme d/am solde
enfin, cette gradation par son seme générique descriptif /absence de visibilité/.
La coordination a valeur d'addition par la conjonction v renforce mouvement
ascendant de la gradation. L'absence de Dieu est ténébres, sa présence est

lumiére. Le concept de la visibilité et repris, dans le vers (c) :

SloS' L lo,gl i+ le lll o=
Zonn I-ll elayya hotta dahr-0 Il kwakb

Noire était ma Nuit, a tel point que des astres m’ont été révélés
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Le premier hémistiche correspond a la lumiére alors que le deuxieme
correspond a l'obscurité. Le verbe Zann qui provient de l'arabe classique
réalise le séme de l'invisibilité. Il est dérivé de la racine Zdnan qui signifie folie.
On retrouve le sens de l'invisibilité, dans plusieurs dérivés. A commencer par
zZunan (la folie) qui occulte la raison, 7Zann (les esprits) qui sont invisibles et /-
Zanin le foetus qui est inaccessible au regard humain. Enfin, on retrouve dans
le séméme de 7-miZan (le bouclier), I'indice de passage du visible a l'invisible.
Le verbe Zann charrie cette derniére signification. L'hémistiche peut alors étre
glosé comme suit: La nuit m'a caché. Le lexéme /7 renforce la topique de
invisibilité. Dans le deuxieme hémistiche, les lexies dhar et kwakb actualisent
le sens de la luminance. Le verbe dhar implique indirectement le séme de la
visibilité : La vision ne peut pas se faire sans la lumiére. De méme, Awakb ne
sont lumineux que par la réflexion de la lumiere. Somme toute, ces deux lexies
charrient le sens de la lumiére. On retrouve dans ce vers la méme structure du
vers précédent : La lumiere est associée a la quiétude et les ténébres a
I'angoisse. La conceptualisation premiére et mise au service d'un deuxiéme
degré. La lumiére correspond alors a la présence de /-hbib et les ténebres a
son absence. Ce vers reprend en intertexte coranique la structure du verset 76
de la sourate 06 qui relate les déambulations d'Abraham en la quéte de la
vérité divine. L’expression mystique fait alors écho au patrimoine islamique.
Comme dans I'histoire d’Abraham, c'est pendant la nuit que le soufi recherche
la vérité divine. La nuit du soufi est bien évidemment de nature métaphorique :
elle correspond aux chemins de la perdition. Dés lors retrouver la bonne voie
revient a dire éclairer les déambulations du soufi par la luminance telle qu’elle

figure dans le vers (d) :

(d)
WD 9 o b (SoS L sy b

ya badri ya kawkb ya samsi y hilali

O ma lune, mon astre mon soleil et mon croissant de lune
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Les références cosmogoniques se manifestent dans les vers (d) et (e)
par les lexies badr, sams, kawkeb et hlal. La métaphore de la luminance se
construit par juxtaposition des éléments cosmogonique susceptible d’émettre
ou de réfléchir la lumiére. La bien-aimée est ainsi assimilée a une source de
lumiere et partant de splendeur et de beauté. La lumiére correspond a la
présence du bien-aimé et les ténébres a son absence. Cette métaphorisation
d’ordre culturel est nuancée par I'expression soufie. La lumiére est encore
raffinée. Elle passe du stade de la luminance a celui de lillumination. Chose

gu’illustrent les vers suivants :

(e)
olg:l hgi Gl p> *x Jlogly (J p2ig (il

zarn-r u neam Ir b I-wsal, hin sreq nor bha-h

Il m’a visité et m’a gracié par I'union, quand Sa splendeur s’est illuminée

Les lexies Sraq, nur et bha-h (a) appartiennent au méme domaine
notionnel de la lumiére. Elles se situent pourtant les unes par rapport aux
autres selon un paradigme d’ascendance. On assiste a un effacement
progressif des éléments tangibles. Le verbe Sraq correspond a une action que
réalise le soleil, en entité bien ancrée dans la réalité. |l s’agit en premier lieu de
la lumiere que percoit I'ceil humain. Ce ne que par métaphorisation que la
charge sémantique de ce verbe est modifiée. L’analyse de Pottier montre que
la métaphore s’opére par une réduction de son sémantisme. La réduction des
propriétés sémantique vers 'immatériel est encore entérinée par le lexéme
nor. Appartenant au méme domaine notionnel de la lumiéere, le sens de ce
lexéme est réduit a la blancheur. La visibilité et la chaleur que charrie le
lexéme de la lumiere sont suspendue. C'est la blancheur et la quiétude qui
sont retenues. L’intensité de la lumiere est fortement réduite. C'est par

connotation que nor désigne lineffable divin. L’ineffable est le dernier stade
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vers l'illumination qu”évoque le lexeme bha-h qui est synonyme de beauté, de
charme et d’illumination. L’intensité de la lumiére est quasi imperceptible. Aux
frontieres de la valeur prédicative, bha-h désignerait plutét une propriété
gu'une entité. Il est plus approprié a qualifier I'état ou se trouve le soufi que
I'état de lillumination lui-méme. La métaphorisation de la lumiére s’imprégne
des nuances soufies. Ainsi, dans le vers (b), I'illumination est conditionnée par

'annihilation.

(f)
Lozl Hg5 Vg 91
fna tsof nor I-hdra

Annihile-toi, tu verras les lumieres de Sa présence divine

Le verbe /na inscrit le discours soufi en dehors de la matérialité. Il indique
le passage de la miZahada a la musahada. Le verbe (sofest employé au sens
figuré : le soufi ne cherche pas a voir la présence divine en tant que telle mais
a entrer en symbiose avec le divin. Interprétation que consolide le lexéme /-
hdra. C'est dans la transe que le soufi entre en harmonie avec la présence
divine. Le discours soufi reprend des éléments de la réalité pour les
transcender. |l se situe, en l'occurrence, au-dela de la conceptualisation
conventionnelle de la luminance. Cette ascension conceptuelle se répercute
sur les pratiques quotidiennes du soufi. En emprise avec la réalité qui lui
alourdit la marche, il se doit de se hisser pour en dépasser les contraintes. Le
corps devient alors le fer de lance de la mizZahada que déploie le soufi pour

atteindre l'ineffable divin.
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2.3 La sphére corporelle

La présence du corps se révéle principalement a travers la notion de la
perception. Dans la métaphore filée de I'amour, le regard correspond au
moment bienheureux de la rencontre. L’absence de visibilité rime des lors
avec la perte et la tristesse. La perception s’inscrit de prime abord sous

I'égide de la tension. Chose que nous étudierons a travers ses exemples :

(a)
osly9l 3925 9 wll 6,8
gura tban u xdad awradu

Sa liste est visible et ses joues empourprées

La luminance se tisse en corrélation avec le topos de la beauté. Le
substantif gura qui renvoie a liste du cheval est doublement significatif. I
renvoie par le trait de blancheur qui lui est inhérent indirectement a la
luminance et s’érige en méme temps en indice de beauté. Le verbe fban
renseigne sur la topique de l'apparition qui va de pair avec celle de la
luminance. Celle-ci étant la condition sine qua none de I'apparition sert de toile
de fond a la manifestation de la splendeur divine a travers leffet du
miroitement dont la femme est la quintessence. La corrélation entre ces deus

éléments est encorne accentuée dans le vers suivant :

(b)
obio _J vlul G4l Jio
maeotl Iberq iban Ii dya-h
comme l'eclair f'en apercoit la lumiéere
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La comparaison qui consiste a assimiler la bien-aimée a I'éclair (berq)
met en avant la thématique de la luminance. Dans la tradition soufie I'éclair est
souvent associé a la symbolique de la manifestation divine. Il est un indice de
la manifestation af-faZalli de la splendeur divine dans l'ici-bas. La perception
est encore médiatisée par le substantif dya qui renvoie a la lumiére qui
conditionne toute perception visuelle. La perception s’'impréegne dans
I'expression soufie de la notion de la manifestation divine que nous constatons

dans le vers suivant :

(c)
Sl s JB oL luwV] csaslg

u rtfect astar ban I-hal sela i nder

Les rideaux se sont élevés I'atmosphére s’est éclaircie, Il est apparu au regard

Le dévoilement qui porte sur la disparition des asfar (rideaux) structure
la métaphore qui sous-tend la perception du Divin. Le substantif /~Aa/ dénote,
dans ce contexte, la lumiére qui accompagne le lever du soleil ou I'apparition
de la lune. L’apparition du Divin est médiatisée par le verbe £Zala qui renvoie a
I'illumination de la splendeur divine. La beauté que le soufi contemple dans le
monde est un reflet lointain de la Beauté divine. L’aspiration de tout soufi
consiste alors a dépasser le stade de la contemplation de la beauté fugitive et
contingente vers la beauté en soi, Dieu. La métaphore du dévoilement sert a
désigner cet état particulier ou 'ame rejoint le principe supérieur en remontant
les cataractes de I'émanation divine. Le vers (d) entérine cet élan qui s’efforce
par la référence directe a I'ascension. La corrélation entre perception et
muzahada se traduit par le paradigme de I'ascension. En témoignent les vers

suivants :
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(d)
Loy pgic cligy *** gmai UloSYI e §)l 9

u rqa gla l-kwan tsib-a yagni-k canns-hum b naedra

Soit au-dela des univers, tu Le trouveras et d'un seul regard tu te passeras de

tous les univers.

Il va sans dire que la poésie soufie s'imprégne des références du
patrimoine islamique. L’ascension est une thématique majeure de la vie et
gestes du prophete par laquelle il s’est fait hissé a la présence divine aux
confins du Lotus de la Fin (sidrat/-muantaha). La coordination a valeur
d’addition qui se réalise par la conjonction v, relie ces deux vers. L’'ascension y
est reprise par le séméme du verbe rga qui renvoie au sens de I'élévation
verticale. La verticalité est reprise, en une combinatoire classématique, par la
préposition €/a qui désigne une position verticalement supérieure a un espace
donné. L’ascension se réalise en stations: le pluriel du lexéme /-kwan
symbolise ces étapes que franchit le soufi. Rappelons a cet égard que le
parcours de I'ascension du prophéte est scandé par des arréts a chaque ciel.
Ce parcours se solde par la vision de la présence divine. La perception

correspond a la recompense qu'obtient le soufi en se libérant de son moi.

Cette récompense se mue en illumination. La vision de la présence divine
s’avére synonyme de l'annihilation de toute I'existence. En témoignent les

vers suivants :

(a)
Lasll w2 OlSow xS (i JS oo Ao el v

hin rit Zmal-k ean kul si dha-ni sekran xraZ-t I-fada
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Quand j'ai vu ta Beauté, Elle m’a anéanti de toute chose. lvre, je me suis

poussé vers le firmament.

(b)
oy bo e LI J *xxolisl =18 IS

kul-i flhaq fna-h qal I-r gir-k ma rit

Je me suis annihilé dans le Vrai. Il m’a dit : « je ne vois personne d’autre que

toi ».

(c)
u gsan-i Zod-k u lhsan I-If daher fi-k

Ta libéralité m’a annihilé ainsi que la bienveillance visible en Ta présence.

La perception de la présence divine fait ombre a toute autre forme de
présence (a). Le relateur Ain qui réalise une vision coincidente met en rapport
deux actions a savoir la vision et I'annihilation. Cette double action se réalise
dans sa plénitude. Le quantifieur v/, dans la lexie variable ku/ si; porte sur une
entité discréte et opére une extraction exhaustive. C'est donc la totalité de
I'existence qui est sélectionnée. L’action qui se réalise aprés cette sélection
est imprécise. En effet, le verbe dha-ni signifie s’abattre. || désigne une
calamité qui s’abat sur les hommes. D’ou l'incompatibilité sémique entre Zmal/
qui positif et dha-ni qui est négatif. La notion de totalité retrouve son écho dans
le lexéme sokran. A valeur prédicative, il porte sur le soufi et en décrit I'état.
Autrement dit, c'est la totalité du soufi qui est désignée par cet adjectif. La
notion de la totalité est reprise par le grammeme u/a valeur adverbiale dans
le vers (b). La lexie fna-h charrie le sens de I'annihilation sans détermination

de la valeur anaphorique du pronom —A. Selon l'interprétation que I'on en fait, il
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peut étre aussi bien verbe que substantif. En tant que verbe, il est glosé
comme suit ;. afna'uhu (en arabe classique) ; alors qu’en tant que substantif, il
sera glosé comme suit : fanauhu. Cette ambiguité d’ordre sémantique trouve
son écho dans le systéme des pronoms. Le pronom personnel « il » dans na-
h et gal désigne Dieu, alors que le pronom -/ désigne le soufi. Le discours
rapporté reprend I'énoncé censé étre performé par I'entité divine. Or le verbe
rit dont le sujet est Dieu semble contredire la structuration de la vision. En
effet, c'est le soufi qui voit et non pas Dieu. On pourrait remédier a cette
contradiction en interprétant ce vers a la lumiére de la notion d’annihilation
haldl. Dieu et le soufi ne font qu'un. Cette union, on la retrouve dans le vers
(c). La luminance inhérente a I'adjectif dahar acquiert par métaphorisation un
aspect tangible. Le verbe gsan-i, de par son séme générique /matériel/,
sélectionne un élément tangible. Or Zdd et /hsan relévent du domaine des
valeurs et partant de l'abstrait C'est par la métaphore que la cohérence

sémantique est retrouvée.

La perception aboutit, dans I'expérience soufie, a I'union avec Dieu. Les

vers suivants montrent la corrélation entre ces deux composantes :

(d)
ol o Busy la2llS *olasg piS o

law ktmu u xfah ka Icitr yebeq tib sdah

Méme s'il le cache en son amour. Celui-ci ne manque d’embaumer

I'atmosphére a la maniére du parfum

Etant une parcelle d’'un monde fugitif et contingent, le soufi aspire a la
communion avec le Divin. L'élan de I'amour s’imprégne jusqu’au fin fond de
I'ame du mystique. L’amour courtois n’est qu’un palier vers 'amour divin. Ainsi
'analogie qui associe les deux types d’amour sert d’indice allusif a

'expérience soufie. A linstar de 'amoureux qui ne peut pas cacher I'élan de
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I'amour qui le traverse le soufi ne peut pas occulter la passion de I'amour divin.
Les verbes kfoam et xfah indique une action qui porte sur l'occultation d’'une
information ou d’'un objet. Cette tentative n’arrive pas pourtant a cacher la
splendeur divine qui se reflete dans le soufi. La comparaison qui associe la
splendeur divine au parfum en dit long sur rayonnement du divin. A l'instar du
parfum qui embaume I'atmosphére I'émanation de la splendeur divine perle a

travers le soufi.

L’'union avec Dieu se réalise au niveau métaphorique. La métaphore filée de
'amour assimile le soufi a 'amoureux et Dieu a I'objet de désir. D’ou
'apparition du lexeme r-rgib qui référe au jaloux observateur. L’union se
réalise tout d’abord dans linvisibilité eu égard au regard scrutateur du jaloux.
Le corps du soufi devient alors la résidence du bien-aimé. Cette union se

réalise, dans le vers (b), au niveau des cas conceptuels.

(e)
a- Laxdly gl Ll +_sls col I3l ol cluw> 1®
ha hbib-k trah ida anta tra-ni f tyab s-sdn u I-hda

Le voila Ton Bien-aimé, si tu me vois tu Le verras dans I'’habit de la pudeur et

la retenue.

Dieu assume le réle de l'ergatif qui réalise I'action et le soufi celui de
'accusatif qui subit I'action. L’ergatif est doté de puissance alors que
I'accusatif est doté de non- puissance. Schéma qui correspond a la notion de
halal C'est Dieu qui incorpore le soufi. La phrase célébre d’Elhallaj « il n'y a
dans la tunique qu'Allah » témoigne de cette vision verticale du rapport au
divin. La fusion avec le divin atteint son paroxysme a travers les pronoms.
L’interpellation A& hbib-k suppose un énonciateur et un énonciataire. Le

contexte nous renseigne sur le référent du lexeme hbib a savoir Dieu.
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L’énonciataire est désigné par le pronom —A. Or I’énonciataire est le soufi lui-
méme, autrement dit 'énonciateur. De méme, I'énoncé trah ida anta tra-ni
renforce cette confusion référentielle. Comme si le soufi se dédoublait pour
devenir énonciateur et énonciataire. La confusion témoigne de la fusion entre
le soufi et Dieu. Il n'y a plus que l'unité : toute forme d’altérité n'est que miroirs

d’illusions.

On aura vu a présent que la conceptualisation du temps met en relief le
rapport entre la circularité et la linéarité continue et que I'espace est de nature
foncierement verticale. Quant au feu, il se structure selon le paradigme de
intensité et de la visibilité. Celle-ci se décline en blanc et noir, lumiére et
ténébres. La conceptualisation des éléments naturels progresse en parallele
avec la conceptualisation des éléments culturels. On part dés lors du vécu
préconceptuel a la métaphorisation conventionnelle et non conventionnelle. La
sphére culturelle mobilise ce deuxieme type de métaphore que nous
appellerons poétique. La métaphore filée de I'amour, de la maladie et de
l'ivresse relévent des codes culturels auxquels recourt le soufi pour rendre

perceptible son expérience.

2.4 Spheére culturelle

Afin de tenter de rendre compte de I'expérience soufie, le soufi recourt
aux références culturelles. La tradition poétique lui offre alors des repéres qui
peuvent lui servir d’appui pour pouvoir dire I'indicible. La conceptualisation de
I'expérience soufie recourt dés lors au répertoire littéraire pour essayer de
transmettre l'extase mystique. La poésie lyrique représente le modele
paradigmatique qui sert au soufi de guide pour pouvoir appréhender I'extase
mystique. Le soufi mobilise la poésie lyrique qui a son tour mobilise d’autres
structures. Les références belliqueuses, médicales et bachiques représentent

autant de tours et de détours pour saisir I'insaisissable, dire l'indicible et

214



exprimer l'intuitif. Le lexique sentimental est au coeur du Diwan. La métaphore
amoureuse structure plusieurs champs sémantiques. La conceptualisation de
I'amour divin se construit a partir du modéle de I'expérience amoureuse. C'est
par I'analogie que se tissent les rapports de ressemblance. Le soufi ne
désigne pas directement son expérience mais il la transmet par le truchement
de I'expérience amoureuse. Cette derniere se décline en deux composantes a
savoir les rapports et les états. Les rapports désignent les relations
gu'entretiennent 'amoureux et le bien-aimé, le soufi et Dieu. Quant aux états,
ils référent aux sentiments et sensations qu'éprouve le soufi dans chaque

situation.

La métaphore sentimentale

La métaphore sentimentale se tisse autour de la fiction amoureuse dans
la mesure ou les péripéties du récit galant. Le premier rapport entre
'amoureux et le bien-aimé consiste a courtiser. Nous examinerons ce rapport

a partir des exemples suivants :

a- |Laul olgr oo oz 9 % Slgil g sl wxll L9Lo

saf I-hbib tdsfr b bdie nwar-u u thoz men bha-h Tmara

Sois pur envers le Bien-aimé, tu seras comblé de Sa Lumiére exquise et de

Sa grande Beauté, tu recevras un signe.
b- LSl ols®l (0 poallg**g leivg oJlaw culo v
ynasd f I-hbib szZal-0 u ssar-u u I-gawm men hwa-h skara

Il compose en I'honneur du Bien-aimé des recueils de poésie. Son amour les

rend tous (les soufis) ivres.
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C- gilng gixgo 3 5u9 *** gllo wuw> e §ai

yanfaq €la hbib-0 mal-o u yzid mohzt-o u bdan-u

Il dépensera pour le Bien-aimé ses biens et y ajoutera son ame et son corps.

Comme I'amoureux doit se rapprocher de son objet de désir, le soufi doit
se tourner vers Dieu. La métaphore qui porte sur le lexéme /-hbib (le bien-
aimé) se réalise par la sélection de l'attribut dominant! (amour) (a). L’amour
est l'intersection ou se croisent Dieu et /-hbib. Cette métaphorisation poétique
entre en corrélation avec d’autres métaphores conventionnelles. Le verbe safi
qui dénote la pureté sélectionne un élément matériel alors que le rapport entre
'amoureux et le bien-aimé est de nature relationnelle et partant abstraite. Le
rapport entre personnes (domaine cible) est en effet compris en fonction de la
pureté des entités matérielles (domaine source). Cette conceptualisation
s’enracine dans la vie quotidienne. La pureté est souvent observée dans des
situations de calme et de sérénité alors que le trouble se fait dans des cas
d’agitation. D’ou la métaphore conventionnelle de la pureté qu'on retrouve
dans I'arabe marocain. nniy-ya as-safya (I'intention pure), nous renseigne sur
cette métaphorisation. La quéte du bien-aimé se réalise par I'effort que doit
déployer le soufi pour se libérer des passions mondaines. La pureté que
requiert ce rapport trouve son écho dans la combinatoire classématique qui
associe safi a nwar et bha-h. Ces deux derniers qui dénotent la clarté et la
visibilité ne peuvent se réaliser que dans un espace de transparence. La vision
ne peut pas se réaliser dans un lieu qui manque de clarté. La métaphorisation
se poursuit par le lexeme 7mara. Le signe du bien-aimé est assimilé a la
bénédiction divine. A vrai dire, ce lexéme préte a équivoque parce qu'il reléve
également du vocabulaire religieux dans I'arabe marocain. L’expression bant

fi-h limara (le signe divin s'est manifesté en lui) désigne une intervention divine

1 Michel Le GUERN, Sémantique de la métaphore et de la méefonymie, Paris, éd.

Librairie Larousse, 1973, p. 41.
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dans la vie d’ici-bas. Il peut des lors fonctionner en tant qu’élément de la

métaphorisation ou en tant qu’élément récupéré du vocabulaire religieux.

Le rapprochement avec le bien-aimé se réalise également dans les
couleurs de la célébration. En témoigne I'exemple (b) dont les lexies charrient
le sens du chant et de la poésie. Le soufi est assimilé a un amoureux qui
célébre par chants et par poemes son amour ineffable. Les lexies employées
sont imprégnées par les connotations soufies. Ainsi en est-il pour le lexéeme
szZal qui désigne en dénotation un recueil de poésie et en connotation I'univers
coranique. En effet, le lexéeme siZ-Zi/ figure dans le verset 104 de la sourate
21 :

« Le jour ou Nous plierons le ciel comme on plie le rouleau des livres.
Tout comme Nous avons commence la premiere création, ainsi Nous la

répéterons, c'est une promesse qui Nous incombe et Nous l'accomplirons! »1.

Le mot siZ-Zil correspond dans ce verset au mot livre alors que le mot
kitab correspond a la feuille. Le séme afférent socialement normé de /sacré/
rejoint dés lors les nuances de la signification. La métaphorisation de la scéne
de la cour se poursuit dans le vers (c). L’action de la dépense sert alors de
meédiation pour comprendre l'effort que déploient 'amoureux et le soufi pour
atteindre le stade de 'union avec le bien-aimé. La métaphorisation progresse
en une gradation crescendo qui part du secondaire au principal, du contingent
au nécessaire. La dépense que fait 'amoureux se décline en mal, muhza et
badan. L’argent releve du domaine de la matérialité extérieure dont la
présence est contingente. Il peut des alors étre facilement dépensé pour
satisfaire le bien-aimé. Les lexémes muhZa et badan désignent des éléments

bien plus importants. Etant le sang du cceur, muhZa référe au centre

" Translation of the Meanings of THE NOBLE QURAN in the French Language, s.l.n.d,
complexe du roi FAHD pour I'impression du Coran, disponible en ligne

http://thechoice.one/noble-quran-french-language-ebook-pdf/ .
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névralgique de la vie de I'nomme. De méme, badan que voue I'amoureux a
son bien-aimé est l'ultime sacrifice. La faiblesse du corps, les maladies et
toutes les affres que subit le corps sont toutes les bienvenus. Chose qui
rappelle les tourments de Qays Ibn Lmolawwah qui, ne pouvant pas rejoindre
sa bien-aimée, erre dans les landes désertes jusqu’au jour ou I'on a retrouveé
sa dépouille exposée aux rapaces. C'est a ce parcours que correspond
I'ascension soufie. Le disciple doit faire preuve d’abstinence et d’abnégation
en ne prenant pour nourriture que l'essentiel. Ce parcours de sacrifices
amenerait le soufi aux confins de lillumination ou le moi, le corps, I'étre

tangible se dissipent dans l'ineffable divin.

La métaphorisation nous permet alors de comprendre le domaine de
I'expérience soufie & travers le domaine de I'expérience amoureuse. A vrai
dire, 'analogie dépasse le cadre d’'une simple métaphore. Les analogies entre
les deux domaines se structurent autour d’'une image associée!. C'est par
'image associée de I'expérience amoureuse qu'on peut comprendre
I'expérience soufie. L’expérience amoureuse se décline en divers rapports et
évolue selon une intrigue. Elle implique des états changeants, déclenche des
tensions et les résout. Les deux expériences sont compréhensibles en vertu
d’'un schéma actantiel pour emprunter ainsi un concept a la narratologie. C'est
ce schéma qui nous permet de comprendre la portée de I'expérience soufie. Il
correspond a la notion de symbole développée par Michel Le Guern2.
L’expérience amoureuse fait office de symbole pour I'expérience soufie. L’'une
reprend la structure de l'autre par le truchement de l'image associée.
Contrairement a 'image tangible de I'arbre que reprend Le Guern, I'expérience
amoureuse s’avere intangible. C'est donc le schéma qui la structure que nous
désignons par symbole. En définitive le symbole est 'ensemble de rapport,

d’entités et de personnages que regroupe le schéma actantiel. On passe deés

1Michel Le GUERN, Sémantique de la métaphore et de la métonymie, Paris, éd. Librairie Larousse,
1973, p. 42.
2/bid, p.39.
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lors « de /la métaphore au symbole, par une intellectualisation de limage

associée »1.

L’expérience amoureuse progresse par péripéties. Si la scéne de la cour
correspond a la situation initiale, la séparation fait figure d’élément
perturbateur. Nous étudierons a présent la nature de la séparation a travers

les vers suivants :

(a)
ool lo JS M9 ilsl o], padly clu> 20 Jlo

fal hazr hbib-k u I-yom rah dani u t-1arf kul ma mda

La rupture avec ton Bien-aimé s’est longtemps entérinée et aujourd’hui tout le

passé s’est dissipé.

La séparation est dénotée par le lexeme haZr qui désigne directement la
séparation amoureuse (a). La topique de la séparation s’inscrit, en noémique,
dans le cadre de la « coexistence des entités »2 que nous reprenons ci-

dessous :

La séparation correspond a la figure de la scission ou les deux personnages
cessent de progresser en paralléle a la maniére de la figure de la coexistence.
En analyse noémique, le contenu sémantique progresse du terminatif au
continuatif. L’'expression Au/ ma mda réalise un possible existentiel terminatif.
Le processus passe de l'existence a la non-existence. Il marque la fin du
processus de la coexistence. A la fin de ce processus correspond le début
d’'un autre a savoir /-hazr. La séparation actualise un possible existentiel de

type inchoatif. L’état de la séparation passe de la non-existence a I'existence.

'/bid, p. 45.
2 Bernard POTTIER, Linguistique générale, théorie et description, Paris, éd.
KLINCKSIECK,1974, p. 90.
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Cet état se prolonge dans la durée en réalisant un possible existentiel de type
continuatif dont le processus se maintient dans I'existence. Le séme spécifique
/souffrance/ du lexéme haZr est mis en exergue par le séme /long/ du verbe

tal. A la souffrance se rajoute la longueur de la durée de la séparation.

En définitive, les deux amoureux étaient unis dans le passé, sont
sépareés dans le présent et se retrouveront peut-étre dans le futur. C'est toute
cette scéne qui est mise au service de I'expression soufie. Dieu est assimilé
au bien-aimé, le soufi a I'amoureux et l'absence de [lillumination a la
séparation. La péripétie de la séparation est alors mise au service de
I'expression soufie. Le mystique ne désigne pas directement I'état de manque
d’illumination mais il recourt a la topique amoureuse pour rendre perceptible
un état plutot intuitif. Chose qui ressemble aux paraboles de Jésus dont la
signification ne se révele qu'au second degré. Certaines expériences
échappent aux formulations humaines. C'est pourquoi les mystiques recourent
souvent a la monstration plutdt qu’a la signification. La tension que génére la
séparation tend a se libérer a partir de la scéne des retrouvailles. Nous

étudierons la scéne des retrouvailles a travers les exemples suivants :
a- (S 29 UM basy (> )5
zar hbib-r beed ma zfa u tbad-dsad karb-r
Mon Bien-aimé m’a visité et les ténebres se sont éclaircies.
b- w9 Llg (J Ilo *** W > wb
ban hbib-i loyyd mada I-i wana nraqb
Mon Bien-aimé s’est manifesté a moi en pleine méditation.
c- L > B 2l S picld
fa gnem kas r-rah ha hbib-k zar

Profite de la coupe, voila ton Bien-aimé qui te visite.

220



Les retrouvailles correspondent a la péripétie qui prépare le
dénouement. La tension se résout par la rencontre avec le bien-aimé. La visite
se situe a deux niveaux : elle désigne une proximité spatiale et affective (a).
En renvoyant a la rencontre entre deux personnes, le verbe zar désigne une
proximité spatiale qui est d’ordre matériel. Le verbe 274, quant a lui, désigne
une distance affective : il réfere a une froideur affective. L’éloignement se mue
alors en proximité. De méme, le paradigme de la visibilité nous renseigne sur
'état de I'amoureux. En effet, I'énoncé tbad-dad korb-i est de nature
métaphorique. Le verbe fbad-dad porte sur un élément matériel alors que karb
est immatériel. Cette métaphorisation s’inscrit dans les orniéres du paradigme
de la visibilité. La dissipation de l'angoisse est corollaire d’une clarté
rassurante. Dans le vers (b), la situation d’attente que réalise le possible
existentiel continuatif du verbe nragb, se solde par le possible existentiel
terminatif du verbe ban. La tension de I'attente se résout par les retrouvailles.
Dans les trois exemples, les pronoms personnels —/ et —k s’adjoignent au
lexéme /~-hbib. La proximité affective se décline en proximité grammaticale.
Enfin, les retrouvailles se réalisent dans une atmosphére de célébration.

L’enivrement des retrouvailles se traduit dans le vers suivant :

sol i S Jilai™ 159 alac 139
ida stef u zar netmayl kani Srebt I-xameor

Si il fait preuve de rémission et me rend visite, je vacille comme si j'avais bu du

vin

Les retrouvailles s’inscrivent dans un climat d’enivrement. La
comparaison qui sert a assimilée la jubilation de 'amoureux a I'enivrement

bachique. Cette comparaison est doublement significative dans la mesure ou
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elle sert a décrire un état particulier et a renvoyer topos bachique inhérent au
soufisme. L’enivrement soufi reléve d’une ivresse spirituelle ou I'ame se

délecte du commerce de la splendeur du Divin.

La célébration des retrouvailles s’ouvre sur la félicité de I'union. L’'union avec
le bien-aimé dépasse les limites de la rencontre et se transmue en fusion
illuminative. Nous examinerons ces deux étapes a partir des exemples

suivants :

a- olgl 4o bl >+ Jlogll J p=i9 (ool

zarn-i u neem Ir b I-wsal, hin sraq nor bha-h

Il m’a visité et m’a gracié par I'union quand sa splendeur s’est illuminée.

La scéne de l'union a pour axe central le lexeme wsa/ (a). Relevant du
vocabulaire amoureux, ce lexéme désigne I'entrevue que consacre la bien-
aimée a I'amoureux et l'union qui se réalise aprés une attente qui frise le
désespoir. Le verbe ncam rend compte de ce rapport vertical entre 'amoureux
et 'objet de désir. Dans la tradition arabe, la poésie lyrique représente
souvent un amoureux qui ne vit que rarement avec sa bien-aimée. Celle-ci fait
preuve de libéralité en octroyant /-wsa/ a I'amoureux. L’union est
conceptualisée en tant etc.’objet tangible qui peut étre donné. L’union avec le
bien-aimé s’inscrit dans un rapport dichotomique par rapport a I'existence.

L’énonciataire est appelé, dans le vers (b), a oublier toute chose :

Jlod gil> 9 gazly _uinlS cluxy Juily

wa nsa b hbib-k kul $Tu Zmes 7 dat-0 hwa-k

Oublie tout, au profit de ton Bien-aimé ! Applique-toi a Lui consacrer toute ta

Passion !
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Le verbe nsa en formulation locutive porte sur le TU et réalise une
action négative. L'oubli correspond a la négation de lI'existence qui céde la
place a la présence divine. Les deux opérations de négation et d’affirmation
portent sur la totalité. La lexie variable ku/ si opére une extraction exhaustive
des entités discrétes pour en suspendre I'existence alors que le verbe Zmoc
opeére un parcours allant de la diversité a l'unité pour se réaliser enfin dans la
présence divine. L'étre divin, d4f-0, représente I'aboutissement de ce
cheminement. L’annihilation est I'étape nécessaire pour accéder a la présence

divine.

a- Luaxll je5 Bguis 91+ gu> JLog s o b

ya etc.en bga wsal hbib-U fna tsof nor I-hdra

O toi qui veux s’unir au Bien-aimé, annihile-toi, tu verras les lumieres de Sa

présence divine.

L’énoncé fna tSuf ndr I-hdra est structuré selon un rapport modal etc. On
peut dés lors reconstituer les liens modaux sous-jacents. L’énoncé peut étre
glosé comme suit : 7as fefna, gadi tsof nor I-hdra. Le paradigme pluralité / unité

est repris dans le vers (d).

Oldl cue 98 _uilS olg> ol Ll

ma yl-i f gram-k zihat kul si hewwa cin d-dat

L’Amour de Toi est un Tout indivisible ! Tout est Un, est I'Essence de tout
I'Etre.
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Au pluriel du lexeme Zihat s’oppose le singulier de la locution gin d-dat.
La négation porte sur le pluriel alors que I'assertion porte sur le singulier. Le
soufi devrait ne faire qu’un avec la présence divine. Chose qui se réalise dans

'illumination.

a- lp il Bl ol cu> B
ha hbib-k trah ida anta tra-ni

Le voila Ton Bien-aimé, si tu me vois tu Le verras.

Cette illumination se mue encore en identification etc. La désinence
casuelle —-h et la désinence personnelle -n/ référent respectivement a la
troisieme personne du singulier et a la premiere personne du singulier. Le
bien-aimé qui est en position de délocutif rejoint par identification la position
de Tlallocutif. Chose qui fait référence a la notion panthéiste de Adlal
symbiose. La tension se résout en une union qui fait figure de dénouement. La

différence devient alors identité.

La structuration conceptuelle de [I'expérience amoureuse en une
expérience soufie reprend la structure triangulaire de la relation amoureuse.
Dans les histoires d’amour en orient et en occident, apparait quasi
systématiquement une tierce personne. La troisieme personne assume le role
de l'opposant, dans le schéma actantiel. |l s’agit souvent d’'une personne qui
entre en relation avec les deux amoureux. Un mari ou un parent peut assumer
ce role. Dans la tradition arabe, la tierce personne se situe souvent du cété de
'amoureux. /-/aym (le réprobateur) est une personne qui essaie de ramener
I'amoureux éperdu au droit chemin. Elle tente de le dissuader et de 'amener a

se rendre a la raison. Etc.’est au nom du principe de la réalité etc.’elle agit. Sa
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finalité étant le salut de 'amoureux. r-rqib (le jaloux scrutateur) se situe aux
antipodes de cette bienveillance. Il agit non pas en fonction des intéréts de
I'amoureux mais en fonction de ses propres intéréts. Il peut dés lors fomenter
des complots pour mettre un terme a I'idylle amoureuse. Nous examinerons a

présent la nature de cette relation a partir des exemples suivants :

olsgi Lo JS cloll 3 Jacly™ aMl polll L5 Lacly adall cly

wati I-milih u si f I-lom I-laym u emal fr zman-k kul ma tehwa-h

Cultive le Beau et résiste a tout reproche venu d’un querelleur ! Profite de ton

temps et fais tout ce que tu adores !

L’exhortation de s’adonner au commerce du bien-aimé se réalise selon
deux directions : la jonction et la disjonction. Le verbe wati (s’adonner) (a) qui
est mis a limpératif est un prédicat a trois arguments dans la mesure ou
'agent correspond a celui qui s’adonne, le theme correspond au don et le
patient correspond a celui qui regoit le don. Nous remarquons que l'agent
devient lui-méme le théme. Deés lors le changement porte sur I'agent lui-méme.
De la possession de soi-méme (état1) on passe a la possession par I'autre
(état2). Le patient qui devrait recevoir le don devient alors le possesseur et du
théme et de 'agent. Le don de soi correspond alors dans la conception soufie
a la mort au moi, a I'ego, au particulier. Cette union a valeur de jonction
s’oppose a la disjonction opére le verne ¢si. La désobéissance s’avére un
prédicat a deux arguments. L'agent étant le soufi et le patient /-/aym. Le
rapport entre les deux est de nature disjonctive. Le soufi ne devient plus le
patient du procés de I'obéissance mais se maintient en situation d’agent. La
rupture avec /-/aym va de pair avec l'union divine. La négation de l'une
correspond a la réalisation de l'autre. Cette aversion envers la réprobation se

traduit stylistiquement par la reprise concomitante de deux dérivés a savoir /-
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lom et /-/aym. La juxtaposition génere un effet d’accumulation qui releve d’'une
affinité de paraphonie, paragraphie et parasémie. de cet encombrement
symbolique de la vie mondaine que le soufi se doit de se libérer. La

dissuasion semble produire I'effet inverse dans le vers (b).

(b)
CHARE (59659 4510 0/eD 9 g0V

lama-ni f hwa-h ma kfa u tgewwa £aZb-i

lls etc.’ont assez reproché ma grande Passion, et mon étonnement va sans

cesse grandissant

L’analyse de la noémique nous montre que le processus part du
continuatif au terminatif. Le verbe /amd-ni réalise un possible existentiel de
type continuatif. C’est le procés du verbe qui se déroule tout au long de la
durée. Le verbe k7& en réalisant un possible existentiel terminatif, met un
terme a ce processus. Plus encore, la passion ne cesse de croitre. Le verbe
tgowwa conceptualise I'étonnement £a2b en objet matériel qui est susceptible
de s’accroitre et de se renforcer. L'étonnement en dénotation ne désigne pas
directement l'attraction envers le bien-aimé. Ce n’est qu'au niveau connotatif
que cette attraction est réalisée. Le discernement récupére le séme de
/grandeur inhabituelle/ inhérent au lexeme €a2b pour comprendre le rapport
entre le soufi et Etc. A l'inverse de I'effet escompté par la réprobation a savoir
la diminution de l'amour, le résultat se réalise dans l'augmentation. La

réprobation est conceptualisée dans le vers etc. en fardeau.

90Mo9 9 S o 2w plrIl 2ou9

u yboh b I-gram u yertah etc.en kayd r-rqib u mlam-uo

Il confessera son Amour et retrouvera la paix, il s’affranchira des reproches de

'envieux.
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Le verbe yartah renvoie a un processus qui reléve de la matérialité. Or
les lexémes kayd et mlam relévent respectivement d’un ordre verbal, abstrait
et immatériel. Méme si la réprobation se réalise par la voix, le sens retenu est
l'effet qu'elle génére. Les concepts a priori immatériels sont alors
conceptualisés en un concept matériel qui est susceptible de fatiguer le corps.
La libération de ce fardeau ne se réalise que par I'aveu. Celui-ci résout toutes
les tensions et les contradictions. Il permet également de se soustraire aux
complots que peut fomenter le réprobateur. En avouant sa passion, le soufi se
déleste du fardeau de la réprobation et peut dés lors rejoindre 'ineffable divin.
C’est toute cette structure qui releve de la fiction amoureuse qui est mise au
service de I'expérience soufie. Le paralléle entre les deux histoires permet au

récepteur de comprendre les déambulations du soufi.

L’événement amour se structure en deux actants a savoir 'amant et
'aimé. L’échange se réalise lorsque la quéte est assouvie par I'octroi du don.
C'est a partir de ce cadre qu' on peut comprendre les lexies : /-hbib, /-
mahbuab, zar, Zfa, qolb, etc. Dans cette structure, figurent les actants du
schéma actantiel le sujet étant 'amant et I'objet I'aimé. Cette structure
actantielle progresse en péripétie que motivent les états par lesquels passe le

personnage principal a savoir le soufi.

a- Les états

L’expérience amoureuse se décline on un récit qui évolue en
péripéties. Cette évolution va de pair avec des changements d’'état vécus par
le soufi. On y trouve principalement l'agitation et I'apaisement. L’agitation se
manifeste par les intermittences de la passion amoureuse. Nous illustrons

cette composante par les exemples suivants :

(@)
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090301 6,2l HU o™ pluall Sl
sakni dram mn nar lheZra zaffra

Les flemmes consomment mon étre par les morures du feu de la rupture

L’agitation se traduit par le souffle du feu. La métaphorisation de
I'ébullition de la séparation consiste a établir une analogie entre l'irruption de
I'ignition et les affres de la passion amoureuse. L’adjectif zaffra (respirant) qui
porte sur le substantif narr (feu) est ambivalente dans la mesure ou il est un
attribut humain qui qualifie par métaphorisation un objet. En effet, I'adjectif
zaffra est dérivé du verbe zafar qui signifie, dans I'arabe classique, soupirer.
La premiere strate de la métaphorisation consiste a associer un attribut
humain a savoir I'action de soupirer a un objet non humain, le feu. La
deuxieme strate consiste a employer 'ensemble de I'image du feu respirant
pour établir une analogie avec les affres de la passion amoureuse. L’agitation
du feu se refléte également dans la réaction de 'amoureux tel qu'il est décrit

dans le vers suivant :

(b)

netqloeb kayni fi Zmer

Comme si je me retournais sur la braise

L’intensité du feu progresse en concomitance avec [l'agitation. La
passion amoureuse se manifeste par une comparaison qui assimile les
souffrances de la séparation a celles du feu. En témoigne le proces itératif du
verbe nolgallab. L’itération se déroule dans la durée. Il est a la fois itératif et

duratif. La souffrance que désignent les actions itératives se prolonge dans la
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durée. L'intensité de I'ébullition de la passion amoureuse se manifeste par le

vers suivant :

(d)
g0l olillS Joiy*2la89 o sogll D

hada I-hwa seib u fddah ysael f I-glob dram-i

Comme cette Passion est rude et tumultueuse ! Elle peut mettre les cceurs en

flammes !

De méme, les lexémes scib et fddah participent a ce paradigme
d'intensité (b). L'adjectif scib renvoie a I'ampleur de la passion amoureuse.
Quant a fddah, il référe doublement a l'intensité. De par son sémantisme, il
désigne un acte itératif. Il reléve de la motivation moyenne puisqu'il porte sur
la fonction de dénonciation. Au niveau du signifiant, la double consonne dd
génere un accent de hauteur qui met en proéminence la deuxiéme syllabe. I
y a donc un rapport de concomitance entre le signifié et le signifiant.
L’intensité se manifeste également par le pluriel dans /-g/ob et dram. I'agitation

est médiatisée dans le vers suivant par la métaphore du feu :

(e)

netleb men rebbi Ii blani iblik b lict [gram

Je demande a Dieu qu'il te fasse eprouver les morsures de la passion

L’évocation de la souffrance ne se fait pas seulement par les
métaphores poétiques mais aussi par les catachreses. Ainsi en est-il pour les
lexémes Jict-i et wale. A l'origine, le verbe wallasa désigne I'acte d’allumer le

feu. Ce sens de brilure a été employé dans les métaphores poétiques. Par
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'usage répétitif, le substantif /awea en vient a une restriction de la signification.
Il ne désigne directement qu'un fort enclin envers quelqu'un ou quelque chose.

Ce sens d’intensité est réactivé par I'isotopie du feu.

L’agitation due a la passion amoureuse ne manque pour tout de se
résoudre par la rémission du bien-aimé. A I'état de I'agitation succéde celui de

I'apaisement. Nous illustrons cet état par les vers suivants :

(a)
> JS (el O L

nadra f I-hbib temhi kul Zrgym

Un seul regard du bien-aimé efface tous les péchés.

L’apaisement est di a la rencontre divine. Le verbe femhi est un
prédicat a deux augments : 'agent nadra et le patient Zraym (a). L'action du
verbe porte a la fois sur la substance et la forme du signifié'. Le contenu
sémantique de péché et partant bloqué. De méme le pluriel qui releve de la
forme du signifié est suspendu. L’action de rédemption que réalise le verbe
temhr porte sur la totalité. Le quantifieur Au/ porte sur une entité discrete et
opére une sélection exhaustive. C'est dire que tous les crimes sont pardonnés.
Il s’agit dés lors d’'un apaisement total. L’apaisement se réalise également

dans une atmospheére lumineuse :
(b)
Lo oo (o J=uivl***9,IK9  §aally aaxalld JU 0

mean nal fI-mheabba u ssidq fkar-u ysec/ men dya-h mnara.

1 Bernard POTTIER, Linguistique générale, théorie et description, Paris, éd.
KLINCKSIECK,1974, p. 26.
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Celui dont le cceur est rempli d’amour et de sincérité peut devenir une lumiére

pour les autres !

Toutefois cette lumiére ne correspond pas a l'intensité du feu. Le lexéme
dya-h désigne la lumiere sans dénoter l'intensité (b). Son séméme est réduit a
la luminosité. On passe alors de [lintensité a la clarté. Cet apaisement est
relayé par le virtuéme du lexeme mnara dont les connotations portent

essentiellement sur la rectitude et le bon chemin.

En définitive, le chaud et le froid, I'intense et le doux, servent de points
de repéres pour la conceptualisation des expériences sentimentale. Le
paradigme de l'intensité permet alors aux usagers d’exprimer des expériences
qui ne relevent pas de la réalité tangible. La métaphore conventionnelle du
feu permet aux usagers de désigner plusieurs expériences différentes. C'est
ce en quoi elle participe au principe d’économie du langage. Un état intense
peut étre conceptualisé en désir ardent et un état d’indifférence en sang fro/d.
La métaphore conventionnelle sert de paradigme pour la métaphore poétique.
La poésie lyrique recourt a ce deuxieme type pour peindre les divers états
d’ame. A son tour, I'expression soufie recourt & 'expérience amoureuse en
entier pour désigner les déambulations du soufi. La fiction de 'amour sert alors
d'image associée qui nous permet de comprendre I'expérience soufie. C'est
par les schémas actantiel et narratif de la fiction amoureuse que le soufi
essaie de nous transmettre son expérience. La fiction amoureuse sert alors de

symbole a la compréhension de I'expérience soufie,
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1- Le lexique belliqueux

On retrouve le rapport binaire dans le lexique belliqueux. Pour
conceptualiser son expérience, le soufi recourt a l'expérience amoureuse.
Celle-ci, a son tour, est un paradigme qui structure l'image de la bataille.

Chose que nous étudierons a travers les exemples suivants :

(a)
olily o _yaislo ™ N9 5945 5] ol Il

-gram 'ida hewwa tgewwa u sal ma yqadr men yelqa-h
Si ’Amour était plus fort et plus intense, il devient un joug trés lourd a porter !

(b)
Voo 9iVe0 So@llo ™ SlSw R Spw 90

suon serr-i fl-hubb skat u I-hwa sewlat-o sewla-t

Garde mon amour en secret et enterre-le dans le plus grand silence ! Car la

Passion n’est faite que d’oppressions et d’endurances !

La métaphore conceptualise /~gram en étre animé. En effet, la passion est
de nature sentimentale et ne peut pas étre alors se renforcer (fgawwa) (a). Ce
verbe renvoie au sens de la surpuissance. Le verbe s&/ (attaquer) indique un
étre animé doué de puissance. Il est a l'origine de I'expression as-sawalat wa
[-~Zawalat qui désignent les manoceuvres de la bataille. L’élément belliqueux est
le critére discriminatoire qui renvoie a une action humaine. La structure
guerriere est relayée par lidentification de l'attaquant et de lattaqué. Le
pronom men dans I'expression men yalga-h désigne un spécifique virtualisé.
La classe de celui qui s’oppose a /-gram reste donc ouverte. Le sens de la

force qui est inhérent au verbe fgawwa est repris par la locution sew/at-uo
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sowla-t |l s'agit, en effet, d’'une personnification de /-Awa (la passion) qui en
fait un guerrier capable de mener des raids et des razzias. Le premier item
sowlat-u sature la signification et le deuxieme ssw/a-f reprend la méme
signification. La répétition du méme lexéme ne génere pas par leffet de
I'addition le sens de la force. C'est la globalité de la locution qui connote la

force amplifiée de la passion.

(©)
Jlailly Ligdly Lt bol> o cudll i > B

Suf hal-i hin lqit-0 hat biya u ghar-ni b nsal

Regarde en quel état je me suis trouvé quand je L’ai trouvé. Il m’a entouré de

toute part et m’a accablé de lances.

La structuration de I'expérience soufie selon le modéle du schéma
belliqueux se transmet par la configuration spatiale. Le verbe Aat qui dénote
'encerclement indique une présence omnisciente (c). Il n'y a d’échappatoire
de Dieu qu'en Dieu. Cette emprise est encore renforcée par I'évocation des
armes nsal et nbal. Les lances et les fleches symbolisent les effets de 'amour
qui transpercent le corps et forcent le combattant a la reddition. Nous
retrouvons dans cette scéne les mémes éléments constitutifs de la fiction

amoureuse.

Le soufi mobilise la métaphore de I'amour qui, a son tour, structure Ia
métaphore de la bataille. C'est le schéma de cette fiction que retient le
discours soufi. L'image associée de la fiction belliqueuse nous permet
d’appréhender I'expérience soufie. Elle fait alors figure de symbole dont

I'arborescence schématique est I'indice des déambulations soufies.
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2- Le lexique médical

Le lexique médical reprend cette structure binaire. On y retrouve deux
actants (guérisseur/malade) et deux situations (bonne santé/maladie). Cette
structuration s’inscrit dans le cadre de la fiction amoureuse. Il s’agit d’'une
double métaphorisation. La poésie lyrique mobilise le domaine notionnel de la
maladie pour conceptualiser I'expérience amoureuse. La poésie soufie
reprend la structure de la poésie lyrique pour conceptualiser I'expérience
soufie. Les effets de la passion amoureuse se manifestent a travers I'altération

de la santé que nous constatons dans I'hémistiche suivant :

(a)
posams Jixi Gly
u ana nhil masqum

Je suis amaigri et malade

La séparation est, de prime abord, assimilée a la maladie. L’adjectif nhAi/
(maigre) référe a la maladie par la métonymie de I'effet pour la cause. Etant
une conséquence des effets de la passion amoureuse, la faiblesse du corps
est un indice révélateur de 'amour. La métaphore de la maladie s’inscrit en

corrélation avec celle de la guérison que recele le vers suivant :

(b)

dikr-u hqiq I-lgalb dwa yasfi-h men sqgam wham-o
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Evoquer le Bien-aimé, en toute vérité, est un reméde pour le cceur, le

guérissant de ses maux et de ses chimeres.

A cette situation d’accablement s’oppose la vitalité que recéle le
sémeéme du lexeme dwa (b). La vitalité sert a I'épanouissement du cceur qui
désigne, par métonymie de la partie pour le tout, le malade. Les deux états
s’opposent alors 'un a lautre. Les lexemes dwa et sqgam entretiennent un
rapport d’opposition. Alors que dwa désigne par métonymie la bonne santé,
sqam désigne directement la maladie. La maladie et la bonne santé
appartiennent a la sphére des antonymes contradictoires qui s’excluent
mutuellement. Les deux partagent le méme point de vue a savoir la santé. Le
conglomérat sqgam wham-a associe par métaphorisation un élément matériel
(sgam) a un autre élément immatériel (wham). La part de I'abstrait reléve de
I'intenté du soufi. En effet, le lexiqgue médical s’inscrit dans le cadre de la
poésie lyrique. Or la métaphorisation de la guérison mobilise le lexeme dikr
comme moyen d’action. Le vocabulaire soufi s’immisce alors dans la

métaphorisation.

(c)
L o> ol JS o™ smas el 13 05 0

men kan da I-hbib nasib-i men kul bas hal-i yobra

Celui qui a la chance de rencontrer le Bien-aimé, guérira de tous les calvaires

L’aspect abstrait des illusions fait écho au vocabulaire soufi. Dans le
vers (c), nous retrouvons la notion de la totalité. Le quantifieur Au/ qui porte
sur une entité discréte a savoir bas, opére une extraction exhaustive. C'est

dire que tous les maux s’évaporent quand le soufi rencontre le bien-aimé. Ces
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deux derniers constituent les actants de la fiction médicale qui progresse en

péripétie. Nous pouvons dés lors la représenter par le schéma ci-dessous :

Cette double schématisation a la fois narratologique et linguistique, nous
renseigne sur lintenté du discours soufi. La superposition des fictions de
nature métaphorique se met au service de la monstration de I'expérience
soufie. A vrai dire, elles ne sont que des paliers de la signification. La fiction
médicale, en l'occurrence, sert de symbole pour appréhender I'expérience
soufie. C'est par I'image associée que forment les actants et la structure

narrative que nous pouvons appréhender I'expérience soufie.

3- La métaphore bachique

La binarité apparait également dans le lexique bachique a travers les deux
états d’ivresse et de sobriété. Ce lexique se repartit en trois thématiques
essentielles a savoir l'invitation a l'ivresse, I'union et la permanence. Nous les

examinerons a travers les exemples suivants :

(a)
Lol o yivly Jpas oS molzall glly LU L

ya I-lrwale b I-frza-t kub xamr-k u Srab tasa-t
O toi qui aimes tant la féerie, verse du vin et bois coupe aprés coupe !
(b)

ul_gaa“ ug***ubyl &0***u|_9&” L_Q.uJ_)

rsof I-kwab mea I-hbab in s-swab

Déguste les coupes avec les bons compagnons. Accomplis une action juste.
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L’invitation a l'ivresse se réalise par la construction jussive dans les
verbes kub, rsef, zha. Cette formulation locutive qui porte sur lallocutif se
déroule en une voix active dont I'ergatif est 'énonciataire. Cette invitation a
l'ivresse se manifeste par la métonymie du contenant pour contenu. Les
coupes (fasal) désignent la boisson. L’invitation s’adresse a un énonciataire
qui répond au principe de désirabilité. Le passionné (walc) répond a ce critére
(a). L'interpellation y& /-/i porte sur une classe ouverte. Etant équatif et
descriptif par rapport au pronom /-, 'adjectif wals restreint la sphére de la
référence. Il est a noter que le lexique bachique reprend, en écho, les
thématiques du feu et de la lumiére a travers les items: wale , et /-frZa.
L’invitation s’inscrit dans une atmosphére de jubilation. L’évocation des
compagnons (/-hbab), instaure le décor des veillées bachiques Zalsa xamrya.
La joie vive que cherche le soufi provient de la densité de la temporalité.
L’injonction zA4& charrie le sens de I'enivrement de vin, de poésie et d’amour
divin. C'est une invitation aux voyages dans les sphéres divines. L’ivresse est

un indice de communion avec le Divin.

L’union avec le Divion prend la forme de I'enivrement mystique. La
métaphore de I'ivresse sert a caractériser la jubilation de I'amour courtois qui
fonctionne en tant que symbole de I'amour divin. Nous retrouvons ces

épanchements lyriques a teneur bachique dans le vers suivant :

(a)
Jiooll Ol Saw el o
men hubb-k sekran b Iwsal

De ton amour je suis ivre de ton commerce

L’association de I'amour a l'ivresse s’inscrit dans les lisieres de la doxa et
des dogmes orthodoxes. L’enivrement extatique émane de l'aperception du

divin. L’'union avec I'absolu se mue en une ivresse spirituelle qui correspond a

237



une sorte de communion des ames. L’enivrement découle également de la
perception de la magnificence divine que nous retrouvons dans le vers

suivant :

(b)
Laall c2,2 oS w5l b JS e dllax el o

hin rit Zmal-k ean kul si dha-ni sekran xrazZ-t I-fada

Quand j’ai vu ta Beauté, Elle m’a anéanti de toute chose. Ivre, je me suis

poussé vers le firmament.

Le relateur Ain qui réalise une vision coincidente met en paralléle deux
actions celle de voir et d’annihiler (b). Au verbe rit correspond le verbe dha-ni.
La vision de Dieu coincide dés lors avec I'annihilation. Chose dont les échos
se trouvent dans l'histoire de Moise. Quand Dieu exauce son vceu de le voir,
Moise sombre sur-le-champ dans l'inconscience. L’action est réalisée par le
lexéme Zmal en ergatif. Quant au soufi, il est 'accusatif qui en subit I'impact.
De cet impact résulte l'ivresse que dénote le lexeme sakran. L’aspect résultatif
de soekran en dit long sur l'effet de la vision divine. L’ivresse, en effet,
appartient au domaine de l'inconscience. Chose qui fait écho a l'histoire de
Moise. Le soufi n'est pourtant pas tout a fais inconscient. Il cherche toujours
'union divine en contemplant le firmament (/-/add). |l s’agit d'une quéte de
'union. L’'union se prolonge en permanence de la béatitude mystique. Nous

illustrons cette permanence par les vers suivants :

(a)
wlb o3 jllgrrryle asillx Ll Jo

sil §-srab n-nekd gab u z-zho tab

Fais tourner le vin pour effacer les soucis, quelle félicité !
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(b)

J_g.D.\Jl JSJD***J.S)-‘;‘JI @IB***J-9>_9 L9'“"|
Ob s B 2l S picld

sqi u dor u nfi s-sror tol d-dhar fa gnem kas r-rah, ha hbib-k zar
Profite de la coupe, voila ton bien-aimé qui te visite.

Verse du vin, tourne et nie le Mal aussi longtemps que tu le pourras!

(c)
et 9 gl #erlaiy b JI> Ly

wana hal-r ma ynetifa rasx fr surb-i
Je garde toujours le méme diapason, toujours fidéle a la boisson.

(d)
y gy pul> it Yerrllguog, D1,

zahi b wsul-k Ia gna daym wals bi-k

Enivré de Ta rencontre, je m’en sépare jamais. Toujours brilant de ton

amour.

L’annihilation ne correspond pas, dans le soufisme islamique, a une
absence totale. Elle est la station qui précéde la permanence. Apres /-fana’, /-
baga'est I'état final de I'extase soufie. La notion de permanence se traduit par
le paradigme de la continuité. La continuité résout la dichotomie des
oppositions. Les lexies gab /tab, n-nekd |z-zhd s’inscrivent en effet dans des
structures d’opposition. En noémique, le verbe gab réalise un possible
existentiel terminatif qui met fin au processus de la perdition. A cette fin
correspond un autre commencement a savoir celui de la jouissance que

réalise le verbe fab dont le possible existentiel est de type inchoatif (a). La
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continuité de cet état nouveau est assumée par le verbe si/ dont le possible
existentiel est justement continuatif. Dans le vers (b), le rapport antinomique
oppose les verbes sqgi /nfi. L'opposition porte sur les deux états du soufi a
savoir l'ivresse et la sobriété. Chose qui correspond a I'extase divine et aux
passions mondaines. Cette opposition est pourtant suspendue par la notion de
continuité. L’adverbe fJ/ qui détermine le substantif d-dhor désigne une
temporalité linéaire et partant non-circulaire (b). Le sémantisme du lexéme ad-
dhdr et la forme plurielle participent également a cette totalité temporelle. Etant
une référence au temps transcendant, le lexéeme d-dahr désigne une
temporalité qui dépasse la limite humaine. C'est cette temporalité qui est
saturée par I'adverbe fg/. De méme, on retrouve I'écho de la continuité dans
I'adjectif rasx qui réalise le seme de la stabilité (c). L’ivresse releve d’'une
situation de stabilité inébranlable. Sens que confirme la négation ma ynatfa.
Quant au vers (c), il reprend la méme notion de continuité. L'aspect du
participe zahr appartient a la deuxiéme catégorie de I'aspectivation’. |l désigne
un procés « en cours » de réalisation. Cette continuité est étayée par la
permanence que dénote l'adverbe daym (d). En définitive, la continuité est le
paradigme constant qui structure le discours soufi. Le lexique bachique ne
manque pas aussi de reprendre la structure binaire. Le passage de la sobriété
de la vie mondaine a livresse de l'extase soufie constitue une image
meétaphorique qui nous permet d’appréhender I'expérience soufie. C'est par
I'image associée de l'ivresse que nous pouvons comprendre les états du soufi.
La fiction bachique reléve des lors du symbole dont la structure est l'indice qui

nous rapproche de I'expérience soufie.

L'analyse des diverses métaphores nous a permis de déceler les
constantes qui les structurent l'expérience soufie. Fiction amoureuse,
belliqueuse, médicale ou bachique, chacune mobilise des actants et se

développe en péripéties. Le point de visée de la métaphorisation soufie réside

1 Bernard POTTIER, Linguistique générale, théorie et description, Paris, éd.
KLINCKSIECK,1974, p. 152.
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dans la structure qui sous-tend ces diverses fictions. En tissant la
métaphorisation de I'amour, le soufi ne vise a développer une analogie entre
deux états mais en entre deux structure. C’est l'intermittence qui sous-tend la
fiction amoureuse qui est visée par le processus de la métaphorisation. Dans
ce sens la métaphore reléve du symbole tel qu'il est développé par Michel le
Guern'. Le rapport entre I'expérience soufie et les figures de la
métaphorisation s’inscrit au niveau de la ressemblance entre les structures qui

leurs sont sous-jacentes.

L'expérience directe de la réalité est a I'origine des concepts primordiaux
tels le haut et le bas, le chaud et le froid. Cette expérience préconceptuelle
sert de plateforme pour la métaphore conventionnelle que nous employons
dans la vie quotidienne. L'écart métaphorique que crée la poésie lyrique
s’inscrit dans la méme ligne. Cette derniére métaphorisation est reprise par le
discours soufi pour conceptualiser I'expérience soufie. Ne pouvant la désigner
directement, le soufi recourt au symbole qui se forme a partir de la trame
narrative de ces fictions. A vrai dire, I'expérience soufie releve de I'ordre intuitif
qui échappe a I'emprise du langage. N'appartenant ni aux sens, ni aux
sentiments, ni a lintellect, l'expérience soufie n'arrive a frayer son
cheminement vers la signification que par la monstration. L'intenté soufi se

situe a l'orée du langage et a I'horizon de la signification.

Conclusion

En définitive, la structuration conceptuelle de I'expérience soufie se réalise

a travers plusieurs domaines. Aux domaines de la vie quotidienne représentés

" Michel Le GUERN, Sémantique de la méetaphore et de la metonymie, Paris,éd.

LibrairieLarousse, 1973, p. 39
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par les sphéres notionnelles, naturelles et corporelles succede le domaine
culturel. L'expression du caractére unique, original et singulier de I'expérience
soufie se décline en diverses tentatives de dire l'indicible. La métaphore
permet au poéte d’essayer de cerner le contenu de son expérience. La
métaphorisation nous permet alors de comprendre le domaine de I'expérience
soufie a travers le domaine de I'expérience amoureuse. Les actions et le
déroulement de la fiction amoureuse servent de trame a I'expérience soufie.
Rencontre, séparation, retrouvailles autant de situations qui permettent au
soufi d'essayer d’appréhender une expérience unique en son genre. Si la
fiction amoureuse n'arrive pas a rendre compte de l'originalité de I'expérience
soufie, le poéte recourt a d’autres paradigmes. La bataille, la maladie et les
veillées bachiques sont autant de structures qui reprennent le relais pour
symboliser la nature de l'expérience soufie. Chacune de ces structures
représente un schéma qui se compose d'actants et qui se déroule en action.
C’est la structure de ce schéma qui nous permet d'appréhender 'expérience
soufie. Par image associée nous arrivons a discerner la nature de I'expérience
soufie. La conceptualisation de I'expérience soufie se réalise a travers des
paliers de significations. Allant de I'expérience préconceptuelle a la métaphore
poétique, la conceptualisation se décline, en dernier lieu, en symbole. A vrai
dire, le soufi ne désigne pas directement I'extase vécue puisquelle est
insaisissable mais il en montre, la trace quasi imperceptible, la volée fugitive,
'ombre fuyante. L’expérience soufie ne se retrouve pas dans le dit mais dans
le non-dit. Elle se soustrait aux codes du langage et aux bornes de la culture.
A l'orée du langage et a I'horizon de la signification, I'expression soufie épouse

le symbole et se fait par geste et monstration
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Conclusion générale

Notre travail se proposait d’examiner le lexique mystique a partir d’'un
corpus limité. Un corpus de de poésie soufie d’expression marocaine nous a
servi de support pour étudier dix poémes composés en arabe marocain. Nous
avons ancré notre corpus dans le contexte culturel, historique et littéraire du
mysticisme. Celui-ci concerne presque toutes les cultures du monde et se
manifeste par la méme sous plusieurs formes. Mais dans la mesure ou notre
intérét majeur focalise sur le soufisme, nous nous sommes attardés a le définir
et interroger les enjeux liés a sa doctrine. Nous avons aussi évoqué les grands
piliers du soufisme ainsi que les différentes confréries soufies fondées au
Maroc. Cette contextualisation nous a permis de situer le poétes soufis dans le
mysticisme musulman. Nous nous sommes dés lors penchés sur la poétique

du melhoun ainsi que sur ses composantes et ses enjeux.

Cette mise en perspective du mysticisme nous a servie de plateforme
pour aborder l'expression de l'expérience soufie. La nature gustative du
soufisme déroge aux attentes traditionnelles de lecture. En effet, I'expérience
soufie, de par sa nature intuitive, se dérobe a la codification linguistique. Le
plan de l'expression ne coincide pas avec le plan du contenu. En outre,
I'intenté du soufi reléve plus du symbole que du concept. La monstration, le
symbole, I'indice, «al-7sara » se substituent a I'expression, «al-cibara». Cette
tension entre le plan du contenu et le plan de I'expression se double de
'opposition entre I'intelligence et I'intuition. Alors que l'intelligence s’appréte a
la nature articulée de la langue, lintuition, soubassement de I'expérience
soufie, est irréductible. Une expérience intuitive ne peut pas étre articulée en
signifiés qui se transmettraient par des signifiants. D’ ou le recours a la

monstration et a la symbolisation.

Nous nous sommes penchés enfin sur deux notions qui participent de la

structuration de notre corpus a savoir la binarité et l'unicité. Les dichotomies
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maitre et disciple, pluralité et unité, absence et présence s’érigent selon une
configuration dualiste ou s’oppose I'élan soufi aux passions mondaines.
Pourtant, cette opposition manichéenne tend souvent a la fusion des
contraires. Ainsi en est-il de I'opposition entre unité et pluralité qui se résout
dans l'union. Le parcours initiatique par lequel le soufi se hisse dans les
stations mystiques, se solde par I'union des contraires. L'union avec I'Un ne
peut pas se faire dans l'altérité. Autrui n'est gu’illusion, construction culturelle
qui trace des frontiéres entre les entités. La culture construit autrui en entité de
différence alors qu’il est similitude. Des lors, I'expérience soufie tend a
réconcilier le particulier avec le tout, le relatif avec I'absolu. La transe qui rend
possible cette ascension se réalise par négation du moi et par la fusion de

I'étre dans I'Etre.

La tension entre l'intenté et I'expression ne s’inscrit pas non seulement
au niveau orthonymique mais également au niveau figuratif. Dés lors, nous
nous sommes assignés comme deuxiéme obijectif I'étude des processus de la
métaphorisation. Les métaphores qui structurent notre corpus rendent compte
du rapport complexe entre le plan du contenu et le plan de I'expression. En
effet, la métaphorisation nous permet alors de comprendre le domaine de
'expérience soufie a travers le domaine de I'expérience amoureuse. Les
fluctuations de r'histoire d’amour servent de trame a l'expérience soufie.
Rencontre, rupture et retrouvailles autant d’action et de situations dont se sert
le soufi pour essayer de peindre une expérience unique, particuliere, originale.
Si la fiction amoureuse n'arrive pas a rendre compte de loriginalité de
I'expérience soufie, le poete recourt a d’autres paradigmes. La bataille, la
maladie et les veillées bachiques sont autant de métaphores structurantes qui
reprennent le relais pour symboliser la nature de l'expérience soufie. Ces
métaphores structurantes, qui s’accumulent les unes sur les autres,
représentent des schémas dont I'épaisseur est un indice qui témoigne de
I'originalité de l'expérience soufie. En effet, ce n’est pas le contenu de la

métaphore structurante qui sert de domaine source pour l'expérience soufie
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mais plutdét son schéma. C’est la structure de ce schéma qui nous permet
d'appréhender I'expérience soufie. A vrai dire, la métaphore acquiert la nature
du symbole tel qu’il est défini par Le Guern. Le rapport d’identité ne s’établit
pas entre contenus sémantiques, mais entre schémas similaires. Par image
associée nous arrivons a discerner la nature de I'expérience soufie. Allant de
I'expérience préconceptuelle a la métaphore poétique, la conceptualisation se
décline, en dernier lieu, en symbole. La conceptualisation de I'expérience
soufie se réalise & travers des paliers de significations. A vrai dire, le soufi ne
désigne pas directement I'extase vécue puisqu’elle est insaisissable mais il en
montre, la trace quasi imperceptible, la volée fugitive, 'ombre fuyante.
L’expérience soufie ne se retrouve pas dans le dit mais dans le non-dit. Elle
se soustrait aux codes du langage et aux bornes de la culture. A l'orée du
langage et a I'’horizon de la signification, I'expression soufie épouse le symbole
et se fait par geste et monstration. Le symbole se substitue a la parole, «a/-

sara» a «al-cibara».
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