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 Saints et rois : la genese du politique au Maroc

 Zakaria Rhani Universite de Montreal

 Resume : Ce texte se propose d'etudier la question politique
 au Maroc et d'interpreter les differents symboles qui la repre
 sentent. A partir de l'examen d'un mythe que j'ai recueilli pen
 dant mon sejour ethnographique au centre-ouest du Maroc, je
 poserai quelques hypotheses fondamentales pour comprendre
 la genese du politique dans ce pays. Je montrerai, entre autres,
 comment les symboles religieux et politiques sont indissociables.
 Le roi, figure souveraine du politique, se presente aussi comme
 un saint; le saint, symbole supreme du religieux, s'impose ega
 lement comme un potentiel roi. Saints et rois sont les deux
 figures extremes de cette histoire politique du Maroc. Le recit
 mythique se presente, en fin d'analyse, comme un commentaire
 ad hoc sur les fondements memes de Tidentite marocainc

 Mots cles : mythe, politique, Ben Yeffou, saint, roi, Maroc

 Abstract: In this paper, I consider the question of politics and
 political symbolism in Morocco. Starting from an analysis of a
 myth I collected during my ethnographic research in mid-west
 Morocco, I will propose some basic hypotheses for understand
 ing the genesis of Moroccan politics. I will show, inter alia, how
 religious and political symbols are indissociable. The king as
 political sovereign is also presented as a saint; the saint, supreme
 religious symbol, also asserts himself as a potential king. Saints
 and kings are the two extreme figures of Moroccan political his
 tory. The myth appears, in the end, to be an ad hoc commen
 tary on the fundamental bases of Moroccan identity.
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 Introduction

 Autour du sanctuaire Ben Yeffou, qui abrite la tombe du saint du meme nom, s'est developpe tout un culte
 de possession1. II s'agit principalement d'un rituel thera
 peutique pour la guerison des maladies causees par les
 djinns2. Le culte mobilise une mythologie riche autour du
 saint Ben Yeffou, depuis sa sortie initiatique du desert

 marocain jusqu'a la fondation de sa propre zaou'ia dans la
 tribu des Doukkala au centre-ouest du Maroc3. Ben Yef

 fou est l'un de nombreux saints legendaires et historiques
 autour desquels se sont developpes differents cultes et
 religiosites populaires. Les tombes de ces saints sont deve
 nues de veritables lieux de pelerinage qui attirent des
 populations pour des raisons sociales, therapeutiques ou
 religieuses.

 Le present travail propose une etude interpretative de
 la question politique au Maroc. II s'agit essentiellement de
 comprendre Interpretation que donnent les acteurs a
 leur propre monde social (Geertz 1973; Rabinow 1975).

 Cette methode implique Tanalyse des symboles culturels
 ainsi que les conditions sociales et politiques dans lesquels
 ils prennent sens (Rabinow 1975). En m'inspirant du

 mythe de Ben Yeffou, j'essaierai d'elucider les differents
 symboles socioculturels constitutifs de la politique dans ce
 pays du monde arabo-musulman. Le mythe en question
 m'a ete raconte par les descendants du saint Sidi Abdel
 Aziz Ben Yeffou, mettant en scene le pouvoir aussi bien spi
 rituel que politique de leur illustre ancetre. Ce recit

 mythique est un veritable commentaire sur le religieux, le
 politique, l'economique, l'ecologique, le territorial et le
 therapeutique. Vu done sa complexity et sa richesse, je ne
 pourrai traiter, dans le cadre limite d'un article, du rituel
 therapeutique comme tel, ni elaborer les autres aspects
 qui se rapportent au territorial et a l'ecologique ; je me
 limiterai a examiner les dimensions politiques et reli
 gieuses necessaires a Tanalyse. Le texte s'etendra davan
 tage sur la rencontre du saint Ben Yeffou avec le Sultan
 Noir.
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 Devant Tabsence d'une biographie ou d'un document
 historique ecrit4 qui traite de la vie du saint Ben Yeffou et

 de son enseignement spirituel, il est, toutefois, difficile de
 savoir si cette rencontre entre le roi et le saint a reellement

 eu lieu. Ceci dit, cette absence de documents ecrits n'em

 peche en rien une analyse pertinente de la genese du poli
 tique au Maroc, car il s'agit avant tout d'explorer le mythe
 et le monde de significations qu'il engendre et auxquels il
 renvoie. Ce qui importe ici c'est le discours de Tacteur et
 Tinterpretation qu'il donne aux differents symboles cul
 turels, politiques et religieux. Comme Tecrit Drouin (1996),

 a propos d'une fondation maraboutique au Moyen Atlas,
 la tradition orale constitue une litterature hagiographique
 dont la partialite n'est pas en cause puisqu'elle renvoie
 non pas a une realite au sens historique, mais a la vision
 que le groupe a de cette realite transmise comme consti
 tutive de son histoire reelle. Pris dans ce sens, le mythe

 me semble etre un lieu privilegie pour comprendre non
 pas comment les choses se sont passees reellement, mais
 plutot comment les choses sont arrivees a ce qu'elles sont
 actuellement. En d'autres termes, il s'agit d'examiner
 comment les gens font leur propre histoire politique.

 Cette histoire reecrite, sous forme de mythes et de
 legendes, permet, sans doute, de mieux comprendre la
 conception du pouvoir dans l'imaginaire marocain et les
 attitudes des gens devant le changement politique. Ceci
 dit, cette analyse symbolique ne negligera pas le cote his
 torique. Au contraire, elle prendra en consideration le
 contexte socio-historique general dans lequel les sym
 boles ont pris sens et se sont developpes. Aussi, la legende
 de Ben Yeffou sera-t-elle discutee en reference a certains

 developpements historiques et politiques du Maroc.

 La geste de Ben Yeffou
 Sidi Abdelaziz Ben Yeffou est originaire du Sahara5.
 Comme Texige la tradition mystique musulmane, le saint,
 afin d'accomplir son cheminement spirituel, decide de
 quitter son Sahara natal et d'errer. II se dirige vers le
 Nord. Arrive a Marrakech, il s'apergoit que la population
 est terrorised par un djinn redoutable; celui-ci salit ses
 mosquees en y urinant avant chaque priere et interdit aux
 habitants Tacces a la seule source d'eau qui alimente toute
 la ville. Pour les laisser puiser Teau de la source, le djinn
 exige en echange, chaque mois, une belle vierge en
 mariage.

 Notre saint demande a rencontrer les sept6 saints de
 Marrakech pour negocier avec eux un marche. C'est ainsi
 qu'il leur propose de debarrasser la ville definitivement du
 demon, mais a condition qu'ils lui signent un decret recon
 naissant sa saintete et sa grandeur spirituelle. Voyant son
 accoutrement neglige et rapiece, comme un buhali et un

 majdub7, les saints ne donnent pas suite a sa demande.
 Mais Sidi Abdelaziz insiste et fait montre de patience et
 de courage; c'est alors que les sept saints de Marrakech
 decident de le tester pour savoir s'il est un veritable saint,
 capable d'affronter le demon, ou seulement un sorcier et
 un charlatan. Ils lui presentent deux plats de couscous :
 un dont la semoule est haldl (licite) mais la viande est
 haram (illicite), Tautre dont la semoule est hardm mais sa
 viande est halal8. Le saint Ben Yeffou prend la viande halal
 et la met sur la semoule halal et en mange. Apres s'etre
 convaincus de la force de son caractere et sa baraka, ils
 Tautorisent a affronter le djinn malfaiteur. II prepare alors

 un stratageme : il ordonne a la population de preparer,
 comme a son habitude, une belle adolescente bien habillee
 et ornee pour le rite mensuel. A la fin du mois, la jeune
 mariee est attachee tout pres de la source; le saint ecrit
 sur un bout de papier des mots magiques et attend la sor
 tie du djinn. Quand celui-ci apparait, le saint dechire le

 morceau de papier en deux et souffle de toutes ses forces
 ? ffou ?; aussitot, Tesprit malveillant est completement
 brute, il devient cendre. ? Ffou ?, c'est de la que vient le
 nom du saint: ? Ben Yeffou ?. Reconnaissant sa force et

 son don divin, les sept saints lui signent le decret de sain
 tete. II reste parmi eux quelque temps; mais craignant sa
 force de caractere et ses dons charismatiques, les saints
 de Marrakech le supplient de partir. Celui-ci ne resiste
 pas trop a cette demande et quitte la ville. II arrive dans
 la region de la grande tribu de Doukkala. II y trouve les
 Semlala9 en train de diviser la viande d'une vache qu'ils
 viennent de sacrifier. Ben Yeffou envoie son muletier pour
 leur demander une part du sacrifice. Les Semlala refu
 sent. Contrarie, le saint donne son baton (utilise en guise
 de canne) a son serviteur et lui ordonne d'aller toucher la
 peau de la genisse immolee. Et, miracle: des que le mule
 tier Ta touchee, tous les morceaux de la viande deja dis
 tribues ont ete attires et captes par la carcasse de la vache.
 Celle-ci ressuscite. Le saint prit son couteau et la sacrifia
 a nouveau et en repartit la viande equitablement. Scep
 tiques, les Semlala decident de tester Ben Yeffou pour
 s'assurer de sa saintete; c'est ainsi qu'ils lui presentent
 un paralytique lui demandant de le guerir et proposent,
 en cas de reussite, de lui laisser leur territoire10. Ben Yef
 fou s'approche de Thomme invalide, souffle ? ffou ?,
 ? ffou ?, et lui ordonne de se mettre debout; d'un coup, le

 paralytique se met a marcher normalement. Le soir meme
 les Semlala quittent leur village, sauf un qui a demande de
 rester avec le saint pour le servir11. C'est ainsi qu'a ete fon
 dee la zaouia de Ben Yeffou.

 Non loin de celle-ci, dans la ville antique d'Al-Gharbia,
 regnait un grand roi, Sultan lekhel, le Sultan Noir12.
 Informe de Tarrivee du saint dans la region et de ses
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 exploits charismatiques et craignant pour son royaume
 la concurrence de celui-ci, le Sultan Noir vient le cher
 cher avec toute une armee. Arrive a la zaouia, le monarque
 exige sans appel le depart du saint loin de son royaume;
 mais celui-ci, conforte par la presence d'une armee de
 djinns et de demons que lui seul peut remarquer, refuse
 et affronte le sultan et ses soldats. Contrarie et enrage
 par Tentetement de Ben Yeffou, le roi et ses forces armees

 attaquent le saint. Celui-ci pour sa part, et d'un seul geste
 de la main, ordonne a ses allies demoniaques de contrat
 taquer. Soudainement et miraculeusement, les soldats du
 monarque s'envolent avec leurs montures dans le ciel.

 Battu et humilie, le roi supplie le saint de Tepargner,
 mais ce dernier exige en contrepartie la signature d'un
 decret attestant clairement qu'il est cherif, un veritable
 descendant du Prophete Mohammed. Le roi accepte de
 signer et Ben Yeffou ordonne a ses djinns de faire redes
 cendre le souverain et son armec Le Sultan Noir signe le
 decret et, avant de rebrousser chemin, dit a Ben Yeffou :
 ? Je suis Sultan et tu es Sultan ?.

 Saintete et baraka
 Avant d'aborder proprement Interpretation de la Geste
 de Ben Yeffou, il est primordial, pour la clarte de Texpose,
 de definir d'emblee deux concepts fondamentaux: saintete
 et baraka. Bien que les termes de saint et de saintete
 soient des notions qui appartiennent plutot a la tradition
 chretienne, ils ont ete etendues a d'autres religions, notam
 ment l'islam, et sont devenus des outils d'analyse (Jamous
 1994). Les veritables equivalents arabes des termes fran
 gais ? saint? ou ? saintete ? sont derives de la racine ver
 bale wala (Chodkiewicz 1986; Jamous 1994). Le sens pre
 mier de cette notion renvoie aussi bien a l'idee de
 proximite, parente, alliance, qu'a celles de protection et de
 commandement (Chodkiewicz 1986; Kerrou 1998). La
 notion de saintete est traduite par walaya ou wildya. Le
 saint est dit wall, awliyd au pluriel.

 Dans l'islam maghrebin, le sens le plus accepte de
 wali le designe comme ami de Dieu, pres de lui, puisque
 celui-ci Ta choisi pour lui accorder ses graces, des pou
 voirs particuliers, la baraka (Jamous 1994). Le wali est
 done une personne possedant cette force divine qu'il est
 capable de mobiliser en faveur de ses descendants, ses
 adeptes, ses fideles ou tout simplement des pelerins qui
 visitent sa tombe13. Grace a cette ? force miraculeuse ?,

 le wali est capable d'interceder pour ses implorateurs
 dans ce monde et dans T au-dela, de soulager leurs
 detresses et afflictions et de guerir leurs maladies men
 tales ou physiques. Le culte des saints maghrebins trouve
 son fondement meme dans la mobilisation de la baraka

 (Dermenghem 1954; Kerrou 1998).

 En plus du mot wall, d'autres termes designent le
 saint maghrebin : sayyed (maitre), saleh (vertueux et
 pieux) et mrabit, ou marabout, (celui qui est lie a Dieu)14
 (Westermarck 1926; Jamous 1994; Chlyeh 1998). Ces dif
 ferents termes sont employes partout au Maroc avec des
 variantes d'une region a une autre. Ben Yeffou est designe
 par les mots sayyed15 et wall et parfois par une formula
 tion composee, le wall saleh. Ces termes, tous ensemble,
 designent aussi bien le saint que le mausolee qui abrite sa
 tombe. Le wall Sidi Abdelaziz Ben Yeffou est Tun des

 saints ? populaires ?16 detenteurs et dispensateurs de
 baraka. II est un saint legendaire dans le sens ou aucun
 document ecrit ne mentionne ni sa vie ni son enseigne
 ment. Tout son cheminement initiatique et ses exploits
 miraculeux sont relates dans une legende tres riche, racon
 tee et perpetuee par ses descendants. A Tinstar de tous les
 saints ? populaires ?, Ben Yeffou est un patron local qui
 exerce une influence sur un territoire delimite. Ce role

 de patronage donne une grande importance a son mau
 solee qui est devenu un centre de pelerinage. Le wall est
 visite essentiellement pour sa baraka contre les maladies
 ? djinnopathiques ?17.

 Les notions de saintete et de baraka sont done etroi

 tement liees. Certains anthropologues definissent meme
 celle-ci par celle-la (Westermarck 1935). Litteralement,
 le terme baraka signifie benediction, au sens de faveur
 divine; mais il s'applique a toute une serie de notions asso
 ciees, telles la prosperity, la sante, la plenitude, la chance,
 le pouvoir magique (Geertz 1992).

 Dans la legende de Ben Yeffou, la baraka symbolise
 non seulement le signe inconteste (al-borhdn) de la sain
 tete du wali, mais aussi le fruit de son action. Elle prend
 le sens et la forme de qualites individuelles extraordi
 naires. La superiorite sur les saints de Marrakech, la neu
 tralisation du demon qui terrorisait la cite, la distinction
 entre le halal et le haram, la resurrection de la genisse
 immolee, la guerison du paralytique et la domination du
 Roi Noir sont toutes des preuves tangibles de la baraka
 du saint.

 Selon les chorfa de Ben Yeffou, la baraka de leur
 ancetre represente le pouvoir surnaturel qui est une forme

 de manifestation de la grace divine. Elle est systemati
 quement identifiee avec ses signes exterieurs: les miracles
 et les prodiges.

 La baraka, ecrit Rabinow, ? [is] the symbol which for
 mulates and expresses the Moroccan conception of divine
 grace and supernatural power. Defined in the most abs
 tract terms we could say something like "the manifesta
 tion of God's grace on earth" ? (1975:25).

 L'idee de la baraka est done une maniere d'appre
 hender comment le divin s'insinue dans le monde. ? Plus
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 exactement, c'est une certaine maniere de construire l'ex
 perience humaine (affective, morale, intellectuelle), une
 interpretation culturelle de l'existence ? (Geertz 1992:58
 59). Cette interpretation revient, selon Geertz, a admettre
 que le sacre se manifeste directement dans le monde sous
 la forme de dons accordes a certains individus determines.

 Seuls les saints, cependant, possedent ce don charisma
 tique d'une fagon superlative. Cette possession de la
 baraka, qui definit l'etat du wali, renvoie non seulement
 a la realisation de prodiges et de miracles, mais aussi a
 une ? supposee ? ascendance prophetique, ou aux deux a
 la fois (Geertz 1992).

 Si la source originelle de la baraka est charismatique,
 miraculeuse et individuelle, sa manifestation actuelle, et
 ce depuis le XVIIe siecle, est surtout genealogique et
 hereditaire. Plus loin, nous verrons que ce sont precise
 ment les tensions qui existent entre Tune et l'autre forme
 de la baraka qui caracterisent la dynamique de l'histoire
 socioculturelle et politique du Maroc.

 Comment devient-on saint ?
 Dermenghem (1954) distingue trois votes de saintete dans
 l'islam maghrebin. Premierement, la voie initiatique qui
 donne lieu, dans le cadre d'un ordre confrerique, a toute
 une systematisation de Teffort personnel. Deuxiemement,
 la voie de Teffort personnel, faite de renoncement au

 monde profane et d'aneantissement de Tego. Finalement,
 la transmission hereditaire de la saintete qui se fait par un

 transfert biologique de la baraka : le charafou cherifat.
 Selon la tradition orale, Ben Yeffou a acquis la wilaya

 par Tintermediaire des deuxieme et troisieme voies: Tas
 cese et le charaf. Rien n'indique, par contre, qu'il etait
 rattache, de pres ou de loin, a une confrerie mystique.
 C'est par le seul effort personnel que Sidi Abdelaziz atteint
 les hauts rangs de la saintete en surpassant des awliya
 confirmes. Plus tard, il sera reconnu par le souverain (le
 Sultan Noir) en tant que saint par voie hereditaire egale
 ment. Cette section sera consacree a la discussion de la

 voie ascetique de la saintete. La voie hereditaire sera dis
 cutee ulterieurement.

 Dans les voies de Tinitiation ascetique, le saint prend
 un accoutrement rapiece, coupe ses attaches sociales,
 quitte son Sahara natal et erre en se dirigeant vers le
 nord. La siyaha, la vie errante de Tascete, constitue une
 phase importante de Tapprentissage initiatique (Chod
 kiewicz 1996)18. Elle represente le premier instant deci
 sif de ce temps maraboutique qui conditionne la saintete
 populaire ; elle en est meme le moteur (Kerrou 1991).

 Le gyrovagisme mene aussi surement a la saintete
 que la vie contemplative des ermites; d'innombrables
 saints, de TOrient ou de la Saguia al-Hamra (dans le

 Sahara de Touest marocain), ont arpente le Maghreb
 priant Dieu et sermonnant les hommes. Leur siyaha,
 affirme Brunei (2001), est le propre des ames fortes, des
 ames elues de Dieu.

 Selon la legende, Ben Yeffou est lui-aussi originaire de
 la fameuse Saguia al-Hamra. Cette region deserte et
 presque vide s'est imposee comme le berceau de la sain
 tete; comme une ? pepiniere ? feconde de maraboutisme
 (Montet 1909; Brunei 1926; Dermenghem 1954). Au

 Maroc, comme dans tout le Maghreb, les ancetres-fon
 dateurs du culte des saints pretendent souvent venir de
 cette region. Saguia al-Hamra, selon Dakhlia, releve a la
 limite d'une geographie celeste, elle est pergue comme un
 pole de la saintete maghrebine. Elle ecrit:

 On y voit en effet une sorte de miroir de TArabie ori
 ginelle, un pole reflechi de l'Orient. Les traditions orales
 instaurent la Saguia al-Hamra comme le lieu d'une veri
 table refondation de l'islam puisqu'elles en font le lieu
 de la migration des Idrissides, et des Shorfa de maniere
 generate [...], et surtout le point de depart de tous les
 grands saints missionnaires. [1993:183]

 Le voyage spirituel de Ben Yeffou le mene a Marrakech,
 une ville tres reputee pour ses saints. Mais sa rencontre
 avec ces derniers etait faite de mefiance et de mepris.
 Ayant demande d'affronter le demon, les saints declinent
 sa demande, le prenant pour un simple majdub, incapable
 d'affronter un djinn qu'eux-memes n'etaient pas aptes a
 neutraliser.

 Le majdub19, dans la conception mystique musulmane,
 est celui que Dieu a attire a Lui, qu'il a choisi pour com
 pagnon et qui, de ce fait, regoit toutes sortes de bienfaits
 et de graces, et cela, sans aucun effort ni fatigue de sa
 part. II represente ainsi Taspect passif de la vie mystique,
 la primaute de la grace et de Textase (Dermenghem 1981;
 Jamous 1994; Rachik 1998). Jamous fait une distinction
 entre le wall parfait et le majdub. Si celui-la est present
 a Dieu et au monde, celui-ci, quant a lui, est present a
 Dieu mais absent au monde; il ajoute : ? on comprend
 alors que la perfection du premier lui donne une superio
 rity et meme une autorite sur Thebetude" du second ?

 (1994:53). Contrairement au wall ? etabli ? qui non seu
 lement respecte l'ordre social mais participe a son main
 tien, le majdub est un saint libre qui echappe a toute auto
 rite et ignore toute barriere humaine ou institutionnelle,
 transgressant ainsi les regies religieuses et sociales. II
 incarne de ce fait la figure de la saintete ? anti-exem
 plaire ? (Rachik 1998).

 Dans la tradition populaire marocaine, comme celle
 de wlad Ben Yeffou, le terme majdub est souvent employe
 pour nommer les saints errants (Claisse 2003); il designe
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 tout aussi bien un possede par les genies (Premare 1985;
 El Bachari 1997).

 Tant dans son sens mystique que populaire, le majdub
 est un saint marginal. II est quelqu'un qui n'appartient plus
 a ce monde, qui est sorti partiellement ou completement de
 la realite humaine et sociale pour s'integrer dans le monde

 des esprits. II vit dans la marge. Et c'est probablement en
 tant qu'etre marginal que les saints de Marrakech, repre
 sentant le centre (le monde social et l'autorite religieuse),
 Tont sous-estime et ignore. Traiter Ben Yeffou de majdub,
 c'est le rabaisser a un niveau inferieur de la saintete.

 Sidi Abdelaziz Ben Yeffou fait montre de beaucoup
 de charisme et domine le demon redoutable qui marty
 risait toute la ville de Marrakech avec ses illustres
 saints. En dominant le monde des djinns, il domine celui
 des humains et acheve sa quete de saintete. ? Le fait de
 dominer les forces "daimoniques" peut etre considere
 comme une caracteristique generale de la saintete, elle
 est particulierement evidente chez certains ? (Der
 menghem 1954:102). Sans doute Ben Yeffou est-il de
 ceux-la. En dominant le demon de Marrakech, il obtient
 une reconnaissance, par decret, de sa saintete par tous
 les saints patrons de la ville. De saint marginal, il passe
 au centre, il devient le saint des saints. Depuis le jour ou
 Sidi Abdelaziz a neutralise le djinn malfaiteur et Ta
 transforme en cendre par le soufflement ? ffou ?, les
 gens Tont nomme Ben Yeffou, le sultan20.

 Ce passage au centre est bien confirme par la
 deuxieme sequence de l'histoire qui raconte comment le
 saint Ben Yeffou a fonde sa propre zaoui'a. Car, prise dans
 son acceptation la plus generale, la zaouia apparait essen
 tiellement comme une forme de sociabilite. De plus, en
 tant que telle, elle prefigure d'autres formes de sociali
 sation : la corporation, le clan, la tribu, la famille (Laroui
 1977)21. Dans le cas qui nous concerne, la zaouia mere a
 donne naissance a tout un village et a un clan ; le terme
 Ben Yeffou designe le saint, sa zaouia et le village qui en
 est Textension. Wlad Ben Yeffou sont les habitants de ce

 village. La zaouia est principalement un centre de gueri
 son pour les maladies causees par les djinns. Deja du
 vivant du saint, si Ton croit al-Kanuni (1937 (II)), la zaouia
 de Ben Yeffou attirait beaucoup de pelerins22. Toutefois,
 la fonction de celle-ci ne se reduit pas a une visee thera
 peutique, elle a sans doute joue un role d'enseignement
 dans le passe. Dans al-Plam d'Assamlali (1983 (X)), Ben
 Yeffou est decrit comme un excellent predicateur ayant
 une belle voix et une tres bonne morale. II est fort possible
 que les visiteurs frequentaient la zaouia pour ecouter les
 preches du saint. En plus de ces fonctions therapeutiques
 et educatives, la zaouia joue (et a probablement joue) un
 role socio-economique non negligeable23.

 Le saint etranger: une alterite
 identificatrice

 Ce deuxieme episode de la legende de Ben Yeffou qui
 relate la fondation de la zaouia, insiste egalement et avec
 force sur Tinversion des roles sociaux. Les Semlala,
 maitres du terroir, sont devenus les khudddm, serviteurs,
 de ce saint etranger. Celui-ci, par contre, devient mul
 l-bldd (le maitre des lieux), le saint-patron auquel s'iden
 tifient les habitants de la region. II est pertinent de remar

 quer, a cet egard, que les saints au Maroc (et dans tout le
 Maghreb) sont souvent des etrangers, venant essentiel
 lement, comme on Ta susmentionne, de la Saguia al
 Hamra ou de TOrient. Les tribus et les villages dans les
 quels ils se sont installes ont fini par les adopter en tant
 que maitres vertueux, pacificateurs, protecteurs et meme
 sauveurs des desastres humains ou naturels (Dermen
 ghem 1954; Kerrou 1991).

 Le saint est l'Autre qui permet a la tribu de s'identi
 fier et de s'exprimer. Cette idee rejoint Texpression de
 saintete artificielle d'Ernest Gellner (2003) selon laquelle
 des tribus berberes du Haut-Atlas, faute de trouver des
 saints arabes etrangers, designent parmi eux des igur
 ramen (sg. agurram), saints locaux, pour contenir la vio
 lence intertribale et permettre a des tribus en conflit de
 communiquer. C'est en offrant des services de mediation
 sociale et d'arbitrage politique que Tagurram consolide
 sa position de saint et apres s'etre impose comme tel, il
 permet egalement une identification, une appartenance
 historique et territoriale. La saintete dans ce cas devient
 une necessite socio-politique, d'une part, et historico-eco
 logique, de Tautre. Cette double fonction vitale a meme
 pousse certaines tribus berberes a inventer, par des dis
 torsions genealogiques authentifiees par une legende,
 leurs propres saints. Car, suivant le raisonnement de Gell
 ner, Tisolement, la pauvrete, la durete geographique et
 humaine du pays n'a pas du faciliter l'implantation de veri
 tables etrangers arabes des plaines. Selon Gellner :

 On peut considerer les saints comme de necessaires
 ? etrangers artificiels ? : un grand nombre de societes,

 composees de parties s'equilibrant et mutuellement
 jalouses, ont besoin d'etrangers comme chefs ou comme

 arbitres (apres tout, la plupart des dynasties sont d'ori
 gine etrangere). Mais si les etrangers font defaut, il
 faut les inventer. [2003:286]

 C'est comme si Talterite etait une condition necessaire

 pour Taccomplissement de la saintete et la pratique de la
 politique; Tagurram est un faux saint, un saint artificiel,
 car il n'a pas fait l'experience de cette alterite. Mais les
 roles s'inversent: d'une part, I'etranger, Tautre, devient
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 Tautochtone, le meme et Tidentifiant; d'autre part, Tau
 tochtone, le meme, devient I'etranger, l'autre et Tidentifie.

 Le saint qui est un veritable etranger devient le patron de
 la ville ou du village auquel s'identifient les habitants et
 vrais proprietaires du territoire qui, eux, deviennent des
 serviteurs du saint et de sa lignee.

 Non loin de la zaouia de Ben Yeffou, a une vingtaine
 de kilometres vers Touest, Moulay Abdessalam, le saint
 patron de la ville d'Oualidia est un etranger, plus etranger
 que Ben Yeffou lui-meme, car il est originaire de TOrient.
 II quitte son Yemen natal, fuyant son roi cruel, passe par
 Safi ou il maudit sa population pour son immoralisme et
 s'installe dans TOualidia actuel. Moulay Abdesslam est
 un lointain etranger, un etranger qui a ete, de surcroit,
 sauve in extremis par la volonte divine d'un roi sangui
 naire24.

 De ce rapport a I'etranger, peut-on sans doute deja
 avancer une hypothese generale sur les expressions iden
 titaires et politiques au Maroc. Rois et saints sont les deux
 figures extremes de cette alterite constitutive de Tidentite

 et de l'histoire politique marocaines.
 Historiquement, le Maroc a ete gouverne par des rois

 saints - les Almoravides (al- Murabitin, les marabouts) -
 et des rois-cherifs - les Idrissides, les Saadiens et les
 Alaouites - etrangers qui ont contribue progressivement
 a la construction d'un royaume uni et consolide et ont par
 ticipe a Telaboration d'une identity marocaine distincte.

 Le Roi Noir, a qui Ben Yeffou est confronts, est lui
 aussi symbole de cette alterite radicate. II est noir, d'ori
 gine africaine. Mais en meme temps, ce roi-autre et
 etrange est signe de pouvoir et de puissance, il est sym
 bole d'identification. C'est lui-meme qui authentifie la
 saintete biologique de Ben Yeffou par un decret royal.

 Le Sultan Noir: entre histoire et legendes
 Ehistorien marocain Ennassiri identifie le Sultan Noir au

 roi Merinide Abou al-Hassan Ali qui regna entre 1331
 et 1348. On Tappelait ainsi, dit-il, parce que sa mere etait
 ethiopienne (Doutte 1905). Doutte admet une autre iden
 tification; selon lui, le Sultan Noir est le celebre souve
 rain Almohade Ya'qub El Mansur qui regna entre 1184
 et 1199. II faut noter, nonobstant ces precisions histo
 riques, que le Sultan Noir est principalement un per
 sonnage legendaire25. C'est d'ailleurs a cette figure

 mythique que sont attributes dans la tradition maro
 caine presque toutes les ruines d'anciens edifices (Doutte
 1905). II est pertinent de souligner, a ce propos, que le
 Sultan Noir auquel font reference wlad Ben Yeffou
 regnait sur la ville antique d'al-Gharbiya qui est aujour
 d'hui en ruines. Une autre legende qui m'a ete relatee par
 les chorfa de Sidi Mas'ud Ben Hssein attribue les ves

 tiges de la casbah de Boula'wan, dans la region de Douk
 kala, au sultan lekhel.

 Notons aussi que dans ces recits legendaires, le Sul
 tan Noir apparait souvent comme un ennemi du wall26.
 Les informateurs insistent sur la force, Tinjustice et la
 brutalite de ce souverain. Sur ce point, les recits que rap
 portent Eickelman et Draioui (1973) et Jamous (1981)
 sont assez instructifs. Le premier depeint le Sultan Noir
 comme un souverain injuste et cruel; sans l'intervention
 du grand wall Sidi Mhammed Charqi et son fils Sid
 1-Ghazwani, il aurait brule vifs tous les Bni 'Mir. Le
 deuxieme relate le massacre de toute la population mas
 culine des iqar'yin par le Sultan Noir; seul un gargon
 deguise en fille echappe a ce carnage.

 En revanche, si la legende depeint le Sultan Noir
 comme un roi fort, brutal et injuste, elle le presente aussi

 comme inferieur a son alter ego, le wall. Dans la geste de
 Ben Yeffou, le saint domine le souverain grace a la supe
 riority de sa baraka. Puis, apres Tavoir puissamment
 convaincu de ses facultes miraculeuses, il lui demande de
 le declarer authentique cherif. Tout se passe comme si
 cette rencontre avec le monarque intervient pour mettre
 en evidence cette tension qui existe au Maroc entre sain
 tete, genealogie et pouvoir. Ce recit mythique peut etre lu
 comme un commentaire ad hoc sur l'histoire politique du

 Maroc. Pour comprendre la dynamique qui anime cette
 relation triadique, il est primordial, a ce niveau de Tana
 lyse, de definir la notion du cfcara/(cherifat) ainsi que ses
 dimensions historiques et sociopolitiques.

 Le charafou la saintete hereditaire
 Le terme ? charaf ?, duquel derivent les mots cherif et
 son pluriel chorfa, signifie litteralement Thonneur et la
 noblesse. II designe, dans le contexte maghrebin, Tap
 partenance biologique a un wall qui lui-meme descend du
 Prophete Mohammed par Tintermediaire de sa fille
 Fatima. Les chorfa de Ben Yeffou sont done des descen

 dants du Prophete de l'islam par Tintermediaire du saint
 Sidi Abdelaziz Ben Yeffou. J'ai pu trouver en possession
 d'un cherif une chajara, arbre genealogique, manuscrite
 attestant de cette appartenance. Selon ce document, wlad
 Ben Yeffou seraient des chorfa idrissides par Tinterme
 diaire de Sidi Abdessalam Ben Mchich, le pole du mysti
 cisme marocain.

 Les Idrissides representent la plus vieille famille de
 chorfa marocains. Ils sont les descendants directs de Mou

 lay Idriss, le premier monarque du pays. Fuyant le regime
 abbasside de Bagdad, il s'installa au Maroc au VIIIe siecle
 et fonda la ville de Fes. Aujourd'hui, un grand nombre de
 chorfa marocains appartiennent a cette branche des des
 cendants du Prophete et se distinguent de celle des
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 Alaouites. Ces derniers sont originaires de Yambo' au
 Yemen ; leur ancetre arriva au Maroc (Tafilelt) vers le
 XIIIe siecle. Les Alaouites regnent sur le pays depuis le
 XVIP siecle.

 Faut-il souligner, par ailleurs, la confusion historique
 du recit de wlad Ben Yeffou ? Almohade ou Merinide, le

 Sultan Noir ne peut pas etre un cherif; il ne peut, de ce fait,
 certifier le charaf du saint. Les chorfa de Ben Yeffou s'ex

 cusent de ne pas etre en possession de ce decret original
 signe par le Sultan Noir. Toutefois, comme j'ai pu le remar
 quer, ils detiennent cinq dahirs cherifiens alaouites. Le
 plus ancien, signe par le Sultan Moulay Mohamed Ben
 Abd Arrahman, date de 1875 (1292H ) et le plus recent
 est signe en 1947 (1366H) par le roi Mohamed V, le grand
 pere du souverain actuel.

 On pourrait situer historiquement les debuts de cette
 nouvelle voie de la saintete, le charaf, aux alentours du
 XVe siecle. A cette epoque, tout le Maghreb connut une
 crise ? maraboutique ? marquante. Profitant d'une grande
 dislocation socio-politique, des saints ont surgi partout
 dans le pays pour gagner le pouvoir. Mais devant les pres
 sions colonialistes iberiques et les rivalites entre les chefs
 religieux, les espoirs se sont portes sur les chorfa saa
 diens. Eengouement pour les descendants du Prophete,
 remarque Drague, se developpe avec une rapidite fou
 droyante. II ecrit:

 A vrai dire, seul le cherifisme semble susceptible de sau
 ver le Maroc. Les Arabes comme les Berberes, desor
 mais profondement islamises, ne peuvent que recon
 naitre l'autorite d'un chef issu d'une telle lignee. Le cherif

 apparait done comme l'arbitre inconteste, designe par
 la volonte divine pour reunir sous son sceptre des tribus

 d'origines diverses et de moeurs variees. [1951:51]

 A partir de cette epoque, le cherifisme est devenu un ele
 ment determinant dans le jeu politique, ce qui constitue
 une reelle mutation dans le mode de legitimation du pou
 voir central. Toutefois, la dynastie saadienne n'a constitue
 qu'un bref passage au sein de ce mouvement religieux
 tres important, et Teffervescence ? spirituelle ? ne se
 calme qu'avec Tascension au pouvoir des autres chorfa du
 Tafilelt, les Alaouites. Rabinow ecrit a ce propos :

 The Maraboutic Crisis and its resolution through the
 triumph of the Alawites also wrought a basic new form
 for the religious order in Morocco. The religious crisis
 turned on a conflict between two sources of religious
 power and authority: the hereditary or genealogical,
 and the charismatic or miraculous. [1975:7]

 C'est pendant le regne du fameux Moulay Ismail (1672
 1727) que l'ideologie cherifienne a atteint une centralite

 qu'elle n'a jamais connue auparavant. La consolidation de
 Tautorite politique par ce monarque signifiait l'echec de la
 tentative des marabouts de s'accaparer du pouvoir. Le
 fondement du politique se derobe done du miraculeux et
 s'ancre dans Thereditaire.

 Le saint et le roi: le jeu de la genealogie
 Lappartenance genealogique au Prophete met ainsi les
 chorfa dans une position de pouvoir et de sacralite, et le
 cherifisme, qui definit une realite ? spirituelle ?, est devenu

 des lors le mobile social par excellence. Mais puisque tout
 wall n'est pas un cherif, des saints et leurs descendances
 ont tente par tous les moyens de s'inserer dans la lignee
 prophetique, soit en obtenant un decret sultanien legiti
 mant cette appartenance (Rabinow 1975), soit par un
 temoignage du Prophete lui-meme qui apparait en songe
 et certifie la realite de la filiation (Laroui 1977). Les his
 toriographes sont unanimes sur le fait que le nombre de
 chorfa a augmente a partir du moment oii Moulay Ismail
 a institue une politique de concorde cherifienne qui s'ex
 prime essentiellement par des privileges socio-econo
 miques dont des dons sultaniens et des exemptions fis
 cales (Laroui 1977).

 La legende de Sidi Abdslam Ben Saleh, Tancetre fon
 dateur du patrilignage chorfa des iqar'iyen (Jamous 1981),
 permet de bien illustrer cette realite sociohistorique. Le
 recit met en scene justement Moulay Ismail. Le saint
 arrive d'Algerie dans le pays des iqar'iyen au moment ou
 le souverain fait la guerre aux Espagnols pour leur
 reprendre Tenclave de Melilla. Sidi Abdeslam Ben Saleh
 se presente a Moulay Ismail et lui demande Tacquisition
 d'une plaine qui etait a cette epoque recouverte d'une
 epaisse foret et peuplee d'animaux sauvages. Le sultan
 rejette violemment la demande du wall car, dit-on, il se
 mefie de lui. II Tinterroge sur sa volonte d'acquerir cette
 foret incultivable; mais le saint ne repond pas. II porte la
 main sur sa bouche et son front et aussitot la foret brute,
 decouvrant ainsi une plaine riche et fertile. Pris de peur
 devant ce miracle, le monarque a un mouvement de recul.
 Mais il finit par accorder la plaine a Sidi Abdslam en
 Texemptant, lui et ses descendants, d'impots sur cette
 vaste terre. De plus, il lui donne le droit de porter le titre
 de cherif.

 Le saint, grace a son don miraculeux et la superiority
 de sa baraka acquiert le titre du cherif ainsi que de tous
 les privileges socioeconomiques qui en decoulent. Selon
 les informateurs de Raymond Jamous, il est evident que
 le sultan alaouite se mefie d'un cherif idrisside qui peut
 contester la legitimite de son pouvoir27.

 Une scene tres similaire a celle qui oppose Ben Yeffou
 au Sultan Noir a egalement ete rapportee par Geertz
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 (1992). Elle illustre bien cette confrontation entre ces deux

 fondements du pouvoir : le charismatique et le genealo
 gique. Elle met en scene encore une fois le roi Moulay
 Ismail et le saint Sidi Lahcen al-Yousi. C'est dans le
 bouillonnement spirituel au tournant du XVIIe siecle que
 ce dernier, selon la legende racontee par sa descendance,
 descend de ses montagnes natales pour devenir un pele
 . rin, puis un rebelle, et enfin un saint. II rencontre, par la
 suite, le souverain Moulay Ismail. Apres Tavoir vaincu,
 dans une scene tres similaire a celle de Ben Yeffou, par ses

 pouvoirs magiques et spirituels, lui dit: ? Je ne demande
 aucun bien, aucun honneur, seulement que tu reconnaisses
 par decret royal le fait que je suis un cherif et un descen
 dant du Prophete, digne des honneurs, des privileges et
 du respect correspondants ? (Geertz 1992:49).

 Paul Rabinow (1975) rapporte d'autres details impor
 tants de ce mythe. Une fois qu'al-Yousi a regu le certificat

 du cherifat, il quitte Meknes, la capitale de l'epoque, cher
 chant un endroit au Moyen Atlas ou il pourrait vivre. II
 s'arrete tout d'abord au village de Senhaja, mais les habi
 tants refusent de Taccueillir parmi eux. II les maudit et
 continue son chemin jusqu'au village de wlad Abad. Des
 que Sidi Lahcen atteint la colline qui delimite le territoire
 du village, son cheval s'arrete et s'agenouille. Les wlad
 Abad etaient enchantes de Tavoir parmi eux. Ils lui offrent
 une terre a cultiver et une femme a epouser. Quelques
 annees plus tard, une dispute se declenche entre un enfant
 des wlad Abad et un fils de Sidi Lahcen. Ce dernier est

 devenu tellement enrage qu'il les a tous tues, sauf un. Ce
 rescape est Tancetre des wlad Abad d'aujourd'hui avec
 qui les propres fils du saint ont fait un ? contrat ? stipu
 lant que ses descendants seraient egaux aux fils du saint,

 mais que ceux-ci auraient le droit de les discipliner, les
 eduquer et les punir.

 II est a remarquer ici les similitudes frappantes entre
 les itineraires des deux saints, Ben Yeffou et al-Yousi. Ceci

 confirme les hypotheses susmentionnees concernant le
 rapport identitaire a Talterite. Les deux s'installent dans
 un territoire etranger ou ils deviennent les veritables
 maitres, soit apres avoir maudit et chasse sa population
 autochtone, soit apres Tavoir massacrec Dans les deux
 cas, une seule personne a ete epargnee pour devenir Tan
 cetre des serviteurs des fils des saints.

 Selon Geertz (1992), al-Yousi est Tun de ces ? hommes

 fetiches ? qui ont forge la conscience marocaine originate
 et le Maroc lui-meme. Deux moments importants dans sa
 vie symbolisent cette empreinte identitaire. Le premier
 est le fait d'avoir surpasse son maitre, le celebre Cheik
 soufi du pre-Sahara Ahmed Ben Nasser al-Darl, fonda
 teur de Tordre Nassiri a Tamgrut. Le second est d'avoir
 surpasse, cette fois-ci, le pouvoir temporel du grand sul

 tan Moulay Ismail. A Tinstar d'al-Yousi, le mythe de Ben
 Yeffou relate lui aussi ces deux moments importants dans
 l'histoire politique du Maroc : il surpasse le pouvoir spi
 rituel des saints de Marrakech et le pouvoir temporel du
 roi emblematique, le Sultan Noir.

 Le mythe comme un recit contre-narratif
 Dans cette opposition entre Thomme charismatique et
 Thomme du pouvoir et de la force, Thagiographie popu
 laire erige toujours le premier au dessus du second. Le

 mythe (de Ben Yeffou, d'al-Yousi ou de Sidi Abdslam Ben
 Saleh) est en quelque sorte un discours contre-narratif; il
 inverse la situation historique. Ce n'est plus le roi qui
 domine le saint par la force des armes et ajoute a son pou
 voir politique un pouvoir religieux, mais c'est le saint qui
 domine le roi par la force des esprits et ajoute a son pou
 voir spirituel un autre politique. Car la tegalite se donne
 au vainqueur; la victoire, par force ou dissuasion, est un
 signe de Telection divine, un indice de la superiority de la
 baraka (Jamous 1981; Hammoudi 2001). Tout se passe
 comme si le recit mythique, en revelant l'echec du mara
 bout et sa defaite devant le souverain temporel, le prive
 rait de cette force (la baraka) qui est sa raison d'etre
 meme.

 Lhistoire28 des rapports d'al-Yousi avec le pouvoir
 alaouite permet, sans doute, d'illustrer la portee contre
 narrative de ces recits mythiques. Contrairement a Ben
 Yeffou qui est principalement un saint populaire et legen
 daire, al-Yousi est, en plus, une figure historique. En sa
 personne convergeaient les deux courants principaux de
 l'islam maghrebin: celui de Thagiologie populaire et celui
 de la speculation savante (Andezian 1996).

 Le nom complet de sidi Lahcen est Abu Ali al-Hassan
 Ben Mas'ud. II est ne en 1631 dans une tribu berbere de

 la Haute Moulouya. Sidi Lahcen a vecu pendant une
 periode tumultueuse et agitee. Durant sa vie de soixante
 ans, il a connu quatre dynasties differentes: les Saadiens,
 les deux principautes maraboutiques d'al-Dila et de
 Tazerwalt et la dynastie montante des Alaouites.

 Vers le milieu du XVIIe siecle, la zaouia d'al-Dila, avec
 laquelle al-Yousi entretient des relations tres etroites,
 prend les allures d'une monarchie dont le pouvoir va
 s'etendre sur presque tout le Maroc. C'est le cherif de
 Tafilalet Moulay r-Rachid, predecesseur d'lsmail, qui met
 fin a cette aventure dila'ite. Al-Yousi assiste au pillage de
 la zaouia. II echappe a la defaveur qui emporte ses maitres
 et ses collegues. La raison de cette grace n'est pas claire,
 mais il est possible, comme le suggere Berque (1958), qu'il
 ait noue des liens forts avec la famille montante. Sidi Lah

 cen suit le conquerant alaouite a Fes et demeure bien en
 cour jusqu'a la mort du Sultan. Dans le desordre qui suit
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 la disparition de celui-ci, la population de Fes se souleve
 (1672). La ville est encerclee par le grand Ismail. Pendant
 que dure le siege de la cite, al-Yousi s'en va visiter les sanc
 tuaires du Nord. Plus tard, il retourne a Fes et la trouve
 encore dans un grand desordre. II envoie ainsi une epitre
 a Moulay Ismail le mettant en garde contre tout abus
 d'autorite. Laudace et la lucidite de la lettre impression
 nent tellement le souverain qu'il Tinvite a Mekhnes (Rabi
 now 1975). Mais al-Yousi, craignant probablement la ven
 geance du monarque, decline Toffre.

 A la fin de sa vie, Sidi Lahcen ecrit deux autres epitres
 au Souverain dont le ton vacille entre soumission et defi.

 Tandis que le preambule fait etalage d'une docilite solen
 nelle, la peroraison porte sur les notions de Tabus et de la
 tyrannie qui soustraient le sujet au devoir de Tobeissance
 (Berque 1958). Lune de ces deux missives a ete adressee
 au souverain alaouite apres Tune de ses campagnes vic
 torieuses dans le Moyen-Atlas29. Le wall exhorte le roi a
 conserver au peuple sa force defensive et offensive contre
 les envahisseurs Chretiens. Selon Berque : ? La "pacifi
 cation" que vient d'obtenir le Sultan et qu'il sanctionne
 par le desarmement des tribus, est done ressentie par le
 docteur comme un detournement de pouvoir, une outrance

 impie et funeste ? (1958:92). Pour Tislamologue frangais,
 ce reproche a Moulay Ismail - quelqu'un qui n'a pas fait
 ? chomer ?la guerre sainte et qui, de surcroit, a recupere
 plusieurs villes cotieres aux Europeens - pourrait etre
 explique par une reaction ? d'autonomisme montagnard ?.

 Selon Berque, Tepitre d'al-Yousi est plus qu'une home
 lie, c'est un pamphlet dont Taccent est parfois tres virulent.
 ? J'ecris cette epitre. C'est pour le moment, tout ce que
 je puis ?. Berque (1958:91) ne manque pas de preciser le
 ton menagant de cette derniere expression: ? A qui connait

 les malices du style professoral, ce "pour le moment" fait
 l'eff et d'une menace. C'en est une effectivement ?.

 Ce ? pour le moment ? est, sans doute, tres charge
 politiquement. Exprime-t-il Timpuissance du wall a affron
 ter le sultan au-dela de la remontrance epistolaire ? Mal
 gre Taccent parfois menagant et violent de la missive, Sidi
 Lahcen admet servir ? en apparence ? le souverain; il le
 considere comme ? un accident auquel le sage doit s'adap
 ter au milieu des interets superieurs ? (Berque 1958:90).

 Al-Yousi va jusqu'a demander a Moulay Ismail un
 dahir qui lui donne le droit de porter le titre de cherif.
 Rabinow ecrit a ce propos : ? The Berber savant made
 his bow to the authority of the Alawite shurfa. Despite
 his wit, erudition, eloquence, and bravado, he acknow
 ledged, by his act, the supremacy of the authority of the

 Alawite shurfa ? (1975:16). Apres avoir obtenu le decret
 royal, al-Yousi se refugie dans les montagnes du Moyen
 Atlas pour y passer le restant de sa vie.

 Pour bien illustrer la dimension contre-narrative du

 mythe d'al-Yousi, il est pertinent d'en rappeler quelques
 episodes importants. Contrairement au fait historique, la
 tradition orale fait de Sidi Lahcen un hote d'honneur dans

 les palais de Moulay Ismail. Celui-ci Tintroduit meme dans
 sa cour en tant que conseiller spirituel jusqu'au moment
 ou il a commence a critiquer les traitements cruels reser
 ves aux ouvriers. Le souverain ordonne au saint de quit
 ter sa ville.

 Al-Yousi sortit du palais et alia planter sa tente dans le
 cimetiere en lisiere de la ville [...]. Quand le sultan
 apprit cela, il envoya un emissaire demander au saint
 pourquoi il n'avait pas quitte la ville alors que le sultan
 le lui avait demande. ? Dis-lui, repondit al-Yousi, que
 j'ai quitte sa ville et suis entre dans la cite de Dieu ?.
 Entendant cela, le sultan entra en rage et, enfourchant
 son cheval, se rendit en personne au cimetiere, ou il
 trouva le saint en priere. Einterrompant, ce qui en soi
 etait un sacrilege, il l'interpella: ? pourquoi n'as-tu pas
 quitte ma ville comme je te l'ai ordonne ? ? Et al-Yousi

 de repondre: ? J'ai quitte ta ville, je me trouve dans la
 cite de Dieu, le Puissant, le Saint. ? Fou de colere, le sul

 tan s'avanga pour attaquer le saint et le tuer. Mais celui

 ci, prenant sa propre lance, traga une ligne sur le sol et,
 quand le sultan voulut la franchir, il sentit que les
 jambes de son cheval s'enfongaient peu a peu dans la
 terre. Pris d'effroi, Moulay Ismail se mit a invoquer
 Dieu, criant a al-Yousi: ? Dieu m'a transforme! Excuse

 moi, accorde-moi ton pardon ! ? [Geertz 1992:49]

 C'est alors qu'al-Yousi demande a un Moulay Ismail battu
 et humilie un decret royal le reconnaissant en tant que
 cherif digne de tous les honneurs et les privileges cor
 respondants. Faut-il, encore une fois, souligner les simi
 litudes remarquables entre la rencontre d'al-Yousi avec

 Moulay Ismail et celle de Ben Yeffou avec le Sultan Noir ?
 Les deux monarques voulant chasser les deux saints de
 leurs royaumes respectifs se voient miraculeusement
 defaits, le cheval de Tun s'enfonce dans la terre, celui de
 l'autre s'envole dans le ciel. Et apres une victoire specta
 culaire, les saints vainqueurs demandent une reconnais
 sance royale attestant de leur appartenance a la famille du
 Prophete.

 On sait qu'historiquement les Alaouites, contraire
 ment aux Saadiens, ont pris le pouvoir par la seule force
 des armes (Drague 1951). Et sous le regne de Moulay
 Ismail, Telement maraboutique a ete largement domesti
 que, usant de force a outrance et de grandes faveurs. Ce
 qui pourrait probablement expliquer pourquoi ce souve
 rain, de tous les rois du Maroc, est le plus frequent dans
 les recits mythiques30. Sur cette omnipresence, Crapan
 zano ecrit:
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 II faut noter que Moulay Ismail est un personnage qui
 apparait frequemment dans les legendes hagiogra
 phiques. II est celebre par sa cruaute aussi extreme
 qu'arbitraire, qui s'exprime en general par des deca
 pitations a tout va. II est souvent considere comme
 adversaire du saint. [2000:75]

 Si Moulay Ismail s'est impose comme figure legendaire
 opposee au saint a cause de sa cruaute, le Sultan Noir
 Test probablement par son etrangete, car il est noir. En
 plus, selon les legendes qui le mettent en scene, celui-ci est
 toujours represente comme un roi fort, cruel, et impulsif.
 II n'est pas invraisemblable, d'ailleurs, de croire que ces
 deux figures mythiques de la royaute marocaine sont
 superposables. Surtout que nombre de mes interlocuteurs
 marocains, dont des universitaires, identifient le Sultan
 Noir a Moulay Ismail. Doutte (1905), pour sa part, n'ex
 clut pas cette hypothese puisque, selon lui, le souverain
 alaouite avait le teint ? presque noir ?31 et etait lui aussi
 un grand batisseur32.

 Sur Tomnipresence de ces figures royales dans les
 hagiologies populaires, on pourrait deja avancer Thypo
 these suivante. Si le mythe doit opposer un saint a un
 monarque, celui-ci doit etre le plus redoutable et le plus
 puissant possible pour que celui-la puisse prouver sa supe
 riorite charismatique et la force de ses pouvoirs spirituels.

 Cela temoignerait du grand pouvoir du saint sur une figure

 virile, le sultan sans pitie qui decapite ses adversaires (Cra
 panzano 2000). En revanche, dans cette dialectique de la
 force et du charisme, le recit de Ben Yeffou, celui d'al-Yousi
 ou de sidi Abdslam Bensaleh, n'enoncent pas seulement
 la superiorite de celui-ci sur celle-la, mais revele aussi une
 reciprocite de legitimation entre ces deux sources de pou
 voir. Tout se passe comme si le saint et le roi ont besoin
 Tun de l'autre pour exister et asseoir leurs pouvoirs res
 pectifs. Si le saint est legitime dans son statut de cherif
 par le souverain, celui-ci se voit reconnaitre son autorite de
 roi-cherif par celui-la meme qui pourrait idealement la lui
 contester (Jamous 1981).

 Eissue de ce conflit est assez revelatrice de ce chan

 gement politique et religieux qui a marque l'histoire du
 Maroc. Au terme d'une opposition morale, le saint qui en
 etait le representant par excellence, legitime le principe
 genealogique de la saintete. II reconnait ainsi, en meme
 temps, Tincompletude de sa saintete et son illegitimite au
 pouvoir temporel. Le sultan, en signant le decret du che
 rif at, reconnait implicitement le saint comme un veritable

 pretendant au sultanat.

 Les deux faces du pouvoir
 Comme je Tai susmentionne, le saint Ben Yeffou est desi
 gne par le nom de ? sultan ?. Quand on interroge les chorfa

 sur le sens qu'ils donnent a ce terme, ils n'evoquent pas
 seulement le pouvoir spirituel et charismatique de leur
 ancetre, mais sa souverainete temporelle egalement. Ben
 Yeffou etait, m'affirment ses descendants, un monarque a
 part entiere, exactement comme Test Mohammed VI, le
 roi actuel du Maroc. Selon eux, le wall etait un veritable

 sultan qui regnait sur une partie du Maroc grace a une
 armee humaine et demoniaque. Et c'est idealement lui,
 plus que le roi, qui merite le titre de monarque, puisqu'il
 associe les deux formes de la baraka : la charismatique
 et Thereditaire. Dans son interpretation de la tradition
 orale des chorfa imhiwach, des Idrissides egalement,
 Drouin (1996) souligne que ceux-ci, par Taffirmation de
 leur double baraka, cherifienne et mystique, justifient
 leurs revendications et leur superiorite vis-a-vis du pou
 voir central de la dynastie alaouite.

 Mais meme associant cette double legitimite, le saint
 cherif idrisside ne dispose pas de la meme force que le
 roi-cherif alaouite. Confronts a un adversaire plus fort,
 celui-la se soumet a celui-ci en renongant a son droit a la
 royaute. La relation entre Moulay Ismail et Moulay al
 Tihami, le cherif idrisside de Wazzan, est assez revela
 trice de ce rapport de force. Disposant de la meme legiti
 mite religieuse que le souverain, mais pas encore de la
 meme force, le cherif realise qu'il vaut ? mieux plier
 qu'etre ecrase ? (Beck 1989:161).

 ? Je suis Sultan et tu es Sultan ?, c'est la derniere
 phrase, rappelons-le, que dit le souverain noir a Ben Yef
 fou avant de le quitter. On pourrait voir dans cette decla
 ration une forme de partage des pouvoirs entre le saint et
 le roi. Le premier gouverne le monde des humains, le
 second celui des esprits. Pour m'expliquer la difference
 qui existe entre Tautorite du wall et celle du roi, un des
 wlad Ben Yeffou me confie que la souverainete (mulk) au
 Maroc a deux faces: Tune manifeste, visible (dhdhir), que
 representent Mohammed VI et sa famille alaouite, et
 Tautre cachee, invisible (bdtin), que representent Ben Yef
 fou et les Idrissides en general. Ce dernier pouvoir s'etend
 jusqu'au Soudan, me dit-il33. On pourrait facilement lire
 dans cette opposition entre le dhahir et le batin une forme
 de partage entre le pouvoir temporel et le pouvoir spiri
 tuel. Ce partage est vraisemblablement la consequence
 de la prise du pouvoir et sa consolidation combative et
 repressive par les Alaouites. Ne pouvant plus manifeste
 ment reclamer Tautorite politique, les chorfa idrissides
 sont devenus, en quelque sorte, des specialistes de la sur
 nature, de Tinvisible. Eecrasante majorite des mausolees
 de saints que j'ai visites, aussi bien dans la region de Douk
 kala-Abda qu'ailleurs au Maroc, sont diriges par des
 chorfa qui se definissent comme Idrissides et qui sont
 generalement des therapeutes qui guerissent les maux et
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 les maladies lies aux esprits. Ben Yeffou, me limitant a
 celui-ci, est qualifie, par sa descendance, de sultan des
 djinns. Plusieurs chansons que j'ai recueillies dans le sanc
 tuaire le qualifient comme tel. Une de ces chansons dit
 clairement: ? Mon pere [Ben Yeffou] est sultan, il guerit
 le paralytique et le possede, nourrit Taffame et abreuve
 Tassoiffe. Les gens de tout le Maroc, de Meknes, de Fes
 et de Marrakech, viennent le visiter ?.

 Lors du rituel therapeutique egalement, les chorfa
 guerisseurs invoquent et implorent le sultan Sidi Abdel
 Aziz Ben Yeffou. II est sultan car il exerce un pouvoir sur
 les djinns et c'est ce meme pouvoir qui confere a sa des
 cendance le don therapeutique d'exorciser les esprits pos
 sesseurs. Tout se passe comme si le roi, grace a son ascen
 dance prophetique et sa force armee, s'etait impose
 comme un pole du pouvoir politique, tandis que le saint,
 grace a ses origines cherifiennes et sa force charisma
 tique, s'etait confirme comme un specialiste du pouvoir
 surnaturel. A travers Tetude des legendes des Aissawa
 rapportees par Brunei (1926), Jamous (1994, 1995) dis
 tingue, a juste titre, cette separation qui existe entre l'au
 torite cosmique et invisible du saint et l'autorite temporelle
 et visible du souverain. Tandis que la premiere concerne
 l'univers supra-humain et infra-humain, le monde de la

 marge, la deuxieme s'applique a Tordre social. Le souve
 rain est le chef temporel d'une communaute particuliere,
 celle du Maroc. II est le centre de cet ordre social car il unit

 en lui le pouvoir temporel et le pouvoir divin.
 Et encore aujourd'hui, le Maroc, comme Ta recem

 ment note Geertz (2005), se definit surtout par la presence
 en son centre et a son sommet de la monarchie alaouite.

 Et c'est le roi, en tant que chef de gouvernement et Com
 mandant des croyants, qui definit la ? marocanite ? meme
 du pays et sa population. Prise dans ce sens, la legende de
 Ben Yeffou pourrait etre lue, non seulement comme un
 commentaire ad hoc sur l'histoire politique du Maroc, mais
 aussi comme un mythe fondateur de Tidentite marocaine
 et du Maroc lui-meme.

 Le mythe revele avec force les moments cles de cette
 empreinte identitaire. II montre, premierement, com
 ment Tetrangerete et T alterite du saint et du roi sont
 sources d'identification. II note egalement, et surtout, ce
 tournant decisif dans l'histoire du Maroc, quand le che
 rifat, dans sa forme alaouite, s'est impose comme un fon
 dement de la royaute et de la saintete. Le troisieme
 moment fort de cette empreinte identitaire est subse
 quent au deuxieme; il concerne cette cesure qui s'est pro
 gressivement etablie entre l'autorite surnaturelle et invi
 sible du cherif-saint et l'autorite temporelle et visible du
 cherif-roi.

 Zakaria Rhani, Departement d'anthropologie, Universite de
 Montreal, CE 6128, succursale Centre-ville, Montreal, Quebec,
 HSC3J7, Canada. Courriel: zakaria.rhani@umontreal.ca.

 Notes
 1 Je tiens a remercier Jean-Claude Muller, Gilles Bibeau et

 Sandra Bakers pour leurs lectures critiques et leurs com
 mentaires judicieux. Cette recherche a ete financee par le
 FQRSC (Fonds quebecois de la recherche sur la societe et
 la culture).

 2 Les djinns ou les jnouns (sing.jenn) sont des esprits ambi
 valents qui peuvent etre bienfaisants comme malfaisants.
 Dans ce dernier cas, ils causent differentes maladies men
 tales et physiques. Pour une synthese sur Taction de ces
 . esprits et des maladies qu'ils causent voir par exemple
 Aouattah (1993).

 3 Doukkala est une tribu arabe des plaines du centre-ouest
 marocain, delimitee par deux autres tribus arabes, Abda
 vers le sud et Chawia vers le nord. La presente ethnogra
 phie a ete effectuee en langue locale, l'arabe, et le dialecte
 marocain qui en est une variante.

 4 Les seuls documents qui evoquent brievement le saint sont
 al-Flam biman halla bimourrakocha wa aghmata mina
 al-a'lam [Faire connaitre les eminents hommes qui ont vecu
 a Marrakech et a Aghmat] de son auteur Assamlali, et
 Jawahir al-kamalfi tarajim arrijal [Les perles de la per
 fection dans les biographies des saints hommes] d'al-Kanuni
 al-Abdi. Le premier document ne mentionne le saint qu'in
 directement, commentant un petit poeme du Sultan Moulay
 Soulaiman qui evoque Ben Yeffou. Le saint est decrit par
 Assamlali comme un homme pieux et bon predicateur. Al
 Kanuni Al-Abdi, quant a lui, rapporte une tres breve bio
 graphie du saint; il le nomme le pere des chevaliers Sidi
 Abdel Aziz Ben Yeffou : ? C'est le fameux et celebre saint

 auquel voyagent des femmes et hommes pour se soigner
 des maladies des djinns et des possessions. II a vecu au
 debut du XIe siecle [de Thegire (H), XVIIe en calendrier
 chretien] ? (1937 (II):26). Le saint lui-meme n'a laisse '
 aucune oeuvre ecrite; le seul poeme qui lui est attribue, le
 Sabre, ne fait aucune mention ni de sa vie ni de son ensei
 gnement.

 5 Cette version du mythe est la synthese de plusieurs
 variantes que j'ai recueillies dans la region. Ces versions se
 ressemblent beaucoup avec quelques variations minimales
 qui n'affectent aucunement le sens global de l'histoire.

 6 Dans une autre version, il s'agit de 40 saints. Notons qu'aussi
 bien le chiffre 7 que 40 sont des nombres magiques dans la
 culture populaire marocaine (Westermarck 1926,1935; Der
 menghem 1954).

 7 Buhali est un idiot, un simple d'esprit. Dans Thagiographie
 marocaine, un majdub est souvent assimile a un buhali
 (Rachik 1998). Pour la definition du majdub, voir plus loin.

 8 Si le mot halal est assez clair et designe une nourriture licite
 (non prohibee par la charia), le terme haram, par contre,
 pourrait porter a confusion, car on ne voit pas comment une
 semoule de ble pourrait etre haram. Quant j'ai pose la ques
 tion a mes interlocuteurs sur le sens qu'ils donnent a ce
 terme, ils m'ont informe que la semoule pourrait etre d'une
 origine douteuse, volee par exemple; la viande haram pour
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 rait etre jifa (celle d'un animal non immole). Parfois, cet
 episode de l'histoire est relate ulterieurement, quand le
 saint quitte Marrakech et rencontre les Semlala dans la
 region des Doukkala.

 9 II est curieux de voir que la legende situe les Semlala dans
 cette region atlantique des Doukkala. Cette tribu est repu
 tee appartenir au versant sud de TAtlas. II est fort possible
 qu'il s'agisse la d'une confusion. Mais vu la grande mobilite
 des tribus marocaines, il n'est pas impossible que les Sem
 lala se soient installes, a un moment de l'histoire, dans la
 region de Ben Yeffou actuellc

 10 Dans une autre version, les Semlala ne quittent pas le vil
 lage de leur gre, c'est le saint meme qui les en chasse. Quand
 ils refusent de lui donner une part de la vache sacrifice, il
 les maudit: ? Qu'Allah vous fasse disperser de ces terres ! ?.

 11 De ces anciens Semlala, il ne subsiste aujourd'hui dans le vil
 lage de Ben Yeffou que deux foyers (kanuns) qu'on nomme
 les Ftaytats ou Ibn Ftaytou.

 12 Sur le Sultan Noir, voir ci-dessous.
 13 La baraka ne diminue pas apres la disparition du wali, elle

 en est plutot renforcee, voir par exemple (Westermarck
 1926(0:159).

 14 Le terme mrabit designait, au debut de l'ere musulmane,
 Tascete qui habite le ribdt (couvent fortifie) (Kerrou 1998).

 15 Les descendants du saint sont dits wlad sayyed ou tout sim
 plement wlad Ben Yeffou.

 16 Selon Dermenghem (1954), il existe deux sortes d'awliya
 maghrebins: les saints ? populaires ? et les saints ? serieux ?.
 Si ces derniers sont des awliya hagiographiques, ? savants ?
 et ? studieux ?, les premiers sont plutot des saints legen
 daires dont la realite historique est assez difficilement sai
 sissable. Toutefois il n'y a pas toujours une nette distinc
 tion entre ces deux categories de saints ; quelques uns des
 awliya ? serieux ? et savants sont aussi des saints legen
 daires et? folkloriques ?. Al-Yousi, dont nous parlerons plus
 loin, est de ceux-la.

 17 Eexpression est de Naamouni (1993). Elle designe toutes
 les maladies causees par les esprits djinns.

 18 La perambulation peut eventuellement representer une
 forme permanente de saintete pour certains individus ou
 certains ordres religieux, comme les Heddawa marocains
 (Brunei 2001).

 19 Etymologiquement, le terme majdub est un derive de la
 ratine verbale jadaba, qui veut dire ?tirer a soi?, ? attirer ?;
 il designe toute personne attiree, seduite par quelqu'un ou
 quelque chose (Blachere et al. 1970:1379-1382).

 20 Le nom arabe que donnent les acteurs au Sultan est Sultan.
 Litteralement ce terme veut dire ? celui qui a le pouvoir ?,
 il designe un roi, un monarque.

 21 Eauteur enumere les differentes fonctions de la zaouia qui
 sont toutes des fonctions a visee socioculturelle ou socio

 politique: enseignement, reunion, arbitrage de conflits, pro
 tection contre l'autorite centrale et mediation politique
 (Laroui 1977).

 22 Au debut du siecle passe, Westermarck (1926) cite Sidi
 Abdelaziz Ben Yeffou parmi les saints de Doukkala qui com
 mandent aux djinns et qui sont par consequent sollicites
 par les personnes possedees.

 23 En plus des visites quotidiennes ou l'on assiste a une acti
 vity sociale (de nouvelles connaissances et des amities qui

 se forment) et economique (sous formes de dons et contre
 dons), cet aspect socioeconomique est plus pregnant lors de
 la foire annuelle (moussem) ou tout le village se transforme
 en un grand souk. Fait important, les souks hebdomadaires
 de la region (Oualidia et Gharbia) se deplacent a Ben Yeffou.
 Les visiteurs viennent par dizaines de milliers. Lors du mous

 sem de 2006 (entre le 13 et le 20 aout) auquel j'ai assiste, le
 nombre de visites etait estime a 30 000 pelerins.

 24 La legende de Moulay Abdeslam m'a ete rapportee par un
 enseignant d'histoire au college d'Oualidia.

 25 Selon certains recits recueillis par Westermarck (1926), le
 sultan lekhel perd completement son caractere humain; il
 serait le fils du roi des djinns, Sidi Chamharuch.

 26 A Tinstar de Ben Yeffou et de Sidi Mas'ud Ben Hssein, la
 legende de Moul 1-Bargui que j'ai recueillie dans la region
 de Abda relate aussi une rencontre entre le saint et le sul

 tan lekhel. Pour d'autres confrontations avec le Sultan Noir,
 voir Doutte (1905); Eickelman et Draioui (1973); Jamous
 (1981); Naamouni (1993).

 27 Notons que le recit designe Sidi Abdeslam Ben Saleh comme
 cherif avant meme sa rencontre avec Moulay Ismail et Tac
 quisition subsequente du droit de porter ce titre.

 28 Pour une histoire complete d'al-Yousi, voir Berque (1958).
 29 Parmi les tribus berberes qui ont ete desarmees et domp

 tees par Moulay Ismail figure celle d'al-Yousi (Houdas 1969;
 Berque 1958).

 30 Pour les confrontations avec le sultan Moulay Ismail voir
 par exemple Brunei (1926); Geertz (1992); Gellner (2003);
 Morsy (1972); Crapanzano (2000); Rabinow (1975); Jamous
 (1981); Beck (1989).

 31 Si Ton croit Defontin-Maxange (1929), Moulay Ismail serait
 l'enfant meme d'une esclave noire qui servit son pere Mou
 lay Ali Shrif pendant sa captivite par le roi de Sous.

 32 La casbah de Boula'wan que mes informateurs, et ceux de
 Doutte, attribuent au Sultan Noir a ete reconstruite par
 Moulay Ismail (Doutte 1905).

 33 Le Soudan represente, dans Timaginaire populaire maro
 cain, le berceau des genies possesseurs (Claisse 2003)
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