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Among the many religious practices in the Maghreb that have been transmitted through
time is the belief in holy people. Such idolatry has also given rise to distinct literary genres
such as hagiographies and litanies describing the exceptional roles that Sufi sheikhs play

in the social fabric and collective memory, among them also female saints.

« Sufi hagiographies in Tunisia trace the lives and karamat (mystical occurrences or
portents [“prodigies”]) of only the male Sufi leaders, largely disregarding any female
waliyyat (Sufi saints; sing. waliyya). This reflects the conservative social and gender

paradigms that the Maliki school imposed in Tunisia.

« Intheabsence of formal hagiographictexts, disciples of the Sufi women saints developed
various commemorative practices, including the writing and singing of litanies,
devotional texts. These litanies construct saintly identity, paralleling hagiography’s
power to render the unseen perceptible, challenge dominant narratives, and create

new spaces for reflection.

» Written to celebrate an 18%-century woman saint, the litany “Umm al-Zayn al-
Jammaliyya” engages with contemporary debates on female visibility and invisibility
while navigating the woman saint’s identity. A close reading of the litany shows to what
extent female presence and spiritual authority in litanies challenges and/or upholds

prevailing gender norms.

« Zooming in on the litany’s storyline, setting, and language helps us to understand how

Tunisian Sufi literature conceptualises women’s (in)visibility.

CONTEXT

Analysing a litany about a woman reveals the function of Sufi literature in documenting
and transmitting Sufi values, historical events, and regional customs. It especially sheds
light on how Tunisian Sufi literature conceptualises women’s spiritual roles in Maghrebi

society, setting the spaces and boundaries within which they exist.
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SUFI HAGIOGRAPHY AS A FORM OF ART AND
LITERATURE

Between the 9™ and 11" century, Sufism developed into different schools and turuq
(paths, ways; sing. tariga), accompanied by the building of sacred places known as zawaya
(sing. zawiya) that were different from mosques. In the Maghreb, zawaya hosted circles of
dhikr (remembrance) and celebrations or musical shows, promoting the spiritual quality
of religion. These buildings stand today as memorials of special individuals whose stories
and miracles enlivened collective memory, inflicting “a feeling of transcendence beyond
the conditions of the commonplace and the normality of meanings” (Pallasmaa 2015: 19).

To express this spiritual elevation, Sufis experimented with many art forms, amongst
them a rich tradition of hagiographic texts. These biographical works about Sufi saints
and revered leaders emphasise qualities and virtues, miracles and teachings. In these
texts, the Sufi saint is modelled after the prophetic figure of Muhammad. The primary
purpose of such works is not merely to document life events but to inspire devotion and
veneration among followers and those committed to a spiritual path, who are known as
muridiin (sing. murid). The follower of a Sufi order may attend rituals, recite litanies, and
join in gatherings without necessarily undertaking the path of full inner transformation.
Most Sufi saints had muridiin, special students whom they trained to transmit their
teachings (Amri 2013). In Ifriqiya (present-day Tunisia), hagiography flourished, with
many disciples chronicling the lives of their leaders and saints. These texts are also works
of graphic art that combine narratives, symbols, and visual elements to put forth an
immersive literary experience.

At the core of the hagiographic text is the saint, the mediator between the divine and
human. The Sufi saint, also known as a wall, is believed to be a close friend of God whose
spiritual and mystical qualities require spiritual sensitivity and mystical subtlety to grasp.
The spiritual journey and the willingness to share knowledge confer upon the wali a prophet-
like archetype. Therefore, hagiographic texts start with the silsila, the chain of ancestry
tracing the lineage of the saint to the Prophet Muhammad. As is common knowledge in
Islamic Sufism, women are important contributors to the silsila, starting with the Prophet’s
daughter Fatima. However, in these hagiographies, female figures and female Sufi saints are
absent, though many of them have enlivened the Tunisian collective memory. This absence

has triggered a scholarly interest in the position of women in Sufi literature.

WOMEN IN SUFI LITERATURE AND THE CASE OF
UMM AL-ZAYN AL-JAMMALIYYA

Sufi philosophers such as Ibn ‘Arabi (1165—-1240), whose ideas deeply influenced Sufism
in the Maghreb, emphasised the importance of women and their abilities and aptitudes
vis-a-vis gnostic knowledge. After having served Fatima bint al-Muthanna of Cordoba for
two years, he detailed her role in shaping his philosophical insight about the origins of
humanity and the connection between love for women and divine love. What characterised
his ideas is a firm belief that femininity is crucial to understanding divine reality (Hakim
2006).

Women were not only muses in Sufism but also established figures who actively
participated in and enriched the mystical doctrine and tradition. According to Annemarie
Schimmel (1984), women from the Prophet’s family, essentially his wife Khadija and
daughter Fatima, were the first ones to walk on the path of religious and mystical grandeur.
Accounts of early female spiritual leaders detailed practices such as rahma (mercy) and
showed they had full control over their nafs (desires), representing the initial steps among
the seven stages that a Sufi undertakes in their journey to attain sainthood (Qadri 2016).

One of these women is the late 17%-century Sufi saint Umm al-Zayn al-Jammaliyya.



Hailing from Awled-Talil, Gafsa, and with a lineage tracing back to Caliph ‘Uthman ibn
‘Affan (r. 644—-656), the name Umm al-Zayn al-Jammaliyya is associated with Jemmal,
a city in the costal governorate of Monastir. When moving to Jemmal, she settled near
the wali, S1d1 Faraj al-Ansari, drawing from his blessings to heal the sick and save the
needy. Due to the scarcity of sources, the influence of the wali on the saintly woman is not
certain, but the physical proximity would have surely affected the woman’s spiritual life
(Nabil 1992). Refusing to follow her family back home, the saint remained in Jemmal to
fulfill her spiritual call; she was then adopted by the family Sa‘id, who later built a shrine
over her tomb to honour her filial and pious qualities bestowed on the villagers. This
was related to me when I first visited the shrine on 26 December 2024 by the wife of the
shrine’s keeper, whose role is to host visitors and share stories about the saint. These bits
of information about the saint were not, however, chronicled in a hagiography, surviving
oblivion only thanks to oral storytelling shared essentially by women and by the only

litany dedicated to a woman Sufi saint, both known as “Umm al-Zayn al-Jammaliyya.”

VISIBILITY AND INVISIBILITY IN THE LITANY “UMM
AL-ZAYN AL-JAMMALIYYA”

For the people of Tunisia, Umm al-Zayn is known as “the lady” (al-sayyida) or “the
enchanted” (al-buhliyya). The well-known Sufi chant celebrates the female saint’s dignity
and sainthood as she abandoned all earthly pleasures and sought union with God through
love and devotion. Among her many names and references in the litany is “Bayat Jemmal,”
referring to an incident that confirms her prodigies. According to visitors of her shrine and
believers in her wilaya (saintliness), Hamouda Pasha (1759-1814), an influential Tunisian
ruler, was disturbed by her fame and her influence on people, so he decided to imprison
her. As she refused to speak in the court, the ruler sentenced her to be devoured by his
hungry lions. The following morning he found her sitting in prayer, the lions guarding her.
The miraculous power of her karamat was so strong that Hamouda Pasha turned from a
hostile to a believer, ordering for a shrine to be built for her and naming her Baya of Tunis.
Such a title brought her to the same rank as other saints and Sufi leaders in the capital (Al-
Amri 1974: 54). However, it is unclear when the litany was composed or what inspired it.

To navigate the spiritual identity of Umm al-Zayn al-Jammaliyya as a saint, I depend
on Ala Lassoued’s seminal work on pious women in the Maghreb (2020), which identified
three aspects of female sainthood: places, forms of worship, and the position of the body.
Here, the notion of the female body becomes critical: should it be celebrated or negated?
Exploring these features of female sainthood in the litany, we see that the text frames an
encounter between two lovers: carrying his gifts and love, the singer is heading in a hurry
to the place of his beloved, where she is hiding; he, therefore, calls upon her to come out
and meet him. During his hasty journey to her, he recalls the reasons why he is in love

with this intriguing woman.

The Visible Zawiya

In the litany, the Sufi saint is called forth to manifest and meet her murid, who stands
on the threshold of the shrine bearing the heavy load of his gifts. Awaiting her approval to
enter, the murid adds: “We begin in the name of Allah, / We enter with our gifts adorned
with sanctity.”

The litany opens thus:

“Lady, your sanctuary is illuminated
with dhikr

and good meanings.”



Choosing a smaller zawiya, an annex to the mosque, the woman Sufi saint spends her
life practising Sufi spiritual exercises, such as dhikr, thought to bring about a mystical
light that engulfs the place. In terms of architecture, the shrine is built in a way that allows
light to enter from different corners. Sufis paid great attention to architecture to reflect
their views and beliefs, such as wahdat al-wujud (the unity of being), where all existence
manifests God’s essence. This inter-connectedness is symbolised by the dome as not only
an emblem of spiritual prestige but also a meeting place of two lovers, as evoked in the

litany:

“O come, beloved Lady,

present with drums and devotion,

a dome stands tall atop the shrine of Umm al-Zayn.

There, the dome is raised, and the well-known sheikh, Baba al-Jilani, is
present

at her side.”

The gathering of these holy individuals is celebrated under the dome, which is a potent
metaphor for Umm al-Zayn’s saintly identity. Such an identity is situated within a cosmic
dynamic of interconnected reality where her sacred self can permeate all moments and
places as suggested by Ibn ‘Arabi’s claim that man is the world. The saintly self is thought
of as a microcosm where the divine reality transcends all sorts of physical constraints
during the circles of dhikr. In the litany, this inter-connectedness is evoked through the
apparition of Baba al-Jilani, thought to be the initiator of the saint into the path of inner
journeying. The language blends physical imagery and symbolic connotations, creating
a vivid image of spiritual gatherings in the reader’s or listener’s mind. However, this
meeting, which is held in honour of Umm al-Zayn, can take place only when another male
Sufi saint is present.

While an essential aspect of worshiping for the Sufis is spiritual journeying, rare are
the women saints in that realm. Though Umm al-Zayn is known as a wandering female
traveller moving from one place to another, the litany limits her to the cramped space
of her tomb. In the litany, the singer repeats, “Show me the home, so I may come visit
you.” The tomb has a dual role. Though few Sufi saints have domes built on top of their
tombs, which attests to their high status, it is one way to limit the saint’s movement. To
stop her from wandering, the Sufi woman saint was imprisoned in a small room by her
brother, who grew angry with her roaming. The shrine keeper’s wife related that the saint
invoked a curse on her brother, who then lost his way back home as his camel fell ill. Not
knowing what to do and in an act of despair, he called upon Umm al-Zayn to save him.
Exhausted by the trip, he fell asleep and dreamed that his sister healed his camel and
granted him forgiveness. Once awake, he found his beast ready for the trip back home.
When recounting the story, the people of Jemmal became certain that the young girl was
an exceptional being and her wandering was that of a saint. What is intriguing is that the
tomb was built in the very room in which she was imprisoned by her brother. In line with
other saintly stories, the physical location of saints’ suffering acquires a sacred quality,

turning individual agony into a spiritual legacy for visitors and devotees.

The Invisible Body

In the city of Jemmal, people share tales depicting Umm al-Zayn as an extremely
beautiful lady with a heavenly fragrance and henna tattoos, echoes of which we find in
the exaggerated repetition of her radiance: “O Lalla, how enchanting is your grace.” Both
“lalla” and “grace” indicate physical beauty and charm. In Sufism, however, “grace” is seen
as a holistic attribute that is not limited to outward appearance, but also encompasses the

outcome of acts of mercy, compassion, and moral excellence that grant their holders an aura



of grandeur. As a matter of fact, we notice a delicate avoidance of referring to any physical
or bodily attributes in the litany, despite its essentially being an extended love poem.

As seen in the lines: “O Umm al-Zayn, your apparition is unmatched / O woman of the
coast!”, the Sufi saint is presented as a spirit rather than a physical person. By repeatedly
invoking the quality of her spirit-like presence, the text purposefully ignores her physical,
embodied existence and corporeality as a woman, reflecting a gendered expectation
shaping narratives about female Sufi saints as spiritual, ethereal lovers rather than
female objects of romantic desire. This representation raises important questions about
the female body, particularly that of the female Sufi saint, and how it can be accepted or
represented in the public, religious sphere.

The holy woman’s body is characterised by the duality of the purified body and the
forgotten body, interconnected in a way that the purified body is a forgotten body and
hence a forgotten femininity. Sufis understood the purity of the body as two-layered, a

pure body being a divine gift that should be preserved through ablution and cleanliness:

“Among the sacred things for Sufis are cleanliness, purity, washing clothes,
regularly using the miswak (toothbrush), staying near running water, open
spaces, mosques on the outskirts of cities, seclusion, bathing every Friday in

winter and summer alike, and pleasant fragrance.” (Amri 2013: 161)

By sticking to this code of inner and outer cleanliness, these women saints became role
models, which explains why the visiting women buy incense, light a candle, and apply
henna tattoos when going to the shrine, practising the same purity rituals advocated
by their saint. This bodily assimilation allows them to connect with Umm al-Zayn, her
attributes, her values. The body of the saint becomes, therefore, a prototype.

In her recounting of Umm al-Zayn’s saintly journey from early childhood, the wife of the
shrine’s keeper framed a story akin to that of Virgin Mary, emphasising qualities of purity,
protection, and societal acceptance that can be traced in the Qur’anic representation of
Virgin Mary. Ascending to a high rank of purity and chastity, Umm al-Zayn becomes
Tunisians’ symbol of spiritual femininity and motherhood. The litany accentuates this
Marian image of a virgin who dedicates her life to the mystical path when the murid calls
upon the saint to heal his pain and end his sorrow. Bringing his gifts, he arrives at her

threshold and requests her approval.

“Umm al-Zayn, you're my healer.
Come, daughter of Jemmal.

Don’t forget me, Bayat Jemmal,
don’t forget me as I won’t forget you

for as long as I shall live, come, Umm al-Zayn.”

In the litany, the saint’s identity as mother of virtue is reinforced through the emphasis
on her healing powers — the words “you’re my healer” indicates prodigies. Much like the
Virgin Mary, Umm al-Zayn is perceived as a compassionate advocate for and protector
of Islamic tradition, in addition to the values of mercy and devotion (Nabil 1992). Hence,
notions of love, marriage, and motherhood, which were denied to these saints in their
personal lives, were their very blessings and prodigies. These are the virtues they teach to

other women which help them integrate into society.

The Visible Path of Spiritual Awakening

Evenin her saintly status, Umm al-Zayn is subordinate to patriarchal structures. Central
to the murshid—-murid relationship is obedience to the murshid (spiritual guide), who
possesses unfathomable, prophetic knowledge (Amri 2013: 182). In the litany, it is Baba

al-Jilani who embodies this divine knowledge, whereas Umm al-Zayn is just a mirror:



“Holder of the Divine Secret
come forth, O Lalla al-Rayana,
your honour is upheld by our master and renowned sheikh Baba al-Jilani.

Come forth, Umm al-Zayn.”

The quoted verses reinforce the central role of the murshid, to whom a father-like
relationship with Umm al-Zayn is attributed, as this is the only acceptable relationship
between a man and a woman in patriarchal, conservative Sunni society. Being the sheikh’s
disciple signifies his recognition of her potential spiritual growth. However, the litany
remains silent about the female Sufi saint’s path of ascendance. Lassoued (2020) details
the different stages that typically mark a saint’s path to holiness, including handshaking,
which allows the transmission of divine knowledge from the murshid to the murid. This
physical connection based on handshaking is glossed over in the case of Umm al-Zayn, as
it would be viewed a serious disruption to the dominant patterns of gendered behaviour.

In the absence of a clear statement about Umm al-Zayn’s path to holiness, the litany

instead sums up the journey using the metaphor of the jasmine:

“We plant a jasmine that shines with your light,
ah, O Named One,

along the valley’s path,

ah, girl of Jemmal.

O Lady, O Umm al-Zayn,

How beautiful is your apparition, o coastal saint.”

In Sufi thinking, the jasmine is a flower associated with divine beauty and presence.
It is through the image of this flower, whose roots reach deep into the ground and whose
fragrance recalls heavenly beauty, that Umm al-Zayn achieved the interconnectedness of
the external world (zahir) with the internal (batin). In other words, while the jasmine’s
external beautiful appearance represents the zahir, its roots symbolise the inner batin,
the unseen reality. Similarly, Umm al-Zayn represents unity between the external world
and the internal spiritual realm, illustrating the Sufi process of ascendance, whereby a
deeper connection and harmony between the physical world and the divine inner realm
is reached through love. The flower becomes, therefore, a metaphor for the kind of Sufi

knowledge Umm al-Zayn had achieved.

THE WOMAN SUFI SAINT AND THE PATRIARCHY

While the popular narrative depicts Umm al-Zayn as the mother to whom everyone
turns to relieve anguish, ameliorate misery, and heal the sick, the litany is in the form of
a love ballad where the murid calls upon his beloved to come out and end his agony. This
duality of perception raises an important issue in relation to the sainthood of the woman
Sufi, which is that of the body. In a society where acknowledging the sainthood of a
woman is not a given, the female body must be rendered invisible. Claiming sainthood by
overlooking the female saint’s body highlights the body’s crucial role in the dynamics of
visibility and invisibility. The litany’s textual emphasis on calling upon the saint to come
out is framed within a patriarchal structure that reinforces a male-driven composition
and performance. The tension caused by the simultaneous perception of Umm al-Zayn as
a spiritual entity and the erasure of her as a physical presence renders the female body a

contested site of spiritual power filtered through patriarchal control.
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Parmi les nombreuses pratiques religieuses du Maghreb qui se sont transmises a travers
le temps figure la croyance en des personnes saintes. Cette idolatrie a également donné
naissance a des genres littéraires distincts, tels que les hagiographies et les litanies, qui
décrivent le role exceptionnel que jouent les cheikhs soufis dans le tissu social et 1la mé-

moire collective, parmi lesquels figurent également des saintes femmes.

« Les hagiographies soufies en Tunisie retracent la vie et les karamat (événements
mystiques ou présages [« prodiges »]) des seuls chefs soufis masculins, ignorant
largement les waliyyat (saintes soufies ; sing. waliyya) féminines. Cela refléte les

paradigmes sociaux et de genre conservateurs imposés en Tunisie par ’école malikite.

« En l'absence de textes hagiographiques formels, les disciples des saintes soufies ont
développé diverses pratiques commémoratives, notamment 1’écriture et le chant
de litanies, des textes dévotionnels. Ces litanies construisent une identité sainte,
parallelement au pouvoir de l'hagiographie de rendre perceptible I'invisible, de

remettre en question les récits dominants et de créer de nouveaux espaces de réflexion.

« Ecrite pour célébrer une sainte du XVIII® siécle, la litanie « Umm al-Zayn al-
Jammaliyya » aborde les débats contemporains sur la visibilité et I'invisibilité des
femmes tout en explorant I'identité de la sainte. Une lecture attentive de la litanie

montre a quel point la présence féminine et l'autorité spirituelle dans les litanies

remettent en question et/ou renforcent les normes de genre dominantes.

« En nous concentrant sur I'intrigue, le cadre et le langage de la litanie, nous pouvons
mieux comprendre comment la littérature soufie tunisienne conceptualise la (in)

visibilité des femmes.

CONTEXTE

Lanalyse d’une litanie sur une femme révele la fonction de la littérature soufie dans la
documentation et la transmission des valeurs soufies, des événements historiques et des
coutumes régionales. Elle met notamment en lumiére la maniére dont la littérature sou-
fie tunisienne conceptualise les réles spirituels des femmes dans la société maghrébine,

en définissant les espaces et les limites dans lesquels elles existent.
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L’HAGIOGRAPHIE SOUFIE COMME FORME D’ART ET
DE LITTERATURE

Entre le IXe et le XI¢ siécle, le soufisme s’est développé en différentes écoles et turuq
(chemins, voies ; sing. tariga), accompagnées de la construction de lieux sacrés appelés
zawaya (sing. zawiya) qui étaient différents des mosquées. Au Maghreb, les zawaya
accueillaient des cercles de dhikr (souvenir) et des célébrations ou des spectacles musicaux,
promouvant la dimension spirituelle de la religion. Ces batiments sont aujourd’hui des
mémoriaux dédiés a des personnes exceptionnelles dont les histoires et les miracles ont
animé la mémoire collective, suscitant « un sentiment de transcendance au-dela des
conditions du quotidien et de la normalité des significations » (Pallasmaa 2015 : 19).

Pour exprimer cette élévation spirituelle, les soufis ont expérimenté de nombreuses
formes d’art, parmi lesquelles une riche tradition de textes hagiographiques. Ces ceuvres
biographiques sur les saints soufis et les chefs vénérés mettent I'accent sur leurs qualités
et leurs vertus, leurs miracles et leurs enseignements. Dans ces textes, le saint soufi est
modelé sur la figure prophétique de Muhammad. L'objectif premier de ces ouvrages n’est
pas seulement de documenter les événements de la vie, mais aussi d’inspirer la dévotion et
la vénération parmi les disciples et ceux qui se sont engagés sur la voie spirituelle, connus
sous le nom de muridiin (sing. murid). Les disciples d'un ordre soufi peuvent assister a
des rituels, réciter des litanies et participer a des rassemblements sans nécessairement
s’engager sur la voie d’'une transformation intérieure compléte. La plupart des saints
soufis avaient des muridiin, des étudiants spéciaux qu’ils formaient pour transmettre
leurs enseignements (Amri 2013). En Ifrigiya (actuelle Tunisie), I’hagiographie a connu
un essor considérable, de nombreux disciples rédigeant des chroniques sur la vie de leurs
chefs et saints. Ces textes sont également des oeuvres d’art graphique qui combinent
récits, symboles et éléments visuels pour offrir une expérience littéraire immersive.

Au coeur du texte hagiographique se trouve le saint, médiateur entre le divin et 'humain.
Le saint soufi, également connu sous le nom de wali, est considéré comme un ami proche
de Dieu dont les qualités spirituelles et mystiques nécessitent une sensibilité spirituelle et
une subtilité mystique pour étre comprises. Le parcours spirituel et la volonté de partager
ses connaissances conferent au wali un archétype semblable a celui d'un prophete. C’est
pourquoi les textes hagiographiques commencent par la silsila, la chaine ancestrale qui
retrace lalignée du saint jusqu’au prophete Muhammad. Comme le sait tout le monde dans
le soufisme islamique, les femmes ont apporté une contribution importante a la silsila,
a commencer par la fille du prophete, Fatima. Cependant, dans ces hagiographies, les
figures féminines et les saintes soufies sont absentes, bien que beaucoup d’entre elles aient
animé la mémoire collective tunisienne. Cette absence a suscité un intérét scientifique

pour la place des femmes dans la littérature soufie.

LES FEMMES DANS LA LITTERATURE SOUFIE ET LE
CAS D’UMM AL-ZAYN AL-JAMMALIYYA

Les philosophes soufis tels qu'Ibn ‘Arabi (1165-1240), dont les idées ont profondément
influencé le soufisme au Maghreb, ont souligné I'importance des femmes et de leurs
capacités et aptitudes vis-a-vis de la connaissance gnostique. Aprés avoir servi Fatima
bint al-Muthanna de Cordoue pendant deux ans, il a détaillé le role qu’elle a joué dans la
formation de sa vision philosophique sur les origines de I’humanité et le lien entre 'amour
pour les femmes et 'amour divin. Ce qui caractérise ses idées, c’est la conviction profonde
que la féminité est essentielle pour comprendre la réalité divine (Hakim 2006).

Les femmes n’étaient pas seulement des muses dans le soufisme, mais aussi des figures
établies qui participaient activement a la doctrine et a la tradition mystiques et les
enrichissaient. Selon Annemarie Schimmel (1984), les femmes de la famille du Prophete,

essentiellement son épouse Khadija et sa fille Fatima, ont été les premieres a emprunter



la voie de la grandeur religieuse et mystique. Les récits des premieres femmes leaders
spirituelles détaillaient des pratiques telles que la rahma (miséricorde) et montraient
qu’elles avaient un controle total sur leurs nafs (désirs), ce qui représentait les premiéres
étapes parmi les sept étapes qu'un soufi entreprend dans son cheminement vers la sainteté
(Qadri 2016). L'une de ces femmes est la sainte soufie Umm al-Zayn al-Jammaliyya, qui
vécut a la fin du XVIIe siécle.

Originaire d’Awled-Talil, a Gafsa, et issue d’une lignée remontant au calife ‘Uthman
ibn ‘Affan (r. 644-656), le nom d’'Umm al-Zayn al-Jammaliyya est associé a Jemmal, une
ville du gouvernorat cotier de Monastir. Lorsqu’elle s’installa a Jemmal, elle s’établit pres
du wali, Sidi Faraj al-Ansari, tirant parti de ses bénédictions pour guérir les malades et
sauver les nécessiteux. En raison de la rareté des sources, I'influence du wali sur la sainte
femme n’est pas certaine, mais la proximité physique a certainement eu un effet sur la
vie spirituelle de la femme (Nabil 1992). Refusant de suivre sa famille chez elle, la sainte
est restée a Jemmal pour répondre a son appel spirituel ; elle a ensuite été adoptée par
la famille Sa‘id, qui a plus tard construit un sanctuaire sur sa tombe afin d’honorer ses
qualités filiales et pieuses dont elle avait fait bénéficier les villageois. C’est ce que m’a
raconté la femme du gardien du sanctuaire, dont le role est d’accueillir les visiteurs et de
partager des histoires sur la sainte, lorsque j’ai visité le sanctuaire pour la premiere fois le
26 décembre 2024. Ces informations sur la sainte n'ont toutefois pas été consignées dans
une hagiographie et n’ont survécu a l'oubli que grace a la tradition orale, essentiellement
transmise par les femmes, et a la seule litanie dédiée a une sainte soufie, toutes deux

connues sous le nom d’« Umm al-Zayn al-Jammaliyya ».

VISIBILITE ET INVISIBILITE DANS LA LITANIE
« UMM AL-ZAYN AL-JAMMALIYYA »

Pour le peuple tunisien, Umm al-Zayn est connue sous le nom de « la dame » (al-
sayyida) ou « 'enchantée » (al-buhliyya). Le célebre chant soufi célébre la dignité et la
sainteté de cette sainte qui a renoncé a tous les plaisirs terrestres et recherché I'union
avec Dieu a travers I'amour et la dévotion. Parmi ses nombreux noms et références dans la
litanie figure « Bayat Jemmal », qui fait référence a un incident confirmant ses prodiges.
Selon les visiteurs de son sanctuaire et les croyants en sa wilaya (sainteté), Hamouda
Pacha (1759-1814), un dirigeant tunisien influent, était troublé par sa renommée et son
influence sur le peuple, et décida donc de 'emprisonner. Comme elle refusait de parler
devant le tribunal, le souverain la condamna a étre dévorée par ses lions affamés. Le
lendemain matin, il la trouva assise en priere, les lions la gardant. Le pouvoir miraculeux
de son karamat était si fort que Hamouda Pacha passa de I'hostilité a la foi, ordonnant
la construction d’'un sanctuaire en son honneur et la nommant Baya de Tunis. Ce titre la
placa au méme rang que les autres saints et chefs soufis de la capitale (Al-Amri 1974 : 54).
Cependant, on ne sait pas exactement quand la litanie a été composée ni ce qui I'a inspirée.

Pour explorer I'identité spirituelle ' Umm al-Zayn al-Jammaliyya en tant que sainte, je
m’appuie sur les travaux fondateurs d’Ala Lassoued sur les femmes pieuses au Maghreb
(2020), qui ont identifié trois aspects de la sainteté féminine : les lieux, les formes de culte
et la position du corps. Ici, la notion de corps féminin devient cruciale : doit-il étre célébré
ou nié ? En explorant ces caractéristiques de la sainteté féminine dans la litanie, nous
voyons que le texte décrit une rencontre entre deux amants : portant ses cadeaux et son
amour, le chanteur se précipite vers le lieu ou se cache sa bien-aimée ; il 'appelle donc a
sortir et a venir a sa rencontre. Au cours de son voyage précipité vers elle, il se remémore

les raisons pour lesquelles il est amoureux de cette femme fascinante.



La Zawiya visible

Dans la litanie, la sainte soufie est appelée a se manifester et a rencontrer son murid,
qui se tient sur le seuil du sanctuaire, portant le lourd fardeau de ses cadeaux. Attendant
son autorisation pour entrer, le murid ajoute : « Nous commencons au nom d’Allah, / Nous
entrons avec nos cadeaux ornés de sainteté. »

La litanie s’ouvre ainsi :

« Dame, votre sanctuaire est illuminé par le dhikr

et de bonnes intentions. »

Choisissant une petite zawiya, une annexe de la mosquée, la sainte soufie passa sa vie
a pratiquer des exercices spirituels soufis, tels que le dhikr, censés apporter une lumiéere
mystique qui envahit les lieux. Sur le plan architectural, le sanctuaire est construit de
maniére a laisser entrer la lumiére par différents angles. Les soufis accordaient une grande
importance a l'architecture afin de refléter leurs opinions et leurs croyances, telles que
le wahdat al-wujud (I'unité de I'étre), selon laquelle toute existence manifeste I'essence
de Dieu. Cette interconnexion est symbolisée par le dome, qui n’est pas seulement un
embléme de prestige spirituel, mais aussi un lieu de rencontre entre deux amants, comme

I’évoque la litanie :

« O venez, bien-aimée,

présente avec tambours et dévotion,

un dome se dresse au sommet du sanctuaire d’'Umm al-Zayn.

La, le dome est élevé, et le célébre cheikh Baba al-Jilani est présent a ses

cotés. »

Le rassemblement de ces saints personnages est célébré sous le dome, qui est une
métaphore puissante de I'identité sainte 'Umm al-Zayn. Une telle identité s’inscrit dans
une dynamique cosmique de réalité interconnectée o son moi sacré peut imprégner tous
les moments et tous les lieux, comme le suggere Ibn ‘Arabi lorsqu’il affirme que ’homme
est le monde. Le moi saint est considéré comme un microcosme ou la réalité divine
transcende toutes sortes de contraintes physiques pendant les cercles de dhikr. Dans la
litanie, cette interconnexion est évoquée par l'apparition de Baba al-Jilani, considéré
comme l'initiateur du saint sur le chemin du voyage intérieur. Le langage méle imagerie
physique et connotations symboliques, créant une image vivante des rassemblements
spirituels dans l'esprit du lecteur ou de l'auditeur. Cependant, cette réunion, qui est
organisée en 'honneur d’'Umm al-Zayn, ne peut avoir lieu qu'en présence d'un autre saint
soufi masculin.

Si le voyage spirituel est un aspect essentiel du culte pour les soufis, les saintes femmes
sont rares dans ce domaine. Bien qu'Umm al-Zayn soit connue comme une voyageuse
errant d’'un endroit & 'autre, la litanie la confine & I'espace exigu de sa tombe. Dans la
litanie, le chanteur répete : « Montre-moi la maison, afin que je puisse venir vous rendre
visite. » La tombe a un double role. Bien que peu de saints soufis aient des domes construits
au-dessus de leurs tombes, ce qui atteste de leur statut élevé, c’est un moyen de limiter les
déplacements du saint. Pour I'empécher d’errer, la sainte soufie a été emprisonnée dans
une petite piéce par son frere, qui s’était mis en colére contre ses vagabondages. La femme
du gardien du sanctuaire raconta que la sainte avait jeté un sort a son frere, qui avait alors
perdu son chemin pour rentrer chez lui, son chameau étant tombé malade. Ne sachant
que faire et désespéré, il fit appel & Umm al-Zayn pour le sauver. Epuisé par le voyage,
il s’endormit et réva que sa sceur guérissait son chameau et lui accordait son pardon. A
son réveil, il trouva sa béte préte pour le voyage de retour. En racontant cette histoire, les
habitants de Jemmal acquirent la certitude que la jeune fille était un étre exceptionnel

et que son errance était celle d’'une sainte. Ce qui est intrigant, c’est que le tombeau fut



construit dans la piece méme ou elle avait été emprisonnée par son frere. Comme dans
d’autres récits saints, le lieu physique ot les saints ont souffert acquiert une qualité sacrée,

transformant I'agonie individuelle en un héritage spirituel pour les visiteurs et les fideles.

Le corps invisible

Dans la ville de Jemmal, les gens racontent des histoires décrivant Umm al-Zayn comme
une femme d’une extréme beauté, au parfum céleste et aux tatouages au henné, dont on
retrouve I’écho dans la répétition exagérée de son rayonnement : « O Lella, quelle grice
envolitante vous avez ! » Les mots « lella » et « grace » désignent tous deux la beauté
physique et le charme. Dans le soufisme, cependant, la « grace » est considérée comme un
attribut holistique qui ne se limite pas a I'apparence, mais englobe également le résultat
d’actes de miséricorde, de compassion et d’excellence morale qui conférent a ceux qui
les possédent une aura de grandeur. En fait, on remarque une délicate évitement de
toute référence a des attributs physiques ou corporels dans la litanie, bien qu’il s’agisse
essentiellement d’'un long poéme d’amour.

Comme le montrent les vers « O Umm al-Zayn, votre apparence est sans égale / O
femme de la cbte ! », l1a sainte soufie est présentée comme un esprit plutét que comme une
personne physique. En invoquant a plusieurs reprises la qualité de sa présence spirituelle,
le texte ignore délibérément son existence physique, incarnée et corporelle en tant que
femme, reflétant ainsi une attente genrée qui faconne les récits sur les saintes soufies
en tant quamantes spirituelles et éthérées plutdt qu'en tant qu'objets féminins du désir
romantique. Cette représentation souléve des questions importantes sur le corps féminin,
en particulier celui de la sainte soufie, et sur la maniére dont il peut étre accepté ou
représenté dans la sphere publique et religieuse.

Le corps de la sainte femme se caractérise par la dualité du corps purifié et du corps
oublié, interconnectés de telle sorte que le corps purifié est un corps oublié et donc une
féminité oubliée. Les soufis concevaient la pureté du corps comme ayant deux niveaux, un

corps pur étant un don divin qui devait étre préservé par 'ablution et la propreté :

« Parmi les choses sacrées pour les soufis, on trouve la propreté, la pureté,
le lavage des vétements, l'utilisation réguliere du miswak (brosse a dents), la
proximité de I'eau courante, les espaces ouverts, les mosquées a la périphérie
des villes, I'isolement, le bain tous les vendredis en hiver comme en été, et les

parfums agréables » (Amri 2013 : 161).

En adhérant a ce code de pureté intérieure et extérieure, ces saintes femmes sont
devenues des modeles, ce qui explique pourquoi les femmes en visite achetent de
lencens, allument une bougie et se font tatouer au henné lorsqu’elles se rendent au
sanctuaire, pratiquant les mémes rituels de pureté que ceux préconisés par leur sainte.
Cette assimilation corporelle leur permet de se connecter 8 Umm al-Zayn, a ses attributs,
a ses valeurs. Le corps de la sainte devient ainsi un prototype.

Dans son récit du parcours saint d’'Umm al-Zayn depuis sa petite enfance, 'épouse du
gardien du sanctuaire a construit une histoire semblable a celle de la Vierge Marie, en
mettant Paccent sur les qualités de pureté, de protection et d’acceptation sociale que 'on
retrouve dans la représentation coranique de la Vierge Marie. En atteignant un haut niveau
de pureté et de chasteté, Umm al-Zayn devient le symbole tunisien de la féminité spirituelle
et de la maternité. La litanie accentue cette image mariale d'une vierge qui consacre sa vie
a la voie mystique lorsque le murid invoque la sainte pour guérir sa douleur et mettre fin a

son chagrin. Apporte ses cadeaux, il arrive a son seuil et demande son approbation.



« Umm al-Zayn, Vous étes ma guérisseuse.
Venez, fille de Jemmal.

Ne m’oubliez pas, Bayat Jemmal,

ne m’'oubliez pas comme je ne vous oublierai pas

tant que je vivrai, venez, Umm al-Zayn. »

Dans la litanie, I'identité de la sainte en tant que meére de la vertu est renforcée par
l'accent mis sur ses pouvoirs de guérison — les mots « vous étes ma guérisseuse » font
référence a des prodiges. Tout comme la Vierge Marie, Umm al-Zayn est percue comme
une défenseuse compatissante et une protectrice de la tradition islamique, en plus des
valeurs de miséricorde et de dévotion (Nabil 1992). Ainsi, les notions d’amour, de mariage
et de maternité, qui ont été refusées a ces saintes dans leur vie personnelle, étaient leurs
bénédictions et leurs prodiges. Ce sont les vertus qu’elles enseignent aux autres femmes et

qui les aident a s’intégrer dans la société.

Le chemin visible de léveil spirituel

Méme dans son statut de sainte, Umm al-Zayn est subordonnée aux structures
patriarcales. Au cceur de la relation murshid-murid se trouve l'obéissance au murshid
(guide spirituel), qui possede une connaissance prophétique insondable (Amri 2013 : 182).
Dans la litanie, c’est Baba al-Jilani qui incarne cette connaissance divine, tandis qu'Umm

al-Zayn n’est qu'un miroir :

« Détentrice du secret divin
avancez, 6 Lella al-Rayana,
votre honneur est défendu par notre maitre et célebre cheikh Baba al-Jilani.

Venez, Umm al-Zayn. »

Les versets cités renforcent le role central du murshid, a qui l'on attribue une relation
paternelle avec Umm al-Zayn, car c’est la seule relation acceptable entre un homme et
une femme dans la société sunnite patriarcale et conservatrice. Le fait d’étre le disciple
du cheikh signifie qu’il reconnait son potentiel de croissance spirituelle. Cependant, la
litanie reste muette sur le cheminement ascendant de la sainte soufie. Lassoued (2020)
détaille les différentes étapes qui marquent généralement le cheminement d’un saint vers
la sainteté, notamment la poignée de main, qui permet la transmission de la connaissance
divine du murshid au murid. Cette connexion physique basée sur la poignée de main, est
passée sous silence dans le cas ’'Umm al-Zayn, car elle serait considérée comme une grave
perturbation des modeles dominants de comportement sexospécifique.

En l'absence d’'une indication explicite sur le chemin de sainteté ’'Umm al-Zayn, la

litanie résume plutdt ce parcours a travers la métaphore du jasmin sambac.

« Nous plantons un jasmin sambac qui brille de votre lumiére,
0 vous qui portez un nom,

le long du sentier de la vallée,

0 jeune fille de Jemmal.

O Dame, 6 Umm Al-Zayn,

Quelle beauté dans votre apparition, 6 sainte du Sahel ! »

Dans la pensée soufie, le jasmin est une fleur associée a la beauté et a la présence divines.
C’est a travers I'image de cette fleur, dont les racines s’enfoncent profondément dans le sol
et dont le parfum rappelle la beauté céleste, quUmm al-Zayn a atteint I'interconnexion
entre le monde extérieur (zahir) et le monde intérieur (batin). En d’autres termes, tandis
que la belle apparence du jasmin représente le zahir, ses racines symbolisent le batin ou
la réalité invisible. De méme, Umm al-Zayn représente 'unité entre le monde extérieur

et le royaume spirituel intérieur, illustrant le processus soufi d’ascension, par lequel



une connexion et une harmonie plus profondes entre le monde physique et le royaume
intérieur divin sont atteintes par 'amour. La fleur devient ainsi une métaphore du type de

connaissance soufie qu’'Umm al-Zayn avait atteint.

LA FEMME SOUFIE SAINTE ET LE PATRIARCAT

Alors que le récit populaire dépeint Umm al-Zayn comme la mére vers laquelle tout le
monde se tourne pour soulager son angoisse, atténuer sa misére et guérir les malades,
la litanie prend la forme d’'une ballade d’amour dans laquelle le murid appelle sa bien-
aimée a venir mettre fin a son agonie. Cette dualité de perception souléve une question
importante en ce qui concerne la sainteté de la femme soufie, a savoir celle du corps.
Dans une société ou la reconnaissance de la sainteté d'une femme n’est pas une évidence,
le corps féminin doit étre rendu invisible. Revendiquer la sainteté en ignorant le corps
de la sainte met en évidence le réle crucial du corps dans la dynamique de la visibilité et
de l'invisibilité. L'accent mis dans le texte de la litanie sur I'appel a la sainte pour qu’elle
se montre s’inscrit dans une structure patriarcale qui renforce une composition et une
performance dominées par les hommes. La tension causée par la perception simultanée
d’'Umm al-Zayn comme une entité spirituelle et son effacement en tant que présence
physique fait du corps féminin un lieu contesté de pouvoir spirituel filtré par le controle

patriarcal.
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