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« Apres avoir étudié le fonctionnement du pacte de fadga, l'auteur en suit le
processus de décomposition, qu'il appelle du joli mot “d'évanescence”, sous I'effet de
facteurs économiques, politiques, juridiques et religieux accaparés par 1'Etat, jusqu'a
la liquidation des régles organisatrices de la tribu. »

Marceau GAST, CNRS-IREMAM (Aix-en-Provence)

«Votre analyse de la tada, de l'intérieur dans un pays dont vous avez une
expérience vécue, avec l'aide de ceux qui l'ont connue ou la vivent encore, en la
référant a tous les faits qui ont agi sur elle et agissent encore sur son évanescence
(j'aime ce mot retenu dans votre titre), me parait a la fois exhaustive et remarquable
dans la méthodologie employée. »

Marcel LESNE, Professeurs des Universités i la retraite

« Rédigé et présenté avec clarté, et souvent avec élégance, le travail de Belghazi
produit une analyse documentée et précise d'une institution originale qui parait avoir
exercé un role significatif dans la gestion des conflits et la coexistence des groupes
de la société berbere de I'ére de la siba. »

Abdel Wadoud OULD CHEIKH, Univertsité Marc Bloch (Strasbourg)

« Intelligemment reconstruite, I'institution de la taga offre 'occasion de revisiter
non seulement le mode de vie des Zemmour, mais aussi de repérer des lignes de
fractures culturelles et historiques qui affectent le Maroc dans sa globalité. »

Abdelhak QRrIBI, CFPF John Bost (Bergerac)



A ma mere, @ mes sceurs et freres.

A la mémoire de mon pere, ce paysan analphabéte mais
honnéte et intégre qui, en ayant préféré m’'envoyer a 1'école
plutét qu’au piturage, m'a permis de percevoir autrement mon
propre milieu, d'en saisir le fonctionnement a travers I'analyse
du phénomene de tada.

A la mémoire de mon maitre d’école coranique, Sci Bouchta,
qui m’a appris 4 dessiner la premiére lettre de |'alphabet.



Systéme de translittération

a d B k & r J w (u) 0

b « f & kh ¢ s o y(@) ¢

ch & gh ¢ 1 J s vz 3

d X] h 4 m 2 t < z 3

d 3 z n o t & ¢

d o ] E 9 4 t B € g
Remarques :

Le pluriel sera distingué par un § placé aprés un trait d'union; exemple : izwrar-s
(racines). Le s reste muet comme dans la langue frangaise. La consonne finale du mot
amazighe ou arabe, pluriel ou singulier, est sonore; exemples : amazan (émissaire) =
amazane, chams (soleil) = chamse, mejanin-s (possédés) = mejanine-s. Les noms de personnes,
de groupes, d'institutions et de lieux seront transcrits selon l'usage suivi dans
I'’Administration marocaine.

Le terme wtaga (pratiquant de faga, frére du pacte, alli€) peut étre un nom ou un adjectif.
On dira : un ufada, des utada-s ; un groupe utada, des groupes utaga-s. On dira également :
les Zemmour, un (des) Zemmouri(-s), une (des) Zemmouriya(-s) ; les Houderrane, un (des)
Houderrani(-s), une (des) Houderraniya(-s) ; les Ait Ouribel, un (des) Ouribli(-s), une (des)
Ouribliya(-s) ; les A1t Hakem, un (des) Hakmawi(-s), une (des) Hakmawiya(-s), etc.

Lorsque le nom de groupe remplit une fonction adjectivale, il sera transcrit en
minuscule et avec un (ou des) trait(s) d'union s'il est composé, et reste invariable ;
exemples : pays (région) des Zemmour — pays (région) zemmour, tribu, (lignages) des
Messaghra — tribu (lignages) messaghra, territoire des Ait Hakem — territoire ait-hakem,
foréts des Ait Jbel Doum — foréts ait-jbel-doum, etc.

La présente translittération ne sera pas appliquée aux mots passés dans la langue
frangaise et figurant dans le dictionnaire le Petit Robert, tels que baroud, dahir, douar, souk,
etc.
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Préface

L'étude de Hammou Belghazi est une contribution précieuse a la compréhension
des mécanismes traditionnels de régulation sociale. La sécurité des gens et des
biens n'était pas seulement l'effet de mécanismes de fusion et de fission des
groupements tribaux. Belghazi nous donne l'occasion de mieux connaitre le
fonctionnement d'une institution, la fada, chez les Zemmour et ses effets multiples
y compris le maintien de la sécurité. La fada est un pacte conclu entre groupements
tribaux dont le respect facilite les déplacements paisibles des gens et des troupeaux.
La richesse de l'étude de Belghazi réside dans le fait qu'elle est essentiellement
consacrée a la description et a l'interprétation d'une seule institution. Comme toute
institution traditionnelle, la faga ne peut étre réduite a une seule dimension. Et
Belghazi a raison d'analyser les multiples dimensions de la taga: économique
(organisation de la transhumance...), politique (interdiction de la violence...),
sociale (interdiction du mariage...), religieuse (célébration de rituels scellant le
pacte...). La faga est approchée comme une consécration rituelle de relations
sociales, interindividuelles et collectives, nécessaires a la reproduction sociale et
économique des groupes sociaux.

Belghazi analyse le rituel qui consacre et renouvelle le pacte (repas commun,
lait, miel, rite des chaussures, ...), les obligations sociales des deux parties
(traverser pieds nus le territoire de la tribu alliée, éviter la tromperie dans les
relations commerciales...), les sanctions en cas de violation de ces obligations, la
fonction du pacte dans la résolution des conflits... En plus de 'étude de la
dimension rituelle et fonctionnelle, Belghazi nous propose une analyse dynamique
du pacte. La question de savoir comment disparait une institution, une norme, un
rituel..., est rarement posée en termes de processus sociaux. Souvent on se
contente de constater la disparition de la transhumance, de la jmad, des greniers
collectifs... Et dans le meilleur des cas, on attribue leur disparition a quelques
variables macrosociologiques comme la ‘pacification’ des zones insoumises,
l'urbanisation, 1'émigration, la scolarisation. Pour expliquer I'évanescence de la tada,
Belgahzi met l'accent sur les conditions contextuelles comme la soumission
politique des tribus pendant la période coloniale et la destruction des fonctions
économiques qu'assurait la faga. Sur le plan des valeurs, la réprobation de la
parenté de lait (entre adultes) serait l'effet de l'affaiblissement de la taga. Cependant,
tout n'est pas lié au fonctionnement d'une institution, certaines croyances
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‘subsistent’ en dépit de la disparition de leur base matérielle, morphologique
(mobilité spatiale) et structurelle (liens entre groupements tribaux). Belghazi
rapporte I'histoire récente d'une prostituée qui a refusé tout acte sexuel avec un
Jjeune client qui venait de lui révéler son origine tribale : « je ne peux pas coucher
avec toi. Je suis originaire de la tribu Ait... Nous sommes wfaga-s, tu es mon frére. ».
Selon elle, ce n'est pas seulement le mariage qui serait prohibé entre des personnes
liées par la faga, mais tout commerce sexuel fut-il illégitime.

En général, le préfacier passe sous silence les faiblesses du travail qu'il présente.
Je pense que c'est rendre un grand hommage & Belghazi que de montrer que
certaines limites, fort compréhensibles dans tout travail scientifique, sont en fait
des perspectives de recherche. Il est dommage que Belghazi n'aille pas dans
certains cas jusqu'au bout de son analyse. Sous prétexte que les datations locales
sont vagues, il renonce a restituer l'historique de la disparition de la faga. Par
ailleurs, il ne prend pas toujours au sérieux ce que ses informateurs lui disent a
propos de la disparition de la taga. Ces explications auraient pu étre le point de
départ de questions sur le processus social lui-méme et la maniére dont les gens se
le représentent. L'une des explications locales avancées par les gens est la suivante :
« les anciens qui assuraient I'organisation de la faga sont morts ». Cette explication
n'est pas complétement fausse. Elle aurait pu étre complétée en décrivant les
nouvelles conditions sociales qui rendaient impossibles toute reléve et toute
initiative par les successeurs potentiels des anciens.

Quiconque s'intéresse a l'anthropologie des sociétés traditionnelles et des
changements qu'elles ont vécus trouvera dans le travail de Belghazi des questions
stimulantes et des descriptions minutieuses et riches.

Hassan RACHIK
Casablanca, 15 novembre 2007
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«La culture amazighe est un patrimoine et une
mémoire. C'est une donnée de notre étre en devenir. »

Abdelkebir Khatibi (1993 : 15)

« L'action de I'nomme sur le monde extérieur ne
peut avoir lieu sans qu'il ait réfléchi d'abord a I'ordre
des choses, puisque les unes dépendent des autres. »

Ibn Khaldoun (1997 : 678)
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PROVENANCE DES PELERINS

(figure réalisée par nous. sur le fond de la planche IV de M. Lesne, 1959 : en ochette)
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Figure 1 : MUSSEM DE SIDI LAARBI ALBOUHALI (1986)
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Introduction

J'aime voyager dans l'espace des faits sociaux méconnus ou tres peu explorés.
Jeudi 16 octobre 1986, 4 bord d'une camionnette bourrée de passagers et de leurs
bagages, nous partions pour la foire patronale (mussem) de Sioi Laarbi Albouhali :
saint originaire de Zaara des Bni Ahsene, inhumé dans la région des Zemmour, en
bordure de la forét de Mamora, a une vingtaine de kilomeétres au nord-est de la
ville de Tifelt. Une foire annuelle qui se tient six jours durant sur un terroir en
pente douce, d'environ 15 hectares. Une foire active, grouillante ; une « cit€ » de
tentes blanches et noires divisée en plusieurs quartiers, une société¢ en miniature et
a multiples facettes, dont les points d'attraction sont les tentes de commerce, le
tombeau du saint et la place du spectacle.

Du matin au soir les pélerins défilent devant les tentes des commercants ou l'on
trouve des denrées comestibles (farine, huile, sucre, thé, menthe fraiche, fruits,
légumes...), la matiére combustible (bougies, charbon de bois, butane et pétrole
pour les lampes...) et autres produits (magnétophones, cassettes, récepteurs de
radio, vaisselle...). Ils s'arrétent un moment pour regarder ou acheter quelques
articles, puis poursuivent leur chemin.

Toute la journée également, beaucoup de personnes, notamment les femmes,
pénétrent dans le sanctuaire et ressortent aprés y avoir allumé une bougie ou
déposé un présent et fait des prieres. Vers 15 heures, on voit des cavaliers arriver
par petits groupes. IIs font le tour du monument sacré et repartent en direction de
I'endroit réservé au spectacle. Une vingtaine de minutes plus tard, on entend le
bruit d'une décharge. C'est le début d'une séance de fantasia, qui va durer jusqu'au
coucher du soleil.

La place du spectacle foisonne de gens : hommes, femmes et enfants. Compacte
et diaprée, une foule en fer a cheval contemple le divertissement des cavaliers.
Tout pres du lieu ou se déroule la fantasia, les spectateurs forment un cercle autour
de troubadours, d'un charmeur de serpents, de bateleurs ou d'un charlatan. Les
activités distrayantes prennent fin a la tombée de la nuit. Apres le diner, aux
alentours de 23 heures, ladite place s'anime de nouveau. Comiques, conteurs,
baladins, chanteurs, musiciens et joueurs de 'ahigus (danse régionale amazighe
avec cheeurs rythmés par les battements des tambourins) animent le spectacle
nocturne dont 1'assistance s'est composée en majorité d'hommes.

13



Tada chez les Zemmour

Mais la plus originale de toutes les facettes de cette féte votive, la plus
instructive quant a I'étude du phénomeéne de tada, est sans doute la suivante.

Parmi la masse des pelerins se comptant par milliers, il y a des personnes
(hommes et femmes) qui, tout en étant vétues de beaux habits, ne portent pas de
chaussures. Pendant toute leur présence au mussem, ces hommes et femmes, ou
qu'ils aillent, sont toujours pieds nus. D'aucuns portent des chaussettes mais jamais
de chaussures. Ce sont les Ait Ounzar (Zemmour) et les Oulad Hamid (Bni
Ahsene), coutumiers de commémorer la faga & proximité du sanctuaire de Sidi
Laarbi : une pi¢ce cubique en dur, de couleur rougeatre, sans coupole et surmontée
de merlons d'angle en marches d'escaliers. Leurs quartiers sont séparés par les
tentes des familles d'autres groupes ethniques, sur une distance de 250 métres
environ.

Autre fait curieux : pendant les quatre premiers jours de la foire, il n'y a aucun
contact, aucune communication entre eux. Ni visite, ni invitation. Ils évitent méme
de s'approcher les uns du campement des autres. Bien sir, ils se comportent
comme le reste des pélerins : ils vont au tombeau du saint déposer des offrandes et
former des veeux, se rendent aux tentes des commergants pour leurs achats,
contemplent ou pratiquent la fantasia, assistent au spectacle nocturne que
présentent les artistes populaires, etc. Seulement, lorsqu'ils se croisent sur ces lieux
de flux et de reflux humains, ce qui leur arrive souvent, ils font semblant de ne pas
se connaitre et ne s'adressent pas la parole.

Au matin du cinquieme jour (lundi, 20-10-1986), se produit la rencontre
coutumicre interalliée. Ces mémes individus qui s'évitent et s'ignorent délibérément,
accompagnés de cavaliers de leurs groupes respectifs, se rassemblent pour /cada
(habitude, coutume): appellation locale du rituel commémoratif de tada. La
cérémonie se passe en un peu plus de deux heures, comme suit: sur un terrain
rectangulaire d'environ 150 métres de longueur et 80 de largeur, les hommes a
cheval viennent former, I'un derri¢re l'autre, six rangs respectivement composés de
douze a quatorze cavaliers. De part et d'autre de ces derniers, se tient un groupe de
personnes sans montures, alignées cote a cdte : les hommes en face des hommes et
les femmes en face des femmes.

Au fur et a mesure que les cavaliers exhibent leurs talents de fantasia, les deux
rangées avancent l'une vers l'autre en s'inclinant mutuellement. Elles avancent
Jusqu'a occuper I'endroit ou a lieu la fantasia et mettre ainsi les cavaliers hors jeu.
Apres quoi, des larmes aux yeux, les piétons accélérent l'allure et se rencontrent en
quelques secondes : les hommes a droite et les femmes a gauche se jettent les
un(e)s dans les bras des autres ; ils (elles) s'embrassent en pleurant. Parallélement,
les cavaliers mettent pied a terre et exécutent les mémes gestes rituels : accolades,
embrassades et pleurs.

Peu de temps apres, des groupes de trois, quatre ou cing personnes se forment
sur place, discutant des choses de la vie courante en essuyant leurs larmes. De tout
ce que j’ai pu entendre en circulant entre ces petits groupes, une chose a

14
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particuliérement retenu mon attention : c'est le fait qu'un(e) Ounzarni(ya) ne
prononce jamais le nom d'un(e) Hamidi(ya), et vice-versa, sans le faire précéder du
titre Sidi (masculin) ou Lada (féminin). Peu a peu, la foule se disperse et les
participants au cérémonial commémoratif regagnent leurs tentes qu'ils vont bient6t
démonter : c'est la fin du mussem pour eux, ... et le début du questionnement pour

moi.

Pourquoi la cérémonie commémorative s'opére-t-elle prés de 1'édifice sacré ?
Pourquoi les membres des groupes célébrants ne portent-ils pas de chaussures
durant le temps de leur présence a la foire patronale ? Pourquoi font-ils expres de
s'ignorer ? Qu'exprime la fantasia ? Que signifient l'inclination réciproque, la mise
hors jeu des cavaliers et l'entremélement des personnes sans montures ? Que
symbolisent les accolades, les embrassades et les pleurs ? Pour quelle(s) raison(s)
les uns appellent-ils les autres Sidi X ou LallaY ?

C'est le début du questionnement sur les actes rituels observés, mais aussi la
continuité de I'étonnement devant deux réalités incontestables, voire regrettables :
l'absence d'écrits sur une telle commémoration et l'indifférence quasi totale des
chercheurs vis-a-vis du fait commémoré. Fatima Mernissi, sociologue marocaine
de renommée internationale, déclare avoir découvert pendant ses investigations
sur les ONG rurales du Haut-Atlas a I'extréme fin du XX¢ siecle [I'existence du
terme tada au hasard de la discussion ! Voici son témoignage : « La premiere fois
que j'ai entendu parler de taga c'était & Tazenakht, et tante Aicha'a semblé
offusquée quand je lui ai dit que je ne connaissais pas ce mot » (1998 : 57). Ce n'est
pas étonnant.

Le phénomeéne de #ada n'a jamais subi un examen détaillé ; il demeure méconnu,
obscur. Des chercheurs continuent de lui consacrer grossiérement qui une phrase,
qui un paragraphe, qui quelques pages. Ils en parlent a la fagon de I'observateur
averti et de l'analyste avisé alors qu'ils n'en ont réellement qu'une connaissance
intuitive, vulgaire. Comment pourrait-il en étre autrement? Leurs apports
respectifs ne sont, au total, que la reproduction intégrale ou partielle de
l'explication habituelle : celle offerte par le peu d'écrits existants (courts et
spontanés) et/ou puisée dans la partie officielle (superficielle) de la tradition orale.
C'est dire qu'en matiére de fada tout ou presque reste a étudier.

Au cours d'une discussion avec le Professeur M. Lesne sur la pratique de tada
chez les Zemmour, qui se déroula a son domicile a Paris (bien avant l'observation
du cérémonial dont les composants manifestes sont décrits ci-dessus), je lui ai posé
la question suivante : « Pourquoi les auteurs de I'époque coloniale, connus pour
avoir accordé beaucoup d'importance aux coutumes et traditions “berbéres”, ne se
sont pas vraiment investis dans une coutume aussi remarquable que faga? » Sa
réponse fut : « Parce que, peut-étre, c'est un phénomene difficile a pénétrer. »

1 . .
Son interlocutrice.
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Fait social laissé dans l'ombre, la taga l'est sans contredit. Parmi les textes la
concernant de pres, celui de G. Marcy : « L'alliance par colactation (tdd'a) chez les
Berberes du Maroc central », & notre connaissance, reste jusqu'a présent le plus
important aussi bien par le volume (17 pages) que par la teneur. Il s'agit d'une
communication au deuxieme congrés de la Fédération des Sociétés Savantes de
I'Afrique du Nord, organisé en avril 1936 a Tlemcen. Une communication ou
l'auteur, prisonnier malgré tout d'une interprétation réductrice d'univers complexes
ou compliqués, donne de faga une signification qui n'est pas véritablement la sienne
— ni au sens sfrict, ni au sens large. Autrement dit, une signification en apparence
correcte, indiscutable, séduisante ; mais en profondeur douteuse, inexacte, réfutable.
Il affirme :

« Les populations indigénes du Maroc central désignent par le nom berbére de
tdd'a, tit'a — terme qui parait signifier étymologiquement 1"‘action de prendre le
sein”, “d'étre allaité” — une sorte d'alliance intertribale a caractére magico-religieux
trés prononcé, qui  semble-t-il - se concluait, & l'origine, par le recours au procédé
symbolique de la colactation » (1936 : 957).

Au sens étymologique, le mot fada semble vouloir plutdt dire 1'allaitement
collectif. Nom d'action féminin, de forme cvev — ta (préfixe) / ¢ (racine) / a
(suffixe), ce mot dérive non pas de la racine #J qui fournit le verbe #ed (téter) et les
noms asutted (allaitement) et amsuttad (allaitement réciproque), mais de la racine od
qui donne le verbe daed (téter) et le nom wdud (action de téter, succion).

Remarque : dans diverses régions maghrébines de langue amazighe (Moyen
Atlas, Rif et Kabylie), le ¢ emphatique dental se transforme en ¢ emphatique
interdental et le ¢ dental en ¢interdental : taga devient taga. En arabe dialectal des
groupes zemmour (Ait Bou Yahya, Hejjama, Kotbiyine, Mzourfa) et leurs voisins
nord (Bni Ahsene), faga se prononce tafa: les phonémes interdentaux (£ g, d) se
confondent avec les phonémes dentaux (¢, d, dou §).

A titre informatif, tada s'appelle aussi fafergant. Ces deux termes sont en usage
dans tous les groupes amazighes du Maroc central. Seulement, certains comme les
Zemmour emploient plus le premier, d'autres tels que les Ait Atta utilisent plutot le
second. Le mot fafergant dérive de la racine g qui fournit le verbe freg (cloturer,
protéger) et les noms masculins afrag (cloture, protection) et afergan (abri que les
bergers, en transhumance, construisaient jadis au moyen de pierres et de branches
pour les agneaux). En 1990 a Nancy (France), lors d'une conversation familiére sur
les pasteurs marocains et les contrats traditionnels du pastoralisme, mon
interlocuteur (un travailleur originaire du milieu rural ait-atta) m'a dit :

« Afergan protége les agneaux contre le chacal et tafergant préserve les gens de
leurs semblables. De méme que l'agneau qui quitte afergan risque d'étre dévoré, la
personne qui dévie de tafergant encoure une malédiction. »

Qu'est-ce que donc tafergant (taga) sociologiquement parlant ? Serait-elle une
institution du droit coutumier amazighe (izref), dont le rdle principal consiste —
comme il est clairement exprimé dans les propos ci-dessus  a protéger ceux qui la
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pratiquent ? Un traité de solidarité interfamilial, interlignager ou/et intertribal ?
Une forme archaique de parenté de lait ? Ou n'est-elle, aprés tout, rien d'autre
« qu'un traité de paix et de bon voisinage doublé d'un traité de fraternité et, partant,
d'assistance mutuelle entre les parties au pacte » (M. Khettouch, 1982 : 59) ?

Au point de vue sociologique, la fada (fafergant) est d'abord un lien autant
interindividuel qu'intergroupe : il unit par « paires » les chefs de famille de deux
unités sociales semblables (deux lignages ou deux tribus) ou différentes (un
lignage et une tribu) issues d'une ou de deux confédérations tribales'. C'est un lien
exclusivement bilatéral. Les membres des collectivités qu'il intéresse, lesquels sont
les uns pour les autres comme des freres et sceurs ou plus (des étres dotés de
pouvoir surnaturel), le nomment également /cahd - engagement, pacte.

Un «pacte d'alliance », soutient G. Marcy. Et par alliance, il entend la
solidarité au sens du droit frangais : obligation et dépendance réciproques entre les
débiteurs. Pour lui (ibid. : 969-970), et pour Coursimault (1916 : 261), G. Surdon
(1928 : 126), H. Bruno et G.-H. Bousquet (1945 : 367), M. Lesne (1959 : 59) et G.
Camps (1980 : 333), les uvfada-s se doivent aide et secours en toute circonstance.
Devoir d'aide et de secours mutuels, certes ; mais pas en tout temps. En cas de
conflit tribal, par exemple, ce devoir interallié s'aveére relatif, conditionnel.

11 est d'autres assertions erronées qui méritent d'étre relevées ici, celles liées a la
production et a la circulation des biens matériels d'existence. Tous nos auteurs, y
compris M. Lesne qui écrit au sujet des pactes de tada: «ils facilitent
singuli¢rement la poursuite d'une économie pastorale basée sur le déplacement des
troupeaux. » (op. cit. : 62), s'accordent a dire que la fada n'implique aucune
obligation d'ordre économique. Et, I'un d'eux (E. Westermarck, 1921 : 54) spécifie
que l'échange commercial est banni des relations interalliées.

Point n'est besoin de signaler que ces affirmations sont contradictoires avec la
précédente : les ufada-s s'épaulent en toute occasion. Et que faut-il dire en revanche
de l'idée que les groupes alliés, dont les membres se déclarent identiques a ceux
d'une fratrie, ne sont pas économiquement solidaires ? Qu'elle est fausse, que ses
tenants (inventeurs et emprunteurs) n'ont pas saisi la nature du rapport entre la taga
et la vie économique. Ce genre de réflexion critique ne peut qu'aider a tirer au clair
le fait social qu'il nous est analytiquement donné de définir ainsi :

La taga est une institution coutumiére fondée sur un ensemble de pratiques et de
croyances ou représentations qui lui confére un caractére fraternel et une dimension
sacrée ; elle sert a maintenir la pondération inter- et intratribale en protégeant les
individus, les groupes et leurs biens matériels contre les convoitises, les menaces et
les agressions extérieures.

"Le lecteur, souhaitant connaitre incontinent le contenu de ces unités sociales traditionnelles, pourra
se reporter au chapitre | : 40-44.
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Ni définitive ni indiscutable, évidemment, cette définition a été élaborée a partir
des résultats de l'analyse systématique d'un riche matériau issu de registres
différents : informations orales, faits observés et sources écrites. Une analyse
socio-anthropologique qui, éclairée ou complétée par d'autres méthodes
d'explication en sciences sociales, s'efforce de relier le passé et le présent, le
particulier et le général, l'abstrait et le concret, le visible et l'invisible, ... afin de
mieux saisir et de bien montrer la réalité de fada en tant qu'institution en devenir
dans une société en mouvement.

Les textes portant sur la pratique de faga sont rarissimes, superficiels, imprécis.
Ceux se rapportant a sa quasi-disparition sont tout simplement inexistants. D'ou le
recours au travail de terrain, a la tradition orale d'abord. Choisis par le moyen de
renseignements, les informateurs, au nombre de vingt-deux (4 femmes et 18
hommes)', sont des ruraux ou de nouveaux citadins restés en contact avec la
campagne, en majorité des personnes Agées provenant presque toutes® des quatre
coins du pays zemmour. Sept themes de discussion (cérémonial, commerce, conflit,
makhzen, mariage, sacré, transhumance), c'est-a-dire les activités, événements et
institutions en relation directe ou indirecte avec la taga, ont été fixés aprés une pré-
enquéte et abordés ou approfondis a I'aide de questions ouvertes. Les témoignages
recueillis a ce propos regorgent de la matic¢re recherchée et peuvent a I'état brut
composer un volume a part.

Au début méme de la pré-enquéte, 1l est avéré qu'un ensemble de données
incontournables devait étre collecté par l'observation directe. Des informateurs
m'ont parlé de la féte votive de Sidi Laarbi et invité a y assister, surtout pour y voir
les Ait Ounzar et les Oulad Hamid commémorer la tada. A la foire patronale ou,
plus exactement, dans chacun de ses trois lieux d'affluence (le tombeau du saint,
I'espace du commerce et la place du spectacle), j'ai passé des heures a regarder,
écouter, interroger et noter les faits percus et les explications recues. Ce qui a
facilité¢ l'entrée sur le terrain de la commémoration de faga et permis ainsi
d'observer, d'une part, les rapports interalliés avant la cérémonie commémorative
et, d'autre part, les pratiques gestuelles et verbales spécifiques a ladite cérémonie.

Les faits observés et les informations orales sont enrichis de sources écrites
lides au secteur €tudié ou d'ordre théorique plus général. En raison de la rareté (ou
de l'absence) des documents relatifs a la fada, il a fallu puiser dans ceux traitant des
faits en rapport avec elle: l'activité pastorale, les conflits tribaux, le pouvoir
central, l'alliance matrimoniale, les représentations sociales... Sur ces faits existe
une documentation abondante, composée notamment de travaux de recherche
réalisés pendant un peu moins d'un siecle. Cela dit, la bibliographie de la présente
étude renferme des éléments de nature composite : récits de voyage, notices et
essais sociologiques, littéraires, historiques, etc. Mais peu importe une telle

' Ne sont comptabilisés ici que les informateurs de I'enquéte orale & proprement parler, opérée au
moyen du dictaphone et par I'entretien semi-directif (mené dans la langue amazighe et/ou l'arabe
dialectal).

2 Trois d'entre eux sont des Bni Ahsene, voisins nord des Zemmour.
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hétérogénéité. L'important, c'est la quéte d'idées pouvant servir 4 dégager le sens
d'une pratique saisie par l'observation directe ou d'une croyance fournie par la
tradition orale.

De I'examen des documents écrits et surtout des témoignages oraux émerge ce
constat : au temps du semi-nomadisme, l'institution de faga se pratiquait largement
au sein de la confédération des Zemmour ; aujourd'hui, elle a presque disparu de
leur réseau relationnel. Sur plus de quatre-vingt-dix groupes lignagers, seuls trois
(Ait Hammou Boulman, Ait Ikko et Ait Ounzar) lui consacrent encore une féte
commémorative. En émerge également deux idées d'importance capitale.

La premicre: les tenants et les aboutissants de la pratique étendue de
l'institution de fada ne peuvent étre appréhendés, compris et expliqués qu'en
traitant cette institution a la lumiére du célébre concept maussien : « le fait social
total ». C'est-a-dire qu'elle doit étre tenue non pas pour un fait isolé ou
unifonctionnel, mais pour la force motrice de tout un mode d'existence ou de tout
un systéme pratico-représentationnel. Force qui met en jeu divers mécanismes
systémiques en vue de pacifier, pondérer ou consolider les rapports
interindividuels et intergroupes. Le pacte de taga est plus qu'un traité tribal de non-
agression. I est « l'analyseur »' d'une réalité socio-historique et culturelle qui ne se
laisse pas dévoiler au premier abord.

La seconde : I'ébranlement de faga s'est produit pendant I'ére coloniale. A cette
époque, en ville comme a la campagne, la société marocaine a connu une série de
bouleversements sans précédent — en surface et en profondeur. Soit dit par
parenthese, les soci€tés humaines sécrétent le changement tout en maintenant la
continuité (G. Balandier, 1986 : 99-110). En d'autres termes, toute société change
mais tout ne change pas dans la société. Les plus remarquables des mutations
survenues dans le Maroc du XX° siécle sont: la remise sur pieds de l'autorité
centrale et la déstructuration des corps politiques tribaux, le recul puis
I'évanouissement du pastoralisme semi-nomade et l'inscription définitif du pasteur
au sol, la tendance générale a l'application du droit écrit, la monétarisation du
monde rural, l'apparition et le développement des centres urbains, etc. C'est dans
ces transformations ou changements qu'il importe de chercher l'explication de la
quasi-désuétude de taga.

L'analyse des matériaux recueillis repose sur une approche comparative qui
tient & la fois de la démarche sociologique et de la procédure ethnologique. La
comparaison intéresse 1'état ancien et I'état actuel de taga afin de mettre en relief
les groupes qui l'ont pratiquée et ceux qui la pratiquent encore. De méme, elle
intéresse les propriétés (ou les fonctions) symboliques des objets rituels utilisés
pour nouer le lien de fada et des monuments sacrés servant de lieu de rencontre aux
contractants. Sont également comparés entre eux puis les uns avec les autres les

! Ici, le terme analyseur est pris dans le sens que lui donnent G. Lapassade et R. Lerou. Par 13, ils
entendent « les éléments qui, par les contradictions de type divers qu'ils introduisent dans la logique
de l'organisation, énoncent les déterminations de la situation. » (1974 : 200-201)
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discours obtenus par l'interview et les renseignements contenus dans les textes
touchant de pres ou de loin au théme central de notre travail.

Ce dernier comporte trois parties : instances, puissance et évanescence. La
premiere porte sur les cadres spatio-temporel et socioéconomique du milieu choisi
pour étudier la tada: celui des Zemmour (chapitre 1) et sur les pratiques rituelles,
les agents organisateurs et les lieux privilégiés de la cérémonie fondatrice du traité
de fada (chapitre 2). La deuxiéme traite des raisons apparentes et cachées de
l'exclusion du mariage et de la violence des rapports interalliés (chapitre 3) ainsi
que de la relation de ce traité avec, d'un c6té, les situations conflictuelles et, d'un
autre coOté, la production et l'échange des biens matériels (chapitre 4). Enfin, la
troisiéme partie est centrée sur le lien entre 'effacement trés avancé de tada, la
réorganisation politico-judiciaire et la mutation socioéconomique (chapitre 5) puis
sur ce presque effacement et la désagrégation des pratiques et croyances ou
représentations qui cimentaient le phénomeéne de tada et lui servaient de garde-fous
(chapitre 6).
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Les Zemmour ne sont pas les seuls a avoir connu la coutume de tada. Tous
leurs voisins immédiats, amazighophones (Guerouane, Zaiane) et arabophones
(Bni Ahsene, Sehoul, Zagr), voire toutes les confédérations tribales du Maroc
central au moins, l'ont largement pratiquée. En principe, chacune d'elles aurait pu
constituer l'assiette ou l'assise socio-spatiale de la présente recherche. Mais une
raison légitime imposa en définitive la région des Zemmour. C'est le devoir de
m'acquitter d'une dette de reconnaissance envers le milieu de la formation de ma
personnalité de base. Et ce, en essayant de comprendre I'essentiel des processus du
fonctionnement (ou dysfonctionnement) de ce milieu et de l'intégrer au débat des
sociologues et anthropologues qui s'attachent a dévoiler la trame cachée des
mécanismes de structuration, de déstructuration ou de restructuration de telle ou
telle des forces motrices de la société marocaine. Une société en pleine mutation,
qui aspire a une place dans le monde du progrés matériel et de la justice sociale.

Cela dit, afin de mieux rendre raison de la puissance et de I'évanescence de tada,
il faut d'abord en délimiter les instances. Derriére 'expression instances de tada,
nous mettons les éléments destinés a son €tablissement ou a sa commémoration et
les facteurs servant de fagon directe ou indirecte a son fonctionnement ou sa raison
d'étre. Les premiers (par référence surtout au contexte cérémoniel établi ou institué
pour nouer le lien de faga) peuvent €tre appelés instances formatives ; les seconds
(en considération de l'environnement global dont les constituants naturels et
humains permettent a ce lien de s'opérer et de fonctionner), instances ambiantes.

Les instances ambiantes (ou situationnelles) de l'institution de taga, objet du
chapitre premier (Les cadres d'existence des Zemmour), sont les composantes ou
les structures principales des cadres spatio-temporel et socioéconomique des
populations dont elle régit la conduite ou, mieux, pondére a divers niveaux du
systeme sociétal les rapports interindividuels et intergroupes. Il s'agit en somme
des données physiques ou géographiques (relief, climat, ressources en eau, sols et
végétation), des conditions historiques (situation tribale et rapport groupes
tribaux/pouvoir central), des unités sociales traditionnelles (famille, lignage et tribu)
et des activités économiques (élevage, agriculture et artisanat).

Les instances formatives de fada en tant que pacte, qui seront exposées au
chapitre deuxieme (Le cérémonial fondateur de taga), consistent en trois éléments :
les rites, les lieux et les acteurs. Deux rites sont accomplis a l'occasion de la
conclusion du pacte de fada: la consommation d'un couscous arrosé de lait de
femme et l'appariement des paires de chaussures dépareillées des hommes chefs de
famille. Ils sont exécutés dans des lieux ou se trouve un monument sacré :
sanctuaire d'un saint ou simili-sanctuaire. Pour ce qui concerne les acteurs, soit les
agents organisateurs du cérémonial en question, ce sont les personnes influentes
dans leur groupe et qui « siegent » a I'assemblée dirigeante.
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LES CADRES D'EXISTENCE DES ZEMMOUR

Les Zemmour font partie des populations dénommées berberes (baraber en
arabe). Ibn khaldoun (1332-1406), un des illustres penseurs maghrébins de I'époque
médiévale, admet que ces populations sont venues de la péninsule arabique, ont un
ancétre commun (Mazigh) et se divisent en deux grandes souches : les Botr et les
Branés. Aux branches des Brané¢s appartient la lignée des Aurigha, fondée par
Aurigh, le pére de Houar, de Mald, de Qalden et de Magher. De ce dernier
descendent les Kba, les Magray, les Maouas et les Zemmour (1999 : 168-170, 184).
Cing siécles et demi aprés la disparition d'Ibn Khaldoun, c'est-a-dire pendant la
colonisation, certains auteurs jugent les Berbéres originaires d'Europe ; d'autres,
d'Asie. Jugements que rejette G. Camps, un des analystes objectifs de la
civilisation berbere. Preuves archéologiques et anthropologiques a l'appui, il défend
la thése d'une origine nord-africaine ayant subi l'influence des apports extérieurs :
africains, européens et orientaux (1980 : 19-51, 1986 : 35-58).

Comme tous les Berberes du Maroc central, les Zemmour contemporains se
nomment eux-mémes imazighen-s (pluriel d'amazighe : « homme libre », « noble » ;
fém. tamazight : femme/langue berbéres). Ce qui n'est pas sans rapport avec Mazigh
dont parle Ibn Khaldoun. Bien attesté¢ des I'Antiquité et largement répandu au
Moyen Age (S. Chaker, 1987 : 564-565), le mot amazighe, depuis quelques
décennies, est entré en concurrence avec l'ethnonyme berbere qu'il cherche a
surclasser. C'est peut-étre ce qui explique l'extension actuelle de ce mot et des
autres termes de la méme famille. Leur usage s'observe a travers toute la 7amazgha.
C'est-a-dire l'aire amazighophone qui « s'¢tend de I'Oasis de Siwa (Egypte), a I'Est,
jusqu'aux lles Canaries, & I'Ouest, et des rives de la Méditerranée, au Nord,
jusqu'aux frontieres du Niger, au Sud » (M. Suarez Rosales, 1995 : 55). Aire dont
la civilisation, soubassement ou composante de nombreux systemes sociétaux,
demande a étre davantage tirée au clair. L'étude de taga va dans ce sens et se veut
une contribution a l'explication des institutions ancestrales amazighes. Etude qui,
pour qu'elle soit la plus exhaustive possible, requiert la restitution du contexte
global ou la taga s'opérait, soit les cadres spatio-temporel et socioéconomique.
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1. Le cadre spatio-temporel

Située a l'extréme nord-ouest du Maroc central, entre Rabat-Salé a l'ouest,
Meknes a I'est et Oulmes au sud, la région des Zemmour s'étale sur une superficie
de 440.000 ha environ (M. Lesne, 1959 : 6). Pasteurs semi-nomades et guerriers
autrefois, apparemment plus puissants en matiere de guerre que leurs voisins de
I'ouest, du nord et de I'est, ils n'ont commencé a s'installer dans leur territoire actuel
qu'a partir du début du XIX€ siecle. Les conditions de l'installation récente de ces
tribus pastorales seront abordées & la suite de la description du milieu naturel
qu'elles occupent définitivement depuis presque 150 ans.

A. Les données naturelles

L'institution de fada et le semi-nomadisme sont étroitement liés. Mais leur lien
ne peut étre mieux saisi et montré qu'a travers les déplacements pastoraux. C'est
donc pour retracer, entre autres réalités socio-économiques révolues, les limites des
anciennes zones de pacage (et la proportion de l'activité culturale) qu'il importe de
décrire les données naturelles : relief, climat, ressources en eau, sol et végétation
(fig. ci-contre).

a. Relief, climat et ressources en eau

Le modelé de la région se caractérise par la diversité. Le territoire s'étend des
bordures de la vaste plaine atlantique (le Gharb) aux bordures des montagnes
moyen-atlasiques. Il traverse la Meseta du plateau central formé de plaques étagées
et d'une succession de collines. Dans 'ensemble de la région, du nord au sud,
I'hypsométrie varie assez lentement, a raison de 14 métres en moyenne par
kilometre. L'altitude commence & une vingtaine de métres du c6té de l'océan et
s'éleve graduellement vers le sud, sur la limite séparant le territoire des Zemmour
de celui des Zaiane.

Au nord, un morceau, dont les limites de 'altitude sont comprises entre 20 et
200 metres, représente approximativement la moiti¢ sud de l'importante forét de
Mamora. Ce morceau de plaine accede au plateau par un certain nombre de vallées
naturellement aménagées par les cours d'eau. Vient ensuite un plateau qui couvre la
majorité de la région, a l'intérieur duquel se tient un gros ilot sous forme de
collines et d'étages ayant de 400 a 600 métres d'altitude. Un autre niveau d'étages
encercle 1'étage précédent, du sud-ouest au nord-est. Entre 1'llot du centre et ce
second étage, se tient une cuvette assez large, excepté a l'est ou la profondeur est
renforcée par la vallée de 1'oued Beht. En quittant cette partie, en direction du sud,
l'altitude s'éléve davantage (de 600 a 1000 m) et le paysage devient de plus en plus
accidenté. La partie sud du pays zemmour est constituée de vallées profondes, de
crétes et de montagnes dont les sommets dépassant 1000 m sont : Argoub (1032 m),
Mouchene (1086 m) et Achemmach (1235 m).
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Figure 3 : REGION DES ZEMMOUR, MILIEUX HUMAIN ET NATUREL

Du point de vue climatique, le territoire zemmour s'inscrit dans la zone

atlantique septentrionale dont les caractéristiques générales sont la rudesse de
I'hiver et de 1'été, la réduction des écarts thermiques en automne et au printemps

ainsi que l'accroissement de I'humidité de I'atmosphere (J. Martin et al., 1964 : 16).
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De par sa situation entre I'océan atlantique et la chaine du Moyen-Atlas qui
bénéficie d'une grande quantité de précipitations atmosphériques, le territoire en
question se trouve, en effet, sous la dépendance climatique d'une double influence :
la partie nord-ouest dépend de l'influence océanique et la partie sud-est subit
l'influence de I'altitude. De ce fait, il regoit une pluviométrie moyenne annuelle qui
varie sensiblement de l'une & l'autre de ses parties.

Nom de Sidi

la station Moussa | Elkannesra | Souk Tifelt | Ain Khémisset | Tiddass | Ouljete
pluviométrique Elharati Elarbia Ej-johra Es-soltane
Altitude en

meétres 75 90 200 320 150 460 530 450
Pluviométrie

moyenne annuelle 386 422 427 428 487 501 501 606
en millimétres

Tableau | : Moyenne annuelle des précipitations'

Ce tableau nous fournit deux renseignements: 1) les moyennes annuelles
augmentent au fur et a mesure que 1'on s'approche de la limite sud, 2) la partie nord
comprend deux zones sensiblement distinctes : zone humide au nord-ouest et zone
relativement séche au nord-est.

L'ensemble du pays zemmour connait une période séche qui s'amorce au mois
de mai et se termine au mois de septembre. Dés la fin de septembre, la
pluviométrie commence & augmenter, donnant ainsi les indices d'une saison
humide qui va généralement d'octobre & mai — sauf en cas de sécheresse due aux
fluctuations climatiques. 11 faut signaler que le régime des pluies se caractérise par
l'irrégularité.

Pour ce qui est des températures, les moyennes maximales durant les mois
chauds : juin, juillet, aolt et septembre se maintiennent autour de 35°c mais,
quelquefois, elles atteignent 40 a 45°c, surtout au moment ot souffle le chergui
(vent d'est, chaud et sec). Les moyennes minimales durant le mois le plus froid :
Janvier — vont de 7 a 3°c, parfois elles se situent au-dessous de 0°c, en particulier
dans la partie sud ou le froid est provoqué par les neiges du Moyen-Atlas (M.
Lesne, 1959 : 16 ; M. Combe, 1971 : 104-106).

Si le territoire zemmour recoit une pluviométrie modeste (en moyenne 500 mm
par an) mais suffisante pour faire pousser l'herbe, il dispose cependant d'un
important réseau hydrographique (M. Combe, ibid. : 107-111). Par son caractére
climatique (interception d'abondantes précipitations atmosphériques) et sa structure
géologique (réservoir de calcaires), le massif montagneux moyen-atlasique
constitue un véritable chiteau d'eau naturel dont bénéficie le pays zemmour. Ce
dernier est tributaire de deux grands oueds; Bou Regreg et Sebou, ayant
respectivement un parcours de 179 km et 458 km.

! Précipitations calculées sur 25 ans (1925-1949).
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En ce qui concerne le Sebou, seuls ses affluents — oued Smennto, o. Tifelt, o.
Touirzate et 0. Beht sur lequel fut édifié le barrage d'Elkannesra entre 1926 et 1934
— traversent une bonne partie du territoire. Tandis que l'0. Beht et ses affluents
(droits et gauches) parcourent toute la partie est (espace occupé par les tribus :
Messaghra, Ait Yadine, Ait Abbou, Ait Ouribel et Ait Jbel Doum), les trois autres
oueds (Smennto, Tifelt et Touirzate) coulent sur la partie nord-ouest, domaine des
tribus : Hejjama, Ait Bou Yahya, Ait Ali-ou-Lahsene, Kotbiyine, Mzourfa (Inzurfa)
et Khzazna. Les territoires de ces deux derniéres tribus sont également traversés
par l'oued Tarhreste : affluent gauche de I'o. Beht.

Formé au pied du Jbel Hammou-ou-guerr et du Jbel Lhadid, par la jonction de
'oued Guennour et de 1'0. Ksiksou, le Bou Regreg ainsi que ses affluents de la rive
droite (0. Elhamma, o. Satour et o. Tanouberte) parcourent une grande partie de
l'espace ouest ou sont installées les tribus : Ait Belkassem, Houderrane et Ait
Hakem. De tous les affluents du Bou Regreg, le Tanouberte est le plus important. Il
est grossi par le Siraho (d4ssighaw) qui draine les eaux du Dayet Er-roumi :
principal lac naturel des Zemmour, situé a 14 km au sud-ouest de Khémisset, 1a ou
convergent les « limites » séparant les Ait Ouahi, Houderrane et Ait Ouribel.

Contrairement aux régions arides comme celles du Sud, par exemple, ou l'eau
se fait rare, le pays zemmour, sans valoir la plaine du Gharb souvent inondée,
compte parmi les régions les plus traversées par les cours d'eau si l'on consideére,
bien entendu, I'ensemble du réseau hydrographique du Maroc.

b. Sols et végétation

Pour décrire la nature des sols, nous allons reproduire le découpage adopté par
M. Lesne, ou l'on distingue, selon l'expression méme de l'auteur, « trois zones
schématiques » (1959 : 15).

La premiére zone, située au nord de la courbe Souk Eltnine-Tifelt—oued Mellah,
renferme des sols 4 dominante sablonneuse, peu favorables a l'activité culturale,
notamment la culture de I'orge et du blé. Cette zone, a laquelle s'ajoute le territoire
sableux des Ait Yadine, est occupée par les tribus ait-bou-yahya, ait-amar (Ait Ali-
ou-Lahsene, Kotbiyine, Mzourfa et Khzazna) et les lignages ouest de la tribu
messaghra.

La deuxiéme zone, sous forme d'une bande de terrains plus fertiles, se situe au
centre, c'est-a-dire tout au long de la ligne Sidi Allal Elbahraoui—
Khémisset. Formée essentiellement de samri (sol rouge 1égeérement sablonneux) et
occupée a proximité de l'o. Satour pa le parch (sol caillouteux) du territoire ait-
belkassem, elle s'élargit au sud vers la région de Dayet Er-roumi ou domine le tirs
(sol noir et argileux), a l'est vers la vallée de l'o. Elkell et au nord-est en suivant la
vallée de 'o. Beht. Les groupes occupants sont les tribus hejjama, ait-ouribel, ait-
ouahi, kabliyine et les lignages est de la tribu messaghra.
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Quant aux tribus houderrane, ait-hakem et ait-jbel-doum, seule la partie nord de
leur territoire participe de la zone centrale alors que la partie sud, montagneuse,
forme la troisieme zone. Si 'on excepte le plateau de Tiddass au sud-ouest, les
ondulations de La/a Aicha Tizitine, le petit nombre de pentes du Tafoudeite et la
cuvette dite Ouljete Es-soltane (faghzut u gllid), cette zone, constituée généralement
de terres schisteuses, convient plutot a l'activité pastorale.

En ce qui concerne la végétation, le territoire des Zemmour voit naitre, au nord
comme au sud et dans les vallées du Bou Regreg et du Beht, une couverture
forestiere formée de chéne-liege, de chéne vert, de thuya de Berbérie et d'essences
secondaires ' (Deveaux, 1952 : 373-380; M. Lesne, 1959 : 25- 37) La partie
centrale correspondant a la deuxiéme zone (terrains riches et faciles a labourer) est
depuis longtemps déboisée.

Peuplée en moyenne de 80% de chéne-liége, la forét de Mamora est la plus
importante. Jusqu'au début du XX€ siécle, durant la période humide allant
d'octobre a mai, un grand nombre de pasteurs parcouraient cette forét en raison de
sa riche strate herbacée accompagnant le chéne-liége. Plus longtemps que dans le
secteur déboisé ou l'herbe est vite racornie par la chaleur, la conservation de la
végétation annuelle est due au microclimat dont jouit la Mamora (rosées,
brouillards, réduction de la chaleur par le feuillage, lente évaporation d'eau, etc.).

Les foréts occupant le deuxiéme rang, quant aux formations herbeuses, sont :
Elharcha et Timksaouine. Située au sud, entre I'o. Guennour et I'o. Tennouss, la
forét d'Elharcha (60% de chéne-liége, 10% de thuya et 30% d'essences secondaires)
comporte un tapis herbacé continu, notamment dans le domaine du chéne-liége.
Comprise entre I'o. Tabhart et le Tafoudeite, la forét de Timksaouine (40% de
chéne-liege, 20% de thuya et 40% d'essences secondaires) revét les mémes
caractéristiques qu'Elharcha.

Le reste du manteau forestier, quoique offrant des possibilités de pacage a
divers degrés, se caractérise par la pauvreté des paturages. A l'ouest, les foréts de
Satour et de Bou Rzim, peuplées de thuya et d'essences secondaires, étaient
exploitées uniquement par les tribus riveraines. Au sud, les foréts de Tafernane
(thuya et essences secondaires) et de Tiddass (thuya, chéne vert et essences
secondaires) abritent de maigres paturages mais suffisants pour les parcours locaux.
Ces caractéristiques sont aussi celles des foréts placées a l'est de Timksaouine :
foréts d'Achemmach (100% de thuya), de 1'0. Beht, de Souk Elarbaa, de 1'o. Elkell
et de I'o. Ouchekett (thuya et essences secondaires). La forét d'Elkannesra, plus
dégradée, accueillait les lignages environnants.

Hormis les possibilités pastorales offertes par la zone forestiére occupant
130.000 ha, soit 30% de la superficie totale du pays zemmour, celui-ci a connu
d'autres lieux de parcours. De ces lieux, ne seront cités que les terrains de parcours
les plus fréquentés dans le passé. Il s'agit du territoire ait-belkassem, de la région

" Rhus pentaphyll, oléastre, lentisque et filaria.
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limitée au sud de la Mamora et au nord de Tifelt par I'o. Tarhreste et I'o. Tifelt, des
terrains (Bou Msafer, Ain Jorf, Oujlete) situés au sud de Sidi Allal Elbahraoui et
enfin des terrains environnant le sanctuaire de Sid/ Moussa — dans la partie nord-
ouest du pays ait-jbel-doum.

Compléetement déboisées et destinées aux cultures, les surfaces occupées par les
tribus : Ait Ouahi, Ait Ouribel, Ait Yadine et Kabliyine ne comportent cependant
que des paturages faibles au sens strict du terme. Ainsi, la répartition des tribus
zemmour dans l'espace ne s'est pas faite de maniére a ce que le territoire de
chacune d'elles occupe une partie de la zone forestiére. Le tableau suivant,
reproduction simplifiée de celui effectué par M. Lesne (1959 : 36), montre que
certaines tribus sont dotées de foréts, d'autres en sont dépourvues.

Nom de Heii
tribu . Mzourfa Messaghra €jjama
Aft Jbel Doum Kotbiyine Kabliyine Ajt Ouahi

Superficie Houderrane Khzazna Ait Ouribel A:‘:t Bou Yahya
approximative Ait Hakem Alt Ali-ou-Lahsene | Ait Belkassem A.l.t Abbpu
en hectares Ait Yadine
Superficie totale 165.000 118.000 111.000 47.000
Superficie forestiére 63.000 58.000 9 000 0

Tableau 2 : Tribus et répartition des foréts

Telles sont, sommairement décrites, les données géographiques de la région des
Zemmour. A présent, seront exposées les conditions historiques de la population
qui occupe cette région.

B. Les conditions historiques

Un des roles essentiels de faga consiste a régler pacifiquement les conflits a
l'intérieur du vieux milieu tribal guerrier. Afin de mieux faire ressortir ce role, il
convient de mettre l'accent, d'une part, sur les conflits tribaux éclatant au sein de la
confédération des Zemmour et, d'autre part, sur la situation du pouvoir central (le
Makhzen) et son rdle au niveau régional ou local. Pour cela, faut-il rappeler toutes
les étapes historiques que les tribus zemmour ont franchies avant leur réduction par
les armes coloniales en octobre 1913 ? Un tel rappel semble étre sans grand intérét
pour deux raisons. D'abord, la seconde moitié, voire le dernier quart du XIXe siecle
offre largement les éléments nécessaires a notre étude. Ensuite, le réseau des pactes
de tada, auquel nous nous intéressons, est postérieur a l'intégration par le
groupement zemmour des tribus mzourfa, ait-ali-ou-lahsene, kotbiyine et khzazna ;
intégration qui s'est opérée vers la fin du régne du Sultan Hassan 1 (1873-1894).
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a. Situation des tribus

Riches en paturages, les plaines atlantiques étaient le pdle d'attraction des
pasteurs montagnards. Comme beaucoup de groupements tribaux attirés par la
richesse de ces plaines, les Zemmour ont quitté les montagnes du Moyen-Atlas
vers la fin du XVIII€ siécle. Sous la pression de trois confédérations tribales (Ait
Sgougou, Zaiane et Ait Mguild), ils n'avaient d'autre alternative que de suivre ou
plutdt de pousser les tribus qui les ont précédés dans ce cheminement.

Les Zemmour ont commencé a occuper leur territoire actuel a partir de la
premiere moitié du XIX€ siecle. Réalisée sous la conduite d'un chef dynamique : le
caid Elghazi qui décéde vers 1860 (¢f. M. Lesne, 1959 : 41), leur installation
demeurait difficile du fait que ce territoire était arraché de force aux tribus de
Sehoul et de Bni Ahsene (M. Lesne, 1966-67 : 117-127). Si le territoire était
conquis et le premier occupant chassé, la situation des tribus a l'intérieur du
groupement zemmour était loin d'étre stable a cause de la permanence des conflits
inter- et intratribaux, des luttes intestines.

Les luttes tribales éclataient pour diverses raisons, 4 commencer par la
transgression des régles du droit coutumier. Pour n'en citer qu'un cas, prenons
l'exemple de la violation du pacte de mezrag, institué¢ pour protéger les personnes
étrangéres au lignage ou a la tribu ou celles-ci voulaient s'installer provisoirement
ou dont elles souhaitaient seulement traverser le territoire. Vu 1'insécurité dans les
régions ayant échappé au contréle effectif du pouvoir central, la circulation des
personnes  avec ou sans leurs biens matériels  a travers les tribus dites
dissidentes autres que les leurs, ne se déroulait pas sans risque. C'était a ces
troubles que le pacte de mezrag faisait écho et devenait le meilleur remede a la
situation des étrangers (autochtones ou non) dans tel lignage ou telle tribu.

Qui donc prenait en charge leur protection ? En regle générale, une (ou des)
personne(s) influente(s) dans le groupe. L'assurance de leur circulation dépendait
des circonstances que vivaient les tribus. En temps de baroud (combat, guerre), un
groupe de cavaliers armés escortait les voyageurs tandis qu'en temps de paix, la
présence d'un objet a titre de sauf-conduit suffisait pour que les protégés puissent
se rendre 14 ou ils désiraient aller'. Or, quand un étranger (commergant ambulant,
explorateur, etc.) voulait séjourner provisoirement dans la tribu, la personne
protectrice le faisait savoir a tout le monde en faisant « crier sur le souk (marché
hebdomadaire en milieu rural) le nom de son protégé » (Querleux, 1915 : 44). Si le
protecteur s'engageait a mener dans de meilleures conditions la protection de son
protégé, celui-ci devait, en contrepartie, verser une certaine redevance : zefata. Soit !
Mais que se passait-il quand ce pacte était violé ?

"En quittant le pays zaiane (septembre 1883) pour se rendre a la ville de Bou Eljaéd (région de
Tadla), dans le cadre de 'exploration du Maroc pour la préparation de la conquéte militaire coloniale,
Charles de Foucauld (1939 : 121) avait comme sauf-conduit le parasol du célébre saint de cette ville :
SidiBen Daoud.
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Selon la coutume, toute violation émanant du protecteur voulait dire : trahison,
indignation et déshonneur pour tous les membres de son groupe. Dans ce cas, le
transgresseur  quel que fiit son rang dans la hiérarchie sociale (1), souligne G.
Surdon (1928 : 33-35)  était dépouillé de ses biens, voire banni de son propre
groupe. Par contre, toute violation du pacte par un groupe autre que celui du
protecteur, conduisait la plupart du temps aux luttes sanglantes. En principe, c'était
au protecteur qu'il appartenait de régler le probléme. Mais par la asbiva (esprit de
corps, union par la filiation ou quelque chose de semblable), dirait Ibn Khaldoun
(1997 : 198-200), les membres de la famille, les familles du lignage et les lignages
de la tribu se solidarisaient pour faire face au transgresseur du pacte et a ses alliés.
Et pour cause: «la coutume rend tous les membres du clan solidairement
responsables de l'infraction commise par 'un d'eux » (J. Robichez, 1946 : 9).

«Mon oncle, raconte Fadma', avait sous sa protection quelques personnes
[étrangéres]. Celles-ci furent pillées par certains Sarghina (de la tribu ait-jbel-doum).
[...]. Mon oncle et l'un de nos proches parents tuérent 1'un des pillards [...]. Si ce
n'était pas l'intervention des chorfa-s (personnes appartenant ou se réclamant de la
ligne généalogique du Prophéte), les notres (Ait Boukessou des Ait Jbel Doum
également) et les Sarghina se seraient entredétruits ».

Outre la médiation des chorfa-s, deux pratiques ¢étaient courantes pour la
réparation d'un meurtre commis volontairement ou involontairement; soit le
paiement d'une dijya (prix du sang) aux parents de la victime par ceux du meurtrier,
soit la vengeance pure et simple. Que ce fit I'une ou l'autre solution, le meurtrier
n'avait pas « a rendre compte de son acte devant la gjmaet (assemblée dirigeante) »
(Querleux, art. cit. : 44) parce que, dans le droit coutumier, l'affaire du meurtre
concernait d'abord les familles (A. Bernard, 1922 : 215). Si la solution du prix du
sang n'était pas adoptée, la famille de la victime devait se venger.

La vengeance d'un parent ou d'un protégé s'accomplissait souvent sur un souk
pour la simple raison que les gens (amis et ennemis) étaient contraints de le
fréquenter une fois par semaine pour la vente et l'achat de produits nécessaires a
leur vie. C'est pourquoi, tout en étant 'unique lieu d'échange commercial en milieu
rural zemmour, une sorte de féte hebdomadaire permettant aux individus de sortir
de leur isolement, l'instrument de diffusion de l'information (faire savoir aux gens
qu'un tel est sous la protection d'un tel, déclarer la conclusion, la rupture ou la
trahison d'une alliance politico-guerriére, etc.), le souk était l'endroit de
contestation, le théatre dramatique ou les acteurs de la vengeance interprétaient
leur role en faisant participer les spectateurs”.

« Un homme de la tribu Ait Quahi, témoigne H'mad’ qui affirme avoir vécu ces
événements, s'est rendu au souk Al-had de Maaziz ou il fut tué par un membre de la
tribu houderrane & cause d'une vieille histoire d'un meurtre commis par le groupe de

" Informatrice de la tribu ait-jbel-doum.

TA propos des fonctions commerciales et extracommerciales (politiques et sociales notamment) du
souk chez les Zemmour & I'époque précoloniale, on pourra lire Querleux (art. cit. : 33-34), Mission Sc.
du3 Maroc (1920 : 242-243) et M. Lesne (1959 : 349-350).

Informateur de la tribu ait-ouahi.
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la [nouvelle] victime [...]. Ainsi, éclata une querelle ou se sont mélés les grands et
les petits [...]. Il y avait je ne sais combien de morts ».

La description de la situation tribale pourrait laisser entendre que les tribus
zemmour ont toujours été insoumises ou plutdt non soumises au pouvoir central, le
Makhzen. Les faits historiques nous apprennent que, depuis l'instauration de la
dynastie alaouite pendant la seconde moitié du XVII® siecle jusqu'a l'avénement du
Protectorat en 1912, ces tribus ont joué pour et contre I'Administration
makhzénienne. Tantot elles lui apportaient leurs soumission et soutien, tantdt elles
se révoltaient contre elle (M. Lesne, 1966-67 : 33-74). Ballotté entre 1'obéissance et
la révolte, l'ordre et le désordre, le groupement zemmour a périodiquement
transformé son territoire en bled siba (région de « dissidence » tribale) ou en bled
Makhzen (région « soumise » a l'autorité centrale).

Toutefois, les luttes inter- et intratribales n'étaient pas spécifiques aux Zemmour.
C'était un phénoméne propre a toute la population des régions dissidentes ou
échappant de temps en temps au contrdle du pouvoir central : le Makhzen.

b. Position du Makhzen

D'utilisation courante dans les milieux officiels du XIX€ siécle, le terme de
Makhzen (littéralement dépot, entrepdt), origine du mot frangais magasin, désigne
« l'ensemble du personnel gouvernemental et de 1'Administration centrale qui
secondait le souverain» (Ch.-A. Julien, 1978: 97). Ensemble dont les
composantes principales sont I'armée et la bureaucratie (voir H. Terrasse, 1950, t.
II: 341-364 ; A. Laroui, 1977 : 81-91). Quelle était donc la substance du Makhzen ?
Quelle était sa situation durant la seconde moitié du XIX¢ siécle et la premicre
décennie du XX€ ? Quel rdle jouait-il au niveau tribal ?

Dépendant du vizir de la guerre (wazir el-harb), 1'armée — institution dont la
fonction est a la fois la défense du territoire au niveau extérieur et le maintien de
l'ordre au plan intérieur de l'empire — se compose de trois groupes permanents :
bukhari-s (groupe formé de ebicts : esclaves ou serviteurs noirs), guich (altération de
djich . troupe armée, soldats recrutés dans les tribus qui, en contrepartie du service
militaire, ne paient pas d'impdts et exploitent les terres domaniales sur lesquelles
elles sont installées [J. Le Coz, 1965a : 3-6]) et dskar (infanterie mise en place par
le Sultan Moulay Abderrahmane aprés la bataille d'Isly en 1844 et recrutée, ici et 1a,
dans les villes et les régions marocaines « soumises »). En cas de besoin, des
contingents occasionnels (cavaliers fournis et équipés par les tribus) viennent
renforcer les rangs des groupes permanents.

Le guich et surtout les bukhari-s jouent un role plutdt politico-administratif que
militaire. Ils sont plus proches du Sultan et influencent les décisions impériales.
C'est dans le groupe bukhari que sont désignés d'importants éléments du Makhzen
tels que le Aajib (le chambellan chargé de communiquer les directives du sultan aux
vizirs et aux hauts dignitaires) et le caie mechouar (agent assurant la gestion interne
du palais). Pour ce qui concerne la bureaucratie makhzénienne, elle est constituée
de wazirs (vizirs: agents exergant la fonction des ministres) et d'umana-s
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(administrateurs représentant les marchands au sein du Makhzen). Les vizirs sont
choisis parmi les bukhari-s et les kuttab-s ao-diwan (secrétaires de la cour), les
umana-s sont recrutés parmi les notaires et les prévots de marchands installés dans
les grandes cités et les ports.

Le corps viziriel se compose de cinq fonctionnaires. En téte de ce corps, le
grand vizir (el-wazir el-asdam) s'occupe des affaires intérieures du pays et exerce
son autorité sur les pachas et les caids (agents nommés par le Sultan) qui
respectivement représentent le pouvoir central dans les villes et les tribus. Le vizir
de la mer (wazir el-bahr) est chargé des relations avec les puissances étrangeres,
notamment européennes. Le vizir des réclamations (wazir ech-chikayat) recoit les
plaintes déposées contre les fonctionnaires locaux et les présente au Sultan qui
tranche et arbitre les problémes et les litiges administratifs. Il y a enfin le vizir des
finances (wazir el-maliya) mais sans « portefeuille », puisque c'est I'administrateur
des administrateurs (amin el-umana-s) qui gére l'ensemble des affaires et opérations
financiéres.

Le Maroc de la période 1850-1912 a vécu une série de révoltes ayant produit
des dislocations dans la charpente du Makhzen d'un c6té et dans le corps social de
l'autre (A. Ayache, 1956 : 49-73). On se révoltait contre les représentants (pacha et
administrateur en ville' et caid 4 la campagne) et la politique makhzéniens. Les
révoltes émanaient aussi bien des gouvernants (grands caids) que des gouvernés
(tribus). D'ou l'accroissement des troubles, de l'insécurité et du désordre qui ont
atteint une situation critique durant les vingt années antérieures a l'intervention
francaise.

Makhzen
| Armée Bureaucratie

' l I [ | Grand vizir
]

. ]

Bukhari : Umana Vizirs — Vizir de la mer
]
]
Guich i - Vizir de la guerre

- Représentants 1ocaux*
Askar I Vizir des finances

| Pachas | Caids L Vizir des réclamations

* Les représentants locaux (pachas et caids) avaient un caractére militaire au XIX"siécle

Figure 4 : Substance du Makhzen (1850-1912)

! Dans une lettre adressée aux notables de Fés (ville makhzénienne), le Sultan Hassan 1% écrivit
ceci: «j'ai appris avec beaucoup de tristesse que les Fassts (habitants de Fés) s'étaient mutinés
contre notre serviteur dévoué I'amin (administrateur) Sc¢/ Elmadani Bennis. Je les invite a rentrer dans
l'ordre et laisser tranquille ce fonctionnaire, qui n'a fait qu'exercer ses fonctions et exécuter nos
ordres » (in L. Armaud, 1952 : 29).
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Dans son livre Au temps des mehallas' ou le Maroc de 1860 ¢ 1912, L. Arnaund
met l'accent sur les déplacements du Sultan a travers I'empire. Le but fondamental
de ces déplacements, souligne-t-il tout au long du livre, était de chatier les tribus
rebelles et de réduire I'ensemble de la population a la pauvreté en la forgant a
verser le plus d'impot et autres contributions au Makhzen. Fatiguées d'étre
perpétuellement dépouillées et réduites a la misére, les tribus, constate l'auteur
(ibid. : 16-17), préféraient couper le cordon ombilical qui les attachaient a I'autorité
centrale et faire face aux expéditions punitives du Sultan et de ses troupes
traversant deux a trois fois par an leur territoire. Ainsi, la dissidence coitait moins
cher aux tribus que la levée perpétuelle et exagérée de I'impot.

Bien qu'exagérés, ces propos ne peuvent étre niés. Mais on voudrait bien
connaitre les raisons qui ont conditionné la collecte €levée des impots. L'année
marquant la limite inférieure de la période décrite par l'auteur se trouve étre I'année
ou le Sultan Mohamed IV « fit promptement la paix avec les Espagnols » (A.
Laroui, op. cit. : 115). Vaincu sur son sol, au cours de la guerre hispano-marocaine
(1859-1860), ce « Sultan fut astreint a verser cent millions [de francs-or’] au
vainqueur. Or, en vidant absolument ses caisses, il n'en put livrer que le quart. C'est
pour payer le reste qu'il lui faudra pendant plus de vingt ans pressurer ses sujets
sans mesure et ruiner par la méme la matiere imposable » (G. Ayache, 1979 : 8).

L'indemnité de guerre, exigée par I'Espagne, n'était pas le seul facteur a avoir
affaibli le Makhzen. Les catastrophes naturelles’ et surtout la pression des
puissances étrangéres (Allemagne, Angleterre, Espagne, France et Italie)* ont
contribué a l'affaiblissement du pouvoir central ; affaiblissement qui a excité les
luttes et les révoltes tribales sous les régnes de Mohamed IV (1859-1873) et de
Moulay Abdelaziz (1894-1908). Entre ces deux regnes, le Sultan Hassan 1% (1873-
1894) a pu relativement imposer son autorité aux tribus. Il a réorganisé l'armée,
tent¢ de réformer I'Administration et a fait revivre les projets économiques

! Mehalla = camp d'une colonne en expédition. Pour la description détaillée de la mehalla, voir F.
Weisgerber (1928 : 20-23).

Dans le texte de l'auteur, la nature des 100 millions n'est pas mentionnée. Le renseignement
(francs-or) est puis¢ dans le texte de Ch.-A. Julien (op. cit. : 30).

Entre 1867 et 1869, le Maroc a connu une crise aigué. Au printemps de 1867, les criquets
dévorent la végétation et la sécheresse brille les paturages. La misére s'installe en automne et
contribue, l'année suivante, & l'apparition de la famine et de 1'épidémie, notamment le choléra qui
atteint la majorité écrasante de la population. En 1869, les récoltes sont encore mauvaises. Ce qui
accentue la misere et favorise 1'épidémie. Une seconde crise du méme genre et de méme ampleur,
ayant les mémes conséquences, secoue le pays entre 1877 et 1883 (L. Campou, 1886 : 48-52 ; J.-L.
Miege, 1962a . 382-390).

* L'utilisation de la force (le Maroc guerroie sur son propre sol contre I'Espagne en 1859-1860 et en
1893. La ville de Salé est bombardée en 1851 par la France), l'expansion du commerce européen
(liberté des exportations, liberté de circulation et de commerce dans I'ensemble du territoire marocain,
restriction des droits de douane...) et I'exigence des réformes (assurance de liberté et de sécurité pour
les marchands, élargissement de la compétence du tribunal consulaire, livraison des passeports aux
pécheurs originaires du Rif par les autorités espagnoles...) étaient, entre autres, les moyens de la
pression étrangere (cf. A. Laroui, op. cit. : 246-261).
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(création d'entreprises marocaines, ouverture de nouvelles routes et amélioration
des ports) amorcés par son prédécesseur.

Avec la disparition d'Hassan 1%, les troubles ont repris de plus belle. Moulay
Abdelaziz est proclamé Sultan & 1'dge de 14 ans. De 1894 a 1900, le Maroc ¢tait
sous la régence du grand vizir Ahmed ben Moussa dit Bba Ahmed (pére Ahmed).
A la mort de celui-ci, le Makhzen, gouverné par le jeune Sultan mal prépare a cette
tache, s'affaiblissait de plus en plus. On assiste a l'apparition de grands bandits
comme Raissouni et de prétendants au trone tel que Jilali ben Driss appelé Bou
Hmara ('homme & I'dnesse). Ces troubles et agitations menagant l'autorité centrale,
aboutissent en 1908 a I'éviction de Abdelaziz par son frere Moulay Abdelhafid qui
met fin aux activités de Bou Hmara, 3 ans avant l'avénement du Protectorat (Ch.-A.
Julien, op. cit. : 35-45 ; W. B. Harris, 1994 : 29-51).

Le Makhzen qui s'efforgait de maintenir l'ordre et de développer I'économie du
pays, « n'intervenait [au niveau rural] que si son autorité était menacée ou si le
versement de 1'impot était jugé insuffisant » (P. Pascon, 1980a : 17). En d'autres
termes, la constitution d'une gimaet, le partage des terres conquises ou achetées par
un groupe, l'arbitrage des litiges interindividuels ou intergroupes, le choix des
zones de parcours, la fixation de la date du départ pour les paturages, la réparation
d'un meurtre, l'installation d'un souk et I'assurance de son ordre, la défense contre
une attaque extérieure, la conclusion d'un pacte d'alliance politico-guerricre ; bref,
l'organisation tribale reposait en grande partie sur les épaules de la tribu. C'est dire
que la fada objet central du présent travail, était l'affaire des tribus et non du
Makhzen.

Dans ces conditions historiques ou la faiblesse du pouvoir central accentue les
luttes tribales, l'individu ne peut s'isoler ni produire ses moyens de subsistance en
dehors du groupe familial et celui-ci, survivre indépendamment des groupes plus
larges : le lignage et la tribu. Autrement dit, les structures sociales sont la condition
et le contexte strictement obligatoires pour la réalisation des activités €économiques.

2. Le cadre socioéconomique

On ne saurait parler des activités économiques (élevage, culture, artisanat...)
sans avoir délimité au préalable le contenu et la nature des structures sociales
(famille, lignage et tribu) dans la mesure ou la parenté (réelle ou fictive), sans
qu'elle « fonctionne de l'intérieur comme rapports de production » (M. Gast, 1987 :
176), détermine pour une large part la production des moyens d'existence.

A. Les structures sociales
Le pacte de tada intéresse de trés prés la famille, le lignage et la tribu. C'est une

raison supplémentaire pour les décrire. Fait attesté: les structures sociales
traditionnelles des Zemmour ne constituent pas une forme particuliere dans
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l'organisation sociale des populations semi-nomades du Maroc précolonial, voire
du vieux Maghreb. De la famille 4 la tribu, la parenté réelle ou mythique a, d'une
maniere ou d'une autre, joué un réle non négligeable dans la solidarité des groupes.
Commengons donc par I'examen de cette unité de base qu'est la famille.

a. La famille

Les Zemmour anciens désignent la famille par le terme d'ait ukham (gens de la
tente). Quand ils ajoutent I'épithéte akswar (grand) au vocable akham, c'est pour
distinguer la grande tente (celle qui abrite le pére, la mére et les enfants non mariés)
de la petite tente (akham amezyan) abritant un fils marié, avec ou sans enfants.
Akham amezyan signifie également la famille « nucléaire » ou restreinte et akham
akswat, la famille patriarcale ou étendue englobant le pére, 'épouse (ou les épouses
si la famille est polygine), les filles (non mariées, divorcées ou veuves)', les fils
mariés ou non et les petits-enfants. Tous ces individus sont liés les uns aux autres
par les liens réels du sang. Cela dit, la famille se développait cependant par des
moyens autres que la généalogie naturelle.

Jusqu'a une date récente, chez les Zemmour et dans d'autres groupements du
Maroc central tels que les Ait Mguild, les Guerouane et les Zaiane, un « étranger »
pouvait — de manicre définitive ou provisoire — étre incorporé a un groupe familial
par le biais de l'union avec une femme de ce groupe. On l'appelle amazzal s'il vit
maritalement avec une femme chef de tente dont le mari est décédé et ampars s'il
est adopté par un homme qui le marie a l'une de ses propres filles ou, parfois, & une
femme vivant sous son égide ou sa protection®.

L'amazzal travaille pour le compte de la veuve ; il l'aide dans la gestion des
biens patrimoniaux laissés par le défunt. « Les enfants issus de cette cohabitation
sont, en principe, rattachés au lit du mari décédé et possédent de ce fait des droits
sur son patrimoine » (A. Bertrand, 1987, t. IV : 569). Pour ce qui concerne |'ampars,
il est lié au chef de la famille adoptive par un contrat solennel. Conclu devant les
membres de I’assemblée dirigeante, ce contrat stipule que 1'adoptant se charge de
l'installation de l'adopté et que celui-ci a droit « & une part sur les bénéfices » (ibid. :
592-593) lors de l'expiration du contrat. Au cours d'un certain nombre d'années,
I'ampars doit, en guise de dot, fournir sa force de travail a son beau-peére’.

D'autres personnes : amzayd (intrus), imsenden-s (clients) et jargan-s (esclaves) se
regroupaient autour du noyau fondateur (la famille) qui les intégre mais ne leur
donne aucun droit d'héritage (P. Pascon, 19795 - 113).

' La divorcée et la veuve retombent sous I'autorité de leur famille paternelle (¢f G. Marcy, 1949 :

15, 150).

2 Par ce type d'alliance, les Zemmour se rangeaient plutdt parmi les groupes tels que les Awlad
Qaylan de la Mauritanie (P. Bonte, 1987 : 64-70), pour citer un exemple extérieur au Maroc — tendant
a « capter » les hommes en vue de l'intégration ou de l'assimilation.

Cela rappelle I'histoire de Jacob qui, pour épouser Rachel : fille de son oncle maternel Laban,
avait servi ce dernier pendant 14 années (cf la Bible, Genése XXIX, 15-30).
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Ainsi congue, la famille se caractérisait par la concentration du pouvoir entre les
mains du pére et par une relative autonomie sur les plans économique, juridique et
politique. Le pouvoir dont dispose le patriarche doit étre nuancé. Par exemple, le
mariage, institution permettant la fondation d'une nouvelle cellule familiale, ne
peut avoir lieu sans l'accord des peres des futurs époux. Le consentement du chef
fondateur de la famille étendue n'est valable que lorsqu'il s'agit du mariage de sa
fille ou d'une femme sans autorité paternelle et vivant sous sa protection. Pour le
mariage de la fille de son fils, il peut étre consulté mais la décision finale
appartient au pére et non au grand-pére'.

En tout cas, qu'il s'agisse de la décision de l'un ou de l'autre, la jeune fille,
semble-t-il, n'a pas son mot a dire au sujet de son propre mariage ; elle est placée
sous l'égide ou plutdt sous l'autorité du pére ou, a défaut, d'un proche parent
généralement en ligne paternelle : le frére ainé, le grand-pére, un oncle ou un
cousin. Quant au mariage du gargon, celui-ci jouit d'une certaine libert¢ ; il peut'y
émettre son avis, I'accepter ou le refuser. Mais, pour que le mariage soit consommeé,
l'accord et l'autorisation du pére sont indispensables.

C'est dans la sphére économique que le pouvoir du chef de la grande tente et
l'autonomie de la famille se manifestent le plus. Unité de production et de
consommation, la famille repose aussi bien sur le travail des hommes que sur celui
des femmes. La production des moyens de subsistance s'opére selon la méthode
dite tichurka n ukham (association familiale)’. Les associés sont : le pere, les fils,
'ampars et 'esclave affranchi — a condition que la présence de ces deux derniers ne
soit pas contestée par les héritiers naturels. Le pére gére et dirige 'entreprise
familiale. Dans sa tache, il est assisté par les associés dont certains s'occupent des
travaux agricoles et d'autres de 1'élevage des troupeaux. En cas de besoin, 1'amzayd,
les imsenden-s ou des individus du voisinage sont employés comme quinteniers
agricoles ou bergers.

Tant que le chef n'est pas décédé, le patrimoine demeure indivis et commun.
Aucun associé n'a le droit d'avoir des biens mobiliers ou immobiliers a l'extérieur
de l'association. Le partage de la créance alimentaire se fait en proportion des
besoins de chacun. Tout se fait en commun et de fagon équitable si l'autorité du
chef n'est pas contestée. Une partie du patrimoine ne saurait étre aliénée au profit
d'une personne étrangere a la famille, sauf en cas de nécessité (disette, famine,
remboursement de dettes, etc.). Mais si « le pére de famille a l'obligation de ne
porter aucune atteinte & l'intégrité du patrimoine de la tente » (G. Marcy, ibid. :
185), il a le plein droit d'exclure de l'association un membre qui refuse de
reconnaitre son autorité.

Au sein de la famille patriarcale, notamment dans la société¢ nomade ou semi-
nomade, le role de la femme n'est pas moins important. La préparation des repas

! Ce renseignement est dfi 2 I'informateur Elhassane (tribu ait-abbou).
ZA propos de l'association familiale et de son fonctionnement chez les Zemmour, voir G. Marcy
(ibid. : 175-189).
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quotidiens, les corvées d'eau et du bois, la fabrication des 1és de tente (iflidjen-s), la
confection des vétements, etc. relévent de son travail.

Parlant en général de la famille maghrébine du début du XX¢ siécle, dont il a
visiblement connu ou observé de plus prés des échantillons, L. Milliot écrit
« Ainsi constituée, la famille forme un groupe considérable, fortement organisé.
Hommes, femmes, enfants, plusieurs générations confondent leurs efforts sous la
direction d'une autorité commune » (1911 : 109). Certes, mais cette organisation, si
forte soit-elle, reste menacée par « les conflits d'héritage (latents en permanence) »
(P. Pascon, 19795 : 109). Ces conflits, en remontant a la surface aprés la
disparition du patriarche, impliquent la dispersion du patrimoine et 'autonomie des
tentes-ménages.

Relativement autonome sur le plan économique, la famille revét aussi une
personnalité juridique (ses membres, selon 1'dge et le sexe, ont des droits et des
devoirs les uns envers les autres). Par le biais de son chef, elle a le droit politique
de figurer dans la gimast. Mais si la famille a le plein droit d'exercer ses fonctions,
elle a également des obligations ou des devoirs vis-a-vis des autres structures
sociales, du méme genre ou plus larges : ighes (lignage) et tagpilf (tribu).

b. De la famille a la tribu

Entre la famille patriarcale et la tribu, il existe deux groupes intermédiaires que
les Zemmour désignent par le nom amazighe d'ighesans (pluriel d'ighes : os,
souche) : l'un s'appelle ighes amezyan (petit os) ; l'autre se nomme ighes akswat
(grand os). Quelle est donc la substance de ces deux sous-unités tribales ?

Immédiatement supérieur a la famille, 1'ighes amezyan comporte un ensemble de
familles dont tous les membres revendiquent l'appartenance a un méme ancétre réel
ou historique. Plus encore, ils peuvent, d'une part, énumérer la totalité des maillons
de la chaine généalogique qui les lient & l'ancétre fondateur et, d'autre part, établir
les différentes relations parentales qui les rattachent entre eux. Ce groupe est de
filiation patrilinéaire et plutdt exogame. II se confond trés souvent avec le douar?
(¢f M. Lesne, 1959 : 420-421). Toutes ces caractéristiques sont celles du lignage
(¢f F. Gresle et al., 1994 : 208-209 ; C. Ghasarian, 1996 : 79-84).

Plusieurs fjghesarrs imezyan-s forment un jghes akswat (groupe directement
inférieur a la tribu) que I'Administration coloniale a baptisé « fraction » :
appellation « solidifiée », mais pas incontestable et incontestée. Les individus
composant cette unité sociale se réclament, eux aussi, d'un méme ancétre ;
seulement, a l'inverse de ceux de l'ighes amezyan, ils ne peuvent détailler les
connexions internes de leur réseau relationnel ni mentionner I'ensemble des degrés

' Les Zemmour prononcent Zagbii. Nous retenons ici la transcription la plus fréquente : tagbilt.

? Se disant autrefois de l'agglomération d'une vingtaine de tentes de nomades ou de semi-nomades,
généralement disposées en cercle, le douar (assun en tamazight), dans son évolution actuelle, se
confond avec le village (¢f. J. Le Coz, 1962 : 93 ; 196556 : 9-12 ; J. Gauthier, 1965 : 93-94).
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généalogiques les reliant a I'ancétre éponyme. Pourvu d'un territoire aux contours
(re)connus par le reste des groupes similaires, l'ighes akswat se distingue en
particulier par une tendance a l'endogamie et une vive cohésion sociale (easabiya)
qui rend ses membres fortement solidaires, surtout au niveau économique. Tout
compte fait, le mot clan, pris dans son sens étymologique et non dans I'acception
ethnologique généralisée (voir G. Tillion, 1982 : 138-139), nous parait plus
adéquat que le mot fraction. Mais, pour des raisons épistémologiques et
méthodologiques, ces deux mots ne seront pas adoptes ici.

Le mot fraction participe du jargon administratif colonial qui, faute d'études
sérieuses sur le terrain, oppose encore une résistance farouche a la terminologie
scientifique. Nombre d'auteurs (sociologues, ethnologues, géographes...)
continuent de l'employer sans critique, ni la moindre remarque. Certains utilisent
méme les formules « sous-fraction» et « sous-sous-fraction». En tant que
concepts opératoires, la fraction et ses subdivisions, comparées au clan, ne riment a
rien en socio-ethnologie.

Le mot clan est d'un usage ethnologique étendu a I'échelle plan€taire. C'est un
fait qu'on ne peut nier sous aucun prétexte. Mais ce serait abusif de l'appliquer a
une organisation sociale telle que 'organisation traditionnelle des Zemmour. Tres
fréquemment, le clan n'a pas de réalité spatlale il n'est associé a nul espace
physique (C. Ghasarian, op. cit. : 85-86) '. Ce qui n'est pas le cas du groupe
dénommé fraction. Ce dernier occupe toujours un territoire connu et reconnu par
tous les autres groupes, dans un rayon d'une soixantaine de kilometres.

Au bout du compte, les termes locaux s'aveérent plus précis, plus opératoires.
Rien en fait n'empéche de les adopter et méme de les inclure dans le vocabulaire
ethnologique, & condition toutefois de les traduire par des mots appropri€s. Nous
proposons d'appeler ighes amezyan microlignage et ighes akswat macrolignage.

. Deux ighesar-s ikswaterrs (macrolignages) ou plus, constituent une taqgbilt (tribu)
A ce niveau, l'endogamie prend une dimension trés prononcee et le souvenir de la
descendance commune est souvent flou, parf01s inexistant > . Comme le
macrolignage d'ailleurs, la tribu n'a de chef unique (amghar) qu'en cas d'urgence.
Entre ces groupes, notons-le incontinent, il y a une différence remarquable : le fait
que le macrolignage a « un principe de solidarité interne d'ordre économique » (F.
de Chassey, 1977 : 66) et la tribu obéit a « une exigence de solidarité externe
d'ordre politique, de défense contre l'extérieur » (ibid.).

Le terme de tribu ne fait pas I'unanimité en anthropologie ; il s'applique a des
réalités sociales fort varides. C'est un terme « “en crise” », déclare M. Godelier
(1977 : 191). Au Maroc, comme dans toutes les sociétés du Maghreb, ce « terme a

" Sur la notion du clan, on pourra consulter les auteurs suivants : M. Aghassian (1975 : 22), F.
Gresle et al. (op. cit. : 58), R. Deliege (1996 : 10-11).
Pour l'imprécision ou I'absence du souvenir en question, voir M. Lesne (1959 : 420-421) au sujet
des Zemmour et J. Berque (1974 : 26-28) & propos du Maghreb.
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mauvaise presse » (M. Morsy, 1979 : 124)". Toujours est-il que, pour notre part,
nous retenons la définition qui semble mieux cadrer avec la réalité marocaine, celle
formulée par P. Pascon :

«la tribu parait étre une association politique entre des lignages, fondée sur des
nécessités socio-économiques : rapport de I'homme et du sol, de I'énergie humaine
et de la richesse écologique d'un espace a un niveau technologique donné » (19795 -
109).

Ces unités ou structures sociales traditionnelles des Zemmour (tagbift : tribu,
ighes akswat: macrolignage, ighes amezyan : microlignage, akham akswat: famille
patriarcale et akham amezyan : famille nucléaire) peuvent, d'une maniére générale,
étre graphiquement présentées ainsi :

Figure 5 : Les structures sociales traditionnelles des Zemmour

Plusieurs tribus composent un agbi? (forme augmentative de tagbiff) : grande
tribu, coalition ou confédération. Constitué d'éléments fondateurs unis par des liens
de parenté fictifs et, fréquemment, de groupes rattachés a ces éléments par des
rapports de clientele ou autres, ce groupement est l'unité la plus large de la vieille
organisation des populations semi-nomades du Maroc central et ou les relations de
solidarité sont tres laches ; il est le cadre politique le plus fonctionnel en cas de
lutte contre les attaques d'une confédération de tribus voisine ou les expéditions
punitives du Makhzen. Au plan confédéral, le sentiment d'appartenir 4 un méme
ancétre est totalement absent.

! Une telle réputation, d'apres I'auteur, est due au fait que le concept de la tribu n'a pas été « dégagé
de la gangue de la pratique coloniale » (ibid.).

? Usité chez les Ait Yafelmane : tribus de langue amazighe (¢f. D. M. Hart, 1979 : 58), ce terme
n'est pas en usage dans la confédération des Zemmour.
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La confédération des Zemmour, a l'instar des confédérations tribales de la rive
sud-méditerranéenne, a connu pendant des siecles d'importants processus de
décomposition et de recomposition lignageres. Aujourd'hui, elle contient des unites
d'origine arabe et, surtout, des groupes issus des ramifications des deux grandes
souches amazighes : les Botr et les Branés. Les Zemmour sont ethniquement
hétérogenes. Ils en sont bien conscients. Quelques exemples permettront d'illustrer
I'image qu'ils se font de leur hétérogénéité ethnique.

Les Ait Yadine se réclament de l'ancétre commun Sidi Yadine dont la
généalogie se présente ainsi: Sidi Yadine, Ben Mohamed, Ben Afa, Ben Lyazid,
Ben Benaissa, Ben Brahim, Ben Youness, Ben Slimane (frére de Moulay Idriss 1%),
Ben Abdellah, Ben Omar, Ben Hassan Elbasti, Ben Ali gendre du prophéte
Mohammad (c¢f M. Lesne, 1966-67: 123). Vraie ou fausse, cette filiation
patrilinéaire montre que les Ait Yadine croient appartenir a la ligne généalogique
du Prophéte, donc a 'ethnie arabe.

Les Ait Ouribel cultivent I'idée qu'ils sont originaires de la puissante tribu
amazighe Aouraba (de la branche des Branés) qui, en 786-7 de I'ere chrétienne,
accueillit Moulay Idriss 1° dans la région de Zerhoun et lui permit de fonder la
dynastie idrisside en 788. De nos jours, ils se considérent encore comme les oncles
maternels de Moulay Idriss II du fait que La/a Kenza (mére de celui-ci et épouse de
celui-13) appartenait au groupe des Aouraba. Les khzazna, Ait Ali-ou-Lahsene,
Kotbiyine, Mzourfa et Hejjama sont originaires du groupement zaiane' installé
dans le Moyen-Atlas. Les Ait Ouahi soutiennent toujours qu'ils sont détachés de
leurs « fréres » les Ait Ouahi de Ain Leuh® (Moyen-Atlas).

A lintérieur du groupement ait-hakem, les groupes composants ont le sentiment
de venir d'horizons ethniques divers. Pour ne citer que trois exemples, disons que
les Bni Zoulite revendiquent l'appartenance aux Ait Hadiddou qui, selon le
lieutenant Lecompte (1929 : 68), descendent de l'ancétre Zoulite. Les Bni Atta
prétendent descendre de Sidi Atta ou Atti*. Ce dernier, souligne S. Guennoun
(1939 : 209-240), est l'ancétre commun des Ait Atta : voisins sud du groupement
ait-yafelmane (Ait Yahya, Ait Izdegh, Ait Morhrad et Ait Hadiddou), installé au
sud-est du Moyen-Atlas (D. Hart, art. cit. - 119-120). Enfin, troisiéme exemple, les
Ait Bou Hekki sont considérés comme des Arabes amazighisés .

Les macrolignages de la tribu houderrane ne se réclament pas non plus d'un
ancétre commun. Celui des Ijanaten (de la lignée des Botr), nous informe
Mouloud?®, descend de l'ancétre Ajana ayant vécu dans le Sud du Maroc, au
Tafilelet. Ibn Khaldoun leur attribue la méme descendance (1999 : 255). Les Ait-
Sidi-Lahsene, en possession de vieux dahirs (décrets du Sultan ou du roi du Maroc)
attestant leur appartenance & la lignée des chorfa-s idrissides, se disent Arabes

! Informateur Ben Haddou, tribu mzourfa.

i Informateur Mouha, tribu ait-ouahi.

s Informateur Bou Diriss, tribu ait-hakem.
Informateur de la tribu houderrane.
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amazighisés. Les Ait Ayache sont convaincus d'étre issus de la puissante tribu ait-
ayache des Ait Yafelmane.

Sans faire le tour de tous les groupes constitutifs de la confédération des tribus
zemmour, nous pensons que ces exemples suffisent pour montrer 1'hétérogénéité
ethnique de cette population. On peut se demander si les affirmations et les
réclamations de chaque groupe concordent ou non avec la réalité ; c'est-a-dire si les
uns sont vraiment chorfa-s, les autres Amazighes, Arabes, Amazighes arabisés ou
Arabes amazighisés. Mais cela importe peu. Le fait de revendiquer une origine ou
une autre ne remet pas en cause le principe de l'organisation et de I'articulation
internes du lignage et dela tribu : groupes dont le pouvoir se trouve essenticllement
« dans le nombre d'hommes capables de porter les armes que chaque lignage est en
mesure d'aligner » (P. Pascon, 19795 : 111).

De la, il parait que la parenté et le pouvoir jouent un réle important dans
l'articulation et le fonctionnement des structures sociales traditionnelles. La tribu et
le lignage sont basés sur le pouvoir des familles patriarcales ; pouvoir fondé sur la
parenté réelle, concentré dans la personne du patriarche. On peut donc dire que le
macrolignage (cadre économique) et la tribu (cadre politique) sont animés par le
pouvoir dont la parenté mythique constitue le support idéologique et dont l'exercice
est assuré par la gimast: assemblée constituée de chefs de famille. Telles sont les
structures sociales traditionnelles des Zemmour. Voyons maintenant les activités
productrices de leurs moyens d'existence.

B. Les activités économiques

La mise en lumiéres du rapport de I'institution de #ada et de 1'économie pastorale
exige une description préliminaire de I'élevage et de la culture. Car le semi-nomade
ne se nourrit pas uniquement des produits provenant directement du troupeau :
viande et laitage. Sa nourriture repose aussi sur les produits agricoles qu'il cultive
lui-méme ou que le cultivateur sédentaire lui offre dans le cadre de I'échange. Les
unités sociales étudiées dans ces pages ont connu (et connaissent encore) les deux
activités économiques. A l'inverse de I'élevage, la culture ainsi que l'artisanat
étaient secondaires.

a. L'élevage du bétail

Du fait que les Zemmour pratiquaient un élevage errant et transhumant, ils
ctaient plutot pasteurs qu'éleveurs. La nature de cet élevage nous conduit & poser
quelques questions relatives au déroulement de I'activité pastorale, avant
l'installation de la colonisation terrienne officielle vers la fin des années vingt.
Quelles especes animales élevait-on ? Comment les zones de parcours étaient-elles
utilisées ? De quelle maniére s'organisaient les départs des troupeaux pour les
paturages ? Comment se déroulait la vie des groupes en ezt (lieu de pacage,
campement des transhumants) ?
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Les Zemmour se livraient a la production de bovins, d'ovins, de caprins, de
chevaux, de mulets et d'dnes. Le beeuf était élevé pour la viande, le sacrifice
sanglant (a l'occasion d'une féte votive annuelle ou saisonniére) et les travaux. La
vache servait a la production du lait et a la reproduction de I'espece. Quant au petit
bétail (ovins, caprins), tout en fournissant la viande, la laine, la peau et le poil, il
était en quelque sorte la caisse d'épargne du pasteur.

Elevé aujourd'hui pour la fantasia, 1'équitation et les courses, le cheval était
autrefois un moyen de transport, un instrument de guerre et un signe de richesse.
L'élevage des chevaux, souligne Querleux (art. cit.: 33), intéressait peu les
Zemmour ; ceux-ci les achetaient chez leurs voisins : Bni Ahsene et Zaér. Si le
nombre de chevaux faisait défaut, ce n'était pas a cause du désintéressement ou de
la négligence des Zemmour pour l'élevage chevalin mais en raison des luttes
tribales qui entrainaient la destruction de ces bestiaux (M. Lesne, 1959 : 77).

L'ane, le mulet et le cheval de mauvaise qualité (akidar) étaient et demeurent les
auxiliaires appréciés du Zemmouri. Ces animaux étaient/sont utilisés pour le
transport, les labours et le battage du grain. Peu nombreux, les dromadaires
appartenaient aux Doukkali-s installés en pays zemmour (Querleux, art. cit. : 24).

Les plus anciens chiffres que nous possédons sur le cheptel de la confédération
des Zemmour sont ceux avancés par I'Administration du Protectorat en 1915
(Mission Sc. du Maroc, op. cit. : 240).

Espé imal ovins |caprins | bovins | anes |dromadaires Chevaux
speces animales n p ot mulets
Nombre de tétes | 157.198 | 79.309 | 54.183 | 8301 2008 1508

Tableau 3 : Cheptel des Zemmour (1915)

Critiqués par M. Lesne (op. cit. - 77) en ce sens que leur imprécision empéche
toute conclusion, ces chiffres, si incertains soient-ils, permettent toutefois de
constater que les ovins, les caprins et les bovins occupaient une place importante
dans I'ensemble du bétail élevé en pays zemmour. Qu'en est-il de l'utilisation des
zones de parcours ?

Interrogés au sujet des anciens déplacements pastoraux, nos informateurs ont
cité les divers lieux fréquentés par les pasteurs et leurs troupeaux. Les informations
que nous avons recueillies ne différent pas de ce que M. Lesne avait déja montré
(ibid. : 70-73) : la transhumance a connu quatre déplacements ou mouvements
fondamentaux (fig. ci-apres).
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Figure 6 : MOUVEMENTS PASTORAUX (début du XX siécle)

48




Tada chez les Zemmour

Deux mouvements intéressant une bonne partie de la population se déroulaient
en forét de Mamora. Le troisieme s'effectuait dans la direction ouest, vers les
paturages situ€s au sud de Sidi Allal Elbahraoui et en pays ait-belkassem. Quant au
quatriéme mouvement, il était orienté vers le sud-est, dans le territoire ait-jbel-
doum, en particulier vers les collectifs de La#a Aicha Tizitine. D'autres
mouvements, « beaucoup moins importants et davantage diversifiés » (M. Lesne,
ibid. : 713) se déroulaient sur les territoires des tribus : Ait Ouribel, Ait Jbel Doum,
Ait Hakem et Houderrane. Importants ou non, tous les déplacements pastoraux ont,
pour nous, un méme intérét. Ils font apparaitre la relation de fada et du semi-
nomadisme.

L'état d'insécurité quasi permanent ne permettait pas cependant au pasteur de se
rendre seul, avec ses troupeaux, sur les terrains de parcours situés en dehors des
« limites » de sa tribu. Le départ pour les paturages se faisait en groupes. Tout le
monde devait partir en méme temps, au moment choisi par la gimast.

L'organisation du départ se déroulait ainsi: on rassemblait les troupeaux de
plusieurs douars' (agglomération de tentes généralement disposées en cercle), on
sellait les chevaux et, sur les beeufs, les mulets et/ou les 4nes, on chargeait les
tentes, les victuailles, les ustensiles de cuisine... Ces animaux servaient aussi a
transporter les enfants et les personnes agées’. Une fois les troupeaux réunis et les
animaux de transport chargés, des cavaliers armés accompagnaient le convoi. Deux
a trois jours suffisaient pour atteindre les lieux de campement dont les plus
¢loignés n'outrepassaient pas 50 a 60 km. Pendant la période de la transhumance
qui durait de 7 a 8 mois, la vie des groupes en ezib se caractérisait et par 1'échange
et par une communication limitée.

« Autrefois, témoigne Fadma’, les transhumants (jezzaben-s) venaient camper
chez nous, a Lalla Aicha Tizitine [...]. Les gens des douars se respectaient. Celui que
tu connaissais t'invitait et tu l'invitais. Celui que tu ne connaissais pas, gardait ses
distances. Personne ne provoquait personne. Et, si provocation il y avait, chacun
comptait sur sa force [c'est-a-dire la force de son groupe et de ses alliés] ».

L'échange intergroupes ne se limitait pas a l'invitation des uns par les autres.
Pour se procurer quelques produits alimentaires (petit lait, motte de beurre, lait
caillé, couscous...), les femmes de pauvres aidaient celles de pasteurs riches (M.
Lesne, ibid. : 57), notamment dans les tiches relatives au filage de la laine et au
tissage des lés de tente®. Propriétaires et/ou bergers, les hommes d'un ou de
plusieurs douars se chargeaient du gardiennage et de la sécurité des troupeaux.
Sans parler des difficultés liées aux facteurs naturels (pluie, vent, froid...), I'absence
de contact (due fort probablement aux circonstances historiques relatées ci-dessus)
entre certains groupes compliquait davantage la vie du pasteur. Une telle situation

! Informateur Elhassane, tribu ait-abbou.

Informatrice Fadila, tribu kabliyine

Informatrice Fadma du groupe ait-mimoune (Ait Jbel Doum).
* Informatrice Fadila, tribu Kabliyine.
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laisse(rait) penser que ce dernier, pour se protéger et protéger les siens, ne quittait
point son fusil.

Dans l'introduction du point relatif aux activités €économiques, nous avons
précisé que les Zemmour s'adonnaient également a l'agriculture et a I'artisanat.

b. Culture et artisanat

Certes, ces activités étaient moins importantes que 1'élevage. Mais elles
constituaient des ressources complémentaires et indispensables a la vie du pasteur
semi-nomade. Que cultivaient les Zemmour et quels étaient les caracteres de leur
agriculture ? Qui détenait l'artisanat et quels produits artisanaux fabriquait-on ?

Au début du XXE€ siécle, le travail de la terre se limitait & la satisfaction des
besoins alimentaires de la cellule familiale. La totalité des surfaces cultivées — lors
des premiéres enquétes effectuées par les services administratifs du Protectorat
n'excédait pas 61.000 ha (Mission Sc. du Maroc, op. cit. : 238). Le blé dur et l'orge,
base de la production agricole et de la nourriture des Zemmour, occupaient le
premier rang : 50.000 ha emblavés. On désigne la culture de ces céréales par le
terme amenzu (hatif, précoce) du fait que l'ensemencement a lieu en automne, apres
les premiéres pluies. Un ensemble de terrains d'environ 11.000 ha était « réserveé »
a la culture du sorgho blanc et noir, du mais, du mil et des pois-chiches ; culture
appelée amazuz (tardif) dans la mesure ou ces céréales se cultivent tardivement, au
mois de mars en général.

Les terrains de culture sont classés suivant la nature de leurs sols. On appelle
tamazirt takswat les terres composées soit de A amr (sol rouge légérement
sablonneux), soit de firs (sol noir et argileux) ou des deux et tamazirt tamezyan les
terres sablonneuses et/ou caillouteuses. Les champs appartenant a celles-ci sont
laissés en jachére un an sur deux et ceux des terres fertiles, un an sur trois.

Les instruments et les méthodes utilisés dans l'agriculture sont archaiques
(Querleux, art. cit. : 31-32). Sans travaux préalables, on séme le grain et on attend
la moisson. Le labourage s'opére au moyen de l'araire et la moisson a l'aide de la
faucille. Le gaws (branches assemblées en forme de hotte) transporté sur les
épaules d'hommes et la taratsa (grand filet) sur le dos d'animaux, permettent de
ramener les gerbes sur l'aire 4 battre le grain. Le dépiquage se fait par le procéd¢ de
I'écrasement sous les pattes des animaux et, pour le vannage, on utilise une fourche
en bois. Au fur et & mesure que la mécanisation se développe, les méthodes
agricoles traditionnelles reculent.

Si les Zemmour ne s'adonnaient a la culture des céréales que pour leurs besoins
nécessaires, ils se livraient encore moins au maraichage et a l'arboriculture
(Mission Sc. du Maroc, op. cit. : 239). Les groupes occupant la partie forestiere
sud ignoraient l'agriculture ; ils vivaient « exclusivement du produit de leurs
troupeaux » (M. Lesne, 1959 : 80).
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Quant a l'artisanat, il constituait un complément utile a l'activité pastorale et
répondait aux besoins de l'activité culturale. La production artisanale était
concentrée entre les mains de la famille. L'homme et la femme participaient a la
transformation des matiéres premiéres provenant des animaux ou de la nature.

Avec la laine de mouton, lavée, peignée, filée et teintée, les femmes
confectionnaient les tapis, les couvertures, faghnast (étoffe portée par-dessus les
vétements afin de se préserver du froid) pour la femme, fgjelabit (manteau avec
manches, fermé devant et a capuchon) et as/ham ou azennar (manteau sans manches,
ouvert devant et a capuchon) pour 'homme. Elles tissaient les 1€s de tente a partir
«du poil de chévre mélangé a de la bourre de palmier nain ou a des fibres
d'asphodele » (Laoust, 1920 : 22). Elles utilisaient l'écorce d'arbres, notamment le
thuya, pour tanner les peaux de caprins en vue de les transformer en outres (ayddid)
servant a la conservation de l'eau destinée a la boisson. Tannée, la peau de chévre
servait également et sert toujours a la fabrication d'a/un - tambourin, instrument de
percussion sur les rythmes duquel se pratique l'apidus (danse accompagnée de
chants en chceur).

Au moyen du palmier nain, les hommes fabriquaient la faraza/ (chapeau pour se
préserver du soleil), les cordes, la tapilast (collier pour les animaux de labour), des
couffins et des paniers. Avec le bois des foréts abondantes, ils produisaient des
araires, des fourches pour le vannage, des montants et piquets pour maintenir la
tente et les éléments constitutifs du métier a tisser. La peau de beeuf servait a la
confection des arkassen-s : chaussures que portait spécialement le laboureur. Les
objets de poterie' sont fabriqués et par les hommes et par les femmes.

Les produits artisanaux ne s'exportaient pas. Ils étaient soit utilisés par le
fabricateur lui-méme, soit destinés a étre vendus sur les souks locaux’, entre les
tribus zemmour (Querleux, ibid. - 33). De méme, la production agricole était
orientée vers l'autoconsommation et non vers l'exportation. Les produits de
'élevage (animaux et matieéres qui en découlent) étaient la richesse fondamentale
du pasteur, sa trésorerie. Les peaux, le poil, la laine (s'ils ne furent pas transformeés
par et pour la famille) et surtout les animaux faisaient l'objet du troc ou
s'échangeaient contre la monnaie pour payer les produits dont la tente avait besoin :
céréales, thé, sucre, ustensiles de cuisine, instruments de labour et de moisson,
fusils et accessoires du cheval (selle, étrier...).

Nous concluons. La prépondérance de I'élevage du bétail dans I'économie
traditionnelle des tribus zemmour, économie largement déterminée par les liens de
parenté réels et fictifs, n'était pas imposée par le milieu écologique. La description
des éléments géographiques montre que le territoire de ces tribus est I'une des

'"La poterie était concentrée surtout dans la tribu ait-belkassem. Cf. Querleux (art. cit. : 34).

Ces souks, d'aprés les travaux de la Mission Sc. du Maroc (op. cit. - 242-243) et de M. Lesne
(1959 : 364, note 2), étaient au nombre de 21 au début du XXC siécle (Ait Abbou: 1, Ait Ali-ou-
Lahsene : 1, Ait Belkassem : 1, Ait Jbel Doum : 2, Ait Quahi : 1, Ait Ouribel : 1, Ait Yadine : 1, Ait
Hakem : 4, Houderrane : 4, Kabliyine : 1, Khzazna : 1, Kotbiyine : 1, Messaghra : 1, Mzourfa : 1).
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régions marocaines les plus commodes pour l'activité aussi bien culturale que
pastorale. Si toutefois l'accent était mis plutét sur le pastoralisme, c'était a cause
non pas des données naturelles mais des conditions historiques : pression des
puissances européennes, affaiblissement de l'autorité souveraine, « dissidence »
tribale, conflits permanents et luttes intestines.

Telle était, somme toute, la situation qualifiée anarchique des Zemmour a la
veille de 1'établissement du Protectorat en 1912, Situation ou, avons-nous vu plus
d'une fois dans le chapitre précédent, les conflits souvent sanglants et parfois
lourds de conséquences facheuses opposaient, d'une part, les composantes d'une
tribu (familles ou lignages) ou les tribus de la confédération les unes aux autres en
raison du vol de bétail, de la violation du pacte de protection des étrangers, d'un
meurtre..., et, d'autre part, le pouvoir central (Makhzen) et la confédération tribale
quand celle-ci jugeait trop élevée la levée de I'imp6t par celui-la ou lorsque le
premier estimait menacée son autorité par la seconde.

Cette situation, quoique imprégnée de rivalités et querelles €branlant l'ordre
social, nous nous gardons (contrairement a certains auteurs de la colonisation et de
l'indépendance) de la qualifier d'anarchie ou de désordre total. Au niveau sociétal,
tout comme au plan biologique et physique, souligne Edgar Morin (1990 : 193-
215), il n'existe pas de parfait ordre ni de désordre absolu; en fait, ces deux
phénomenes sont inséparables et en continuelle compétition ou I'un domine l'autre
suivant le genre d'action dominante des hommes. La guerre et la paix en sont peut-
€tre le meilleur exemple. C'est pratiquement a la suite d'une guerre tribale
qu'intervient l'accord de conclure le pacte de fada. Comment le scelle-t-on alors ?
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LE CEREMONIAL FONDATEUR DE TADA

Jusqu'au début du XX¢€ siécle, afin de sceller le pacte de taga, les parties
contractantes se rassemblent autour ou pres d'un édifice sacré : agrur (tas de pierres
déposées les unes sur les autres en forme de pyramide), pawch (enceinte a ciel
ouvert telle la margelle d'un puits) ou seyyed (saint, sanctuaire d'un saint). Leur
rassemblement ou, pour étre précis, le cérémonial fondateur de leur pacte, animé
par des séances de fantasia et de danses populaires, se déroule en deux temps
correspondant chacun a l'exécution d'une pratique rituelle. La premiére phase se
résume a la consommation en commun d'un repas spécialement préparé pour la
circonstance. La seconde phase consiste en une opération de tirage au sort des
chaussures appartenant aux chefs de famille issus des groupes célébrants.

Dans le cérémonial fondateur de faga, trois faits surtout (et le sens qu'on leur
accorde) paraissent essentiels et demandent un examen attentif : le repas rituel, le
rite des chaussures et la présence d'un monceau de pierres (ou d'une enceinte a ciel
ouvert). Pourquoi conclut-on le pacte de faga aux alentours de tel monument ? Ce
monument préexiste-t-il, comme le sanctuaire, a l'établissement du pacte en
question ou plut6t le construit-on pendant la célébration de cet événement ? S'il lui
est antérieur, qui 'a élevé et a quelle occasion ? Que consomment les contractants
lors du cérémonial et pour quelles fins ? Comment et pourquoi tire-t-on au sort les
chaussures et non pas autre chose : pierres, étriers, poignards, fusils, etc. ? Qui
décide de la conclusion du pacte et quels sont les individus ou les groupes qui
participent au cérémonial ? Que traduisent les deux phases de ce dernier ?

1. Repas rituel et rite des chaussures

La consommation en commun d'un repas rituel (ou cérémoniel) et le rite (ou la
cérémonie) des chaussures ne sont pas I'apanage du cérémonial fondateur de la tada.
En dehors de ce cérémonial, a différentes occasions et pour diverses raisons, ces
pratiques ont lieu a l'intérieur comme a 'extérieur de la région des Zemmour. Afin
de bien cerner et de mieux montrer ce que le repas représente pour les contractants,
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il importe de le comparer avec d'autres types de repas rituels. Sans doute, la
comparaison fera-t-elle ressortir le sens du repas rituel et, par conséquent, la nature
de sa relation avec le traité synallagmatique de faga. La méme démarche sera
adoptée en ce qui concerne le rite des chaussures.

A. Le repas rituel

Une précision d'abord : le repas traditionnel de ‘aga est tombé en désuétude
depuis un peu plus de trois quarts de siécle mais son souvenir demeure aussi intact
que vivant dans la mémoire des détenteurs de la tradition orale : les personnes
dgées de 70 ans ou plus. Nos informateurs et certains auteurs l'ont décrit sous
différentes formes. Certes, ledit repas prend divers aspects. Seulement, au-dela de
la diversité apparente, il revét un caractére particulier et une méme signification.

a. Particularité du repas

Tout en ayant tous souligné l'importance que représente, aux yeux des
contractants, le repas préparé en vue de la conclusion de la faga, certains de nos
informateurs ont parlé d'un couscous arrosé de lait de femme, d'autres ont soutenu
que le couscous était arrosé de miel. Un autre a dit que le repas rituel n'est autre
chose que des dattes consommées par les convives des deux parties concernées.
Mais, en général, 'accent a été mis sur deux €léments : le lait et les céréales. Si le
procédé symbolique de l'allaitement collectif que G. Marcy appelle « colactation »
n'est plus en usage, il reste cependant bien conservé dans le souvenir des
informateurs originaires des tribus : At Hakem, Ailt Ouribel, Ait Ali-ou-Lahsene,
Kotbiyine, Khzazna, Mzourfa, Messaghra et Ait Mimoun (Ait Jbel Doum). Les
paroles de Bou Driss' résument parfaitement les dires des autres informateurs.

«Nos parents nous ont raconté..., ils nous ont dit : “lorsque deux tribus veulent...,
lorsque les gens veulent conclure un accord pour qu'il n'y ait plus d'hostilité, ils
scellent la fraternité absolue, la fada. Ils se réunissent, préparent un couscous et
l'arrosent de lait de femmes appartenant a ces tribus. Ils mangent ce couscous et
deviennent wtaga-s, fréres [...], comme des fréres allaités du méme sein”. Clest
comme ¢a que s'établissait la taga. C'est sur cela que s'établissait la taga ».

Dans son article, M. Khettouch (1982 : 59) nous apprend que les tribus ait-
yafelmane (sud-est du Moyen-Atlas) ont connu le méme rite : consommation du
couscous arrosé de lait de femme. Il ajoute que, parallélement au couscous
distribué dans des écuelles en bois aux convives, les femmes échangent leurs
nourrissons dans le but de les allaiter réciproquement. De son c6té, G. Marcy
(1936 : 966-967) rapporte que, chez les Ait Ndhir, des femmes issues de chacun
des deux groupes scellant la taga sont désignées pour verser leur lait dans un bol
que l'on offre a I'autre groupe et que les membres de celui-ci font circuler entre eux
de maniére a ce que chaque participant prenne une gorgée ou du moins trempe ses

" Informateur de la tribu ait-hakem.
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l1¢vres dans le contenu du récipient. Un quatrieme et dernier exemple a propos de
l'allaitement symbolique en tant que moyen de conclure la fada m'a été raconté par
M'barek' :

«Nos grands parents nous ont dit qu'un saint nommé Bou Khassi avait, de son
sein arrosé une centaine d'écuelles en bois contenant du couscous qui a été
consommé par l'ensemble des Zemmour [!] et des Oulad Hamid. C'est ainsi qu'ils
sont devenus fréres [...]. Ce saint qui a arrosé les cent écuelles en bois, on ne sait s'il
s'est envolé ou... Dieu seul le sait ».

Une remarque urgente : les trois premiers exemples sont réels, historiques alors
le dernier est fictif, Iégendaire. L'histoire de Bou Khassi reléve du registre fabuleux
des mythes. Méme une femme, physiologiquement parlant, ne peut arroser de ses
seins la quantité de couscous contenue dans les cent écuelles. Ce qui ne signifie pas
que ladite histoire est le fruit absurde (irrationnel) d'une mentalité¢ prélogique,
stupide. Comme tout récit mythique, elle a certainement une structure logique et
une raison d'étre. Structure et raison que nous essayerons de dégager au cours de
l'explication du role que joue le repas rituel dans la conclusion de la taga.

Si l'on se borne a l'idée que la « colactation » constitue 1'élément essentiel pour
contracter la faga, on ne peut s'empécher de penser & une pratique trés ancienne : la
création, par le biais du lait, des liens de type parental entre un individu et les
membres d'une famille autre que la sienne. A 'époque préislamique, cette pratique
était déja en application dans la péninsule arabe. Les gens de La Mecque
notamment (ville natale du prophéte Mohammad) avaient 1'habitude de confier,
pendant une période de deux ans en général, leurs bébés a des nourrices bédouines
(Kh. Chatila, 1933 : 203).

En vertu du sein qu'il a tété, le nourrisson se rattache a la cellule familiale mais
sans y étre complétement intégré ou assimilé au point de changer son nom ou
d'avoir droit a la succession. Regardé comme un enfant de la famille, il a des
devoirs de respect, d'aide (autant que faire se peut) et de reconnaissance envers ses
parents nourriciers et leurs enfants. En outre, et c'est peut-étre la l'effet majeur de
l'allaitement, il lui est interdit de se marier avec ses sceurs de lait et sa mere-
nourrice. Ce genre d'allaitement n'unit pas des groupes mais des individus (le
nourrisson et les membres de la famille noutriciére), ni ne nécessite la célébration
d'une cérémonie dans les environs d'un monument sacré, comme a 'occasion de la
conclusion du traité de fada.

De méme que le lait, le team (nourriture par excellence que fut le couscous chez
les Amazighes anciens) constituait le repas des futurs utada-s. Les informateurs
issus des tribus : Ait Quahi, Kabliyine, Houderrane et Ait Abbou, n'ont a aucun
moment, dans leurs discours respectifs, fait allusion a la « colactation » sous une
forme ou une autre. Peut-étre ont-ils honte d'en parler aujourd’hui, notamment

! Informateur du groupe oulad-hamid.

% La méme histoire nous a été racontée par Amhawch (tribu messaghra). Des histoires semblables a
celle de Bou Khassi existent dans la tradition maure (P. Bonte, 1994 : 147) et européenne (P.
Camporesi, 1994 : 72-73).
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devant un lettré ! Nous savons que, a la facon dont il est pratiqué par les utaga-s,
l'allaitement collectif est méprisé par le musulman orthodoxe et le fonctionnaire
« moderniste ». Le premier I'assimile aux pratiques hérétiques, le second y voit un
signe de sous-développement. Cela dit, les Ait Bouziane (macrolignage de la tribu
kabliyine) ont connu un autre type de repas rituel. Au lieu du lait, ils utilisaient le
miel pour arroser le couscous. Voici le témoignage de Fadila, une des femmes qui
ont participé a la préparation de ce repas.

« Quand nous avons conclu la zada avec eux (Oulad Alouane des Sehoul), nous
avons mangé ensemble un couscous arrosé de miel, uniquement de miel ».

Originaire de la confédération des tribus du Sud-est marocain (Ait Atta),
I'informateur H'mmadi affirme avoir, quelque temps avant la « pacification » de la
région en 1933, assisté a la conclusion de tafergant entre deux groupes de sa tribu.
Les contractants, témoigne-t-il, n'avaient consommé que des dattes (repas rituel).
Faut-il croire par 1a que la coutume de la « colactation » était inconnue en milieu
ait-atta ? Non, d'autres informations attestent que ces tribus l'ont sirement
pratiquée : elles ont connu l'usage du couscous au lait de femme' et la pratique de
I'échange des nourrissons (G. Spillmann, 1936 : 53).

La sociologie et 1'anthropologie en Afrique du Nord n'ont pas manqué, pendant
et apres l'ére coloniale, de décrire souvent en détail le contenu de divers repas
rituels et d'en expliquer la fonction sociale.

D'aprés Emile Laoust (1920 : 309-320, 381-384), le repas li¢ aux rites agraires
— rites largement pratiqués, jadis, par les paysans marocains — va de la tummit (pate
constituée de farine de grains grillés, d'eau et de sel) au couscous préparé avec la
viande d'un animal sacrifié* dans le champ ou le premier sillon doit étre tracé ou
dans celui ou la derniére gerbe est coupée. La tummit est partagée entre les
membres de la famille et les travailleurs du fermier. Les enfants, les pauvres et les
passants ont, eux aussi, leur part : un morceau de la péate rituelle. On leur distribue
également des fruits : noix, figues séches, dattes, etc. Les mémes catégories de
personnes — réunies soit dans le champ ou chez le fermier, soit a proximité de la
mosquée du douar ou prés du sanctuaire d'un saint — regoivent une part du
couscous sacrificiel. Par ces pratiques, souligne l'auteur, le paysan croit, d'une part,
protéger le déroulement des activités culturales contre les mauvaises influences et,
d'autre part, attirer la bénédiction du ciel, I'abondance et la prospérité.

Hassan Rachik (1990 : 23-32), qui a minutieusement étudié¢ le phénoméne du
maeruf dans le Haut-Atlas, nous renseigne sur les produits constituant le repas
rituel consommé par les membres (hommes, femmes et enfants) de deux groupes
(Ait Mizane et Ait Souka) a l'occasion du maeruf de la sainte Mitazza ; laquelle

Ben Akka et Oubanni, informateurs originaires des Ait Atta.

Le sacrifice inaugurant les labours se pratique encore aujourd'hui (¢f. H. Rachik, 1992 : 114-116).

* Le terme maeruf désigne a la fois le rite et le repas rituel. J. Berque le définit comme «rite
saisonnier incombant a un groupe a I'égard d'un saint » (1978a : 279). Pour Rachik, « le maerufest un
repas qui vise essentiellement la consommation, en dehors du foyer, d'aliments sacrifiés » (op. cit. :
91).
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sainte n'appartient ni a I'un ni a l'autre groupe'. Ce repas se compose de noix, de
pain, de beurre et de viande. A I'exception des noix, parce qu'elles proviennent des
noyers de la sainte, les autres aliments sont sacrificiels. Le pain est préparé¢ avec la
farine d'orge : céréale que chaque chef de famille sacrifie a la sainte. Les femmes
lui dédient chacune du beurre avec lequel (aprés l'avoir fait fondre) on arrose la
viande (cuite) des victimes (boucs) sacrifiées au sanctuaire par ces deux groupes
qui, avant la colonisation, faisaient partic de deux ligues ou alliances politico-
guerriéres tribales (/effs) opposées et en conflit quasi permanent.

Les renseignements recueillis par l'auteur aupres de ses informateurs ne lui ont
permis que d'émettre des hypothéses au sujet de la signification du repas rituel.
Hypothéses qu'il formule ainsi :

« Le statut d'étranger de la sainte aurait sa fonction d'arbitre entre les Ait Mizane
et les Ait Souka. En plus, pour perpétuer les rapports pacifiques entre les deux
groupes, Mitazza aurait exigé que les deux groupes se réunissent chaque année pour
lui offrir un maeruf» (ibid. : 102).

Il n'est pas dans notre intention de vérifier ces hypothéses, ni de porter un
jugement sur l'interprétation qu'Emile Laoust donne au geste rituel du fermier qui
offre un repas avant et/ou aprés l'exécution des travaux agricoles. En citant E.
Laoust et H. Rachik, nous voulons plutdt voir ce par quoi le repas des wutada-s se
distinguerait des repas rituels qu'ils ont décrits. Leurs témoignages permettent
d'avancer 1'idée suivante. Quelle que soit sa fonction, le repas rituel, observé dans
'ensemble du territoire marocain et a 'extérieur du cérémonial de taga, contient des
produits (céréales, beurre, légumes, fruits, viande...) généralement destinés a la
préparation du repas domestique. Le lait de femme n'y est jamais inclus.

C'est donc ce lait qui, avant tout, fait la particularité du repas rituel des ufaga-s.
Autre trait distinctif : les femmes, les hommes célibataires et les enfants ne
participent pas a la consommation du repas de taga; seuls les hommes chefs de
famille y prennent part. En outre, et c'est 1a aussi un point important, ce ne sont pas
tous les chefs de famille mais ceux de I'un des deux groupes au pacte qui, comme
le précise Abbez?, consomment en commun le repas contractuel.

«Quand deux tribus décident de se lier par la taga, elles se réunissent dans un
lieu choisi en commun accord par leurs dimaets respectives. Je me souviens du
rassemblement des Ait Siberne et des Sarghina ; c'était au temps de Bou Hmara’,

" Dans son livre, H. Rachik étudie différents types de maeruf Si nous citons celui de la sainte
Mitazza, c'est parce qu'il est le seul & étre — comme dans le cas de la taga— célébré par deux groupes.

Informateur du groupe sarghina (Ait Jbel Doum).

Surnommé Bou Hmara (I'homme & I'anesse) par référence a la monture qu'il chevauchait : une
anesse grise, Jilali ben Driss était secrétaire de Mou/ay Omar, frére du Sultan Abdelaziz. Il s'est rebellé
en 1902 aprés avoir passé deux années en prison pour menées de palais. Usurpant le nom de Moulay
M'hamed (frére ainé du Sultan) et colportant 'idée d'avoir injustement €t €carté de la succession, le
prétendant au trone (er-ugu) put soumettre a ses ordres les tribus nord-est marocaines qui le
déclarérent Sultan, et les dresser contre le Makhzen jusqu'en 1909 ot il fut capturé et exécuté (cf E.
Aubin, 1904 : 108-131 ; L. Arnaud, 1952 : 151-214 ; A. Laroui, 1977 : 62-68 ; Ch.-A. Julien, 1978 :
43-44).
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mais je ne peux dire en quelle année. Le jour de la rencontre, ils (les groupes
contractants) échangérent des écuelles en bois (siz/afins) contenant du couscous
arrosé du lait des femmes [de leur groupe]. De part et d'autre, les hommes formérent
des petits cercles ( fisgguma-s) autour des écuelles et mangerent ensemble. »

Mélangé avec du couscous ou versé dans un vase, le lait, nous l'avons vu,
provient des femmes appartenant aux deux groupes concernés par le pacte. Selon le
témoignage de l'informatrice Fadila, le couscous est offert par l'une et l'autre des
parties. Que peut-on tirer des témoignages &crits et verbaux ?

b. Sens du repas

La premiére explication du réle que joue le repas rituel dans la conclusion du
pacte est celle des informateurs Bou Driss et M'barek. Pour eux, le repas sert a
créer une fraternité par le lait. On n'a pas vraiment besoin de chercher a lire ce qu'il
y a derriere les paroles de Bou Driss pour comprendre la nature du lien intergroupe
qu'entraine la consommation du couscous arrosé de lait de femme. Du fait de la
simple consommation de ce repas, un rapport de type fraternel s'établit entre les
membres des deux groupes. A l'instar des freres, les contractants font comme s'ils
étaient nourris du sein d'une méme femme. Ce sentiment de fraternité interalli¢ n'a
pas ¢chappé aux auteurs ayant a peine effleuré le phénomeéne de tada. A titre
d'exemple, le sociologue finnois E. Westermarck écrit: « les gens qui
appartiennent a des collectivités entre lesquelles la tada existe sont considérés
comme étant plus que des fréres les uns pour les autres » (1921 : 54).

En revanche, on ne peut comprendre le récit mythique courant et chez les Oulad
Hamid des Bni Ahsene et chez les Ait Ounzar des Zemmour qu'en allant au-dela de
ce que racontent les Anciens. Nous avons dit que I'histoire de Bou Khassi reléve du
mythe et que cela a certes une raison d'étre. Laquelle ? Etant per¢u comme un saint,
Bou Khassi était capable de tout puisque les saints sont, grice a leur baraka (influx
bénéfique, pouvoir surnaturel), faiseurs de prodiges et de « miracles ». Le fait que
ce saint elit des seins et ait, de son lait, arrosé un couscous destiné & étre consomme
par des centaines ou des milliers d'individus est tout a fait chose concevable pour
ceux adhérant & la croyance aux merveilles des récits mythiques ; ceux que ces
récits €tonnent et comblent d'admiration. Et, si les Oulad Hamid et les Ait Ounzar
sont wufada-s et «fréres», c'est parce que, croient-ils, leurs ancétres avaient
consommé ensemble le lait de Bou Khassi, personnage sacré.

Toujours est-il que, pour mieux comprendre le phénoméne de la « colactation »,
on doit, suggére G. Marcy, prendre en considération la représentation de la famille,
de la généalogie et du groupe social dans l'optique de 'Amazighe. Dans
l'imaginaire de ce dernier, affirme I'auteur, toutes les structures sociales sont liées
les unes aux autres par « un véritable lien généalogique » (art. cit. : 960). En réalité,
souligne-t-il, le groupe se développe par d'autres moyens qui n'ont rien & voir avec
la généalogie naturelle, a savoir «la naturalisation d'étrangers établis sur le
territoire de la tribu » (ibid. . 961).
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1l est vrai que le groupe s'accroit par des procédés autres que les liens réels du
sang. Il est vrai aussi que les Amazighes dont parle G. Marcy sont conscients de
leur diversité ethnique. Rappelons simplement que bien des lignages, voire des
tribus zemmour « ont conscience d'une origine particuliére [...]. Depuis la
confédération jusqu'au douar, des groupes ou des individus sont étrangers ou
réclament une origine étrangére » (M. Lesne, 1966-67 : 137, 141).

Toutefois, vu la représentation des structures sociales dans l'imaginaire de
I'Amazighe, celui-ci, poursuit G. Marcy, considére que toutes les obligations qui
lui sont imposées par son propre milieu social dérivent en ligne droite « du
sentiment d'un devoir de parenté » (art. cit. - 960). Partant de cette idée, l'auteur
cherche a savoir s'il y a ou non concordance entre la famille (base de l'organisation
sociale) et la forme juridique qui en découle. Il constate que I'une ne va pas de pair
avec l'autre. Et, pour corroborer ceci, il soumet a un examen sérieux deux
structures sociales : la famille et le macrolignage.

La famille amazighe du début du XX¢ siécle est agnatique (parenté en ligne
masculine) et patriarcale (seuls la puissance et le privilege des méles y comptent)
alors «que le clan [le macrolignage] — /ighes — est a la fois agnatique et
cognatique' » (G. Marcy, 1941 : 200). « Cognatique », explique-t-il, parce que la
femme, juridiquement exclue de la famille, bénéficie de certains droits au niveau
« clanique ». Elle fait rentrer dans le « clan » son enfant naturel dont le pére est
inconnu. L'enfant est désigné par fille ou fils de telle femme (1936 : 965). Elle a le
droit d'accorder sa « nationalité » tribale a un individu étranger a son groupe, a
condition qu'il la prenne comme épouse et demeure, pendant un certain temps,
soumis aux obligations et & la conduite de ce groupe. L'auteur soutient qu'il s'agit
ici d'une adoption individuelle ou encore d'une alliance fondee sur I'anion
matrimoniale. 1l soutient aussi que, par ailleurs, « il existe un type trés important
d'alliance collective entre groupes sociaux, qui se forme par l'intermédiaire des
femmes, au moyen d'un simulacre [!?] d'allaitement des membres de chaque partie
par les femmes de l'autre partie » (1941 : 199).

Autrement dit, le repas rituel, puisqu'il contient le lait de femme, a pour but de
créer un lien de parenté symbolique entre deux groupes sociaux. C'est également le
point de vue des informateurs quand ils soutiennent que les utaga-s sont comme des
freres. Sans doute l'explication de nos informateurs et l'interprétation de G. Marcy
ne seront-elles pas écartées. Non plus, le repas rituel ne peut étre réduit a la
« colactation » pour la simple raison qu'il ne se compose pas exclusivement de lait
de femme. L'approche sociologique doit, pour dégager la nature du rapport qui
existe entre la consommation en commun de ce repas et la conclusion de la fada,

! Par le terme cognatique, l'auteur entend la filiation utérine. Aujourd'hui, ce terme n'a plus un tel
sens en anthropologie ; il y est utilisé pour désigner le cas ou la parenté se transmet aussi bien par les
hommes que par les femmes (voir entre autres R. Fox, 1972 : 48-52 ; F. Héritier, 1981 : 67, note 2 ; F.
Gresle et al., 1994 : 62). Cela étant signalé, les membres d'un macrolignage se réferent soit a un
ancétre masculin, soit 4 un ancétre féminin ; mais ils ne se réclament pas de I'un et de l'autre. Dit
autrement, le macrolignage ne peut étre patri- et matrilinéaire en méme temps.
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s'intéresser a l'association du couscous et du lait ou du miel. La compréhension du
sens de l'association de ces produits requiert l'appréhension de ce que chaque
produit représente outre sa propriété nourriciére.

Les cércales (blé dur' et orge notamment, principale culture du Maroc
précolonial), transformées en semoule pour préparer du couscous et faire du pain,
€taient et sont encore l'objet d'une grande révérence, d'un respect religieux.
Combien de fois avons-nous vu, dans la rue, un individu (personne agée surtout) se
plier pour ramasser un morceau de pain et le poser, apres l'avoir embrassé, dans un
coin a I'écart de la circulation piétonniére. Ce geste est la manifestation extérieure
du respect en question. Piétiner le pain est, pour le Marocain imprégné de la
culture marocaine, un acte immonde et néfaste.

Bien plus, on attribue au feam (nourriture, couscous), si l'on ose dire, le role du
Juge loyal qui tranche les problémes, régle les litiges et prononce les sanctions. Il
m'est arrivé a plusieurs reprises de voir deux individus (amis, voisins, associés...)
en querelle et d'entendre I'un d'eux dire : « j'ai espoir dans le feam que nous avons
consommeé ensemble ». Il m'est arrivé également maintes fois d'assister au
réglement des litiges interindividuels par une simple formule que prononce soit ['un
des €léments en conflit en s'adressant & I'autre élément, soit une tierce personne en
s'adressant a I'un ou/et a l'autre éléments. La formule est : « Je ne te présente que le
feam qui nous a unis (ou liés) ». Cela signifie que le vrai intermédiaire ou
médiateur, ici, n'est pas la tierce personne mais la nourriture. Le lait de femme joue
le méme réle que le fzam dans l'apaisement ou la résolution des conflits. Une
anecdote’ qui s'est produite sous la colonisation illustre bien ce réle. En voici le
résume.

Regagnant la ville de Khémisset par la route traversant le territoire de la tribu
des Aft Ouribel, le controleur civil® (frangais) en compagnie d'un fonctionnaire
(marocain) s'est fait briser, & coups de pierres, une vitre de la voiture par un groupe
d'enfants khemmouja. Le fonctionnaire a réussi a en attraper un. Arrivée sur le lieu
de l'incident avec d'autres personnes, la grand-mére de l'enfant s'adressa au
fonctionnaire et lui dit : « n'es-tu pas le fils de [...] ? Je suis ta meére, j'ai allaité ton
frére ».

Ces paroles mirent fin au probléme. Plus tard, on a appris que c'est ledit
fonctionnaire qui a pay¢ les frais de la réparation du véhicule. A cette €poque, un
incident de ce genre était sanctionné par le paiement d'une amende et/ou par
I'incarcération.

! Chez les Zemmour, le blé tendre était « pratiquement inconnu autrefois » (M. Lesne, 1959 : 192).
C'était le cas de toute la population amazighe, selon E. Laoust qui dit : « Les Berbéres ne cultivent que
des blés durs qu'ils utilisent a la fabrication de la semoule et des patisseries » (op. cit. : 265, note 2).

L'anecdote concernait la personne qui me l'a racontée.
Désigné par décret du Président de la France, le contrdleur civil représente I'Administration
centrale du Protectorat au niveau du Cercle (unité administrative regroupant une vingtaine de tribus).
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Quant au miel, substance trés appréciée au Maroc mais n'occupant pas une
place importante dans I'alimentation quotidienne des Marocains, il est largement
utilisé a des fins curatives. La religion islamique le considere comme étant le
reméde par excellence, la panacée. « De leurs ventres', lit-on dans /e Coran, une
liqueur® sort, aux couleurs variées, ou il y a de la guérison pour les gens » (Sourate
XVI, verset 69). Les pratiquants de la médecine populaire prétendent que le miel
sert a guérir les maladies les plus graves. Certains le font ingurgiter a une personne
agonisant en vue d'apaiser les souffrances de la mort.

Le fait de consommer le couscous lors du cérémonial célébré pour la conclusion
de taga n'a rien d'étonnant si, toutefois, on se limite uniquement a la fonction
nutritive de cet aliment. Aprés tout, dans un monde ou I'insécurité ne facilite pas
toujours la circulation des hommes et des marchandises venus d'ailleurs, on
consomme les fruits de la production locale. La chose cependant inhabituelle et qui
peut paraitre curieuse, c'est I'association du couscous et du lait de femme (ou du
miel). Qu'exprime-t-on au juste par le mélange de ces aliments ? Les informateurs
n'ont pas manqué de souligner le pourquoi de ce mélange.

« Ils (utaga-s) ont voulu, rapporte Bou Driss, rompre leurs hostilités, étre comme
des fréres et que leur relation devienne blanche comme le lait ».

«Ni viande ni légumes, dit I'informatrice Fadila, nous l'avons arrosé avec du
miel pour que fagfi(saveur sucrée, douceur) soit entre nous ».

Rompre les hostilités et devenir comme des fréres, c'est passer de la situation de
discorde a I'état d'entente. Ce passage est c€lébré (marqué) par la consommation du
couscous arrosé de lait de femme. Pour qu'une femme ait du lait, elle doit avoir mis
au monde un nouveau-né. Le lait et la naissance sont inséparables. De ce fait, nous
pensons que, par l'utilisation du lait, les membres des groupes célébrants expriment
la naissance et la consécration de leur nouveau lien, qu'ils mettent sous le signe de
la blancheur, c'est-a-dire : la paix, le respect et la pureté. Consommé en tant que
reméde agissant sur la maladie, le miel marque la phase transitoire entre deux
étapes : existence de troubles organiques d'une part et disparition de ces troubles
d'autre part. En le mélangeant avec du couscous, les contractants expriment le désir
de mettre fin aux troubles sociaux et d'instaurer de nouveaux rapports caractérises
par la paix et la douceur.

Par /byag, mot emprunté a l'arabe dialectal : byed (blanc), les Zemmour
désignent le lait des animaux domestiques et ses dérivés. Ce mot, comme d'ailleurs
le terme faghi (saveur sucrée), signifie également le don symbolique (piece de
monnaie, morceau de sucre, ceuf, etc.) qu'on fait au guérisseur ou a la guérisseuse
qui expulse le mal du corps d'un malade. Le but principal de ce don est d'empécher
le mal de se (re)loger dans le corps de la personne qui guérit. Cest fort
probablement dans ce sens que sont aussi utilisés le lait et le miel. En transformant

1 .
) Leurs ventres = ceux des abeilles.
Liqueur = miel.
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les ennemis en amis ou « fréres », ces produits se présentent comme un don
symbolique qui empéche la réinstallation des maux sociaux (vol, pillage, agression,
guerre tribale...) entre les parties alliées'. Un dernier point reste & souligner pour
obtenir le sens complet de la fonction du repas cérémoniel. 11 s'agit de la question
de I'hospitalité. Elle s'impose du fait que le couscous, le lait et le miel sont fournis
par les deux groupes de contractants.

Ce qui se trouve étre a l'origine de cette opération est le principe d'échange que
véhicule ici le don alimentaire. Donner a manger 4 une personne ou recevoir d'elle
le feam est un acte plus important et plus significatif que de manger en présence
d'autrui®. C'est cet acte qui détermine l'attachement du donateur au donataire. Selon
Marcel Mauss (1985a : 258-259), le don, sous ses différentes formes, exerce une
contrainte et un pouvoir sur les individus et les collectivités. Et J oseph Chelhod de
dire a propos de I'hospitalité : « par cet échange qui s'établit entre les deux
commensaux, quelque chose de personnel va de l'un a l'autre, semblable au flux et
au reflux qui s'établit entre le donateur et celui qui rend le don » (1955 : 186).

Donnée ou regue dans le cadre de I'hospitalité, la nourriture fait naitre, entre les
commensaux, un rapport a caractére sacré, lequel rapport leur impose le devoir de
respect et de confiance réciproques. La sacralité du rapport (lien rarement
transgresse, nous apprend J. Chelhod) provient du fait que 1'on considére la chose
faisant I'objet du don alimentaire comme sacrée ou contenant un élément sacré
(ibid. : 190). Cet élément n'est rien d'autre que la baraka : pouvoir supranaturel. Car,
de méme que le saint, certaines choses passent pour étre dotées de ce pouvoir.
Ainsi, avant et apres leur transformation, les céréales sont appelées baraka.

Il ne suffit pas de respecter ces produits, de les manipuler avec précaution pour
bénéficier ici-bas de leur baraka. Ils doivent surtout étre offerts, de préférence, sous
forme de feam. Ce faisant, le donateur gagne en retour la sympathie, l'amitié et le
respect du donataire. Plus encore, l'hospitalité crée au niveau relationnel une
situation de positions inégales. C'est-a-dire qu'elle met celui qui la donne en
position supérieure et celui qui la regoit en position inférieure. Cette situation, qui
se volatilise par le simple fait de rendre le don, ne peut — bien que le repas
cérémoniel s'inscrive dans le champ de I'hospitalité — avoir lieu entre les groupes
scellant le pacte de faga pendant la conclusion de ce pacte. Car les contractants sont
a la fois donataires et donateurs. Allant des membres du groupe A & ceux du
groupe B et inversement, I'opération du don alimentaire les situe sur un méme pied
d'égalité.

En somme, le don alimentaire établit un lien d'amitié entre le donateur et le
donataire. Dans le cas des wfada-s, ce lien prend l'aspect d'une relation de type

" Au cours des deux chapitres suivants, nous aurons l'occasion de parler du rapport de la taga avec la
violence et les conflits intergroupes.

% Des individus, qui a I'occasion d'un festin mangent & une méme table, ne seront pas liés les uns
aux autres par la nourriture. Ils seront liés a celui qui leur donne & manger et c'est a lui qu'ils vont
rendre le don.
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parental calquée sur la fraternité de lait qui est, elle-méme, calquée sur les rapports
parents/enfants et fréres/sceurs. C'est la présence du lait de femme dans le repas
cérémoniel  voire celle du miel (synonyme du lait au plan symbolique) qui
procure aux rapports interalliés le caractére fraternel. Par ailleurs, la consommation
de ce repas marque la fin de la discorde et le début de I'entente intergroupes. Ce
qu'il importe de retenir également, c'est la situation ou les commensaux occupent
en méme temps la place du donateur et du donataire. Par ce geste d'hospitalité
réciproque, les contractants engagent leur foi et s'engagent a se soumettre aux
obligations du pacte (interdiction du mariage et de la violence, entraide, etc.).
Qu'en est-il maintenant du rite des chaussures ?

B. Le rite des chaussures

Ici encore, seuls les membres males — chefs de famille appartenant aux deux
groupes célébrants  participent au rite (ou a la cérémonie) des chaussures. Selon
les informations écrites et orales, le rite s'opére de la fagon suivante: les
participants se déchaussent et donnent l'une ou l'autre chaussure de maniére a
former un tas pratiquement constitué¢ de chaussures droites du groupe A et de
chaussures gauches du groupe B ou inversement. Une fois que les chaussures sont
rassemblées, le vieillard « le plus 4gé de tous » (Coursimault, 1916 : 262) ou deux
notables', issus des deux groupes, procéde(ent) a I'opération du tirage au sort. Du
tas, il(s) extrait(ent), une aprés l'autre, les fausses (ou pseudo) paires de chaussures
et les présente(ent) a l'assistance. Aprés le tirage de la derni¢re fausse paire, les
contractants se rechaussent. Autrement dit, il s'agit d'un appariement de chaussures
différentes pour en faire des paires et, par ce symbole, « appareiller » les hommes
deux a deux comme des freres.

a. Actes essentiels du rite

L'action d'6ter les chaussures et la facon de les appareiller deux a deux sont les
moments ou les gestes importants de ce rite. Le sens de ces actes ne peut étre
appréhendé qu'a la lumiere de la symbolique de la chaussure dans la mesure ou le
symbole montre ce qui ne se montre pas. En se déchaussant, quelle réalité invisible
ou abstraite veulent-ils rendre sensible ? Pour les informateurs, le geste de se
déchausser est lié au phénoméne de la déférence. « Quand ils enlévent leurs
chaussures, dit Mohamed?, cela s'appelle le respect ». Respect de l'espace ou se
conclut la fada et du territoire des ufada-s.

« Nous, les Sarghina (tribu ait-jbel-doum), affirme Elghazi, quand nous
traversions le territoire des Ait Belkassem, nous marchions pieds nus; eux aussi,
quand ils venaient [chez nous], ils marchaient pieds nus ».

! Informateur H'mad de la tribu ait-ouahi ; G. Surdon (1928 : 124-125).
2 .
Informateur de la tribu houderrane.
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Au dire de Taghbaloute', I'une des femmes du caid Driss des Ait Ouribel avait
perdu la raison parce qu'elle n'avait pas respecté le territoire du groupe mzourfa
(vtada des Aft Ouribel). En le traversant, elle a volontairement refusé de se
déchausser. Marcher pieds nus est un respect du territoire des wtads-s au méme titre
que le sanctuaire d'un saint en ce sens que I'utaga est placé par son homologue au
méme niveau qu'un saint’. Il passe pour étre, lui aussi, un personnage détenteur de
la baraka et son territoire un lieu sacré et inviolable. Le respect ou I'inviolabilité de
I'espace concerne non seulement le sol du groupe ufada, mais aussi tout endroit que
ce dernier occupe, méme momentanément. C'est ce que traduit 'histoire suivante,
qui parait irrationnelle et semble défier les lois de la mécanique.

« Nous sommes, raconte M'barek’, allés visiter nos wtada-s, les Ait Ounzar. Sidi
Haddou* arrivait en voiture. Quand il a atteint le lieu ou nous étions installés, la
voiture n'a plus voulu avancer. Le moteur tournait mais elle n'avangait pas. J'en suis
témoin. J'étais présent. Sio¥ Haddou était dans la voiture, accompagné de son frére. A
ce moment-la, Sia/ Abdeslam’ est venu leur parler. Sic/ Haddou s'est déchaussé, son
frere Ota ses sandales et la voiture avanga. Il (Haddou) s'arréta, descendit [de Ia
voiture] et lui dit: “va et rassemble tous les Oulad Hamid pour que je leur rende
hommage®, un par un” ».

Ce récit montre encore que I'vtaga occupe, aux yeux de son allié, une position
aussi importante que celle d'un saint. Comme ce dernier, il doit étre tenu en haute
estime. Une faute commise a son égard cause des ennuis a la personne fautive.
Marcher avec des chaussures sur le sol qu'il occupe est, dans 'esprit des utada-s, un
acte immonde parce que la chaussure est synonyme de salissure ou, comme dit
Elena Cassin, « 'objet méprisable par excellence, 'objet qu'on laisse a la porte
quand on entre dans un lieu qu'on respecte » (1978 : 309). En liant I'action de se
déchausser — pendant et aprés la cérémonie des chaussures — au respect de la
personne et du sol de I'utaga, l'explication de nos informateurs est intéressante mais
incompléte. Observé en dehors du cadre de la taga, en Afrique du Nord et ailleurs,
le fait de marcher pieds nus ou avec des chaussures symbolise autre chose en plus
du respect.

Au Maghreb, marcher avec des chaussures voulait autrefois dire, selon Jean
Servier, « prendre possession de la terre » (1985 : 210). Dans I'Algérie des années
soixante, quand un différend oppose des individus au sujet de la possession d'un
lopin de terre, les contestataires, chaussés’, se rendent au sanctuaire d'un saint afin

" Informatrice de la tribu ait-ouribel.

Lorsqu'un ufaga s'adresse & son homologue, il I'appelle Sigiun tel ou Lafia une telle. Ces termes, qui
sont aujourd'hui vulgarisés et signifient : monsieur et madame, étaient autrefois des titres réservés a la
catégorie des saints. C'est dans le vieux sens que les ufaga -s les utilisent.

3 Informateur des Oulad Hamid.
Haut fonctionnaire, Sio/Haddou appartient au groupe ait-ounzar (tribu messaghra).
> Sidi Abdeslam est du méme groupe que SiafHaddou.
® Par « rendre hommage », nous traduisons le verbe arabe zar (visiter) que Haddou a employé au
sens religieux, c'est-a-dire se rendre auprés d'un individu détenteur de la baraka pour bénéficier de
celle-ci.
Venir avec les chaussures aux pieds est l'une des conditions essentielles de cette coutume.
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de préter serment et vont ensuite « répéter sur le terrain contesté la formule du
serment en frappant trois fois le sol de leur pied droit » (ibid. : 212). Frapper la
terre avec le pied, c'est marquer la possession en apposant l'empreinte sur le sol.
Pour montrer que les chaussures aux pieds symbolisent la possession de la terre,
l'auteur prend le cas opposé : marcher pieds nus. Il dit :

« L'étranger doit [en terre d'Islam] franchir déchaussé le seuil de la maison de
son hdte, montrant par ce geste qu'il n'a aucune pensée de revendication, aucun droit
de propriété a faire valoir: le sol de la mosquée, comme celui des sanctuaires,
n'appartient pas aux hommes, aussi doivent-ils étre déchaussés pour y marcher »
(ibid. : 210).

En Israél, le vendeur de la terre ou de tout autre bien matériel dtait sa chaussure
et la donnait a l'acheteur. Elle constituait I'objet témoignant de la transaction
commerciale ' . Une procédure comparable a celle-ci se pratiquait dans la
Mésopotamie ancienne. Elena Cassin (op. cit. - 301) nous apprend que, dans le site
archéologique de Nuzi (Irak), on a trouvé des tablettes juridiques qui remontent a
la deuxieme moiti¢ du second millénaire, ou figure une clause relative a la cession
immobiliere. D'aprés cette clause, le vendeur ou l'adoptant souléve son pied de ses
biens immobiliers (terres, maisons) et appose le pied de I'acheteur ou de 1'adopté.

Pris dans trois coins différents du pourtour méditerranéen, ces exemples
montrent que le geste rituel d'dter la chaussure ou de soulever le pied exprime
I'abandon de la possession de la terre. En quittant ses chaussures quand il marche
sur le sol ou se trouve son homologue, 1'utaga veut-il manifester I'idée que ce lieu
ne lui appartient pas ? Les Zemmour ont occupé leur territoire actuel par la voie de
la conquéte. Le pillage, I'agression et le vol de bétail (causes des luttes intestines)
sont des phénomenes qui ne leur étaient pas étrangers. C'était pratiquement a la
suite de conflits intergroupes que 1'on scellait le pacte de taga. De ce fait et compte
tenu du contexte historique, nous pouvons dire qu'en otant leurs chaussures, les
contractants n'expriment pas uniquement le respect de l'espace. Par ce geste, ils
montrent que les uns cessent de porter atteinte a la personne et aux biens (mobiliers
et immobiliers) des autres.

Le symbole sert non seulement & exprimer l'invisible (dignité, orgueil,
courage...) par des choses visibles (animal, objet, figure, couleur...), mais aussi a
réunir les membres d'un groupe, d'un parti, d'une société ou plus. Or, en réunissant
les uns, il exclut les autres. Se déchausser est un acte qui réunit les groupes dont
sont issus les individus ayant participé au rite des chaussures et exclut les non-
participants. Le fait qu'une personne marche avec des chaussures sur le sol d'un
groupe indique aux €léments de ce dernier que cette personne ne leur est pas liée
par le pacte, qu'elle est exclue des rapports interutaga-s. Rappelons que, de tous les
pelerins du mussem de Sidi Laarbi Albouhali, seuls les Ait Ounzar et les Oulad
Hamid marchaient pieds nus durant la période consacrée a la féte commémorative

! Dans la Bible, on lit : « autrefois en Israél, pour valider une affaire quelconque relative 4 un achat
ou un échange, I'un 6tait son soulier et le donnait & l'autre : cela servait de témoignage en Israél »
(Ruth IV, 7-8).

65



Tada chez les Zemmour

de taga. Marcher avec des chaussures sur le lieu ol ceux-ci se rencontrent (au
moment de leur rencontre) le cinquiéme jour de la féte est chose jugée interdite
aussi bien aux participants que pour un simple observateur. Et, l'informateur
M'barek de dire :

« Quiconque portant des chaussures ne se méle absolument pas & nous. Celui qui
veut assister [doit] respecter, Oter ses chaussures. S'il ne les enleve pas, il se peut
qu'une chose nuisible lui arrive. Méme s'il est un ange venu du ciel, que Dieu me
pardonne, nous pouvons le malmener lorsque nous le voyons, avec ses chaussures,
parmi nous. Car nous ne nous rendons pas compte de ce que nous faisons, tout se
passe comme si nous rentrions en transe ».

Si les Ait Ounzar et les Oulad Hamid étaient pieds nus, nous avons remarqué
que, pendant leur rencontre, plusieurs individus (des spectateurs) portaient des
chaussures et aucun incident ne s'est produit a cause de leur présence. Cela étant,
les dires de notre informateur, si exagérés soient-ils, traduisent le phénomene de
l'inclusion/exclusion. Dans ce cas, la chaussure est le signe de reconnaissance. Elle
permet aux membres d'un groupe de distinguer leurs utaga-s de ceux qui ne le sont
pas, de les identifier parmi les gens qui traversent leur territoire. Mais, quel est le
but du tirage au sort des paires de chaussures dépareillées ?

Les Zemmour considerent le hasard comme principe fondamental pour
effectuer le partage d'un bien collectif. Par exemple, a l'occasion du partage d'un
animal acheté en commun, chaque participant prend une bichette (ou autre objet)
et la marque d'un signe. Les biichettes sont en général remises & un enfant qui en
dépose une sur chaque part de viande débitée en autant de morceaux qu'il y a de
participants. Les lots sont attribués au moyen du tirage au sort ; moyen qui signifie
d'une part I'égalité des chances et, d'autre part, la mise aux oubliettes de toute
contestation ou revendication.

C'est pour ces mémes raisons que les contractants ont recours au procéde du
hasard. « Ils mélangent les chaussures et les tirent au hasard pour que, explique
Mohamed', il n'y ait pas de choix. Je choisis soi-disant un tel parce qu'il me
convient ; non, a chacun selon sa chance. » C'est-a-dire que tout homme marié
(riche ou pauvre) du groupe B a toutes les chances d'étre lié par la chaussure a tout
chef de famille du groupe A et vice versa. Que traduit en revanche la fagon dont les
contractants sont, deux par deux, désignés a l'aide de la pseudo-paire constituée de
leur chaussure ?

Quelles que soient leur appartenance ethnique, leur position dans la hiérarchie
sociale et leur différence linguistique, racontent les informateurs, les gens sont,
dans le cadre de faga, comme des fréres ou comme des saints les uns pour les
autres. A partir de 13, deux individus ou deux groupes liés par la fada ressemblent
aux moitiés de la paire de chaussures. Comme elles, ils sont symétriques ; c'est-a-
dire semblables et opposés ou différents (amazighophone-arabophone, pauvre-
riche, lignage X-tribu Y...). L'opération du tirage au sort nous renseigne sur une
autre réalité : la taga est un pacte qui concerne et les individus et les groupes. Ce

! Informateur de la tribu houderrane.
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fait a été souligné par des auteurs tels que G. Surdon, M. Lesne, M. Khettouch...
De notre c6té, nous voulons montrer comment les caractéres individuel et collectif
se dessinent a travers le rite des chaussures et se concrétisent dans la vie courante.

Extraire, une par une, les pseudo-paires du tas de chaussures est un acte qui
parle de lui-méme. Chaque chaussure correspond a son propri€taire, donc a un
individu. Formé d'une chaussure droite et d'une chaussure gauche de deux
individus différents, cet appariement exprime l'union de ces derniers ; donc un
pacte interindividuel par paire. Pour ce qui est du caractére collectif du pacte, il
réside dans la totalité des paires obtenues a partir de la réunion des chaussures
(droites et gauches ou inversement) des participants. Comment cela se manifeste-t-
il en dehors du cérémonial ?

« Nous, les Zaara', explique I'informateur Elmaéti, la tagz [existe] entre nous et
les Khzazna. {...]. Chacun a son propre wfaga, chacun a le sien. Nous leur rendons
visite a l'occasion d'un événement heureux, ils viennent [chez nous] quand il y a un
déces. 1l faut que les wtaga-s soient présents chaque fois qu'un événement se
produit ».

Cela signifie que, tout en étant un lien intergroupe, la tada concerne aussi les
individus. Si chaque membre (chef de famille) du groupe zdara posseéde son propre
utada dans le groupe khzazna, cela ne veut pas dire que chaque élément de
I'ensemble A (Zaara) posséde une image et une seule dans I'ensemble B (Khzazna).
Les membres des deux groupes sont tous concernés par le pacte mais chacun
d'entre eux est conduit 4 entretenir plus de relations avec celui que le tirage au sort
des chaussures lui a désigné. Rappelons-nous que deux individus ne peuvent
contracter la taga indépendamment des groupes. Autrement dit, le pacte de tada en
tant que rapport interindividuel ne se congoit qu'a l'intérieur du lien intergroupe. Et
ce, dans la mesure ou le groupe l'emporte sur l'individu ; c'est-a-dire que celui-ci ne
peut subsister sans étre incorpor¢ a celui-la.

X, Y rgroupes | 2 3... :individus e : lien interindividuel ~——— : lien intergroupe

Figure 7 : Caractéres individuel et collectif de faga

! Macrolignage des Oulad Yahia (Bni Ahsene).
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Ayant suffisamment expliqué ce que traduisent les moments essentiels de la
cérémonie des chaussures (action de se déchausser et opération du tirage au sort), il
importe maintenant de pousser plus loin l'analyse pour essayer de comprendre le
pourquoi de l'usage de la chaussure et non pas d'un autre objet: turban, fusil,
buchettes de bois...

b. Pourquoi la chaussure ?

A cause de son contact avec les ordures (poussiere, boue, excréments, etc.), la
chaussure se confond avec ce de quoi elle préserve l'individu : I'impureté du sol. Or,
en l'utilisant dans la conclusion du pacte, les utaga-s la considérent plutét comme
objet de valeur, une sorte de talisman. Pour mieux dégager le caractére
talismanique de la chaussure, il est utile de comparer quelques exemples pris a
l'extérieur du champ de la taga, dans des cultures ou civilisations différentes.

Dans le droit germanique du Nord, souligne E. Cassin (op. cit. : 299), I'adoption
d'un enfant ou la légitimation d'un fils naturel se fait par le moyen symbolique de
la chaussure. Le pére voulant adopter ou légitimer un enfant, doit préparer une
cérémonie au cours de laquelle il tue ou fait tuer un beeuf et confectionne — sur
place — une chaussure avec la peau de l'animal. Une fois confectionnée, il la
chausse d'abord, la fait chausser ensuite a l'enfant et, enfin, aux héritiers et amis
présents. L'action de chausser et de faire chausser la chaussure symbolise « une
véritable investiture par laquelle le fils entre dans I'espace de son pére auquel il
s'intégre jusqu'a prendre place » (ibid. : 300). En la chaussant a leur tour, les
héritiers s'engagent a respecter le pacte nouvellement conclu. Par ce méme acte, les
amis cautionnent la validité dudit pacte.

En Chine, la paire de chaussures est souvent offerte a I'occasion d'un mariage en
ce sens qu'elle symbolise I'harmonie et l'entente réciproque (J. Chevalier et A.
Gheerbrant, 1985: 902). La paire représente le couple. Comme lui, elle est
composée d'éléments opposés mais complémentaires. Souhaiter une bonne entente
au couple 1ié par le mariage en lui offrant une paire de chaussures, c'est aspirer
symboliquement a la contribution au maintien de I'harmonie universelle et de
l'ordre social. Car pour les Chinois de l'ére antérieure a « la révolution culturelle »,
cette harmonie et cet ordre dépendent de la vie sexuelle ou plus exactement du
mariage de 'empereur (M. Granet, 1948 : 219-228). Il y a déréglement de l'univers
ou désordre social « dés qu'entre le roi et la reine 1'union n'est point parfaite »
(ibid. : 220). De la Chine au Maghreb, la symbolique des chaussures change de
signification dans la cérémonie du mariage.

En Ahaggar (Algérie), la mariée offre a son cousin « crois¢ » patrilatéral ou au
« cousin pour l'honneur » (un étranger, souvent issu d'un autre lignage) une paire
de sandales quand elle se rend pour la premiere fois a la demeure de son futur
époux. Par la remise de ces dernieres, on exprime publiquement 'extinction, d'une
part, du droit d'Ego (prétendant potentiel) sur la fille de I'oncle maternel et, d'autre
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part, la libération de celle-ci envers l'engagement (union avec le fils de la tante
paternelle) auquel la société l'incite (M. Gast et J.-P. Jacob, 1982 : 223-233).

En pays zemmour, la coutume des chaussures se pratique encore de nos jours
dans les mariages ruraux. En présence de leurs proches parents et amis qui les
soutiennent comme les supporters manifestant leur appui aux sportifs, les marics se
livrent a un jeu ot I'un essaie de toucher l'autre avec la chaussure qu'il lui lance. Le
premier qui sera touché se soumettra dans le couple. A cette soumission ou a la
soumission tout court est donnée 1'image suivante : illa daw n ugar en tamazight ou
kayn teht es-sobbat en arabe dialectal. Littéralement, I'expression amazighe signifie :
il est sous le pied et l'expression arabe veut dire : il est sous la chaussure. Du point
de vue symbolique, les deux expressions traduisent une méme réalité : étre sous
l'autorité de...

Ces exemples montrent que la symbolique de la chaussure differe d'un milieu a
un autre. La chaussure sert & exprimer l'investiture dans le droit germanique,
I'harmonie du couple en Chine, la délivrance de la fille du mariage préférentiel en
Ahaggar et l'autorité dans le ménage en pays zemmour. Mais, dans ces quatre cas,
la chaussure se présente comme une chose de valeur qui donne du « pouvoir » :
pouvoir d'adopter un enfant ou de légitimer un fils naturel, d'harmoniser 1'ordre
universel ou social, de se délier de l'obligation matrimoniale et de « faire la loi » au
sein de la cellule familiale.

Piéce maitresse de la seconde phase du cérémonial fondateur de tfada, la
chaussure est également censée renfermer ce type de pouvoir. Par la simple action
de se déchausser, on exprime, expliquent les informateurs, le respect et
l'inviolabilité du territoire qu'occupe le groupe wfaga ; territoire comparable au sol
sacré du sanctuaire d'un saint. I faut donc comprendre que la chaussure est
symboliquement liée a la propriété fonciere : raison d'étre et identité du groupe.

Nous avons vu que, pendant la période précoloniale ou les Zemmour étaient
encore au stade du semi-nomadisme guerrier, des luttes sanglantes — effet d'une ou
de plusieurs causes (meurtre, violation du pacte de la sécurité des étrangers,
« destruction » d'un souk, vol de bétail, etc.) opposaient des tribus et/ou des
lignages zemmour. L'une des conséquences de ces luttes est que la partie vaincue,
faute de résistance & la pression de l'adversaire, évacue, sinon définitivement du
moins provisoirement, I'espace qu'elle occupe. Définitif ou momentané, I'abandon
partiel ou intégral d'un territoire résulte aussi de I'empiétement, voire de la
spoliation (M. Lesne, 1966-67 : 130-131).

Toutefois, pour conserver ou défendre la propriété de la terre, les Zemmour
semi-nomades emploient soit la violence, soit des procédés a caractére pacifique. Il
y a recours aux armes quand un groupe (tribu ou lignage) cherche a s'approprier
par force les terrains d'un autre groupe. Les moyens non-violents tels que le droit
de préemption (chefaca) interviennent quand il s'agit de l'acquisition des terres par
achat.
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« Le détenteur d'un terrain, écrit G. Klein, ne peut le vendre & un étranger a la
famille qu'apres s'étre assuré qu'aucun de ses parents ne désire exercer son droit de
préemption ; & un étranger a la fraction qu'avec l'assentiment de la jmas de sa
fraction ; 4 un étranger a la tribu qu'avec l'assentiment de la jmag de sa tribu, etc. »
(cité par M. Lesne, 1959 : 53-54).

Effectué lors et en dehors de la cérémonie des chaussures', le fait de se
déchausser signifie le renoncement a tout acte (achat, empiétement, spoliation...)
portant atteinte a la propriété de l'wiaga. Clest, en effet, ce que sous-entendent
Mouha et H'mad (informateurs de la tribu ait-ouahi) quand ils disent
respectivement :

«Nous ne pouvions traverser leur territoire (celui des Ait Helli, vtaga-s des Ait
Ouahi) et, eux, ils ne pouvaient traverser le ndtre. Si un Helliwi devait traverser
notre territoire, il tait ses chaussures ».

« Nous ne pouvions méme pas marcher avec des chaussures [aux pieds] sur leur
territoire. Et eux, ils se comportaient de méme ».

Par ces paroles, nos informateurs veulent traduire ceci : si l'on n'a méme pas le
droit d'étre chaussé quand on traverse le territoire des wtaga-s, comment voulez-
vous alors qu'on ose prétendre avoir quelque droit de propriété a exercer ou a
défendre ! Ainsi, en se déchaussant au moment ou les uns sont sur le point de
fouler le sol des autres, les fréres du pacte se rassurent mutuellement en montrant
(a travers le geste de se déchausser) qu'ils ne sont pas la pour une éventuelle prise
de possession de la terre. Considérée sur le plan symbolique, la chaussure ne
differe pas du talisman auquel on assigne des vertus ou forces magiques de pouvoir.
Quelle est 'origine du pouvoir talismanique attribué a la chaussure ? Comme nous
allons le montrer, ce pouvoir semble, au premier regard, provenir de la peau de
l'animal : substance utilisée certes pour la fabrication de la chaussure, mais aussi a
des fins magiques en Afrique du Nord (E. Doutté, 1908 : 77-78). Au second regard
la valorisation de la chaussure parait plutdt émaner du pied et de toutes les forces
qu'on rattache a cet organe.

2

En Kabylie, observe Jean Servier (op. cit. : 121-146, 210-211), les paysans ne
tracent le premier sillon qu'apres avoir sacrifi€¢ deux beeufs. Le partage de la viande
sacrificielle entre les familles offrant le sacrifice signifie le droit aux labours car les
terres cultivables sont collectives. La peau des victimes est destinée a la confection
des chaussures appelées en langue amazighe arkassen-s (pl. masculin d'arkass’).
D'aprés l'auteur, les arkassen-s ne sont, en regle générale, jamais utilisés par les
femmes. Ils sont spécialement réservés aux hommes ou plus exactement aux
laboureurs. Ainsi, leur utilisation exclusivement par le sexe masculin, pour et

! Clest-a-dire quand les membres des groupes liés par la faga marchent les uns sur le territoire des

7autres. )

“ Arkass se compose d'un morceau de cuir bovin dont la face contenant le poil est retournée vers
l'extérieur et dont les bords sont percés de maniére 4 ajuster, a I'aide d'un lacet, la plaque de cuir au
pied.
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pendant les labours uniquement, symbolise la prise de possession de la terre : bien
immobilier sur lequel la femme n'avait aucun droit. Ces données sur la socicté
kabyle font penser & I'approche frazérienne. Que dit-elle ?

En s'appuyant sur une foule d'exemples puisés dans divers pays d'Europe et
dans d'autres parties du monde, James George Frazer (1911, t. Il 319-380) —
anthropologue évolutionniste britannique — soutient que le taureau, le beeuf et la
vache ont une affinité avec la vie agricole et un lien avec les divinités anciennes.
Ce qui toutefois nous intéresse dans le point de vue frazérien, c'est la signification
que l'auteur donne au partage de I'animal sacrifié. Sous sa plume, on lit: «le
partage de la viande signifie que tous les fidéles doivent avoir un morceau du dieu
(taureau) vivifiant et fécondant » (ibid. : 362). Si I'on substitue la peau a la viande,
on peut conclure que la force magique imputée a la chaussure émane de la peau du
dieu-taureau ; c'est-a-dire d'une partie de la puissance divine. Encore faut-il, pour
interpréter la réalité maghrébine en se référant & J. G. Frazer, que le beeuf soit ou
fit un animal adoré des Maghrébins. Fortement influencé par I'évolutionnisme
anthropologique en général et la théorie frazérienne en particulier en ce qui
concerne I'explication des rites et croyances populaires des régions du globe dites
primitives  comme ['était bon nombre de sociologues de son temps, Georges
Marcy, en 1941 (année de la disparition de J. G. Frazer), écrit :

« Nous pouvons étre trés affirmatifs quant a l'antiquité locale, en Afrique du
Nord, de la zoolatrie, du culte des animaux » (1988 : 152).

Et, 39 ans plus tard, Gabriel Camps précise :

«Ily eut, et il y a en Afrique du Nord, des animaux sacrés ou, a tout le moins,
vénérés ; mais il n'y eut pas de dieux-animaux. Saint Augustin n'aurait pas précisé
que seuls les Egyptiens adoraient les animaux si la zoolatrie avait existé chez les
Africains de son époque » (1980 : 206).

L'absence de l'adoration des animaux chez les Nord-Africains ne réfute pas
complétement 1'idée supposant I'existence d'un lien entre le pouvoir talismanique
de la chaussure et la matiére nécessaire a la confection des chaussures. L'utilisation
du cuir au service de la magie pourrait étre liée a la caractéristique qu'on donne a
I'animal. A titre d'exemple, pour qu'une femme soit désirée, il semble qu'il lui suffit
d'avoir sur elle un morceau de peau de gazelle. 11 s'agit ici de I'imitation magique
ou de la magie imitative reposant sur lidée que «le semblable produit le
semblable » (E. Durkheim, 1968 : 508). Si, par ce procéde magique, la femme
désire avoir le profil (au sens métaphorique) de la gazelle, c'est parce que cet
animal a toujours été et demeure le symbole de la beauté dans la culture amazigho-
arabe. Combien de chanteurs et de poétes amazighes n'ont-ils pas, dans leurs
chants et poémes, remplacé le nom de leur bien-aimée par le mot gazelle ?!

Ce que nous venons de dire a propos de la peau de gazelle, en tant que matiere
servant la magie imitative, peut-il étre repris a propos de la peau de beeuf et, par
extension, de la chaussure ? Non. Car contrairement a la peau de gazelle — et au
cuir d'autres animaux tels que le lion, le chacal et I'hnyéne celle du beeuf ne fait
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pas, a notre connaissance, l'objet de manipulations magiques. Dans leurs dires
relatifs aux arkassen-s', nos informateurs précisent que :

— Ces chaussures ne sont pas confectionnées avec la peau sacrificielle (comme
en Kabylie) ; mais avec le cuir de bovins mis a mort indépendamment de toute
idée de sacrifice.

— Ces chaussures étaient utilisées plutot pour des raisons pratiques que pour
autre chose : elles sont légéres, souples et mieux adaptées aux pieds.

— Les gens chaussaient les arkassen-s pour labourer ou garder les troupeaux ;
mais ils ne les mettaient jamais a l'occasion d'un événement : cérémonie
religieuse, féte de mariage, cérémonial de taga ou autre manifestation.

Par ces précisions, l'explication locale montre déja que la valorisation de la
chaussure ne peut étre associée a la peau de beeuf ni 4 cause de la caractéristique
(force physique) de cet animal, ni en raison de sa relation avec le sacré (monde
d'énergies et de puissances occultes). Arrivé a ce stade d'analyse, ou l'on touche
aux limites de la piste suivie jusqu'ici afin de découvrir la source du pouvoir de la
chaussure, il importe d'orienter les recherches dans I'autre direction : celle du pied.

On sait que, sur le plan physique, les pieds constituent la base sur laquelle
repose le corps tout entier de 'Homme en station verticale. La malformation (ou
l'infirmité) des pieds « dénonce un faux départ dans le chemin de la croissance »
(A. de Souzenelle, 1991 : 101) ou, si I'on préfere, fait apparaitre une certaine
irrégularité du corps orthostatique et en mouvement. Par contre, leur solidité le
maintient en équilibre. Disons que les pieds sont pour le corps ce que le socle est
pour I'é¢difice. Au niveau symbolique, I'intérét porté au pied n'est pas moindre.
Rappelons que, par l'expression étre sous le pied, les Zemmour entendent étre sous
l'autorité de... L'autorité, c'est aussi le pouvoir, la force et la puissance. L'examen
de deux formules magiques’, toujours en application dans les milieux populaires,
permet de saisir et d'expliciter les qualités symboliquement accordées au pied.

La premi¢re formule concerne la création ou le renforcement d'une relation
d'amiti¢ entre deux personnes de méme sexe ou d'un lien d'amour entre un homme
et une femme ! Pour ce faire, on mélange avec quelques gouttes de miel un peu de
terre prélevé sur I'empreinte de leur pied droit. Ce mélange doit étre conservé dans
un morceau de tissu blanc que la personne, qui cherche a établir la liaison amicale
ou amoureuse, portera en guise d'amulette. Ainsi, leur rapport sera doux comme le
miel et pur comme la blancheur du tissu (assemblage de fils ; le fil signifie, au plan
symbolique, I'agent qui noue les liens et fixe les destins) !

" Dans la région des Zemmour, voire dans toutes les campagnes marocaines, les personnes
remplissant la fonction du laboureur et du berger portaient — il y a encore un quart de siécle ce type
de chaussures.

Pour rendre compte de ces formules, que nous avons recueillies en juillet 1991 auprés d'une
femme pratiquant la voyance et la magie a Khémisset, nous nous sommes appuyé sur M. Mauss
(19854 : 84-133) et sur C. Lévi-Strauss (1985 : 191-212).
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Quant a la seconde formule — I'opposé de la premicre, elle consiste a semer la
discorde et la haine entre deux étres. De l'empreinte du pied droit de 1'un et du pied
gauche de l'autre, on récupére I'équivalent d'une pincée de terre que l'on méle a la
cervelle du chat et de la souris. On mélange ces substances a l'aide d'une baguette
de laurier-rose et, d'une petite quantité de la mixture, on marque une partie cachée
du vétement de I'un et/ou de l'autre. En conséquence, leur relation sera lésée. Elle
ressemblera a la situation conflictuelle du chat et de la souris et a I'amertume du
laurier-rose.

Ces exemples de magie blanche (premiere formule) et de magie noire (seconde
formule) ont pour dénominateur commun la terre de I'empreinte du pied. Sans cet
¢1ément (terre), nous apprend la voyante-magicienne, les autres (miel, tissu...) sont
inefficaces. Elle ajoute : « peu importe que bnadem (1'étre humain) soit chaussé ou
pieds nus ; I'important c'est la trace de son pied. »

Indépendamment de la magie, 'Homme accorde un intérét capital a la trace du
pied en ce sens qu'elle le renseigne sur la présence ou le passage — dans un lieu
donné — de I'étre vivant, capable de marcher. (Les pieds d'une personne morte,
inanimée, ne laissent pas de traces). Il n'est pas faux d'affirmer que, depuis des
temps immémoriaux, les ruraux du monde entier connaissent la valeur de
I'empreinte. Quand par exemple un vol de bétail se produit chez les Zemmour, le
propriétaire ne se rend pas immédiatement a la gendarmerie pour y porter plainte,
ni auprés d'une voyante qui lui fera découvrir le(s) voleur(s). Il commence d'abord
par repérer et suivre les traces fraiches des pieds et des pattes. De cette fagon, des
vols ont maintes fois été découverts.

En s'en prenant donc a la trace pour influer sur le destin (rapprochement ou
dissociation) des individus, la magie s'intéresse plutdt au pied : point d'appui du
corps en station debout. (La personne chargée de récupérer la terre de I'empreinte —
matiére sur laquelle s'exercent les deux formules magiques doit agir dans la
discrétion totale). Cela dit, la magie cible le pied parce qu'il exprime le pouvoir :
pouvoir de marcher, de courir, de se déplacer, de fuir, etc. Les entraves du
prisonnier et de I'esclave n'ont-elles pas été inventées pour soumettre ces individus
et les empécher de s'évader ?

A l'occasion d'une naissance dans le milieu traditionnel zemmour, les femmes
observent une pratique ancestrale susceptible de nous renseigner sur le pouvoir
assigné au pied. Pour la circonstance, l'accouchée porte autour de la cheville droite
un fil auquel est suspendu un cauri (faghial) ayant la dimension d'une féve. Tout
comme les amulettes' qu'on fait porter au nouveau-né, ce coquillage passe pour

! Ces amulettes sont, en général, la main phylactére : kemissa, de khamsa : cing (voir & ce propos J.
Herber, 1927 : 209-219) et un petit sachet contenant quelque substance : sel, benjoin... Attachée au
poignet a l'aide d'un fil, la khemissa a pour rdle de contrecarrer le mauvais oeil. « La croyance a I'effet
malfaisant du regard, écrit N. Plantade, est si vivace qu'elle est la premiére cause spontanément
incriminée lors d'une maladie d'enfant» (19885 : 30). Le minuscule sachet, porté autour du cou,
permet d'éloigner les démons et les mauvais esprits, plus particuliérement um sebyar-s (mere des
bébés) : génie femelle présumé ravir les petits enfants en les étranglant.
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étre un objet hautement prophylactique'. Il sert, selon l'explication populaire, &
défendre la femme qui vient d'enfanter contre les forces maléfiques: djnun-s
(génies), /eayn ou fit (ceil, mauvais il ou il envieux), etc. Soit ! Mais pourquoi
l'objet en question est-il toujours placé au niveau du pied et jamais sur une autre
partie du corps : jambe, genou, cuisse, bras... ?

Il est dit que, pendant l'accouchement et durant la semaine postnatale,
« l'accouchée a un pied dans ce bas monde et un pied dans 'au-dela »* ; c'est-a-dire
qu'elle est entre la vie et la mort. Bien entendu, pour appréhender le sens de ce
célebre adage populaire, il convient de le mettre en rapport avec d'autres pratiques
et croyances relatives a la mort, quand celle-ci gagne ou guette un individu. Dans
I'esprit du Marocain illettré, la mort pénétre le corps par les pieds et le quitte par la
tete. II croit aussi que I'enflure des pieds d'un étre affaibli par la maladie est un
mauvais présage, qu'elle est l'indice annongant « le début de la fin » du malade.
Plus d'une fois, j’ai vu des gens palper les pieds d'une personne tombée en syncope.
La palpation consiste a en « mesurer » la température. Au cas ou elle révele le
refroidissement de ces organes, on conclut que l'existence du patient est
sérieusement menacée.

Ces pratiques et croyances éclairent pleinement la relation du talisman (fil et
cauri) et du pied. On attache le premier 4 la cheville parce que le second représente
au niveau physique d'abord et symbolique ensuite, une grande valeur pour le corps
tout entier : il est sa force (ou énergie) potentielle. Force qu'il importe donc de
protéger pour maintenir a distance quelque nuisible 4me errante et d'éventuels
maléfices pouvant entrainer la mort. Force qu'il faut également défendre afin que
l'accouchée, dont les énergies sont affaiblies par les douleurs de I'enfantement,
puisse se rétablir, « se remettre debout » ou « sur pied ».

)

Cette forteresse de précautions magiques, qui entoure le pied pour détourner un
calvaire ou en atténuer l'effet, prouve que cet organe est percu non seulement
comme source d'énergie et symbole d'autorité mais aussi comme point faible de
'Homme, comme porte d'entrée de la mort. (Achille « au pied léger » et au talon
vulnérable ne dirait pas le contraire).

Tout compte fait, le caractere ambivalent (force/faiblesse, pouvoir/impuissance)
du pied rappelle 'ambivalence de la chaussure en tant que symbole. Mais tout en
étant tenue pour objet de valeur renfermant pouvoir et puissance, la chaussure est
aussi, rappelons-le, confondue avec l'impureté et l'ordure. Rappelons également
que les formules magiques citées plus haut, s'intéressent a la terre de 1'empreinte ou
a I'empreinte tout court. Mais qu'est-ce que I'empreinte si ce n'est la représentation
du pied avec ou sans chaussure ? Située entre les deux, la chaussure, comme le

!'La fonction magico-religieuse et le réle médical des coquillages sont quasi universels (¢f- Mercea
Eliade, 1990 : 164-195).

? Courante au Maroc, cette expression existe dans le parler amazigh et l'arabe dialectal. Les
amazighoophones disent : « ftamzurt fga agar g'dunit, agar glikhra», les arabophones : « nefisa dayra
rejel fanya u rejel flakhra ».
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souligne E. Cassin, amplifie les caractéristiques attribuées au pied et a la trace.
Cela confirme l'idée que le pouvoir magique de la chaussure vient du pied et de
toutes les vertus qu'on accorde a ce dernier.

2. Lieux cérémoniels et agents organisateurs

Nous savons que tout rassemblement pour une action commune, que ce soit au
plan régional ou au niveau planétaire, en ville ou a la campagne, se déroule dans
les limites d'un lieu donné. L'utilisation de ce lieu n'est ni arbitraire, ni neutre. C'est
un choix dicté par, au moins, des considérations d'ordres politique ou/et
symbolique. Nous savons aussi que ce type de rassemblement ne se produit pas de
facon fortuite ou spontanée. Sa réalisation nécessite une organisation préalable.
C'est-a-dire I'ensemble des contacts et coordinations opérés pour en réaliser I'objet
et I'objectif. Tl en va de méme pour le cérémonial fondateur de taga.

A. Lieux cérémoniels

Comme tant d'autres cérémonies collectives ou publiques, le cérémonial
fondateur (ou commémoratif) du pacte de faga se tient dans des lieux ou se trouve
un monument sacré (sanctuaire d'un saint) ou consacré (tas de pierres ou enceinte a
ciel ouvert). A titre d'exemple, les Ait Azzouz-ou-Ali (tribu ait-abbou) et les
Mouarid (tribu khzazna) se rassemblent prés du sanctuaire de Sidi Allal E-Msadder,
les Ait Hammou Boulmane (Ait Jbel Doum) et les Ait Ikko (Houderrane) a
proximité de Sio/Bou Ishaq', les Tjanaten (Houderrane) et les Ait Bourzine (Sehoul)
autour d'un tas de pierres. L'enceinte a ciel ouvert et le tas de pierres sont, pour des
raisons que nous verrons au moment venu, considérés comme le sanctuaire, sans
pour autant en étre la réplique exacte. Nous proposons de les nommer simili-
sanctuaire.

a. Prés du sanctuaire d'un saint

L'explication de I'établissement (ou de la commémoration) du lien de fada a
proximité du sanctuaire d'un saint, ne saurait étre atteinte qu'au bout de la
description de la place que le culte des saints occupe dans le systéme idéo-rituel ou
pratico-représentationnel du peuple marocain. Culte qui a la réputation d'étre
l'apanage des milieux traditionnels ou populaires, alors qu'il est général et partout
présent : & des degrés variables, on le pratique dans toutes les couches sociales. A
ce propos, P. Pascon écrit :

«De tous les pays musulmans, le Maroc passe pour honorer le plus grand
nombre de saints. Il n'y a guére de collines qui ne soient couronnées d'un sanctuaire,
peu de villages ou de cimetiéres sans mausolée glorifiant un saint, ou plusieurs. “Le

'Pour Sidi Bou Ishagq, il s'agit d'un hawch (enceinte magonnée a ciel ouvert, mesurant 0,47 m de
hauteur et 1,10 m de diamétre) et non d'un sanctuaire édifié sur la tombe d'un saint.
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Maroc pays des cent mille saints !” ne serait pas un slogan excessif. » (1985 : 350-
351).

Au Maroc, et dans d'autres régions de la planéte, on assigne au saint de
multiples vertus, voire des prodiges ou « miracles ». Un saint tel que Sidi Ahmed-
ou-Moussa', d'aprés les gens du peuple, « avait guéri les incurables, chassé les
mauvais esprits du corps et de 'dme des possédés, ressuscité les vaches égorgées et
debitées en morceaux préts & la cuisson » (M. Khair-Eddine, 1980 : 27). Dans sa
Lettre, citée par M. Es-Soussi (1963, t. XII : 20-46), Adafal Ad-dari nous dit, entre
autres choses, que Sigdi Ahmed-ou-Moussa avait fait le tour de la terre en une
semaine, qu'il entendait les montagnes lui parler et que des personnes l'ont vu et
salu€ dans différents endroits (a Bagdad, en Inde, 4 la Mecque...) pendant qu'il se
trouvait a Taroudant (Sud du Maroc)?.

Aux dires de ses descendants et de plusieurs autres personnes rencontrées lors
du travail sur le terrain, Sigi Laarbi Albouhali (simple d'esprit), dont le sanctuaire
forme le point central du mussem (foire annuelle) o les Ait Ounzar et les Oulad
Hamid commémorent chaque année le pacte de tada, était, lui, un simple berger qui
ne s'occupait point de son troupeau. Malgré cette négligence, le troupeau ne cessait
de croitre et le propriétaire de s'enrichir.

Tout saint a des vertus et toute sainte vertu est signe de la baraka.

Etymologiquement, le mot baraka veut dire « accroissement et développement »
(Ibn Manzur, 1956, t. X : 395), « abondance dans tout bien (ou bienfait) » (ibid. :
396)’. Au point de vue de la tradition populaire marocaine et arabo-musulmane, la
baraka est une sorte d'effluve sacré. Elle est percue comme un don divin ou une
puissance rayonnante dont le Créateur investit certaines de ses créatures : les élus.
Généralement, on range ces derniers dans trois catégories : les descendants d'a/ (ou
ahl) el-beyt (gens de la maison ou de la famille du prophéte Mohammad), les
individus versant leurs efforts et activités dans le droit chemin (pieux détenteurs du
savoir religieux) et les étres simples d'esprit (bunala-s) ou absorbés dans l'extase
mystique : mejadib-s (N. Marouf, 1985 : 326-327).

Mais, la baraka n'est pas inhérente a toute personne simple d'esprit, a tout étre
appartenant a la lignée du Prophéte ou & tout individu détenant les clefs du savoir

" Enterré a Tazerwalt (Anti-Atlas), Sio/ Ahmed-ou-Moussa (1449[!]-1563) ne prétendait pas faire de
prodiges ni appartenir & la lignée du prophéte Mohammad. C'était un souff (mystique de I'Tslam) qui
menait une existence d'ascéte versant ses activités dans I'adoration d'Allah et vivant a I'écart du
monde matériel. Ce n'était qu'aprés sa mort que les gens ont commencé a lui attribuer tel oy tel
miracle. Selon l'orthodoxie musulmane, seuls les prophétes peuvent accomplir un miracle. Voir P.
Pascon (1979a : 28).

? Le texte d'Adafal est rédige en 1565 (deux ans aprés la mort de Sig¥ Ahmed-ou-Moussa). Bien qu'il
soit un recueil d'informations orales fondées sur : « on raconte que Sioi Ahmed-ou-Moussa a fait... »,
«on a entendu dire que le saint est... », ce texte montre que ledit saint avait déja accumulé « le capital
symbolique ».

Dans ce méme sens, les Zemmour utilisent le terme amazigh fannun (le levain) : pate de blé, qu'on
laisse fermenter afin de faire lever le pain.
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religieux. Elle est pour ainsi dire la force motrice de la sainteté et la valeur
intrinséque du saint. Encore faut-il, pour acquérir le titre de saint, faire éclater la
preuve du pouvoir accordé par Dieu en faisant des prodiges ou « miracles ». De
petits actes prodigieux (guérison d'une maladie, résolution d'un conflit...) sont
reconnus aux élus en question avant leur mort (N. Belhaj, 1983 : 156). Mais des
miracles comme la résurrection d'une vache égorgée « commencent a titre
posthume » (N. Marouf, art. cit. : 327).

_ Par la baraka, pouvoir sacré et éternel, le saint est capable du bien et du mal (cf.
E. Dermenghem, 1982 : 15-17, 165-167). Il peut guérir les maladies inguérissables,
faire tomber la pluie, calmer la tempéte aussi bien naturelle que sociale (luttes
tribales, litiges interfamiliaux, différends interindividuels), etc. La baraka « confere
un pouvoir redoutable & la personne qui la détient » (K. Mosdik-Touiti, 1987 : 87),
un pouvoir qui sert 4 déchainer la malédiction (fasnnan' en langue amazighe, ech-
chuka [épine] en arabe dialectal et sokht ou /aena en arabe littéral). De ce fait, le
saint peut anéantir un troupeau d'animaux domestiques, causer une infirmité
physique ou mentale a une personne, briler a distance un champ de céréales,
rendre stérile une femme ou une femelle, etc. En outre, trépassé, il manifeste sa
puissance surnaturelle en apparaissant aux vivants sous la forme humaine® ou
animale” !

Vis-a-vis du détenteur de la baraka, on se comporte avec beaucoup de prudence
parce que les actes imprudents mettent en action le malheur. Au sein de I'une des
familles patriarcales formant le douar ait-bouhsine du macrolignage ait-mimoun
(tribu ait-jbel-doum), trois événements malheureux, qui se sont produits durant
l'intervalle d'une année, passent pour avoir une méme origine : I'atteinte aux biens
d'un cherif 11 s'agit de la mort d'un gargon de dix ans écrasé par un camion (octobre
1963), du divorce de sa sceur (décembre 1963) et de la maladie incurable de I'un de
leurs parents par alliance®. Appelons le défunt Kessou, la divorcée Tamou et le

"' Le mot tasnnan (fém. d'asnnan : épine) désigne, au sens strict, l'aiguillon de guépe, d'abeille ou de
scorpion et, par extension, l'infortune due & la transgression d'un interdit religieux. Tasnnan se dit
également de 1'étre sacré (le saint) parce qu'il passe pour étre dangereux.

Au dire de l'informateur Ben Haddou, celui-ci et ses amis — pendant qu'ils discutaient en buvant
du thé & I'ombre du gros olivier sauvage situé non loin du sanctuaire de Sigi Laarbi Albouhali — étaient
surpris par la présence d'un homme vétu en blanc. Ils lui ont offert du thé mais il a refusé d'en prendre.
1 leur a juste dit : « Que Dieu vous aide », puis il est parti dans la direction du sanctuaire. IIs ont alors
compris que c'était le fantdme de Sioj Laarbi !! La prétendue apparition fantasmagorique d'un saint,
qu'on qualifierait aujourd’hui de stupide, remplissait autrefois la fonction de I'idéologie politique. Par
exemple, sous le régne du Sultan mérinide AbQ Said (1310-1331), l'idée de I'apparition du fantdme de
Moulay Idriss 1 qui régna de 788 a 791, propagée par les familles se réclamant de ce dernier, souleva
en 1318 d'importantes foules un peu partout. Il a fallu une intervention énergique des troupes
sultaniennes pour rétablir l'ordre (c¢f. M. Kably, 1986 : 295).

Le mgaddem (gardien du sanctuaire) m'a raconté qu'une fois, en pénétrant aprés minuit dans le
sanctuaire, il a vu un bel oiseau, tout blanc, sur la tombe de Sicf Laarbi. Il a conclu que I'oiseau n'était
autre que le saint lui-méme ! Un saint peut également se transformer en serpent, pigeon, etc. (¢f. E.
Westermarck, 1935 : 151).

Ce parent était le mari de la cousine paralléle matrilatérale de leur mere.
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malade Jilali. (Orphelins de pére, Kessou et Tamou vivaient avec leur mére et leurs
trois freres sous la tutelle de leur grand-pére paternel).

La disparition tragique de Kessou a suscité divers avis chez les membres de
ladite famille. Certains ont rejeté la responsabilité du drame sur le défunt, d'autres
ont donné tort au conducteur du véhicule. Il y avait aussi ceux qui ont accusé l'un
et l'autre puis ceux qui ont refusé toutes ces accusations en soutenant que cette
mort soudaine était voulue et fixée d'avance par Allah. L'accident n'en a été qu'un
moyen ou un prétexte. De méme, le pourquoi du divorce de Tamou n'a pas fait
l'objet de l'unanimité. Du coté de la famille du mari, on a mis en cause la conduite
de la femme : insouciance ménagére, désobéissance, abandon intermittent du foyer
conjugal, etc. Du c6té des ayants cause de la femme, on a porté l'accent sur
l'attitude irresponsable du mari : mauvais traitement de I'épouse.

Trois mois environ apres le dramatique accident, Jilali tombe malade. Faute de
ressources pécuniaires, il ne pouvait bénéficier d'un suivi médical. D'ou le recours
aux méthodes populaires : absorption de mixture & base de plantes médicinales,
port d'amulettes et visite des lieux et monuments & vertus thérapeutiques (grottes,
sanctuaires, sources, tas de pierres...). Les remédes traditionnels inefficaces, son
état de santé ne faisait qu'empirer. Quelque temps avant de rendre 'dme en aoit
1966, le patient, réduit au désespoir, confia 4 sa femme : « je ne me rétablirai
jamais ». Apres quoi, il lui a conté un réve' qui n'a pas tardé a faire le tour du
groupe domestique. En voici le contenu tel que je I'ai entendu :

«Jilali a révé s'étre rendu a la demeure de Mouwiay (équivalent de Sigi) Driss D...
(homme de la baraka, trés respecté chez les Ait Bouhsine) avec l'intention de lui
dérober quelque chose. A peine arrivé sur les lieux, il fit demi-tour parce que le
cherif (Moulay Driss D...) était 1d. Sans mot dire, ce dernier saisit une pierre et le
frappa dans le dos, entre les omoplates ».

Une fois divulgué, ce réve est vite associé & une douteuse action réalisée a
l'occasion du mariage de Tamou, célébré en septembre 1963 ; soit deux semaines
avant l'accident qui cofita la vie 4 Kessou. Lors de la cérémonie donnée dans et par
la famille de la mariée, on a offert un repas somptueux aux convives. Il faut dire
que la viande, ingrédient principal du festin, n'a pas colté cher aux organisateurs
de la noce. Le beeuf abattu pour la circonstance a été volé a Moulay Driss D... Cette
fois, il ne s'agit pas d'un réve.

Avec la complicité de son voisin employé comme khemmas (quintenier agricole)
chez le grand-pere de Kessou, Jilali a en effet dérobé l'animal en échange d'une
somme dérisoire d'argent que le frére ainé de Tamou lui a versé. Le volé n'a pas
soupgonné ni le voleur ni son complice et aucune poursuite judiciaire n'a été
engagée contre eux. Mais « s'il (Jilali) a échappé au Makhzen, disait-on, il n'a pas
pu esquiver le coup du cherif». En d'autres mots, si le malfaiteur a contourné la loi

En compagnie de son épouse, Jilali, exténué par la maladie, avait visité Sio Moussa (un saint
vénéré par les Alt Mimoun). Arrivant a I'intérieur du sanctuaire, il s'est allongé aprés avoir imploré le
secours du saint. C'était au cours de cette visite qu'eut lieu le songe en question.
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humaine (juridique ou sociale), instituée afin de protéger les gens contre les actes
répréhensibles de leurs semblables, il est tombé sous le coup de la loi
transhumaine : celle de la force invisible (ou du pouvoir surnaturel) qui, pour
rendre justice & son porteur 1ésé, punit le sacrilege.

De son vivant et plus encore aprés sa mort, le saint est placé au-dessus de la
mélée. Mort, il « continue d'agir comme un vivant » (A. Zeggaf, 1994 : 104). On se
rend au sanctuaire abritant sa tombe pour y préter serment ou solliciter une faveur.
On y passe une ou plusieurs nuits en vue d'étre, pendant le sommeil, visité par des
songes'. Ces mémes pratiques ont été observées dans l'antiquité. Parlant des
Amazighes de son époque, Hérodote affirme :

« C'est par les hommes qui passent pour avoir été chez eux les plus justes et les
meilleurs, clest par ces hommes qu'ils jurent, la main sur leurs tombeaux ; pour
recourir & la divination, ils se rendent aux sépultures de leurs ancétres, et, aprés
avoir prié, ils s'endorment dessus ; ont-ils dans leur sommeil quelque vision, c'est ce
dont ils font usage » (1960 : 183).

Le culte des saints semble 1ié a la volonté populaire qui perpétue ce qu'elle juge
positif (dans l'acte du saint) et nécessaire a la régulation sociale. L'hagiographie —
orale (J. Drouin, 1975 : 142-152) et écrite (M. Es-Soussi, 1963, t. VI: 8-10) —
témoigne que, de leur vivant, les saints interviennent en tant que médiateurs ou
arbitres dans le réglement des problémes interindividuels et intergroupes.

Le sens populaire, soit dit en passant, distingue le saint du magicien (aczzam)
qui, lui aussi, est censé disposer d'un pouvoir lui permettant d'agir en vue du bien
et du mal. Afin d'accomplir un acte bénéfique ou maléfique, le premier adjure Dieu,
le Prophéte, ses ancétres et quelque(s) célebre(s) saint(s) trépassé(s) ; le second
invoque les gnun-s® tels que Chemharouch, Aicha Qendicha ou Mimoun Elgnaoui’.
En d'autres termes, le saint implore le secours des puissances célestes,
spécialement l'aide d'Allah ; le magicien réclame I'appui des forces chthoniennes.
Remarquons dans l'immédiat qu'a ce niveau, la frontiére est difficile a tracer.
Pendant l'accomplissement de leurs actes respectifs, l'un et l'autre appellent ces
mémes forces et puissances. Cependant, la distinction parait claire au plan des
limites temporelles de leurs réputation et influence. Au terme des conceptions
populaires, le magicien n'a de pouvoir que de son vivant. Une fois celui-ci disparu,

! Quand le saint apparait dans le réve, il exauce le voeu (guérison, mariage, désir d'avoir un enfant...)
de la personne solliciteuse ou lui ordonne de s'adonner & une activité (guérir les gens, jouer de la
musique, voler...) qu'elle n'a jamais pratiquée auparavant. Les gens qui disent et croient devoir leur
métier & quelque saint, invoquent son nom chaque fois qu'ils sont en action.

Dans les croyances populaires, les djnun-s (pl. de gjenn) sont des créatures invisibles n'ayant pas de
forme matérielle mais pouvant se manifester de temps en temps sous une forme hybride (homme ou
femme avec des pattes de bouc ou de chévre & la place des pieds) ou animale (serpent, grenouille, chat,
chien... de couleur noire). Le djenn préfeére sortir la nuit, mais quand il apparait en plein jour sous I'une
ou l'autre forme, son corps ne fait pas d'ombre et ses pattes ne laissent pas de trace. Ces créatures,
raconte-t-on, habitent le centre de la terre et se nourrissent du sang des bétes sacrificielles et du
couscous non salé que les humains leur offrent.

Pour plus de renseignements sur le monde des génies, voir B. Hell (19995 : 113-114).
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A

son action cesse d'étre efficace et sa renommée tombe en ruine. Par contre, la
gloire et I'éclat du saint se font surtout aprés sa disparition et son pouvoir continue
d'agir au profit des solliciteurs.

A la foire patronale de Sioi Laarbi Albouhali, il est d'usage que les cavaliers
participant a la fantasia font, au moins une fois par jour, le tour du sanctuaire avant
de se diriger vers «le champ de courses ». Nous les avons vus, pendant leur
mouvement circulaire, embrasser (et/ou toucher de la main droite) les murs de ce
monument en pronongant le mot tes/im (soumission, prosternation). A travers ce
rite & la fois oral et gestuel, ils demandent au saint de les préserver d'un accident
qui pourrait se produire au moment du galop.

Les quémandeurs se rendent également au(x) sanctuaire(s) dans le but de
consacrer un lien interindividuel. Par exemple, fagmar (pacte de fraternité unissant
deux personnes), peu pratiquée chez les Zemmour aujourd'hui, se contracte
souvent a l'intérieur du sanctuaire d'un saint local, régional ou national®. L'essentiel
de la cérémonie célébrée pour la circonstance réside dans l'observance et
I'exécution d'un geste formel : prés ou au-dessus de la tombe du saint, les
contractants entrecroisent les doigts de la main droite et récitent quelques formules
propitiatoires. L'entrecroisement des doigts (/zahd : engagement, pacte, promesse,
serment) exprime le fusionnement des intéréts de l'une et de l'autre parties. Les
fréres du pacte se doivent aide, assistance, appui et secours. Ils ne peuvent se
dérober a leurs obligations ni rompre ou transgresser, sans raison valable, le
rapport fraternel scellé sous les auspices du détenteur de la baraka. Tout acte
préjudiciable a tagmat attire, sur la partie fautive, la malédiction du saint protecteur
du pacte.

C'est pour la méme finalité, & savoir la consécration du pacte, que certains
groupes célebrent leur rencontre fondatrice de faga prés du sanctuaire d'un saint.
Autrement dit, les wtaga-s s'approchent de I'étre proche de Dieu: wali Afiap. lls
placent leur pacte sous sa protection et le prennent pour témoin de cet événement.
Peut-étre les islamistes radicaux verraient-ils dans ces pratiques un manquement
aux enseignements de la religion musulmane qui interdit catégoriquement au
croyant d'adresser son adoration ou vénération a des divinités autres qu'Allah. A
vrai dire, le probléme n'est pas aussi simple qu'on pourrait le penser. Disons pour
l'instant que I'Tslam — religion qui, & ses débuts, avait énergiquement lutté contre
l'idolétrie (eibadat el-asnam-s) — n'est pas parvenu & la liquider complétement en
Afrique du Nord. Nous y reviendrons au cours du développement du titre suivant.

' De gma (frére), tagmat, nom féminin, est une fraternité symbolique qui ne doit pas étre confondue
avec la fada ni avec la fraternité de lait. Elle ne concerne que les contractants et n'interdit pas le
mariage entre les membres de leurs familles. Ce pacte prend fin avec la disparition de l'une des deux
parties. .

2 Je n'ai jamais eu l'occasion d'assister & la conclusion de fagmat. Les renseignements relatés ci-
dessus m'ont été fournis par l'informateur Lahcen ben... qui avait, au sanctuaire de Moulay Idriss ler
(saint national), conclu ce pacte avec une personne d'un autre lignage.
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b. Autour d'un simili-sanctuaire

Quel sens accorde-t-on a 1'agrur (kerkur en arabe) de la tada ? Ce monument a-t-il
la méme signification que le tas de pierres étudié par Trumelet d'abord et E. Doutté
ensuite ? Qu'en disent ces auteurs ? Dans son livre Francais dans le désert (1885),
cité par E. Doutté (1908 : 425-427), Trumelet montre que 'origine du monceau de
pierres est liée a un assassinat lachement commis dans I'endroit ou les pierres sont
posées les unes sur les autres. Ce faisant, remarque-t-il, les « indigénes » croient
faire taire le sang qui, sans cesse, réclame vengeance aux parents de la victime.

Tout en admettant l'interprétation de Trumelet, E. Doutté (ibid. : 420-427)
pense que l'idée de la vengeance ne peut étre générale et généralisée car il existe
une espece d'agrur ou les pierres sont posées ou jetées et par les parents de la
victime et par ceux du meurtrier. En s'appuyant sur un ensemble de travaux
ethnographiques traitant du probléme du tas de pierres dans diverses civilisations,
il raméne la signification originelle d'agrur (auquel les gens ajoutent une pierre en
passant) & une seule raison : transfert du mal (fatigue, peur, maladie...) dans la
pierre. En absorbant ce mal, la pierre peut le transmettre au premier passant qui la
touche. C'est ainsi que les choses se présentent dans la mentalité « primitive » des
Nord-Africains. Le tas de pierres incarne le bien et le mal a la fois et c'est
justement la présence de ces deux sentiments opposés qui caractérise le sacré. En
lui assignant peu a peu ces deux éléments (le bien et le mal), les gens finissent par
le considérer comme un monument sacré, voire comme l'origine du sanctuaire d'un
saint qu'on nommera Sidi Elmokhfi (Monseigneur linvisible), Sig/ Ghrib
(Monseigneur 'étranger) !, etc.

En va-t-il de méme de 1'agrur dont il est question dans ces pages, du fait que la
tada se conclut pratiquement a la suite de 1'échange de violence entre deux groupes ?
S'agit-il 1a aussi de 1'expulsion du mal (entre-déchirement tribal) dans la pierre ?

E. Doutté n'a pas étudié le tas de pierres auquel nous tentons de donner une
explication mais il a fait allusion & 'agrur commémoratif de quelque événement
important (passage du Sultan, prise d'une décision par la gimast..). Vu la fagon
dont il est érigé, 1'agrur commémoratif se rapproche de celui des wtaga-s. Dans 1'un
et l'autre cas, les pierres y sont posées une fois pour toutes et de la maniére la plus
simple alors que, dans le cas du tas de pierres 1ié a 1'idée du mal, « on y jette une
pietre ou la pose apres s'étre frotté avec elle » (ibid. : 424).

Interrogés sur 1'usage ou la présence de I'agrur dans la conclusion de la faga, nos
informateurs n'ont souligné ni 1'idée de 'expulsion du mal ni celle de I'endroit d'un
vieil assassinat. « L'agrur, nous apprend Mouloud', c'est le lieu du pacte ». Ce
précieux renseignement nous met sur la voie de ce que nous cherchons : le sens de
l'utilisation du tas de pierres par les membres des groupes au pacte.

! Informateur de la tribu houderrane.
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Les /jeamir-s (plur. d'asam/), c'est-a-dire les gens du commun ou les personnes
ne possédant pas de baraka, ont toujours cherché a se rapprocher d'un saint en lui
faisant des présents : beeuf, mouton, sac de céréales, poulet, bougie, etc. Il est de
coutume que celui-ci « les regoive avec générosité et les bénisse en posant la main
droite sur leur téte. Par ce contact, il leur transmet la baraka qui leur sera
bénéfique » (R. Jamous, 1981: 205). Aprés la mort du saint, les gens se
rapprochent de lui en sacrifiant un animal, en déposant des offrandes et/ou en
passant la nuit au sanctuaire abritant sa tombe. Cependant, la visite ne s'effectue
pas dans un sens unique (jzamin-s — saint). De son vivant, le détenteur du fluide ou
de l'effluve sacré sillonne les régions pour recevoir ou récolter la zjyara (cadeaux a
caractére religieux) et bénir les donateurs®. En signe de reconnaissance a
'hospitalité offerte par un ou plusieurs individus, le saint leur édifie un monument
qu'ils vont honorer au méme titre que le sanctuaire dans la mesure ou I'un et l'autre
édifices sont présumés étre chargés ou doués de baraka.

La mise en place des tas de pierres par les marabouts est chose courante. Chez
les Sarghina des Ait Mimoun (tribu ait-jbel-doum), par exemple, deux cimetiéres,
séparés par la petite riviere Bou R'mman, portent le nom d'un méme et seul saint :
Sidi Elghazi. Et pour cause : ce dernier, selon la tradition orale, érigea un agrur de
part et d'autre de la riviére, lors de son passage dans ladite tribu. Dans ce méme
groupe sarghina, un notable de la ville de Salé, appelé Mouiay Thami, éleva un tas
de pierres au début des années soixante. Aujourd‘hui les femmes allument des
bougies et déposent des picces d'argent dans ce lieu sis a 4,5 kilometres a 'ouest du
souk El-had des Ait Mimoun. A quelques 400 métres de ce monument, se tient un
cimetiére ol se trouve egalement un édifice dont nous connaissons  via
'observation directe la raison pour laquelle il fut bati.

Au printemps de 1'année 1970, deux familles sont entrées en conflit a cause des
bétes de I'une qui ont dévasté une portion d'un champ de blé vert de l'autre. Suite a
la plainte déposée par le propriétaire du champ, celui des bétes, condamné a payer
une amende, décide que désormais le cimeti¢re (Sioi Elghazi de la rive gauche du
Bou R'mman), situé¢ sur un de ses terrains, n'accueillera plus les morts de la partie
adverse. En 1972, il s'est effectivement opposé avec énergie a ses adversaires au
moment ou ils allaient inhumer leur mort : un bébé. La médiation des personnes les
plus en vue du groupe sarghina fut inefficace. Il a fallu l'intervention des
représentants de 'autorité centrale (caid et gendarmes) pour que l'enterrement et
lieu. Ce n'est pas tout.

Le groupe du défunt a ressenti cette opposition (ou riposte) comme la pire de
toutes les offenses. Dans l'intention de relever le défi ou d'effacer l'affront, le chef
de famille, qui s'est vu refuser l'enterrement de son arriére-petite-fille, délimite  a

! De l'arabe camm ple (ne pas confondre avec em a=, oncle) : général ou commun par opposition a
khas : particulier ou distingué. Les Zemmour emploient le terme agami pour désigner celui qui
n'azppartlent pas a la catégorie des saints ou des chorfa-s.

L'informateur Elmaéti (macrolignage zdara des Bni Ahsene), descendant du saint Laarbi
Albouhali.
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l'intérieur de son domaine une parcelle d'un hectare pour en faire un cimetiére.
Or, un tel projet n'est réalisable qu'a condition de sacraliser le terrain désigné parce
que, dans la conscience commune, il participe de l'espace profane. Bien entendu,
on le sacralisa' par 1'élévation d'un monument.

A la demande du chef de la famille, Sigi Brahim (personne appartenant au
lignage des chorfa-s) érige un hawch avec des pierres brutes et de l'argile délayée
dans I'eau. De forme circulaire, ce modeste édifice a ciel ouvert, que tout individu
peut batir, mesure 0,40 m de hauteur et 0,82 m de diamétre. Le patriarche aurait pu
demander a I'un de ses fils (ou petits-fils) de le construire, puisque une telle
construction ne nécessite ni le plan de 'architecte ni la main experte du macon.
Quelle raison 1'a donc empéché de le faire ?

L'accomplissement d'une pareille tdche n'est du ressort ni du patriarche ni de
ses descendants a cause de leur appartenance a la catégorie des /jeamin-s. L'usage
veut que 1'élévation du pawch en question soit accomplie par les chorfa-s. Nous
avons vu que ceux-ci, contrairement a ceux-la, disposent d'une sorte de fluide
sacré : la baraka, qu'ils peuvent transmettre aux hommes, aux animaux et aux
objets. Voila pourquoi on a sollicité Siaf Brahim d'édifier le nawch : objet sur lequel
il a, par son contact avec le matériau, appliqué « l'empreinte » du pouvoir
supranaturel’. C'est dans les pierres que le cherif a fixé la baraka. Dans diverses
civilisations, on croit que la pierre permet la fixation des forces ou pouvoirs
occultes (J. Chevalier et A. Gheerbrant, op. cit. - 751-758). Par quoi s'explique
cette croyance ? Le point de vue d'A. M. Hocart semble une bonne réponse a notre
interrogation. 11 dit :

« Si 'Homme a, le plus souvent, choisi la pierre, c'est que par sa résistance, sa
relative pérennité, elle répondait mieux que tout autre matériau a une obsession
courante que traduisent tous les rites de consécration : le désir d'immortalité »
(1973 : 43).

En entamant la seconde partie du présent chapitre, nous avons signalé que les
Ait Tkko et les Ait Hammou Boulmane ont comme lieu de rencontre l'espace
environnant Sigf Bou Ishaq : nom du paweh établi en pays ait-jbel-doum, a une
trentaine de kilométres au sud-est de Khémisset. Ils s'y réunissent, de temps en
temps®, pour célébrer de nos jours encore — au mois de septembre — la féte
commémorative de la tada : pacte scellé a I'époque précoloniale’. Les membres de
ces collectivités, ceux que nous avons interroges, tiennent le saint Bou Ishaq pour
fondateur du pawch et instigateur de la conclusion de taga entre eux. A propos de

'A propos de la consécration de l'espace, voir Mercea Eliade (1989 : 25-62).
* E. Durkheim (1968 : 455-464) a suffisamment discuté la question de la transmission ou de la
propagation du pouvoir surnaturel qu'il a désignée par la formule : « la contagiosité du sacré ».
La rencontre de ces groupes se fait une fois tous les deux, trois ou quatre ans..., en un mot quand
les récoltes sont bonnes (I'informateur Boujema, Ait Ikko, tribu houderrane).
Selon nos informateurs et les interlocuteurs du capitaine Coursimault, le pacte de fada des Ait
Hammou Boulmane et des Ait Ikko date du temps de la siva (non soumission des tribus au pouvoir
central), vers le milieu de la deuxiéme moitié du XIX€ siecle.
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cette instigation, ils m'ont fait part d'un long récit 1égendaire dont la reproduction
intégrale serait ici sans grand intérét. En voici 'essentiel :

Avant de devenir utada-s, les Ait Hammou Boulmane et les Ait Ikko se battaient
en permanence. Pour mettre fin & leur discorde, le saint Bou Ishaq les incita a
conclure la taga. Pendant la cérémonie contractuelle, il se mit & rédiger un texte ou
devaient figurer les obligations du pacte et les noms des parties intéressées. Dés que
Bou Ishaq a fini d'écrire, le papier — a la surprise de l'assistance — s'est envolé et prit
feu. Alors, on a lu dans ce fait mystérieux la manifestation approbative de la
Puissance divine (Allah) vis-a-vis de l'accord qui venait d'étre conclu'.

Toutefois, ce récit ne nous apprend rien sur l'existence du sawch dans le lieudit.
Est-il bati afin de consacrer, comme dans le cas du cimetiére, I'espace choisi pour
la conclusion et la commémoration de la taga? La chose qui prime ici n'est pas le
lieu mais le lien. La cérémonie vise les relations sociales (rapports interalliés)
avant tout. Pour les informateurs, il s'agit d'un objet sacré que les gens honorent et
sur lequel ils prétent serment, et d'un monument-témoin qui rappelle aux
contractants l'endroit de I'accord (ansa n /eand). Accord ou rapport que Bou Ishaq a
déja sacralisé pour en avoir été l'architecte. Et, dans les pierres de 1'édifice, il a fixé
a tout jamais la baraka : force protectrice du pacte contre une éventuelle violation
provenant de quelque(s) membre(s) des parties contractantes.

C'est aussi dans le voisinage d'un monument que les Ait Bourzine (Sehoul) et
les Ijanaten (Houderrane) se rassemblent tous les deux ou trois ans. Ils marquent
leur rencontre par une féte spectaculaire dont l'objet est également la
commémoration de la taga. L'informateur Mouloud’ nous a appris que I'édifice
sacré n'est pas associ€¢ & un saint ni dressé par lui; il est mis en place par les
contractants eux-mémes. Celui ou ceux chargés de 1'ériger déposent des pierres
séches les unes sur les autres de maniere a former non pas un édifice comme celui
de Bou Ishaq (enceinte ronde a ciel ouvert), mais un amoncellement de 0,86 m de
hauteur, rappelant la forme d'une pyramide ou d'une montagne.

L'information recueillie auprés de Mouloud mérite notre attention parce qu'elle
suggere le sens originel de I'agrur de fada, a savoir la fixation d'esprits divins ou de
génies protecteurs dans les pierres. Il s'agit 1a d'une croyance antique et d'un usage
« paien » qui, dans le champ de la vision populaire contemporaine, passent pour
avoir toujours eu une origine ou connotation islamique. On ne peut nier que les
Maghrébins, avant l'islamisation du Maghreb, « avaient déja leurs pierres [...]
sacrées » (E. Westermarck, 1935 : 21) et que I'élévation des édifices (de forme

! D'aprés une autre version de ce récit mythique, recueillie par Coursimault, le méme phénomeéne
s'est produit chez les Aft Ikko et les Ait Bou Guimel (tribu ait-hakem). « Un jour, rapporte-t-il, le
cherif Bou Ishaq écrivait sur une tablette une liste d'outtatta (alliés individuels) entre gens des Ait Ikko
et des Ait Bou Guimel. Sans qu'il s'en aper¢it ni piit savoir comment, la tablette disparut pendant qu'il
écrivait. On vit 13 un signe de Dieu et l'on comprit que Dieu voulait que l'alliance s'étendit aux deux
fractions tout entiéres » (1916 : 262).

Mouloud appartient au macrolignage des Ijanaten de la tribu houderrane. Il est I'un des principaux
organisateurs du cérémonial commémoratif de faga.
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circulaire, pyramidale ou carrée) est une pratique fort ancienne dans cette région
(G. Camps, 1980 : 194-197).

De nos jours comme au temps du « paganisme », les Nord-Africains croient a
l'existence des génies qui peuplent les souterrains et habitent I'intérieur des
montagnes (S. Gsell, 1927 : 163). Les arbres, les sources, les riviéres et les grottes
font figure de voies qu'ils empruntent pour gagner la surface de la terre et regagner
leurs demeures souterraines (H. Basset, 1920a : 88-95). Quand ils se trouvent sur
terre, ils ont pour séjours de prédilection les tas de pierres dressés. Et, ces créatures
invisibles peuvent, selon les cas, avoir une attitude bénéfique ou maléfique a
'égard de I'Homme. Stéphane Gsell, par les mots qui vont suivre, traduit
parfaitement ce que les Maghrébins pensent des génies.

« Plus puissants, plus instruits que les étres humains, ils peuvent les assister et
les secourir, leur enseigner des connaissances utiles et des remedes efficaces, leur
révéler l'avenir, donner aux femmes la fécondité, aux hommes la richesse, rendre
prospére la maison ou ils viennent s'établir et ou ils sont bien traités. Mais le plus
souvent ils se plaisent & nuire, par les multiples moyens dont ils disposent : ce sont
eux, par exemple, qui causent les maladies en se logeant, quelquefois en troupe,
dans le corps des patients » (op. cit. - 132-133).

Non moins que vis-a-vis des saints, on se conduit avec prudence a I'égard des
génies. On les redoute. Pour illustrer ce comportement précautionneux, citons
l'exemple du sacrifice accompli lors de la construction d'une demeure. Dans les
campagnes, voire dans les villes marocaines, on immole un animal licite (au point
de vue de 1'slam) soit avant le creusement des tranchées de fondation, soit apres
les finitions du nouveau logis. Peu importe que la victime soit un beeuf ou une
poule. L'important, c'est l'action de verser le sang. Prétendue nourriture des génies,
ce liquide sert, au sens des pratiquants de ce type d'immolation, a contracter un
pacte de non-agression avec les esprits' : maitres de tout lieu puisque supposés
s'infiltrer partout. On les craint & tel point qu'on veille & ne pas verser de l'eau
bouillante par terre ou dans un lavabo par exemple. Au cas ou l'on accomplit ce
geste sans prononcer l'expression de bon augure : bismi Alian (au nom de Dieu), on
risque de briiler quelque gjenn se trouvant la et d'étre la cible de sa réaction nuisible.

Compte tenu de l'ensemble de ces éléments, il est permis de penser que les
Amazighes de la période antéislamique croyaient intercepter les forces divines a
laide d'un agrur (séjour préféré de celles-ci) tout comme les Marocains
d'aujourd’hui croient pactiser avec les gjnunrs par le sang sacrificiel. Cela dit, nous
pensons que le tas de pierres, aux environs duquel se conclut un pacte, servait
autrefois a fixer les étres occultes ou leur pouvoir. Actuellement, il est percu
comme fixateur de la baraka (notion chére a I'Islam populaire). Au Maghreb, la
religion musulmane, qui condamne sévérement la vénération des idoles (asnam-s),
n'a pas détruit les monuments « paiens ». Elle les a récupérés et islamisés par

' Sur l'idée que 'homme pactise avec les génies au moyen du sang sacrificiel, voir B. Hell (1999a :
399-401).
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l'intermédiaire souvent des saints. Il est vrai que certains groupes ufada-s (Ijanaten
et Ait Bourzine) se passent des chorfa-s en ce qui concerne 1'élévation du monceau
de pierres. Mais cela ne veut pas dire que leur monument se tient aux marges de
l'islamisation. Le fait qu'il soit appelé « lieu du pacte » lui dte la caractéristique ou
encore la signification « paienne ». Car, aux yeux de nos informateurs, la tada est
un pacte de Dieu. C'est-a-dire un lien établi entre les hommes devant Allah :
Créateur de 1'Homme et du djenn’.

De cette analyse, il ressort que le tas de pierres des w/aga-s n'a pas pour fonction
ce qu'affirme Trumelet : fixation de 1'dme errante d'une personne assassinée, ni ce
qu'explique E. Doutté : expulsion du mal (peur, fatigue...) dans la pierre. La
rencontre de certains contractants autour d'un simili-sanctuaire (agrur ou hawch) et
la réunion d'autres prés du sanctuaire d'un saint (seyyed) ont un méme objectif : la
consécration de la faga. Consécration qui se réalise par le fait que les parties
intéressées croient placer ledit pacte sous la protection de la force censée avoir été
fixée dans ces monuments, a savoir la baraka : fluide divin et dynamique, transmis
par Allah a quelques-unes de ses créatures.

Si les pratiquants de faga honorent les édifices sacrés en vue de sacraliser leur
relation, c'est parce que « le Dieu des musulmans est trop abstrait pour la ferveur
populaire » (P. Pascon, 1985: 350); d'ou le recours aux personnages (saints)
vulgarisateurs de I'idée abstraite de Dieu. Le saint est défenseur des régles morales
et spirituelles. A titre d'exemple, Sici Ahmed-ou-Moussa, I'un des célébres saints
du Maroc, disait : « quand des gens viennent me rendre visite, je vois les péchés
[dressés] comme des lances sur leur téte » (cité par M. Es-Soussi, 1963, t. XII : 20).
En derniére analyse, pour sceller leur pacte, les groupes alliés se tournent — dans
les cas précités — vers I'Invisible : les esprits divins au temps du polythéisme et la
baraka apres 1'installation de la religion monothéiste, 1'Tslam.

B. Agents organisateurs

Par agents nous entendons les personnes influentes au sein de leur groupe :
lignage ou tribu. Ils agissent dans l'intérét de la collectivité et incitent les membres
de celle-ci a se soumettre aux décisions prises pour la direction des affaires
collectives, comme par exemple la défense du territoire du groupe. On les appelle
ikswaten-s (plur. d'akswat: grand homme), fepula-s (plur. de fpe/: viril, et par
extension homme énergique, actif ou courageux) ou nogran (personnes de valeur,
de moralité). Le mot générique désignant ces acteurs est la gimaet (organe politico-
socio-judiciaire). Ce sont les membres de la gimast qui organisent le cérémonial
pour la conclusion (ou la commémoration) de tada. A cette occasion, les agents
jouent le réle de promoteurs et/ou remplissent la fonction de décideurs.

"Selon le Coran, Dieu « a créé 'homme d'argile sonnante comme la poterie ; et Il a créé les djins
d'une flamme de feu sans fumée » (Sourate 55, Versets XIV et XV).
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a. Les promoteurs

« Autrefois, raconte Amhawch', les Zemmour attaquaient les Bni Ahsene et les
Bni Ahsene attaquaient les Zemmour. Un wa/, un marabout nommé Bou Khassi, [...],
leur a dit : “je vais éteindre ce feu (arréter les hostilités)”. Il a invité les uns et les
autres et leur a offert un couscous arrosé [de lait] de son sein. Aprés qu'ils aient fini
de manger, il leur a dit: “quiconque [parmi vous] trahira ce pacte [de fada] sera
maudit” ».

Dans une certaine mesure, l'histoire de Bou Khassi (conciliateur des Bni
Ahsene et des Zemmour) est semblable a celle de Bou Ishaq (médiateur ayant
étouffé les conflits continuels entre les Ait Ikko et les Ait Hammou Boulmane).
L'une aussi bien que l'autre fait de ces saints les artisans de la réconciliation et de
l'entente des groupes, les instigateurs de l'instauration de taga entre les parties
susdites. En réalité, les vrais promoteurs en sont non pas les personnages de ces
récits légendaires mais les personnes occupant une position importante dans la
hiérarchie sociale, c'est-a-dire les notables. Les témoignages récolt€s a ce propos
montrent que, dans leur action ou démarche, ceux-ci usent de moyens comme
'amitié ou /ear.

11 suffit d'écouter attentivement les vieillards zemmour quand ils parlent de la
vie tribale de jadis, du temps oul 'Administration n'avait pas encore pénétré dans la
région et imprégné les pratiques ancestrales, pour s'apercevoir que l'amiti¢ était
tout aussi considérable que la parenté réelle et fictive ou la fraternité symbolique
(lien interindividuel conclu sous le toit d'un sanctuaire).

« Chez les /mazighen-s (Amazighes du Maroc central), autrefois, I'homme se
portait garant [de la circulation] de son ami. Il lui dit par exemple: “va d'ici® a
Khémisset ; quiconque te dit quelque chose, dis-lui : flenn (un tel)”. Ils savaient que
le répondant était un aermim »’.

Le mot asrrim désigne tout homme qui affronte les dangers et prend des risques
ou le notable courageux et influent. L'aerim habituellement sollicité afin d'étre le
répondant de quelqu'un se distingue par la bravoure (#urrma), 1a richesse matérielle
et une influence plus ou moins étendue. Pour illustrer ce qui vient d'étre dit, citons
l'exemple d'Ahmed Thiri*, chef de l'une des grandes familles que le groupement
zemmour a connues avant l'instauration du Protectorat. S'étant acquis une
importante renommée, dont l'écho reste vivace dans la mémoire des personnes
4gées, ce puissant notable, & peine mentionné par les auteurs des Villes et tribus du
Maroc..., assurait — a l'intérieur et parfois au-dela des limites de sa tribu — le
déplacement de ses amis appartenant a d'autres tribus. L'informateur Aissa (Ait

! Informateur ait-ounzar, tribu messaghra.

2 I¢i — Chef-lieu de la commune rurale des Ait Mimoun (appellation adoptée depuis le découpage
administratif de 1973), situé a 28 km a l'est de Khémisset.

® L'informateur Elghazi, Ait Mimoun (Ait Jbel Doum).

4 « Ahmed Thiri est mort en siba (“anarchie berbére”) », lit-on dans Villes et tribus du Maroc...
(Mission Scientifique du Maroc, 1920 : 214). « Ahmed Thiri, akswaf ('homme le plus en vue) des Ait
Ouribel, a été tué par les Ait Quahi peu de temps avant lintervention frangaise » (l'informateur
Elhassane, Ait Abbou).
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Ouribel) nous a dit : « lorsque les amis d'Thiri, qui n'étaient pas des Ait Ouribel, se
trouvaient dans la zone ol ce dernier était connu, ils se déplacaient a leur guise.
Personne ne pouvait les toucher ».

Notons cependant que la précarité¢ de l'ordre tribal a I'époque du semi-
nomadisme guerrier nous empéche dadmettre que les protégés étaient
constamment a l'abri de I'agression. Si toutefois une attaque se produit contre eux,
le protecteur doit, selon la coutume, agir a leur profit. Il doit demander aux
agresseurs la réparation du préjudice causé. En cas de rejet de cette demande, le
reglement du différend passe par la voie des armes. On assiste alors a la
confrontation de deux partis au moins : le groupe de l'ami des victimes et le groupe
des coupables. Le role de I'amitié est, en ce sens, assimilable a celui du mezrag :
protection contre un éventuel attentat ou dépouillement, accordée par un notable
(ou plusieurs) au voyageur « étranger » moyennant des dons en nature ou en
espece. Le protecteur secoure ses protégés (amis ou clients) au méme titre qu'une
personne défend ses enfants, un proche parent ou un frére symbolique’'.

Quiconque attaque l'ami du protecteur, porte non seulement atteinte a la
personne du premier et fait outrage au second et a son groupe ; mais transgresse
aussi le lien d'amitié unissant ces individus. Toutes ces raisons font que la coutume
condamne séverement la violation de I'amitié : rapport qui favorise la naissance
d'autres relations telles que l'entraide ou l'alliance matrimoniale. A l'instar de ces
relations, la faga en tant que pacte est quelquefois le produit de l'amitié. Elle
«résulte [...] de la rencontre de deux notables amis qui en se serrant la main jurent
de la faire reconnaitre par leurs groupements » (G. Surdon, op. cit. : 124). La date
et I'endroit d'une telle rencontre ne sont pas fixés auparavant. Dit autrement, leur
entrevue n'exige pas de préparatifs a proprement parler. Elle peut se réaliser
n'importe ou (souk, demeure de I'un des promoteurs, ezib. lieu de pacage,
campement de transhumants...) et en toute occasion (célébration d'un mussem ou
d'un mariage...). Or, si I'amitié¢ donne aux instigateurs de la conclusion de faga une
assez grande libert¢ en ce qui concerne le lieu de l'entrevue, le procédé de /ear les
oblige a se rencontrer a domicile.

Par le terme /ear (honte, injure) les Marocains désignent l'acte par lequel un
individu met en jeu la dignité de quelqu'un en lui adressant une demande pour
obtenir quelque chose de lui ou par son intermédiaire. Seul ou accompagné de ses
proches parents, amis ou voisins, le solliciteur se présente devant la demeure de
celui aupres duquel la demande sera formulée. Et au moment de la rencontre, il
prononce : ha /ear (voici 'injure) en indiquant a la personne sollicitée un objet qu'il
lui remet ou jette sur elle ; d'ou I'expression amazighe faguri n fear : jet ou transfert
de I'injure ou de la honte. « Jeter /car, c'est rendre I'autre maintenant victime de ce
dont je suis victime ou dont je serai plus tard » (P. Pascon, 1985 : 349).

Le recours au moyen de /ar est une pratique encore courante de nos jours au
Maroc. Un fait tres significatif et il n'est certes pas isolé s'est produit 4 Ahfir
(ville du Nord-Est marocain) pendant les élections municipales de 1983. Au cours

" A son protégé, le protecteur dit : « Je te porterai sur mon cou, comme je porte mes enfants, dont tu
fais partie maintenant, puisque je te protége » (H. Bruno et G.-H. Bousquet, 1945 : 357).
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de la campagne électorale, une femme se présente chez la mere de celui qui m'a
relaté le fait, lui jette un chapelet autour du cou (transfert de /ear) et lui demande de
voter pour le candidat de son parti. En effet, la mére qui devait voter a gauche vote
a droite. Ce revirement n'est pas la conséquence du discours-programme du
candidat aux élections. L'électrice en question a favorablement répondu a la
requéte qui lui a été faite parce que /ear est dangereux, il attire la malédiction sur la
personne et/ou les enfants de l'individu qui le rejette.

Dans les croyances populaires, le sacrifice sanglant constitue le moyen le plus
efficace pour la réalisation de /ear. Lorsqu'une personne influente désire que son
groupe contracte la faga avec un autre groupe, elle se rend au domicile de l'un des
notables de ce groupe et y sacrifie un animal. C'est ce qu'Akka’ sous-entend quand
il dit : « argaz (un homme) conduit un mouton chez argaz en vue de sceller la faga ».
1 arrive que celui & qui le sacrifice de /ear est destiné s'oppose a I'immolation de la
victime, montrant par 13 qu'il se refuse a exaucer la demande du sacrificateur. Mais
une fois que ce dernier exécute le rite sacrificatoire, l'autre l'invite et lui offre
I'hospitalité comme il se doit. Dés lors, le demandeur peut a tout instant formuler
sa requéte : « je suis venu voir si nous pouvons nouer la faga »* ou encore «je te
demande de m'appuyer pour établir la faga entre Vous et Nous »*. La personne
sollicitée répond: « sois tranquille. Je vais annoncer la nouvelle aux swater-s
(notables) » .

De son coté, le solliciteur doit contacter les éléments influents au sein du
groupe dont il fait partie pour les mettre au courant de son action. Car ce sont eux
qui décident de I'exécution et de l'inexécution des affaires concernant toute la
collectivité. Ici, nous sommes en présence du second type d'agents responsables de
l'organisation du cérémonial destiné a la création du lien de faga entre tels lignages
ou telles tribus. Sans l'approbation de ces agents, qu'il convient de nommer les
décideurs, l'action et le projet des promoteurs s'en vont a vau-l'eau.

b. Les décideurs

On ne peut aborder la question des décideurs sans parler de l'institution politico-
judiciaire a travers laquelle ils agissent. Institution dont le fonctionnement tient
« d'une sorte d'accord tacite du groupe ; un consensus collectif » (A. Lahlimi,
1978 : 26). Il s'agit de la gimaet : assemblée dirigeante que I'administrateur colonial
a baptisé « conseil des notables ». Cette assemblée se présente comme un rouage,
comme un organe de gestion des affaires du microlignage (unité sociale dont le
lieu de résidence se nomme assun, douar), du macrolignage et de la tribu. Chacun
de ces groupes posséde une gjimact.

La gjmaet du microlignage ou de l'assun, souvent composée de tous les chefs de
famille, a pour réles : le réglement des différends intertentes, la quéte pour payer la
diya (prix du sang) si la famille du meurtrier n'est pas en mesure de s'acquitter de
cette dette, le recrutement d'un faleb (maitre d'école coranique) pour la tente-école-

l Informateur de la tribu ait-jbel-doum.
Informateur Ben Haddou, tribu mzourfa.
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mosquée, ... et la désignation des membres qu'on délegue a la djmaet du
macrolignage (M. Lesne, 1959 : 418).

A ce niveau, l'assemblée dirigeante se charge de I'arbitrage des contflits entre les
douars (conflits menagant de I'intérieur la stabilité du macrolignage), de la collecte
pour couvrir les frais du baroud (poudre, guerre tribale), de la distribution des
terres acquises par achat ou par conquéte et de la conclusion des alliances avec
d'autres macrolignages ou tribus. L'assemblée du macrolignage s'occupe également
de la fixation du jour de départ des douars pour les paturages, de l'organisation de
ce départ, du choix des lieux de campement et du réglement des litiges que produit
la transhumance (ibid. - 419 ; F. Brémard, 1948 : 3 12).

Quant a la gjmaet de la tribu, elle se compose des représentants d'assemblées de
macrolignages. Ses fonctions sont la désignation, en cas de guerre seulement, d'un
amghar (chef de guerre chez les Zemmour, ayant pour tache de marcher a la téte
des combattants et de diriger les combats), I'implantation d'un souk, la négociation
des alliances et le choix «de la politique a suivre envers les communautés
similaires ou méme a I'égard du Makhzen » (D. Ben Ali, 19834 : 174).

Contrairement a I'assemblée du microlignage, qui regroupe l'ensemble des chefs
de famille habitant le douar (collectivité de faible importance), la djmaet du
macrolignage se constitue de quelques éléments du macrolignage (représentants
des microlignages) et celle de la tribu réunit quelques membres de la tribu
(représentants des macrolignages).

Figure 8 : Composition de la gimact
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Que ce soit au niveau du microlignage, du macrolignage ou de la tribu, la
femme, méme si elle est chef de foyer, ne peut appartenir a I'assemblée dirigeante.
Mais, cette non-appartenance ne signifie pas désintéressement ou neutralité vis-a-
vis de l'assemblée. Elle y émet par procuration ses opinions que les membres de
l'assemblée prennent en compte lors des délibérations. La situation de la femme
n'est qu'un exemple parmi d'autres.

Au-dela du microlignage, l'organe délibérant n'est pas ouvert a tout homme chef
de famille. D'autres catégories sociales ne peuvent « siéger » a l'assemblée du
macrolignage et de la tribu, ni y faire entendre leur avis. Ce sont en I'occurrence les
pauvres, les esclaves, les incapables, « les voleurs et les hommes sans honneur » (R.
Montagne, 1930a : 36). Pour prétendre a une place dans la gimaet, il faut un certain
nombre de conditions. Le prétendant doit étre marié, riche, généreux et influent ;
avoir le bon sens et posséder un cheval et un fusil (ceci concerne en particulier les
individus encore en age de prendre les armes).

Tout homme remplissant ces conditions accéde de plein droit a la gjmaet. Le
mode d'accession repose sur le principe de la cooptation. On ne devient gimmae
(membre de l'assemblée) ni par élection, ni par voie héréditaire. Lorsque par
exemple un membre de l'assemblée ne peut, a cause de la maladie ou de la
vieillesse, assister aux réunions de l'assemblée, il y envoie son fils ainé. Si par la
suite celui-ci en est membre a part entiére, c'est en considération de ses qualités
plutét que du mérite du pere.

Le membre de la djimaet du microlignage, sauf quand il est le porte-parole d'une
femme chef de famille, ne représente qu'un seul foyer, le sien. Quant a 1'ajmmace
(plur. jmmaen-s) du macrolignage ou de la tribu, il agit au nom d'un ensemble de
familles. Dans tous les cas, ce ne sont pas les individus qui y sont représentés mais
les groupes. Les membres de la gimaet (ordinairement une quinzaine de notables)
n'ont pas de date fixe pour se réunir. Ils tiennent séance chaque fois que la
résolution d'une affaire reléve de leur compétence’.

En tant qu'affaire engageant un macrolignage (ou une tribu) envers un(e) autre,
le pacte de faga ne peut étre conclu en dehors du cadre des gjmaet-s respectives de
ces collectivités, c'est-a-dire au cours de la rencontre établie par le procédé de
I'amitié ou de /ear. C'est pourquoi, rappelons-le, chacun des promoteurs (solliciteur
et personne sollicitée) doit informer les jmmaen-s de son groupe. Il les réunit, leur
offre un repas et les avise de l'objet de ladite rencontre : le désir de contracter la
taga. La discussion a ce sujet commence aprés la consommation du repas. Elle
débute par la formule sefiw &/ nbi (priez sur le Prophete) et/ou par l'expression nelat
chitan (maudissez Satan) que prononce l'un des dirigeants de l'assemblée. C'est
alors que les participants au débat donnent, a tour de rdle, leur point de vue.

| a matiére de ce paragraphe est due & F. Brémard (op. cit. - 305-311) et aux les informateurs
Akka (Ait Jbel Doum), Ben Haddou (Mzourfa) et H'mad (Ait Ouahi).
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Au cours du débat, on rappelle avec insistance les bienfaits du pacte de taga :
respect de l'alli€ au méme titre que le saint et défense de ses biens matériels,
empéchement de l'agression physique et morale entre les individus des groupes
alliés, condamnation d'actes de trahison, entraide et secours réciproque dans la
mesure du possible, recours aux moyens pacifiques pour régler les litiges
interindividuels et intergroupes, etc. Il ne s'agit pas la de vaines promesses que les
dirigeants font aux membres de leur collectivité mais de régles de conduite que
suivent les parties au pacte.

Toutefois, si tous les jimmaern-s ont droit a la parole pendant les délibérations, ils
ne prennent pas tous part a la prise des décisions. Car, « dans la djmast, c'est plus la
voix de quelques notables qui est écoutée et qui l'emporte sur la majorité
numérique » (F. de Chassey, 1977 : 95). De 14, les décideurs de la conclusion de
taga sont les sujets les plus influents dans I'assemblée représentative.

Bien que l'assemblée dirigeante soit une institution & caractére oligarchique, la
décision de sceller le traité de taga (ou de ne pas le contracter) ne peut voir le jour
qu'a partir du moment ou les décideurs obtiennent I'assentiment de l'ensemble des
membres de l'assemblée. Au cas ou certains parmi eux désapprouvent la décision
prise, on ne l'exécute pas. On suspend la séance et on fixe la date d'une seconde
réunion. Entre-temps, la discussion se poursuit a l'extérieur du cadre officiel : la
gimaet. La prolongation du débat a pour but de fléchir les improbateurs.

Ces derniers se rétractent le plus souvent a la suite des arrangements entrepris
dans l'intervalle de temps séparant les deux réunions. Durant la nouvelle réunion,
apres que tout le monde ait donné son accord, on désigne les émissaires (imazarn-s,
du verbe azen - envoyer) : agents chargés de se rendre d'une part auprés de la djmact
du groupe avec lequel le pacte devrait se conclure et, d'autre part, auprés des
familles de leur propre collectivité pour les informer de ce qui a été décidé. Si la
gjmaet en question consent 4 son tour a la conclusion de la tada, les familles des
deux groupes se préparent pour la célébration du cérémonial. En ce qui concerne la
commémoration du pacte, les organisateurs procédent de la méme maniére.

Concluons. Le cérémonial fondateur de taga, célébré dans des lieux ou se tient
un édifice sacré : sanctuaire ou simili-sanctuaire, rend manifeste la répartition
sexuelle des taches festives ou rituelles. Les femmes préparent le repas rituel et les
hommes s'occupent du rite des chaussures. Mais pour mieux comprendre cette
répartition, il faut quitter le cérémonial de tada et retourner a la vie courante. En
plus de tout ce que nous avons pu écrire jusqu'ici a leur sujet, le repas et la
chaussure traduisent deux mondes différents mais complémentaires : l'intérieur
(univers de la femme) et I'extérieur (univers de I'homme)'.

Dans le Souss (sud du Maroc), les femmes disaient aux hommes : « abandonnez
la cuisine, nous abandonnons I'opinion », c'est-a-dire : « laissez nous la direction
de la maison, nous vous laissons ce qu'il y a a l'extérieur de la maison ». Recueilli

' Voir P. Bourdieu (1970 : 737-758 ; 1980 : 441-461).
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et interprété par Mokhtar Es-Soussi (1960, t. I : 59), ce vieil adage, autrement dit,
met en relief les roles de 'homme et de la femme dans l'organisation sociale. « Les
tiches masculines et féminines, observe M. Garrigues-Cresswell dans le Haut-
Atlas, sont jugées complémentaires, tout aussi indispensables les unes que les
autres et aucune ne saurait donc étre négligée » (1996 : 184).

Le repas rituel ou le repas tout court est lié au monde intérieur, puisque ce
sont les femmes qui le préparent. La chaussure renvoie au monde extérieur du fait
qu'on ne la porte pas 2 l'intérieur de la maison. L'activité des hommes (travail de la
terre et élevage des troupeaux) se déroule a l'extérieur. Lors du cérémonial
fondateur de fada, les hommes n'interviennent pas dans la préparation du repas
rituel et les femmes ne participent pas au rite des chaussures mais les deux sexes
conjuguent leurs activités pour un seul but : la conclusion du pacte de fada. Quels
sont donc les éléments a retenir de 1'exposé des données et faits que nous nommons
les instances de taga ?

%* %k Kk
Conclusion de la premiére partie

On pourra objecter que certains des points traités ci-dessus méritent d'étre
examinés davantage. Certes, mais le fait qu'ils soient a peine évoqués n'enléve rien
a leurs rdle et intérét. En effet, les éléments décrits ou analysés au fil des pages
précédentes, si bréve ou longue soit leur description ou analyse, ont tous une
importance capitale pour les démonstrations ultérieures. Ils forment pour ainsi dire
la trame indispensable a la confection des chapitres qui suivent ou, en d'autres
termes, la matiére nécessaire a l'explication de la puissance et de I'évanescence de
taga. Ceci posé, deux faits demandent a étre gardés en mémoire : 1) les Zemmour
étaient fréquemment en état de conflit mais ils ne réglaient pas toujours leurs
affaires litigieuses par voie de force physique, 2) la fada repose sur un ensemble de
pratiques et de croyances ou représentations qui lui donne un caractére fraternel et
sacre.

Abusivement appelée « anarchie berbére », la dissidence tribale (siba), en
particulier dans le cas des populations pratiquant le semi-nomadisme, favorise
sirement les troubles et l'insécurité ; mais elle ne prescrit pas le recours exclusif a
la maniére forte pour la résolution des conflits. Tant s'en faut. Semi-nomades de
tempérament guerrier, les Zemmour, n'en déplaise & la vision qui réduit la siba a un
systéme ou seul le fusil a droit de cité, usent des procédés pacifiques dans le but de
résoudre les différends interindividuels et intergroupes nés d'actes de violence
corporelle ou morale.

Les procédés du réglement pacifique ou amiable d'un litige se ramenent
principalement & deux actions : le jugement de l'assemblée dirigeante (dgjmact) ou
du juge coutumier (anzarf) et la médiation d'un personnage sacré (cherif:
« descendant du Prophéte » ; agurram : saint) ou d'une personne proche (parent,

93



Tada chez les Zemmour

frére de lait, ami, etc.). Le plaignant peut, selon le genre et le degré du préjudice,
saisir I'un ou l'autre de ces juges ou médiateurs.

Ne l'oublions pas. Méme dans une société ou la violence de toute espece
reprend le dessus, devient monnaie courante et fait ainsi figure d'opération quasi
légitime, les hommes, tant soit peu, ne cessent de se donner des moyens non-
violents afin de maintenir 'ordre au sein du désordre, de produire leurs biens
matériels d'existence, d'assurer leur survie. Le plus efficace des instruments
pondérateurs des forces belliqueuses et des situations conflictuelles, utilisés jadis
par les Zemmour, est sans doute le pacte de faga. Pacte qui tient de la nature aussi
bien de la parenté que de la religion.

La faga participe du familial sans se confondre avec la structure familiale : elle
emprunte a la famille le rapport de germanité. De par le lait de femme ou le miel
(substitut symbolique du lait) contenu dans le repas cérémoniel consommé par les
chefs de tente au moment de !'établissement du pacte de taga, les membres des
deux parties contractantes se considérent comme des fréres (et soeurs) de lait. Lien
de type parental et relation a la fois individuelle (celle des personnes désignées par
le tirage au sort des chaussures) et collective (celle des groupes alliés), ce pacte
bilatéral n'accorde aucun droit d'héritage. Par contre, comme on va le voir sous peu
(chapitre 3), il passe pour étre a l'origine de l'interdiction du mariage et d'actes
sexuels entre les hommes et les femmes qu'il unit.

La fada se méle au religieux sans se fondre dans le champ religieux : elle doit a
la religion (pas nécessairement I'Islam) le principe de sacralité. Le fait que la
conclusion du traité de faga s'effectue a proximité du sanctuaire d'un saint ou d'un
simili-sanctuaire, c'est-a-dire sous les auspices de la Puissance divine, lui confere
une valeur sacrale. Valeur qui s'étend aux individus et les rend analogues aux gens
sacrés (descendants du Prophete et saints) ; d'ou l'utilisation des titres honorifiques
(Lalla et Sidj) réservés & ces gens. L'emploi de tels titres au sens religieux est le
signe extérieur du respect que les utaga-s témoignent les uns envers les étres et les
objets dépendant de la personne des autres. Toute action, parole ou intention
susceptible de leur nuire doit étre évitée sous peine de s'attirer un chatiment
surnaturel. La faga est redoutée, notamment au temps de sa puissance.
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« Taga est comme Dieu, pureté a Lui. 7ada a été
créée par Dieu ; elle est comme Dieu, nous y avons
une confiance totale. »

L'informateur Mouloud (Houderrane)
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Tribu
A- AITALI-OU-LAHSENE, B - KOTBIYINE, C - MZOURFA, D - KHZAZNA, F - AIT YADINE, G - AT BOU YAHYA, H - AIT BELKASSEM, | - HEJJAMA, J - AT ABBOU, K - KABLIYINE,

L - AIT QUAHI, M - AIT QURIBEL, N - AT JBEL DOUM, O - HOUDERRANE, P - AT HAKEM

O Lignage
1. Ait Alla, 2. Ait Bou Roba, 3. Ait Bou Ichchou, 4. Ait Chab, 5. Ait Maarif, 6. At Acherine, 7. Ait Izzi, 8. fjanaten, 9. Ait Hannou Addi, 10. Imchichiten, 11, Ait Bou Chelifene, 12. Ait Zagho,
13. Bni Zoulite, 14. Ait Baboute, 15. Ait Bou Meksa, 16. Ait Aff, 17. Ait Boubker, 18. Ait Bou Hekki, 8. Bni Zoulite, 20. Ait Ali, 21. Ait el Anzi, 22. At Bou Meksa, 23. Ait el Mahfoud, 24. Ait Raho
25. Bni Alta, 27. Dehbibene, 28. Ait Affi, 28. Ait Hammou, 30. Ait ikko, 31. Bni Yazgha, 32 Ait Hammou Boulmane, 33. Ait Zbair, 34, Ait Bou Kessou, 35. Ait Helli, 36. Serghina, 37. Ait Soummer,
38. Ait Aidane, 3. Ait Atmane, 40. Ait Siberne, 41. Ait Megzar, 42. Ait Mehdi, 43 Ait Moussi, 4. Ait Ounzar, 45. Houadif, 46. Zharir, 47. At Biker, 48. At Ouallal

Pactes concernant les Zemmour ———» Pactes entre des groupes zemmour et leurs voisins

15 km

Réalisée sur le modéle étubli par M. Lesne (1959, planche 111, en pochetie), cette figure n'est pas exh

figure 9 : RESEAU DES PACTES DE 74DA (début du XX° siécle)
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La puissance de faga ou de tout autre fait sociétal, c'est le pouvoir qu'on lui
attribue ou qui s'en dégage. Elle se manifeste par des faits ou signes différents,
notamment 'utilisation large ou intense de la faga en tant que pacte intergroupe. Un
regard sur la figure 9 (ci-contre), méme rapide, permet de voir la répartition
spatiale de l'ancien réseau des pactes de faga. Réseau qui, reconstitu¢ a partir de
données écrites et orales, se situe entre les années quatre-vingt-dix du XIX® siécle
(moment de l'incorporation au groupement zemmour des quatre groupes ait-amar :
Ait Ali-ou-Lahsene, Kotbiyine, Mzourfa, Khzazna) et les années trente du XX°
(période de l'apparition des premiéres ruptures finales dans les rapports interalliés).

Au début du siécle dernier, c'est-a-dire au temps encore de la vivacité du semi-
nomadisme guerrier, le réseau en question couvre, a des degrés d'intensité variables,
la totalité de la région des Zemmour. Etudier la faga de ce temps-1a, c'est tenter non
seulement de faire ressortir les points de sa puissance, mais aussi de monter
comment, dans une société sensible et propice aux luttes intestines, les tribus
zemmour, que le capitaine anglais Iglefield (1891 : 158-159) avait qualifiées des
plus turbulentes tribus de I'empire chérifien, pouvaient, a l'aide justement de fada,
régler les conflits opposant et les individus et les groupes sans avoir recours en
permanence a I'emploi de la violence : caractéristique de 1'époque précoloniale.

A cette époque, le mode d'existence des Zemmour, comme celui de toutes les
tribus semi-nomades du Maroc central, se caractérise par un double mouvement :
d'un c6té, ils étaient contraints & communiquer entre eux via surtout la circulation
des individus et le déplacement des troupeaux (richesse principale) ; de l'autre, ils
avaient tendance a se replier sur eux-mémes. En tenant lieu de régle interdisant
certains liens et actes (mariage, violence...) et autorisant d'autres (échange,
entraide...), la taga reproduit ou renforce ces deux inclinations contradictoires :
communication ou rapprochement et distanciation ou repliement des groupes
ethniques au sein d'un milieu en mouvement permanent.

Aujourd'hui, si l'on interroge n'importe quel membre (homme ou femme) des
groupes pratiquant encore la faga, sur les obligations que les allié(e)s doivent
remplir les un(e)s envers les autres, il ne manquera pas de répondre : « le respect
absolu de la personne et des biens de l'allié(e), l'interdiction du mariage et de la
violence entre les parties au pacte, le secours mutuel (dans la mesure du possible),
le réglement des litiges par la voie pacifique », etc. Ces formules normatives,
exprimant autrement un aspect de la puissance de fada, nous les avons entendues
depuis toujours ; mais nous ne connaissions pas avec exactitude les mécanismes
des actes ou régles qu'elles désignent ou traduisent. En quoi consiste donc chacun
de ces mécanismes ? Quels sont leurs structure et fonctionnement ? C'est ce que
nous allons essayer d'examiner au cours des deux chapitres suivants.
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3

TADA ET L'INTERDIT DU MARIAGE ET DE LA VIOLENCE

Il ne fait pas de doute que les liens matrimoniaux et les actes de violence
(physique et morale) sont interdits entre les parties au pacte. Nul ne peut en effet
nier ce truisme ni en contester I'existence. En revanche, et c'est 1a tout le probléme,
la raison d'étre de l'interdiction de ces actes et liens reste a tirer au clair. Pour ce
faire, partons de deux questions simples. Pourquoi un homme et une femme liés
par la taga n'ont-ils pas le droit de s'unir par le mariage (ni méme d'avoir une
liaison amoureuse passagére, une aventure) ? Qu'est-ce qui fait que la violence,
c'est-a-dire tout acte (coup, blessure, vol, injure, dérision, etc.) pouvant porter
atteinte & la personne et aux biens d'autrui, soit prohibée entre les groupes ufaga-s,
dans une société conflictuelle et a tendance guerriére, un milieu ou le recours a la
violence passe pour une action quasi légitime ?

Le discours de nos informateurs, miroir des perceptions populaires, offre des
réponses aussi bien sur les causes de la prohibition du mariage et de l'interdiction
de la violence que sur les conséquences de leur transgression. En quoi consistent
ces réponses ? Sur quel(s) critére(s) sont-elles fondées ? Concordent-elles au sujet
des faits que leurs auteurs considérent comme raison(s) prohibitive(s) du mariage
et de la violence ? Cadrent-elles ou non avec la réalité de ces interdits ? Sinon, a
quel niveau se situent les points de discordance entre les perceptions et la réalité
pergue ? Si discordance il y a, quel(s) enseignement(s) doit-on en tirer ?

1. Dans les perceptions populaires

« L'esprit de tous les Marocains, grands seigneurs et petites gens, ressemble aux
oueds (rivieres) de leur pays : ils dégoivent toute prévision. On les voit s'écarter
d'une vallée facile, ou il semblerait naturel que l'eau diit s'engager, pour aller percer
une montagne et courir au milieu des difficultés incroyables. Et sans doute, dans la
riviere comme dans l'esprit moghribin (marocain), il y a une logique cachée,
seulement cette logique le plus souvent nous €chappe » (J. et J. Tharaud, 1919 :
193).
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Ce jugement peut également étre émis non seulement sur les Marocains
d'aujourd'hui, mais aussi sur toute société et tout groupe ou individu dont on a du
mal & déchiffrer les codes culturels et a saisir les croyances et les modes de pensée,
lorsqu'on se limite aux aspects extérieurs de leur style de vie. Dans les pages
suivantes, il s'agira de faire non pas une lecture superficielle ou un compte rendu
descriptif du discours des informateurs, mais une étude aussi approfondie que
possible des renseignements qu'ils m'ont fournis a propos de l'exclusion du mariage
et de la violence des rapports interutaga-s. Cela étant posé, commengons par
présenter et examiner ce qui, de leur point de vue, constitue la (ou les) vraie(s)
raison(s) des interdits en question.

A. Raison(s) interdictrice(s)

Sans I'ombre d'un doute, croient les informateurs, l'interdiction matrimoniale et
la prohibition de la violence découlent du fait que les membres de tel groupe
considerent les hommes et les femmes de tel autre et vice versa comme des
freres et sceurs de lait ou comme des saints et saintes. Autrement dit, pour certains
d'entre eux, le principe prohibitif ou la raison interdictrice est la fraternité
symbolique ; pour d'autres, c'est I'effluve sacré.

a. La fraternité symbolique

Nous avons vu que, pendant le cérémonial destiné a la conclusion du pacte de
tada, chacun des groupes célébrants (toujours au nombre de deux), a une exception,
donne et regoit en méme temps le repas spécialement préparé pour la circonstance'.
Parmi les participants a la cérémonie, seuls les hommes (chefs de famille)
consomment en commun la nourriture rituelle que recoit leur groupe. Ainsi, la
consommation du repas des uns par les autres fait naitre une relation de type
fraternel qui, en conséquence, implique l'empéchement de l'union conjugale. Ce
point de vue est celui des informateurs appartenant aux collectivités qui ont connu
la pratique de « l'allaitement » mutuel (échange de produits alimentaires contenant
le lait de femme). En matiére de mariage, pensent-ils, l'allaitement symbolique —
pratique tombée en désuétude depuis presque un siécle est semblable a la parenté
de lait telle qu'elle est pratiquée de nos jours.

« Si tu as tété le méme sein que j'ai tété, affirme I'informateur Bou Driss?, cela
signifie que nous sommes fréres. C'est comme ¢a que la tada se concluait. Cette
coutume de lait fut instaurée par les gens du passé (ait wahwwa). En ce qui concerne
la question du mariage, si un garcon sait qu'une fille est son witada (féminin d'utaga),
il ne I'épousera pas ; elle est comme sa sceur et, lui, comme son frére. Leur mariage
est illicite ( Aram) ».

: L'exemple des Ait Ounzar (Zemmour) et des Oulad Hamid (Bni Ahsene) constitue une exception
en ce sens que, d'apres le récit légendaire cité plus haut, le repas contractuel leur fut offert par le saint
Bou Khassi qui les incita a conclure le traité de faga.

* Informateur de la tribu ait-hakem
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Certes, dans les sociétés amazigho-arabes, il est défendu & un homme de se
marier avec sa sceur de lait : fille de la femme qui I'a allaité. De par l'allaitement, il
devient « membre » de la famille nourriciére ; les parents le considérent comme
leur fils et les enfants comme leur frére. Le nourrisson peut étre un gargon ou une
fille. Le cas des contractants de la faga est tout autre, puisque les femmes ne
participent pas & la consommation du repas cérémoniel. Pour cette raison et afin de
ne pas trahir I'idée selon laquelle les utada-s ressemblent aux freres de lait, l'accent
sera porté sur la situation ou le nourrisson est exclusivement un gargon.

Il faut, pour mieux cerner la logique des perceptions populaires, prendre comme
exemple deux familles (A et B) respectivement composées de quatre membres.
Désignons ceux de la famille A par les chiffres 1 = pére, 2 = mére, 3 = ficre, 4 =
sceur et ceux de la famille B par les lettres a = pére, b = mére, ¢ = frére, d = sceur.
Ainsi, si la mére de la famille A allaite I'enfant méle [c] issu du couple [a,b], cet
enfant ne peut épouser la fille [4] de la meére nourriciere [2]. Mais le fils [3] de
celle-ci a le droit de s'unir avec la sceur biologique [d] du nourrisson [c] dans la
mesure ou il n'est pas allaité par la mére de la famille B. Par contre, si les deux
garcons [3 et c] sont réciproquement nourris du sein des deux meres [2 et b], les
couples [3,d] et [c,4] sont irréalisables.

Situation 1 Situation 2
Famille A Famille B Famille A Famille B
AT ALY | A A

= =
4 [ 4 c
prmd #
3 d 3 d
meére nourriciere _ /= mariage interdit
A L e fraternité de lait . )
nourrisson —— mariage possible

Figure 10 : L'interdit matrimonial par I'allaitement

Cela signifie que la fraternité symbolique prohibe I'alliance matrimoniale mais
aussi toute relation sexuelle hors mariage. A la rigueur, on comprend que
l'interdiction du mariage puisse étre controlée car, pour que celui-ci soit réalisé, il
faut impérativement l'accord des parents des futurs époux. Mais, dans la mesure ou
un homme et une femme ne se connaissent pas ou ignorent étre liés par la taga, est-
il possible de les empécher d'avoir un rapport sexuel ? Les utada-s sont persuadés
qu'une telle « horreur », comme ils disent, ne doit ni ne peut se produire. Car,
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estiment-ils, la premiére chose qu'on demande 4 un inconnu aprés I'avoir abordé et
salu¢, c'est son origine ou appartenance tribale. De cette maniére, « on sait si la
personne a qui on a affaire appartient ou non au groupe wtaga »'.

Un exemple, isolé mais significatif, confirme les dires de nos informateurs.
C'est l'histoire d'un étudiant et d'une prostituée analphabéte, tous deux d'origine
zemmour. L'intéressé m'a raconté que tout était normal au début de leur rencontre.
Mais aprés qu'il ait dévoilé son origine, la prostituée changea de comportement et
lui dit : « je ne peux pas coucher avec toi. Je suis originaire de la tribu Ait... Nous
sommes wvfaga-s, tu €s mon frére.»

La contrepartie financiére, qui, il est vrai, intéresse toute prostituée, n'a plus de
raison d'€tre ici. L'impact et la contrainte de taga sont plus forts que la séduction du
gain matériel. Quelle autre autorité aurait pu lui interdire cette liaison si ce n'était la
puissance de la conception du phénomeéne de fada; conception faite d'une foule
d'idées a visées préventives ? Ces idées, sur lesquelles nous aurons l'occasion de
revenir au cours de ce chapitre, sont intériorisées par chaque individu pratiquant
sérieusement la faga, qui «les a apprises dans son enfance, prés du foyer, et
qu'inconsciemment il y trouve plus de sfireté » (J. Servier, 1985 : 124)%.

De méme qu'elle empéche le mariage d'un ufada avec une witada, voire le rapport
sexuel tout court, la fraternité en question, avons-nous signalé, interdit les actes de
violence susceptibles d'offenser le frére du pacte ou de porter atteinte 4 sa personne.

« Les utaga-s, témoigne Elmaéti®, sont comme des fréres. Nous les respectons et
ils nous respectent. Les disputes, le malentendu, la parole abjecte..., tout cela est
exclu. Comme des fréres nous nous respectons énormément.[...]. Mon wtada, je le
ressens comme mon frére germain (chegigi) exactement. Nous sommes comme des
fréres sinon, plus. »

Ainsi décrit, le comportement des utada-s se rapproche plus de la conduite des
fréres de lait qui font du respect réciproque la pierre angulaire de leur relation.
Contrairement & ces derniers, les fréres biologiques — bien qu'ils se doivent
assistance, aide et respect — vivent des moments de mésentente et de conflits. Notre
informateur, qui utilise I'expression « frére germain » pour désigner son wutada,
n'ignore pas que le rapport de germanité enfante des situations conflictuelles.
Plusieurs causes peuvent provoquer la rupture de 'entente pour ne pas dire de la
solidarité interne des fréres proprement dits. Pour ne citer qu'un exemple, prenons
le plus connu et le moins contesté en tant qu'élément déclenchant les conflits
domestiques : I'héritage.

Quand un Zemmouri s'adresse a deux personnes qui se querellent a cause d'une
futilité, il leur dit : « makun yughen ? is da tnughem khef Iwert ?» (Qu'est-ce qui vous

! Mohamed, informateur de la tribu houderrane.
Nous utilisons cette citation parce qu'elle résume parfaitement la maniére dont les ruraux du vieux
Maghreb apprenaient et intégraient les idées relatives a telle ou telle chose.
Informateur de Zaara (Bni Ahsene).
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arrive ? Est-ce que vous vous disputez pour I'héritage ?). L'héritage est sans
conteste une source de disputes, particulierement dans le cas ou l'on compte
davantage sur le patrimoine familial pour subsister. Ce cas, les Zemmour, comme
tous les ruraux du Maroc, l'ont connu et le connaissent encore mais de moins en
moins'. Source vitale de la famille, le patrimoine demeure indivis du vivant du
pére. En régle générale, l'indivision prend fin avec la disparition de celui-ci ou plus
exactement aprés I'expiration de la période du deuil’. C'est alors que commence le
partage des biens et surgissent les dissensions entre les descendants males (fils) du
défunt, malgré que la succession leur soit entierement dévolue’ ; elle ne peut échoir
4 d'autres héritiers (oncles, cousins...) que si le défunt n'a pas laiss€ de fils. (G.
Marcy, ibid. : 249-259).

Bien entendu, ces dissensions ne sont pas le produit d'un quelconque fléau
naturel. Elles sont liées a l'utilité économique et & la valeur symbolique des biens
successoraux. En milieu rural zemmour, lors des discussions relatives au probleme
de I'héritage, nous avons maintes fois entendu les gens dire : « maka nnan imzgura :
‘wen ghermi ur telii fmazirt ur ghirs azwer*» (comme disaient [nos] prédécesseurs :
“celui qui n'a pas de terre, n'a pas de racine”). Terre et racine ou encore moyen de
production et identité sont inséparables dans une société ou l'individu, pour les
raisons précitées, ne se congoit pas en dehors du cadre de la famille patriarcale
étendue. Hériter une parcelle de terre, c'est aussi acquérir une part du patrimoine
symbolique (nom, pouvoir, ancienneté, etc.) accumulé par les générations
antérieures ; mais étre membre de la famille et ne pas avoir accés a la succession,
c'est s'exposer a une sorte d'ostracisme, c'est tomber matériellement et
symboliquement dans une situation inférieure’. Situation que les personnes vivant
exclusivement de la richesse familiale veulent éviter a tout prix. Voila pourquoi le
partage des biens s'accompagne souvent de conflits inter-héritiers.

De tels conflits ne peuvent éclater entre les fréres de lait. Cela ne risque pas de
se produire parce que tout simplement la fraternité de lait ne donne aucun droit
d'héritage. Un individu allaité par une femme qui n'est pas sa génitrice, n'hérite ni
du patrimoine ni du patronyme de la famille nourriciere. Si les freéres de lait sont le
modele de l'entente et du respect, c'est parce qu'a priori, ils n'ont pas en commun
ce qui unit et oppose les fréres biologiques ; a savoir la richesse matérielle et le
patrimoine symbolique de la famille.

; Ce recul est le fait de I'émiettement de la propriété du sol et du développement du travail salarié.

Autrefois, la période du deuil variait en fonction de la condition sociale du groupe familial. Elle
pouvait durer quelques semaines, quelques mois, voire une année entiére (cf G. Marcy, 1949 : 195).

j Chez les Zemmour, le droit de la femme a hériter de la propriété fonciére date de 1946 seulement.
S Au lieu du terme azwer, certains emploient le mot arabe ase/ . origine, souche.

Un déshérité ne peut survivre qu'en louant ses bras. Or, dans un monde ol la vie économique se
limite & I'élevage des troupeaux et & une activité culturale restreinte, on n'a d'autres choix que
d'exercer le métier de berger (ameksa) ou de quintenier agricole (akhemmas). Remplir la fonction de
l'un et/ou de l'autre, a l'extérieur de sa propre famille, a toujours été une chose avilissante aux yeux
des Zemmour.
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Sur le plan de I'interdiction du mariage et de la violence, les utaga-s sont bien
proches des freres de lait. Mais le comportement des premiers suscitera, a coup sir,
des réactions chez le galim : docteur de la loi religieuse. Celui-ci verra certainement
dans l'instauration de la parenté de lait entre adultes un acte contraire aux
enseignements de la religion musulmane. Du point de vue islamique, ce type de
parenté n'est reconnu et licite que lorsque la personne allaitée a moins de deux ans
ou deux ans au plus. Les informateurs le savent et certains d'entre eux condamnent
l'allaitement symbolique en le qualifiant de mosiba (catastrophe, disgrace) due a
l'ignorance (jan)). Ceux-la mémes, qui critiquent la pratique des wtaga-s (leurs
parents ou grands-parents), nous disent que ces derniers — tout comme les fréres de
lait — sont frappés par I'interdit matrimonial & cause, justement, de la présence du
lait de femme dans le repas cérémoniel qu'ils ont consommé a l'occasion de la
conclusion du pacte de faga.

Tout compte fait, il n'est pas sans intérét de rappeler le point de vue de la loi
islamique en ce qui concerne la parenté de lait. L'Islam admet que la parenté
instaurée par le lait entraine, au méme titre que le rapport réel du sang,
l'interdiction du mariage. S'adressant aux croyants, le Coran (Sourate 1V, verset 23)
dit: «vous sont interdites vos meéres (mére et grands-méres paternelle et
maternelle), filles (fille, petite-fille et arriére-petite-fille), sceurs (germaine,
consanguine et utérine), tantes paternelles et tantes maternelles (celles d'Ego, de
son pére et de sa mere), filles d'un fiére et filles d'une sceur (niéces, petites-
nieces...), meres qui vous ont allaités, sceurs de lait »'. Le Prophéte ajoute ceci :
«est prohibé par l'allaitement (ragasa) ce qui est prohibé par la consanguinité
(nassab) » (cité par Y. El Qardaoui, ibid. : 175).

Régles islamiques Régles de tada
Fréreetseurdelait - F= | uagactutags i
NS e Detts enfants e o .
Arricres-petits-enfants Arricres-petits-enfants =+

homme femme = mariage interdit == mariage possible

Figure 11 : Interdit matrimonial, parenté de lait et tada

"Les parentheéses, que nous incluons dans le texte coranique, contiennent I'explication que les
juristes musulmans donnent aux parties composant ce verset ; explication puisée dans le livre de Y. El
Qardaoui (1985 : 173).
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Quant aux interprétations', que les juristes de I'orthodoxie musulmane font du
Coran et du hadit (parole de l'envoyé de Dieu), elles nous apprennent que les
femmes interdites au musulman, par l'allaitement, sont : les méres de lait (mere
nourriciére et mére de la mére nourriciére), les sceurs de lait (filles de la meére
nourriciére), les tantes maternelles et paternelles de lait (sceurs de la mere
nourriciére et sceurs de I'époux de celle-ci) et les niéces et petites-nieces de lait
(filles et petites-filles des enfants de la mére nourriciere). D'aprés le livre saint, la
parole du Prophéte et les interprétations qu'on en fait, il n'y a rien qui prohibe
l'union matrimoniale entre les descendants des fréres de lait. C'est cela qui, entre
autres, les distingue des vfaga-s.

En ce qui concerne les fréres de lait (dans le régime islamique), le champ
matrimonial est a la fois fermé et ouvert : fermé pour les personnes effectivement
allaitées du sein d'une méme femme et ouvert pour leurs descendants (enfants,
petits-enfants et arriere-petits-enfants). Comme dans le cas des cousins, les enfants
des freres et/ou des sceurs de lait sont épousables. Pour ce qui est des utada-s en
revanche, qu'il s'agisse des individus ayant scellé le pacte ou des générations qui
leur succedent, ce champ est toujours fermé, c'est-d-dire que les membres des
groupes utaga-s ne peuvent se marier les uns avec les autres tant que la taga existe
entre eux. Peut-étre la prohibition du mariage, voire de la violence interutadas
n'est-elle pas l'effet seulement de la fraternité symbolique, mais aussi celui de
l'effluve sacré (la baraka) comme l'affirment ou le sous-entendent certains
informateurs.

b. L'effluve sacré

« Un homme, dit l'informateur Elghazi (Ait-mimoun, ne doit pas se marier avec
son ultaga, hechuma (c'est honteux, indécent, immoral). C'est comme si un acami
épousait une tacheri?. Quelle que soit son indulgence envers son épouse, le mari
risque un jour ou l'autre de se tromper ; il risque de la blesser ne serait-ce que par
une seule mauvaise parole. Si I'on se marie avec une w/taga et qu'on la dispute, alors
tout s'écroule’. »

! On trouve ces interprétations dans tous les livres de langue arabe qui, du point de vue théologique,
traitent des choses ou actes licites et illicites dans le domaine des alliances matrimoniales.

Le vocable facherift est obtenu en amazighisant le terme arabe cherifa dont l'acception varie en
fonction de tel ou tel utilisateur. Par ce mot, le grammairien qualifie une femme noble, le généalogiste
désigne une descendante de la famille du Prophéte (un individu appartenant 4 la lignée de l'envoyé
d'Allah peut étre un saint, mais un saint n'appartient pas forcément a ladite lignée) et les gens du
peuple en pays zemmour  qu'ils soient amazighophones ou arabophones — entendent une sainte
femme. Pour les usagers de cette derniére acception, il n'y a pas de distinction entre cherifa et saliha
(féminin de sa/ip. saint); la premiére se confond avec la seconde ou, mieux encore, l'une est
synonyme de l'autre. Une telle confusion ne dérange pas l'esprit ou I'entendement populaire, puisque
chorfa-s et salibin-s sont censés avoir un dénominateur commun : la baraka (effluve sacré). Toujours
est-il que l'on distingue les possesseurs de la baraka de ceux présumés en étre dépourvus, les ieamin-s -
gens du commun.

3 Cest-a-dire le rapport conjugal, le pacte de faga, l'ordre social, voire 'équilibre cosmique ou plus
exactement la conception qu'on s'en fait.
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Est-ce qu'un asami pourrait ou ne peut point prendre pour épouse une facherift?
En principe, ces personnes sont/étaient épousables. Leur union n'a jamais été
l'objet d'une stricte interdiction comme l'est, par exemple, le mariage d'un homme
avec sa sceur de lait. Cependant, bien que les liens matrimoniaux aient toujours uni
des femmes se réclamant du cercle des chorfa-s et des hommes appartenant a la
catégorie des ieamin-s, ils étaient trés peu fréquents. A quoi tient la rareté de ces
alliances observée par les générations passées mais qui n'est pas totalement
dépassée ?

Dans son étude consacrée aux structures sociales traditionnelles du Rif (le Nord
du Maroc), R. Jamous (1981 : 192-193) montre que cette union est une mésalliance
et que les enfants qui en sont issus perdent la qualité de leur mére et acquierent le
statut de leur pere. Les enfants d'une femme-cherifa ne sont bénéficiaires du titre de
cherif que si celle-ci épouse un homme de sa condition ou de son rang. L'absence
du mariage entre les groupes utada-s peut-elle étre expliquée a la lumiére de ce
point de vue ? Peut-étre. Mais, dans leur explication, les informateurs ne mettent
pas au premier plan l'exclusion du patrilignage qu'occasionne cette mésalliance.
Loin d'ignorer la question du titre et du statut dont parle R. Jamous, ils présentent
et se représentent les choses autrement.

A leur avis et dans la conception populaire en général, acami et tacherift peuvent
s'unir par le mariage mais sous réserve. Au sein du couple, l'époux est tenu a
adopter de fagon régulicre une attitude ou conduite pacifique vis-a-vis de I'épouse,
c'est-a-dire ne jamais la contrarier ni lui adresser de mauvaises paroles. Il ne doit
pas non plus la déconcerter ni avoir de mauvaises intentions & son égard. Si
l'intéressé bafoue ces conditions, il s'exposera & quelque terrible malédiction. Tout
acte nuisant aux détenteurs de la baraka (homme et femme, cherifet salift) a sur son
auteur une rétroaction.

Aux yeux des pratiquants de fada et uniquement a leurs yeux, |'u/tada passe, elle
aussi, pour détenir I'effluve sacré. Les informateurs la présentent comme une
femme digne d'un respect a coloration religieuse. Pour l'appeler ou la dénommer,
ses allié(e)s joignent au prénom le terme Lafa qu'ils utilisent en tant que titre
honorifique désignant une sainte. Au lieu de Nouda par exemple, ils disent Lasa
Nouda. Celui ou celle qui lui manque de respect, est passible de sanction : la
personne irrévérencieuse peut avoir en retour un accident, tomber malade ou
perdre la raison, la richesse matérielle, voire la vie.

L'utaga ne peut donc contracter mariage avec son uitada par peur de
compromettre le respect qu'il lui doit. La regle veut que les membres des groupes
alliés ne doivent en aucun cas faire, dire ou penser du mal les uns envers les autres.
Incontestablement, cette régle n'est guere possible dans les rapports inter-époux en
ce sens que la vie conjugale est en soi porteuse d'antagonismes. 1l n'existe pas de
ménage ou il n'arrive jamais aux conjoints de vivre des moments de tensions
sourdes ou exprimées. Les conflits conjugaux sont inéluctables. Le (ou la)
partenaire matrimonial(e) peut, pour une raison ou une autre, étre contraint(e) a
occuper une position inférieure dans le ménage, y étre soumis(e) ou subordonné(e)
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mais pas entierement effacé(e). En milieu traditionnel zemmour, comme
certainement dans toute société définissant « l'identité de I'homme et sa virilité par
sa capacité a voiler et a contrdler le féminin » (F. Mernissi, 1990 : 46), la sujétion
incombe 2 la femme. Investi de pouvoirs plus ou moins étendus, le mari a, par
exemple, le droit d'injurier ou méme de corriger son épouse si celle-ci lui désobéit
ou néglige ses devoirs au foyer.

Résumant l'opinion selon laquelle witada et tacherift sont semblables, les propos
de l'informateur Elghazi se tiennent si toutefois notre regard demeure fixé
uniquement sur la question de la supériorité dont le systéme (ou lidéologie)
patriarcal(e) gratifie le sexe masculin au détriment du sexe féminin et sur les
problémes qu'engendre la situation des étres unis par le mariage. En effet, le
patriarcat proscrit implicitement ce que la zaga prescrit explicitement, a savoir la
considération infaillible de la femme. Proscription et prescription ne vont pas de
pair. Ce sont deux principes diamétralement opposés et pratiquement inconciliables.

De 14, l'union d'un homme et d'une femme issus des collectivités alliées ne peut
que contrevenir a la régle de déférence qu'impose le pacte de faga. C'est pour éviter
toute chose (injure, mauvaise intention...) susceptible de nuire a la personne
« sacrée » de 1'ultaga, et pour couper court & quelque conséquence néfaste pouvant
découler d'un éventuel faux pas, que — dit-on avec insistance — les groupes vtada-s
bannissent le mariage de leurs relations.

En revanche, il suffit de confronter deux informations puisées dans le discours
de nos informateurs pour constater qu'une ambiguité (ou contradiction) pése sur
leur raisonnement. D'une part, ils affirment que les membres des parties au pacte
sont comme des saints les uns pour les autres ; de l'autre, ils établissent, de maniére
latente ou manifeste, un rapport d'égalité entre 1'utada et I'asami. 1dentifier ' utaga au
saint « muni» du pouvoir surnaturel est une chose, mais le comparer a 1'acami
« démuni » de ce pouvoir en est une autre. Une personne ne peut étre a la fois
I'équivalent du saint et de 1'acami pour la simple raison que le premier est l'antithése
du second.

Si les gens liés par la taga estiment ou pensent étre identiques aux détenteurs de
l'effluve sacré, ils doivent logiquement nouer entre eux des alliances matrimoniales
puisque, entre un homme et une femme « dotés » de cet effluve, le mariage est
permis, voire regardé comme une union bénéfique et bénie. Or, il n'en est rien.
L'utada aspirant 4 la main de son ulfada se voit conférer le caractere de l'acami
voulant épouser une facherift. Plus encore, certains informateurs vont jusqu'au point
de le qualifier de pécheur et de criminel'. Cela dit, voici l'exemple de témoignages
attribuant aux ufaga-s une excellente réputation, une grande qualité morale.

!« Ceux qui se marient avec leur w/taga sont des pécheurs (mozasin-s) et des criminels (mojrimir-s) »,
souligne I'informateur Bou Driss (Ait Hakem).
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«Nous les appelons chorfa-s et ils nous appellent chorfa-s »', déclare Mohamed.
« Les utaga-s, ajoute Ounaceur?, recélent la baraka et agissent [les uns envers les
autres] comme des chorfa-s ou plus. Ils évitent la provocation, le vol, la vile parole,
l'escroquerie, l'agression... ; enfin tout ce qui conduit aux querelles. La faga c'est
d'abord le respect (wger) de 'utada et de ses biens. Quand la taga existe entre deux
personnes (sin midden-s), I'une ne peut porter la main sur quelque objet que ce soit de
l'autre, flit-ce un piquet de tente (azarzu n ukham) ».

A lorigine, le mot cherif (ou charif) désigne une personne dhonneur et de
prestige : le noble. Qu'est-ce la noblesse (charaf) ? Ibn Manzur (1233-1311) la
définit par la généalogie. « La noblesse, écrit-il, [c'est] la filiation agnatique, ach-
charaf: el-hasab bi-l-abai» ou encore: «est noble I'homme dont les ancétres
paternels (abao) étaient illustres » (1956, t. IX : 169). L'illustration des ascendants,
pense Ibn Khaldoun (1332-1406), contribue au renforcement de la noblesse des
descendants, mais elle n'en est pas l'impulsion créatrice. Ce qui fonde le chararfa
son avis, c'est l'esprit de corps : easabiya, c'est-a-dire I'union par la filiation ou
quelque chose de semblable comme le patronage-adoption: wala ou le pacte
d'alliance par serment : Aif(1997 : 199-200°.

Au Maroc cependant, cherifse dit de 'individu qui descend par voie patrilinéaire
de Fatima Az-zahra (fille du Prophéte), mais aussi de celui qui bénéficie de la
qualité de saint (wal, seyyed, salif). « Tous les saints, & trés peu pres, revendiquent
la descendance prestigieuse » (P. Pascon, 1985: 353), l'appartenance 4 la lignée du
Prophete. Ce n'est pas tout.

Aujourd'hui, quoique ce vocable n'ait pas complétement perdu le sens primitif,
il est utilisé (dans le parler marocain) lorsqu'on s'adresse & un homme dont on
ignore le nom. Autre acception: dans les grandes villes (Casablanca, Rabat,
Marrakech, Fes...), les jeunes gens (ceux qui tiennent les valeurs morales pour un
véritable carcan) ont de plus en plus tendance a banaliser le contenu sacral du
terme en question, a le désacraliser en lui injectant — si nous pouvons dire — une
importante dose de connotation péjorative. Ils appellent I'nomosexuel cherif et la
prostituée cherifa; I'homosexualité et la prostitution étant qualifiées de déviance
religieuse et sociale. Point n'est besoin ici de descendre dans le détail.

Parmi les fonctions anciennes des chorfa-s, en pays zemmour comme dans les
autres régions du Maroc précolonial, figurent I'arbitrage des différends inter- et
intratribaux et la médiation entre les tribus dissidentes et le pouvoir central. Ce role
d'arbitre et de médiateur, soutient R. Jamous (op. cit. . 193, 210), est le corollaire

" Les pronoms personnels nous et ils représentent respectivement les Ijanaten (groupe de
l'informateur) et les Ait Bourzine (leurs alliés).

Informateur des Ait Ouribel.

Le cas de Antara, poéte et guerrier arabe de la période antéislamique, corrobore le point de vue
khaldounien. Fils de Cheddad (un des nobles de la tribu des Bani Abs) et de Zabiba (esclave abyssine),
Antara le métis, malgré la noblesse de ses ascendants paternels, n'a acquis le statut d'homme libre
qu'aprés de rudes épreuves. Pour cela, il lui a fallu non seulement la reconnaissance paternelle, mais
aussi celle du groupe ; c'est-a-dire une 1égitimation sociale. Voir E. Conte (1991 : 67-73).
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de leur attitude pacifique : ils se tiennent & l'écart des querelles et se dispensent de
la violence, sauf en cas de guerre menée contre l'impie.

Certes, les gens de la baraka reglent pacifiquement les litiges qu'on leur
demande d'arbitrer. Cela est vrai seulement si le conflit ne les concerne pas, ni ne
menace leurs intéréts. Les saints Ahansala du Haut-Atlas Central, que. Gellner
1969 : 85-87) qualifie de pacifistes, ont recouru a I'emploi des armes pour batir —
au XIII€ siecle — leur zawiya (école, siege de confrérie mystico-religieuse, mais
aussi une sorte d'association politique) et asseoir leur autorité au niveau régional
(A. Hammoudi, 1974 : 163-165). Durant les deux derniéres décennies du XIX®
siécle, les groupes ait-bou-yahya, ait-sidi-lahsene et ait-yadine, qui semblent &tre
les plus authentiques des chorfa-s appartenant au groupement zemmour, ont bel et
bien été a l'origine de (ou participé a) l'effusion de sang (M. Lesne, 1966-67 : 150-
151).

Ce serait donc une erreur de croire ou de soutenir que le pacifisme est le trait
caractéristique des lignages sacrés. L'histoire atteste leur engagement dans des
luttes inter- et intratribales.

L'une des raisons principales de la conclusion des pactes de fada est d'arréter les
échanges de violence entre les groupes et de résoudre pacifiquement les discordes
interindividuelles. (Rappelons que, pendant la siba, des groupes entiers s'entre-
déchiraient a cause d'un meurtre, du manquement au pacte de mezrag... ou d'un
autre délit commis par une ou quelques personnes). Une régle sociale ou juridique,
si contraignante qu'elle soit, ne peut étre observée par tout le monde. Dans leurs
témoignages, les informateurs s'accordent pour dire que les groupes alliés ont une
conduite non-violente : ni litige, ni guerre. Mais, ils ne soutiennent pas que des
actes de violence, voire des rapports de mariage, n'ont jamais eu lieu entre les
individus liés par la taga. Seulement, ils les considerent comme des anomalies,
comme une action profanatrice des interdits.

B. Transgression et sanction

Tout interdit est sujet a la transgression. Partant de ce précepte, nous ne
saurions parler de la conception que les informateurs se font de I'interdiction du
mariage et de la prohibition de la violence sans faire entrer en ligne de compte ce
qu'ils disent & propos de la violation de ces tabous et de la nature de la peine
frappant le violateur.

Dans chaque société ou culture existe une foule d'interdits et de sanctions.

Quant a ces derniéres, malgré leur pluralité, les anthropologues distinguent celles
qui sont admises comme une regle établie par I'Homme, de celles qui sont pergues
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comme un acte transhumain'. Les pratiquants de la faga croient que la transgression
des interdits qui leur sont imposés implique une sanction d'origine invisible. A ce
sujet, nous avons réuni une masse d'informations orales allant de l'ordinaire
(histoires racontant des faits conformes a la loi naturelle ou a la regle sociale :
maladie, divorce...) a I'extraordinaire (récits sur des événements contraires au cours
normal des choses : métamorphose d'une chaine en serpent...).

a. Histoires ordinaires

«Nous habitions, dit Taghbaloute?, un village prés de Fés. Une Amrawiya® y
résidait. Elle était forte et se disputait souvent avec les femmes [du village]. Mo, je
la respectais. Un jour, au moment ou nous puisions I'eau, elle m'a dit : “hé ! léves-toi
et viens te battre”. [...]. Je lui ai répondu : “La#iz Mahjouba, au nom de faga laisse-
moi tranquille” [...]. Elle n'a rien voulu savoir [...]. Je I'ai tenue et soulevée de toutes
mes forces. Quand je I'ai lachée, elle a mordu la poussiére. Deux ou trois jours apres
la querelle, j'ai fait une fausse couche et failli mourir. Mais elle, elle avait souffert
d'une sérieuse maladie pendant presque un mois. La fada est dangereuse, mon fils. »

Dans cette histoire, Mahjouba a tous les torts. Elle provoque les villageoises, se
querelle avec elles et profane le lien sacré (tada). Par contre, Taghbaloute y passe
pour €tre raisonnable, respectueuse de ce rapport et doublement victime : cible de
la provocation et objet de la malédiction qui n'a d'ailleurs pas épargné la personne
taxée de querelleuse. En un mot, l'informatrice se présente comme innocente et
présente l'autre comme nuisible. Quoi qu'on puisse penser de la facon dont elle
expose les faits, son témoignage nous apporte ceci : le malheur s'est abattu et sur la
coupable et sur la victime.

Cette idée donne matiére a deux explications possibles. D'une part, vu la
croyance selon laquelle 1'u/taga dispose de la baraka (puissance occulte) au méme
titre que facherift (sainte), il y a lieu de croire & une mutuelle influence du pouvoir
surnaturel des parties rivales, a une sorte d'action et de réaction maléfiques allant
de l'une vers l'autre femme. D'autre part, l'expression de notre informatrice, a
savoir : « la faga est dangereuse... », donne & penser que ce double chatiment dérive
de la taga elle-méme. Victime d'une agression émanant de son allié, 1'utada ne doit
pas répondre 4 la violence par la violence. Il ne lui appartient pas de se faire justice,
puisque la force invisible se charge du coupable. En vue de ne pas courir de risque,
les pratiquants de la faga sont tenus & éviter — vis-a-vis de leurs alliés — non

" Prenons deux exemples pour illustrer ces deux types de sanction. 1) L'auteur d'un meurtre peut
&tre jugé et condamné conformément & la procédure juridique ou peut subir, via la vengeance, le
méme sort que sa victime. Qu'elle provienne des autorités judiciaires ou des proches de la victime, la
sanction repose sur l'intervention humaine. Dans d'autres cas en revanche, les choses se présentent
autrement. 2) Pour la plupart des Marocains, il est dangereux d'enjamber volontairement ou
involontairement une flaque de sang. Un tel acte provoque, dit-on, la colére des ginun-s (créatures
invisibles présumées se nourrir du sang entre autres produits) qui, pour défendre leur nourriture,
n'hésitent pas a s'attaquer 4 la personne provocatrice, & la chatier en lui causant une infirmité physique
et/ou mentale (paraplégie, aphasie, épilepsie, folie...).

Informatrice de la tribu ait-ouribel.
Amrawiya : femme se réclamant des Ait Amar.
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seulement la violence physique, mais aussi I'agression morale (sarcasme, soupgon,
gestes ou paroles déplacés...).

« Vendredi dernier (28-03-1986), raconte Akka', nous étions au souk (marché
rural hebdomadaire) en compagnie d'une Zaianiya’, notre wu/tada. Elle nous préparait
du thé’. Je ne sais plus ce qu'un gargon de chez nous, assis a coté d'elle, lui a dit.[...].
Elle empoigna la théiére pour verser le thé et, toute seule, la théiére lui tomba de la
main. Le thé gicla sur ce gargon-la et le briila, mais sans gravité. Alors, elle nous a
juste dit : “pureté a Dieu” (sebhan Alah). Tu sais, on ne plaisante pas avec la taga. »

En principe, un objet chaud tombe des mains de la personne qui le porte a cause
de la chaleur excessive, de la maladresse ou de l'inattention. Bien siir, l'informateur
Akka n'ignore pas la possibilité de ce lien causal. Mais il se refuse a rattacher la
chute de la théiere au facteur physique (la chaleur) ou au manque de savoir-faire de
son alliée dans la mesure ou une explication de ce genre signifie la remise en cause
ou la négation de la croyance dans les vertus, la sacralité et la puissance de tada. En
déclarant que ce récipient a chu tout seul, il n'entend pas que cela s'est produit sans
raison extérieure. Pour lui, la cause de l'incident n'est autre chose que le contenu
des paroles (que notre informateur dit avoir oubliées) adressées par le jeune a leur
ultada. Ces paroles, peut-on déduire de l'information suivante : « on ne plaisante
pas avec la faga», étaient offensantes ou considérées comme telles. L'offense est
une forme d'agression, une transgression de l'une des formes de respect : « parler
avec circonspection ».

«A celui qui ne respecte pas son ufaga, ajoute Akka, quelque chose de
désagréable arrivera sans doute ».

Voila ce qui éclaire davantage la situation que nous sommes en train d'examiner.
Tout se passe comme s'il s'agissait d'une série d'événements produisant I'un l'autre
ou d'un scénario construit de maniére a ce que chaque séquence soit la
conséquence de celle qui la précede. Au départ, il y a les propos déplacés. Ainsi, la
violence verbale, en tant que violation de l'interdit, actionne le revers de la force
invisible (la faga ou le pouvoir de I'uitaga) qui, & son tour, provoque la chute de la
théiere dont le contenu briilant, en se répandant, atteint le gargon en question.
Survient alors «la chose désagréable »: la brilure, supposée étre la sanction
destinée au transgresseur. Le degré de la peine ne varie pas suivant que l'infraction
est plus ou moins importante. Le manquement a4 une méme regle telle que
l'interdiction du mariage peut entrainer des sanctions différentes.

« Le mariage entre les utaga-s, nous informe Ben Haddou®, ne réussissait pas. Un
Amrawi’® avait désiré une Ouribliya®. Elle était belle. 11 I'a épousée. Depuis, il a

" Informateur de la tribu ait-jbel-doum.

Zaianiya : femme issue du groupement zaiane.

Au souk, les gens préparent eux-mémes cette boisson. Ils achétent le sucre, le thé et la menthe
fraiche et vont sous l'uine des tentes-cafés dont le propriétaire, contre une somme d'argent, met a leur
disposition les ustensiles nécessaires (plateau, verres et théiére) et de I'eau chaude.

*Informateur de la tribu mzourfa.
5 Amrawi (nom masculin) : personne se réclamant des Ait Amar.

Ouribliya (nom féminin) : personne appartenant a la tribu ait-ouribel.
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perdu santé et troupeaux. Elle ne lui a donné ni fille ni gargon. Alors, il I'a renvoyée
(répudiée) ».

Cela est arrivé sous le régne du Sultan Abdelaziz : 1894-1908. Nous avons vu
qu'a cette époque la vie des tribus zemmour reposait essentiellement sur le
pastoralisme semi-nomade : activité économique imposée par les conditions
historiques plutét que par le milieu écologique. Dans un pareil contexte, la perte
des troupeaux et la privation d'une descendance sont pour le pasteur guerrier —
des problémes aussi traumatisants que la détérioration de son état de santé. Devenir
faible physiquement, étre privé d'enfants (maéles surtout) et perdre son importante
source vitale (le troupeau), c'est en un mot — vivre en marge et dans le malheur.

Toutefois, l'informateur Ben Haddou ne relie pas, par exemple, le probleme de
la procréation a la stérilité du mari et/ou de la femme, la destruction du troupeau a
une mauvaise gestion ou a 1'épizootie et I'affaiblissement physique du pasteur a
quelque trouble pathologique. Ces événements, pense-t-il, sont le résultat d'une
seule et méme cause : la présence, chez le pasteur, de 1'u/taga en tant qu'épouse. Le
fait d'épouser une femme du groupe alli€¢ (interdit) passe pour étre un acte
immonde et lourd de conséquences (conséquences sur lesquelles 'Homme n'a pas
de prise) ; acte jugé comme étant un déclencheur de la colére de la puissance
occulte. Percue comme une sorte de juge chargé de réprimer ceux qui enfreignent
les engagements du pacte, cette puissance peut étre sévere dans l'exercice de sa
fonction répressive ; elle est en mesure d'opter pour la peine capitale et de la mettre
a exécution. C'est dans ce sens et d'un air pénétré que l'informateur Smain m'a dit :

«Non. Autrefois, le mariage n'existait pas entre nous et les gens avec qui nous
avons scellé la faga. Un tel mariage ne conduit qu'a la ruine ; il n'attire que des
ennuis. [...]. Par Dieu ! nous avons donné [en mariage] aux Ait Soummer' la fille de
mon frére. Nous avons fait la /atha comme d'habitude. Quelques jours plus tard, le
fiancé (/sh), fils d'Alhoussaine A..., mourut. »

De larabe littéral aifatina (premiére sourate du Coran; littéralement :
l'ouverture), le terme de fatha désigne en arabe dialectal ainsi qu'en langue
amazighe — le rite oral prononcé dans diverses circonstances (baptéme, mariage,
funérailles...) et pour différentes raisons (attirer la bénédiction céleste, entériner un
acte ou un pacte, demander la miséricorde divine...). Concernant le mariage,
notamment dans le milieu rural, la cérémonie de la fatha clot les démarches
préliminaires : choix du conjoint, fufra (demande officielle en mariage), acceptation
de la demande par le pére ou le tuteur de la jeune fille, offre de quelques cadeaux a
la famille de celle-ci, négociation de /ma/(dot)’, etc. La fatha est souvent dirigée par
un fgin (maitre de 1'école coranique) qui, pour ce faire, étend les mains ouvertes, les
paumes tournées vers le ciel et les doigts 1égérement pliés. Les assistants (quelques
hommes mariés du douar : membres de la gimaet, amis et/ou proches des parents

" Les Ait Soummer (tribu ait-jbel-doum) étaient liés par la fada au groupe de l'informateur : les Ait
Siberne (méme tribu).

% Pour plus de renseignements sur les démarches préliminaires du mariage chez les Zemmour, voir
E. Laoust (1993 : 27-44).
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des futurs époux) exécutent le méme geste que « l'officiant». Et ce dernier
commence a réciter des formules invocatoires'.

Du méme coup, la fatha, tout en cloturant la phase relative a l'arrangement
préliminaire de la formation de l'union conjugale, ouvre la période des fiangailles
que l'on fait connaitre aux habitants du douar par le moyen de /penni (au sens
littéral : le henné) : cérémonie célébrée chez les parents de la jeune fille et réservée
aux femmes. A cette occasion, l'une des assistantes délaye la poudre du henné dans
de l'eau et I'applique sur la presque totalité du corps de la fiancée. Il s'agit 1a d'un
rite prophylactique et purificatoire dans la mesure ou, selon les croyances
populaires, la femme, qui n'a jamais ¢t¢ mariée et qui se trouve en situation de
mariage, est a la fois cible et source des dangers surnaturels. C'est de ce rite que
l'ensemble de la cérémonie tire son nom. La période des fiangailles, sauf en cas de
rupture, dure généralement une année et prend fin avec la célébration des noces
(islarrs).

Le mariage, dont parle Smain, n'a pas vu le jour puisque le fiancé est décédé
entre-temps. Du point de vue de l'informateur, et c'est 1a la clef de voiite de son
témoignage, le fait que ces événements (fatha et décés) soient arrivés l'un aprés
l'autre ne releve pas de la coincidence ou du hasard. Cette mort est associée a la
violation du tabou matrimonial ; elle en est pour ainsi dire la suite logique, méme
si le mariage n'a pas été consommé. Car la fatha, outre ses roles d'invocation et de
propitiation, servait a consacrer, a confirmer et a valider la conclusion de l'accord
du mariage entre les parties intéressées (pére de la fille et celui du gargon ou leurs
représentants respectifs) et en présence des témoins (les assistants, notamment les
notables du groupe). Dés l'instant ou I'engagement est solennellement passé entre
les ayants cause des futurs mariés, il y a atteinte a la taga. La coutume veut que la
présence de ce pacte empéche l'instauration de l'alliance matrimoniale sinon, cette
alliance, parce qu'elle transgresse la régle coutumiere, met en mouvement une
sanction invisible : celle des forces occultes.

La conséquence de l'infraction commise a 1'égard de la prohibition du mariage
et de la violence peut étre lourde (fausse couche, maladie grave, débicle de la
fortune, décés...) ou légére (brilure insignifiante...). De nature différente et
¢loignés les uns des autres aussi bien dans le temps que dans l'espace, ces
événements malheureux, supposés étre les signes par lesquels le sacré se manifeste,
découlent d'une méme source : la puissance mystique que chaque élément des
ensembles alli€¢s semble porter en lui. Si les wtaga-s croient a I'invisible en tant que
force répressive de leurs actions bldmables et en tant qu'autorité préservatrice des
obligations du pacte, cette croyance ne se limite absolument pas au cadre strict de
la tfada; elle est, sous une forme ou une autre, I'un des traits caractéristiques des

"Par exemple : « Puisse Dieu affermir nos pas [dans le droit chemin]. Dieu fasse que ce mariage
soit béni et heureux. Puisse Dieu laisser bonne (ou intacte) la coutume (/gada). Que Dieu nous fasse
bénéficier de sa clémence... ». Aprés chaque invocation, les assistants disent : « amin» (amen). La
fatha dure quelques minutes et se termine par la récitation du premier verset coranique (sourate I,
Prologue) : « a-hamadu li-Allahi, Rabbi al-calamin » (Louange a Dieu, Seigneur des mondes).
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sociétés traditionnelles. Toutefois, il ressort des renseignements fournis par nos
informateurs que les interdits étaient rarement transgressés et que la rareté des
actes de violation était maintenue par toute une masse de récits légendaires ou
extraordinaires.

b. Récits extraordinaires

Aussi passionnants que les histoires ordinaires dont quelques-unes viennent
d'étre exposées et discutées, les récits extraordinaires — objet de croyance populaire
— se rapprochent de la légende plutdt que du conte ou du mythe' ; les indications
spatio-temporelles de l'action et les personnages y sont explicitement ou
implicitement délimités. Cela dit, il n'est nullement dans notre intention de
présenter ici le corpus des récits 1égendaires que nous avons recueillis sur le terrain
ou rencontrés dans les textes des auteurs ayant a peine touché au phénomeéne de la
taga. Deux exemples suffisent pour montrer comment la légende joue un role
déterminant dans le maintien de ce phénoméne. Non plus, nous ne prétendons pas
faire une étude systématique des exemples considérés; c'est-a-dire suivre et
analyser, un par un, les motifs de chaque récit. L'accent sera particuliérement porté
sur la séquence relative au probléme de la rupture des interdits pesant sur les
membres des groupes ufaga-s. Apreés ces remarques indispensables, voici l'une des
versions du récit le plus répandu.

Exemple 1

« Autrefois (zik), la taga était périlleuse. Un groupe de cavaliers, dont faisait
partie le pére de ma mére (ibbas n yemma), s'était rendu a Rabat. Sur leur chemin, aux
alentours de Tnine Morhane?, ils apercurent une chaine (sense/) abandonnée sur un
amazir (ancien emplacement des tentes de transhumants) que quelques Ait Amar
avaient évacué. Mon grand-pére (dadda), qui se trouvait a proximité de cette chaine-
la, s'arréta pour la récupérer. Avec le bout du canon du fusil (sugerrv n imedfae), il
prit la chaine et la plaga derriere lui, sur le pommeau de la selle (agerbus). Un peu
plus tard, aprés qu'ils aient parcouru quelque distance, I'un d'eux lui fit : “Bennasser,
attention ! regarde ce qu'il y a derriére toi”. En se retournant, il vit un serpent au lieu
de la chaine. “Que faire de ce serpent ?”, leur demanda-t-il. “Charge ton arme”, dit
I'un. Un autre répondit : “doucement, charge-la mais ne tire pas”. Du coup, il a eu
l'idée de le prendre au moyen du fusil et de s'en débarrasser. Quand le serpent
atteignit le sol, il reprit la forme initiale ; il s'est transformé en chaine. Et mon
grand-pére de leur dire : “les Ait Amar ont la baraka”. Puis ils s'en allérent. »*

"« Le conte est un récit merveilleux basé sur une trame romanesque ; les lieux n'y sont pas localisés
et les personnages n'ont aucune précision historique ; le récit est distrayant. La légende est un conte
ou l'action merveilleuse se situe avec exactitude ; les personnages sont précis et définis. Les actions se
rattachent a des faits historiques connus et tout parait s'étre déroulé positivement. Mais souvent
I'histoire est déformée par l'imagination populaire. Le mythe est une forme de la légende ; mais les
personnages humains sont devenus divins ; 'action est alors surnaturelle et irrationnelle. Le temps
n'est plus qu'une fiction » (J.-P. Bayard, 1955 : 10).

1 s'agit du souk Eltnine installé « vers 1934 sur un terrain appartenant & un colon, Monsieur Morin
(d'ot le nom de Tnine Morhane donné au souk par déformation de Morin) » (J.-F. Troin, 19655 : 119).

3 Taghbaloute, informatrice de la tribu ait-ouribel.
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Ce récit est placé dans un contexte historique relativement récent : celui du
temps de la siba que le grand-pére maternel de la narratrice et ses compagnons de
voyage avaient connue. En effet, a ce moment-la (période des troubles et de
I'insécurité abolis en 1913 par l'intervention militaire francaise), les Zemmour
voyageaient en groupe et a cheval le fusil a portée de la main. Pour ce qui est du
cadre spatial du récit, il est défini avec précision. L'événement extraordinaire avait
lieu entre Tifelt et Sidi Allal Elbahraoui, en pays ait-amar (tribu ait-ali-ou-lahsene).
L'indication du temps, la délimitation de l'espace et l'identification de l'un des
personnages (1'aieul de l'informatrice) accroissent la vraisemblance du récit. Matis,
si vraisemblables que soient ces événements, on ne peut passer sous silence son
coté merveilleux et surnaturel. Le motif de la métamorphose acquiert tout de méme
une portée qu'il importe d'interroger.

Aucune réponse sérieuse ne peut étre formulée, ou du moins esquissée, sans
donner quelques renseignements complémentaires a propos de 1'objet constituant le
noyau de la séquence invraisemblable, la piéce maitresse du théme central du récit.
Dans quatre versions sur neuf, toutes collectées auprés de nos informateurs, la
chaine est remplacée par le baton (faghrif). Cette substitution, soulignons-le, n'altére
ni la structure ni la morale de la légende. En ce qui concerne la chaine, il s'agit de
celle unissant deux anneaux métalliques qu'on place au niveau inférieur des jambes
antérieures des chevaux et des mulets en vue de freiner leur marche'. Taghrit
désigne en particulier le baton de berger, utilisé entre autres pour ramener au
troupeau les bétes qui s'en €loignent. Ainsi, ces objets ont un rapport avec le bétail
(gros et petit), c'est-a-dire la principale source vitale des Zemmour a I'époque
précoloniale. Or, tout en étant en relation avec les biens matériels de subsistance, la
chaine et le baton sont des symboles. Quelle réalité abstraite matérialisent-ils ?

D'un bout a l'autre du monde et depuis au moins l'antiquité jusqu'a nos jours, la
chaine, d'une maniére générale, a toujours été le symbole des rapports « entre deux
extrémes ou deux étres » (J. Chevalier et A. Gheerbrant, 1985 : 200). Ces étres
peuvent étre des individus ou des collectivités. A partir de ce constat, nous
estimons que, du point de vue qui nous occupe, la chaine symbolise la faga qui est,
a juste titre, un lien bilatéral par excellence. La premiére unit deux anneaux, la
seconde relie deux groupes. Quant au baton, aussi bien au Maroc que dans le reste
du Maghreb et probablement ailleurs, il évoque le chatiment corporel ou le
commandement et le pouvoir.

Les Zemmour usent de 'expression iwchas faghrit (littéralement : il lui a donné le
béton) pour dire qu'un tel a battu un tel et de la formule /gas taghrit gu fus (il lui a
mis le biton dans la main) pour dire qu'un individu a laissé un autre décider a sa
place, qu'il lui a donné le pouvoir de gérer une affaire. Dans les récits 1égendaires,
la verge, parce qu'elle devient un reptile, représente le pouvoir non pas temporel
mais surnaturel ; ce qui n'est pas sans rappeler l'histoire du baton de Mofise. Sous
l'ordre et avec la puissance de I'Eternel, rapportent la Bible (Exode IV, 2-5 ; VII, 9-

"On appelle l'ensemble (chaine et anneaux) faferraht (entrave).
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12.) et le Coran (Sourate 20, versets 18-21, 65-70), le baton du conducteur et
législateur des Heébreux se métamorphose en serpent qui se met a engloutir les
batons-serpents des magiciens serviteurs du Pharaon. Tenus en échec, ceux-ci
renoncent a leur entreprise d'enchantement et se prosternent devant le messager de
Dieu.

Dans la mesure ou le Maghreb fait profession de 1'Islam, aprés avoir connu
pendant des si¢cles le Judaisme et le Christianisme, il n'est pas impossible que les
pratiquants de la fadga aient emprunté la toile de fond de leur récit extraordinaire au
récit allégorique des religions monothéistes. En tout cas, ladite 1égende populaire
renferme la moralité suivante : se procurer les objets des utada-s est chose prohibée
et dangereuse. L'auteur d'un pareil acte a pour récompense un effroyable chatiment.
Cinq versions sur neuf montrent que ce chitiment découle de la tada; les quatre
autres attestent qu'il émane du pouvoir de l'allié. Nous retrouvons ici l'idée
plusieurs fois mentionnée ci-dessus, a savoir : la tada (rapport sacré) et la baraka
(pouvoir surnaturel) sont des phénomeénes redoutables. Leurs principes et
obligations doivent étre respectés, autrement ils deviennent semblables a la chaine
et au baton qui prennent la forme ophidienne. En tant qu'animal crachant la mort,
le serpent symbolise la puissance occulte (faga ou baraka de 1'utada) dans sa
réaction maléfique. Le malheur supposé en étre 1'émanation ressemble a la morsure
du reptile venimeux ; il peut étre fatal pour quiconque osant porter la main sur les
biens matériels de ses fréres du pacte, dans le but de se les approprier.

Exemple 2

« Plus récemment, rapporte Coursimault, le caid Ben-Aissa des Ait Ikko apergut
un jour, portant un enfant, une femme qu'il ne connaissait pas et qui lui plut. Il
s'approcha d'elle dans l'intention de la posséder, mais quand il en fut tout prés, elle
s'évanouit a sa vue, et cependant il entendait les vagissements de l'enfant. Il
s'éloigna et la revit a nouveau, mais chaque fois qu'il se rapprochait la femme
disparaissait. Quand il fut fatigué de ce manége, son idée I'abandonna et la femme
ne disparut plus. Il connut alors que la femme était des Ait Bouguimel. » (1916 :
264)

La proposition « plus récemment » se rapporte a l'année (1916) ou le capitaine
Coursimault a récolté la présente histoire. Comme il I'a bien précisé a la fin de son
article, ce récit lui a été raconté lors d'une veillée, sous la tente du caid Ben-Afssa.
Agent du pouvoir, le caid Ben-Aissa, que la légende tient pour responsable ou
provocateur de la mésaventure, compte parmi les personnalités marquantes du
groupement zemmour durant le premier quart du XX¢ siécle. Son groupe — les Ait
Ikko de la tribu houderrane voisine, au sud, avec le groupe ait-bouguimel (tribu
ait-hakem). Ce qui sous-entend que l'événement merveilleux (disparition et
réapparition de la femme) s'est déroulé dans les environs de la « frontiére »
séparant, a l'est, les territoires des deux tribus. Au terme des perceptions et
croyances populaires, cet événement n'est pas le produit d'une hallucination
visuelle, mais un fait aussi réel que le lieu, le temps et les personnages du récit.
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11 est un phénomeéne auquel fait penser la séquence invraisemblable de I'histoire
recueillie par Coursimault : c'est celui d'Aicha Qendicha. Nom familier a tous les
Marocains (homme et femme, riche et pauvre, campagnard et citadin, érudit et
analphabéte, religieux et laic...), Aicha Qendicha est « 'un des esprits féminins les
plus importants dans la constellation des forces surnaturelles [génies] » (F.
Mernissi, 1984 : 163, note 14). On prétend que des gens 'ont vue réellement, « en
chair et en os ». On la décrit comme étant une jeune femme fougueuse aux pieds
fourchus. Elle « s'accouple » et met au monde des enfants-génies. A l'instar des
créatures invisibles de son genre, elle posséde les étres humains, leur impose sa
volonté et exerce une influence faste ou néfaste sur le destin des possédés, mejanin-
s. Lalla Aicha', et c'est 1a I'opinion la plus répandue a son sujet, prend des amants
parmi l'espéce humaine. Lorsqu'elle désire un homme, Aicha Qendicha devient
visible, puis disparait a ses yeux. Elle fascine, séduit, envoiite et tourmente I'étre
désiré, 2 moins que ce dernier ne soit un saint’ ou ne dispose de moyens magiques
de protection : un talisman ; /perz, par exemple.

En somme, les gens du peuple prétent a ce génie femelle et a ses congéneres la
faculté de franchir la limite séparant le monde visible du monde invisible. Est-ce
dans ce sens que le récit l1égendaire parle du personnage féminin ? Une telle faculté
n'est pas acquise méme aux grands saints thaumaturges, ceux censés accomplir des
actions contraires aux lois de la nature’. A ceux-1a, I'hagiographie orale attribue la
particularité de changer d'apparence, de se métamorphoser en tel ou tel animal.
Mais elle ne leur assigne pas le caractére de passer de 1'état d'étre a I'état de non-
étre.

Parce qu'elle jouissait de la qualité d'une sainte et non pas d'une démone, la
femme ait-bouguimel, doit-on comprendre, ne s'est pas volatilisée au sens premier
du mot. C'était plutdt son agresseur qui, au moment ou il s'approchait d'elle, avait
des troubles de la vision. Tout se passe comme si un voile s'interposait entre les
deux personnages. Les troubles visuels, sous-entend la légende, lui furent causés
par I'énergie mystérieuse de sa victime. Autrement dit, il a été puni pour avoir eu
l'intention de posséder ou plus exactement de violenter la femme qu'il ignorait lui
étre attachée par le pacte de faga Dans la mesure ou le viol est un geste d'agression
au moyen duquel un homme s'unit sexuellement a une femme, malgré elle, notre
caid a commis une double infraction : il a a la fois manqué a la régle interdisant la
violence et rompu l'interdit sexuel (la tada prohibe le mariage, mais aussi toute
relation sexuelle).

! Certaines voyantes disent que c'est Aicha Qendicha qui les aide & dévoiler les mystéres passés,
présents et futurs de leurs clients. Pour cette raison, elles appellent Lafia Aicha (Lalia est le titre
honorifique donné & une femme distinguée : descendante de la famille du Prophete, sainte ou noble),
1u1 offrent des sacrifices sanglants et 'invoquent au cours des séances de voyance.

2 Morts ou vivants, les saints commandent aux génies. Cf. le beau livre de Khadija Naamouni
(1993).

On raconte que Moulay Abdelkader Jilali planait dans les airs, La/a Mimouna marchait sur les eaux
et Sidi Ahmed-ou-Moussa se trouvait en méme temps dans deux endroits différents. Pour de pareils
récits, voir H. Basset (19206 : 274-276).
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De ce qui précede ressort l'idée suivante. Les récits légendaires, si burlesques
puissent-ils paraitre, ont une fonction préventive ; ils mettent en garde le pratiquant
de la taga contre la transgression des interdits qui lui sont prescrits. Bien entendu,
I'efficacité de ces récits, c'est-a-dire leur impact sur l'auditeur, dépend non pas du
simple fait de les écouter mais du fait d'y croire. Ledit pratiquant y croit forcément
parce qu'il nait et évolue dans un environnement qui baigne dans I'univers du sacré :
culte des saints, vénération des créatures invisibles (génies), etc. Il croit a la
légende parce que, justement, elle lui parle du phénoméne mystérieux du sacré.
Phénomene que I'Homme imprégné des enseignements de la religion populaire
congoit comme une puissance périlleuse et redoutable « : l'individu ne peut s'en
approcher sans mettre en branle des forces dont il n'est pas le maitre et devant
lesquelles sa faiblesse se sent désarmée » (R. Caillois, 1991 : 30). Les récits
extraordinaires fascinent l'esprit, inspirent l'effroi et, partant, avertissent I'éventuel
transgresseur du danger qui le guette.

En résumé, les hommes et les femmes liés par la taga ne s'intermarient pas ni ne
« s'entre-heurtent » en ce sens qu'ils se considérent comme des fréres et sceurs ou/et
comme des saints et saintes. Tel est l'argument de l'explication courante —
suffisamment développée ci-dessus. Cette explication est si attrayante en
apparence qu'elle semble ne souffrir d'aucune ambiguité ni contradiction en
profondeur. Que la fraternité symbolique et I'effluve sacré aient un rapport avec
I'interdiction des liens matrimoniaux et des actes de violence (physique et morale)
entre les groupes alliés, cela est incontestable, mais faire de ce rapport une relation
causale, parait plutot inadmissible et insoutenable. Les perceptions populaires ne
nous révelent que la couche superficielle du probléme formant l'armature du
présent chapitre. D'ou la nécessité d'aller au-dela de ces perceptions, sans quoi la
trame des interdits interalliés reste occulte et insaisissable.

2. Au-dela des perceptions populaires

Le lieu d'habitation des jeunes mariés en milieu rural zemmour était/est en régle
générale ce que les ethnologues appellent « résidence patrilocale » : le couple élit
domicile chez le pére du mari ou a proximité de sa demeure. Les époux peuvent
€tre issus d'une méme famille ou de deux familles appartenant & une méme tribu ou
a deux tribus différentes. Dans tous les cas, ce sont les femmes qui circulent entre
les groupes domestiques et font l'objet des transactions matrimoniales (le groupe
des donneurs regoit une compensation en échange de la femme qu'il céde) ou
I'échange est pratiqué par les hommes.

En d'autres termes, « ce sont les hommes qui échangent les femmes, et non
l'inverse » (R. Basagana et A. Sayad, 1974 : 103). Ainsi, la femme est au (le)
centre des « intéréts » matrimoniaux qui, nous parait-il, renferment les causes de
I'absence du mariage entre les ufaga-s. Quant a l'interdiction des actes de violence',

Certes, la vie conjugale et la violence vont de pair mais la seconde n'est pas toujours en rapport
avec la premiére. C'est pourquoi nous les séparons dans notre explication.
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nous ne pensons pas non plus qu'elle soit l'effet immédiat de la fraternité
symbolique, encore moins de l'effluve sacré. Il suffit de consulter les manuels
d'histoire, de sociologie et d'ethnologie — notamment les chapitres consacrés aux
conflits des groupes ou des nations — pour constater que, dans tout espace et en tout
temps, la violence est un phénoméne humain généralisé : les hommes en sont la
source et la cible. N'est-ce pas a ce niveau qu'il faut chercher le(s) principe(s)
prohibitif(s) des actes en question ?

A. Proscription du mariage

Rappelons ce que les wtagas pensent de la rupture de la prohibition
matrimoniale : ils sont, somme toute, convaincus que cela entraine des suites
facheuses. Qui donc recoit les contrecoups de la transgression ? L'examen de
l'ensemble des intermariages (unions rares et taxées d'anormales ou de
scandaleuses), cités par nos informateurs et dont deux exemples ont précédemment
été mentionnés, montre que la sanction, sous forme d'événement malheureux
(accident ou maladie graves, effondrement du patrimoine matériel, déces, etc.),
frappe uniquement 1'époux. Quant a I'épouse, elle n'est jamais tenue pour violatrice
de ladite prohibition. On la croit plutdt sacrée, porteuse du pouvoir surnaturel (la
baraka) et, surtout, redoutable pour le mari-allié. Pourquoi, au niveau conjugal,
seule la partenaire passe pour étre entourée de ces moyens mystiques de défense ?
Que signifie la surestimation ainsi conférée a |'v/tada, dans une société ou la femme
est généralement sous-estimée' ? Ces questions, pour en tirer profit, doivent étre
examinées non pas en fonction de la qualité sacro-sainte décernée a la sceur du
pacte, mais relativement a la volonté de marier les femmes au sein de leur groupe.

Dans son étude traitant de la question des pratiques matrimoniales en pays
zemmour (publiée pour la premiére fois dans la Revue algérienne, tunisienne et
marocaine de législation et jurisprudence, t. XLVI, janvier 1930), G. Marcy (1949 :
48) donne deux indications bréves mais importantes pour la compréhension et
l'explication des motifs réels empéchant les alliances matrimoniales entre les
groupes utagas. 1l s'agit, d'une part, du mariage avec la cousine paralléle
patrilatérale (« encore aujourd'hui une fille ne peut étre mariée chez les Zemmour a
aucun individu étranger & sa famille si son cousin paternel a manifesté en temps
utile, [...], le désir exprés que sa cousine lui soit exclusivement réservée ») et,
d'autre part, de la rareté des alliances intertribales (« les unions formées en dehors
des limites de la tribu sont trés peu fréquentes »).

1'Sur la condition avilissante de la femme rurale marocaine de la seconde moitié du XIX® siécle,
voir le témoignage de N. Cotte (1860 : 244-247). En 1952, soit presque un siécle plus tard, Allal El
Fassi (1979 : 277) soutient que ladite condition s'observe encore au Maroc, mais particuliérement
dans les régions du gorf - droit coutumier (par opposition aux régions du chrace - loi islamique). Dans
cette affirmation se manifeste fortement l'opinion tendancieuse de A. El Fassi : symbole de la lutte
anticoloniale et leader du Mouvement national.
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a. Réticence a céder les filles de la famille

L'union avec fille de l'oncle paternel n'est pas chose particuliére aux Zemmour.
C'est une pratique attestée dans d'autres régions du Maroc (E. Doutté, 1905 : 7 ; E.
Laoust, 1915: 51), voire, au moins, dans toutes les sociétés de la rive sud-
méditerranéenne (G. Tillion, 1982 : 131-133). Quelles raisons déterminent ou
justifient ce type d'union conjugale ?

«Les mariages entre cousins paternels, dit E. Westermarck, sont populaires
parce qu'ils conservent la propriété dans la famille » (1921 : 50). En d'autres termes,
l'alliance avec des personnes étrangéres au groupe familial provoque I'évasion des
richesses de ce groupe par le biais de la compensation matrimoniale (ensemble de
biens matériels que les parents du prétendant versent obligatoirement a ceux de la
jeune fille) et de I'héritage féminin (la part de la femme — biens mobiliers et/ou
immobiliers — passe dans la lignée de son mari).

Une telle interprétation n'intéresse que partiellement les tribus zemmour dans la
mesure ou, suivant leur izref (droit coutumier amazighe), ces derniéres, excepté
deux d'entre elles : Ait Yadine et Ait Bou Yahya, refusent a la femme le droit a la
moitié de la part de 'nomme ; droit que 1'Islam lui a reconnu depuis des siécles. 1l a
fallu attendre la réforme de 1946 (cf. Deluc, 1952 : 35) pour voir la loi coranique
entrer en vigueur. Toutefois, au terme de la conception de nos informateurs, le fait
d'exclure de la succession le sexe féminin a pour but d'éviter I'émiettement de la
propriété.

A ce point de vue, G. Marcy (op. cit. : 263) objecte que l'exhérédation de la
femme découle de son incapacité de prendre les armes pour défendre les biens
patrimoniaux. En outre, il affirme que les filles, comme les objets matériels, sont la
propriété du pére ; elles font partie du capital domestique. Ainsi, mettant en
relation I'idée que les filles sont assimilées aux biens transmissibles et le fait que
les parents agnatiques d'un homme privé de descendance masculine héritent de son
patrimoine, notre auteur aboutit & la conclusion suivante : le droit d'Ego masculin
sur sa cousine résulte du droit du neveu sur la propriété de son oncle paternel
(ibid. : 45-46).

Autre interprétation : le mariage entre les enfants des fréres est compatible avec
l'organisation sociale des populations pratiquant ce genre d'alliance. Les tenants de
ce point de vue raisonnent dans le cadre du modéle segmentaire suivant lequel les
sociétés, comme celles du vieux Maghreb, sont constituées de groupes (segments)
encastrés les uns dans les autres, se caractérisant par un double mouvement :
décomposition et recomposition, conflits et solidarité (dimension politique) ;
autrement dit, deux unités sociales (familles, lignages ou tribus) reliées & un niveau
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de segmentation donné peuvent s'opposer entre elles mais se coalisent au niveau
immédiatement supérieur'.

Dans ce double mouvement, l'union avec la fille de I'oncle paternel semble
jouer un rdle déterminant. Fredrick Barth (1954 : 164-171) y voit un principe de
cohésion, d'unification ou de fusion : elle sert & consolider le segment agnatique
minimal dans ses relations d'opposition et de lutte contre d'autres segments
similaires et, de ce fait, & délimiter, par le bas, le processus de segmentation. De
leur coté, Robert Murphy et Léonard Kasdan (1959 : 17-29) soutiennent que cette
union matrimoniale a pour principale mission ou fonction, la fission ou le
fractionnement des lignées agnatiques, la délimitation des unités et leur
incorporation dans des groupements de dimension importante — « englobant a la
limite tous les Arabes ».

Lorsqu'on évoque I'apport de F. Barth et la contribution de R. Murphy et de L.
Kasdan, on ne peut réduire au silence le travail de Jean Cuisenier sur le groupe
Ouled Arfa de 'Ansariin (Tunisie septentrionale).

Mettant a profit l'observation de Claude Lévi-Strauss?, Jean Cuisenier, qui
déclare étre pleinement éclairé par « la pensée indigéne » et avoir fait fond sur
I'étude des généalogies, parvient a lire dans les proces de fusion et de fission les
pratiques endogame et exogame. Des résultats de l'analyse statistique qu'il a
appliquée a 150 unions conjugales, réalisées au cours de 5 générations par les 11
lignées composant les Ouled Arfa, il déduit que lesdites pratiques reposent sur une
régle matrimoniale qu'on observe a chaque niveau généalogique ; a savoir le fait
que deux fréres se marient dans deux sens opposés : l'intérieur et l'extérieur du
groupe agnatique. Le mariage interne (36% des cas), c'est-a-dire l'union avec la
cousine paralléle, permet au groupe de se consolider et le mariage externe (64%)
lui assure des alliances avec d'autres lignées (35%) et avec des étrangers (29%). Et
l'auteur de conclure que I'union entre les enfants des fréres est la caractéristique du
systéme de parenté arabe ; systéme ou, souligne-t-il, on accorde au gargon le droit
sur la fille de son oncle paternel en vue de conserver les biens matériels au sein de
la lignée agnatique (1962 : 80-105 ; 1971 : 413-490).

Expliquer les unions contractées entre les cousins paralléles par le critére
généalogique, c'est reproduire l'interprétation courante ou officielle que les

! Remarque : subsidiairement appliqué en 1893 & la Kabylie (Algérie) par E. Durkheim (1967 : 153),
le schéma segmentaire a fait fortune surtout aprés la publication en 1940 des travaux d'Evans-
Pritchard sur les Nuer du Soudan (1968 : 165-281). Quant au Maroc, ce schéma lui a été applique par
les anthropologues anglo-saxons : E. Gellner (1969 : 34-43), D. M. Hart (1965 : 25-33 ; 1967 : 65-95)
et J. Waterbury (1975 : 92-102). A titre d'information, l'application du modéle segmentaire a la
société marocaine a fait l'objet d'un certain nombre de critiques. Voir J. Favret (1968 : 20-25), A.
Hammoudi (1974 : 153-179), P. Pascon (19795 : 106-119) et A. Khatibi (1983 : 102-110).

2pour Claude Lévi-Strauss (cité par J. Cuisenier, 1962 : 81), le point de vue de Barth et celui de
Murphy et de Kasdan reviennent au méme, puisqu'ils admettent que la question du mariage avec la
fille de l'oncle paternel ne saurait étre traitée uniquement en fonction de la structure de parenté et
jugent nécessaire de faire intervenir d'autres variables tels que les facteurs économique et politique.
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informateurs fournissent & l'ethnologue. Les variables économique (conservation
des richesses entre agnats, réduction au minimum du cotit de la compensation
matrimoniale...) et politique (renforcement de I'unité agnatique minimale...) ne
peuvent que s'imposer a la réflexion — cela va de soi — dans la mesure ou ces
unions échappent a la logique du systéme des alliances matrimoniales fondé sur le
principe de I'échange; systétme ou « les femmes sont échangées contre des
femmes » (C. Lévi-Strauss, 1967 : 276)'.

Par ailleurs, il n'est pas de régle qu'un homme ait le droit de préemption sur la
main de sa cousine parall¢le patrilatérale” : dans la pratique, le mariage de celle-ci
avec celui-la est souvent une union forcée ou obligatoire. Ce sont la les points
essentiels de I'objection (ou du reproche) que Pierre Bourdieu (1980 : 273-291) —
tantdt implicitement, tant6t explicitement — formule contre les modeles explicatifs
mentionnés ci-dessus. Il leur objecte que ce lien conjugal (lien que, soit dit en
passant, nombre d'ethnologues désignent par l'expression de mariage arabe), dont
le statut n'est pas facile a délimiter, se forme en fonction de stratégies ; c'est-a-dire
que sa conclusion dépend des objectifs et des intéréts matériels et symboliques que
les individus concernés cherchent a satisfaire (ibid. : 292-294, 312-3 18).

A en juger par le nombre important des écrits dont il a bénéficié depuis une
trentaine d'années et par les différentes interprétations a propos de ses déterminants
et fonctions, le mariage dit arabe n'a pas fini d'intriguer et de défier les ethnologues
travaillant sur les systémes de parenté amazighe et arabe. Il n'est pas dans notre
intention d'examiner, une par une, ces interprétations pour en dégager les lacunes
théoriques ou les faiblesses épistémologiques, ni méme d'ouvrir une parenthese
dans ce sens. La, n'est pas notre but. Ce qui nous y intéresse par contre, c'est le
point qu'elles ont en commun, a savoir que dans les milieux amazighe et arabe, les
pratiques matrimoniales se caractérisent par la tendance a conserver les femmes au
sein de leur groupe domestique ou, selon l'expression de G. Tillion, a « garder
toutes les filles de la famille pour les garcons de la famille » (op. cit. : 37). Cette
tendance fait dire a des auteurs comme C.-H. Breteau et N. Zagnoli : « le mariage
arabe avec la cousine paralléle patrilatérale constitue la premiére forme
d'endogamie possible » (1981 : 19). Si, pour une raison idéologique (honneur,
pureté du sang...) ou autre (économique, politique, statutaire...), les unités familiales
sont réticentes a céder leurs filles, les groupes extrafamiliaux ne les cédent que tres
rarement ou pas du tout.

b. De la rareté a I'absence des unions intertribales
Qu'on y voie une affinité élective ou forcée, un moyen de fusion ou/et de fission

des lignées, une alliance qui s'explique par le facteur généalogique ou en terme de
stratégies, l'union entre les cousins paralléles patrilatéraux est la caractéristique et

"'La forme primitive de cet échange, nous dit C. Lévi-Strauss, se réalise dans le mariage entre les
cousins croisés (ibid. : 139-154) .
Le droit en question «est loin d'étre attesté dans I'ensemble des sociétés qui préconisent le
mariage arabe » (P. Bonte, 2000 : 41).
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non la régle des pratiques matrimoniales dans les milieux traditionnels au Maghreb.
Elle n'en est pas la norme parce que, dans ces milieux, on pratique d'autres formes
de mariage : le mariage avec la fille du frére ou de la sceur de la mere (cousine
croisée et cousine paralléle matrilatérales), le mariage entre des personnes issues
des lignages constitutifs d'une tribu, voire le mariage avec des femmes étrangeres a
la tribu ou méme a la confédération de tribus. Seulement, rappelons-le, les
alliances intertribales sont extrémement rares. Les r<ns1:XMLFault xmlns:ns1="http://cxf.apache.org/bindings/xformat"><ns1:faultstring xmlns:ns1="http://cxf.apache.org/bindings/xformat">java.lang.OutOfMemoryError: Java heap space</ns1:faultstring></ns1:XMLFault>