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Notation des termes touaregs

Le systéme de notation est une variante simplifiée du systéme de notation
en vigueur en Afrique de ’Ouest pour noter la langue touarégue. Afin de le
rapprocher de la notation usuelle de la langue berbére, actuellement en cours
de standardisation, nous avons renoncé a la notation du a court (&), ainsi qu’a
la notation de I'emphase lorsque celle-ci n’a pas statut phonologique, mais
n’est qu'un effet de coloration de I’environnement. Nous préservons pour le
moment la voyelle e (o), car la pertinence de son statut phonologique dans les
dialectes touarégues reste controversée. A la différence de la notation usuelle,
nous notons la chuintante fricative sourde s au lieu de c.

Globalement, aucun systéme de notation de la langue touarégue ne parait
satisfaisant, car le systéme actuellement en vigueur (inspiré des travaux du
linguiste K.-G. Prasse) est largement phonétique, tandis que les efforts de
standardisation du touareg en accord avec la notation usuelle de la langue
berbére en générale sont insuffisants. De ce fait, la notation hésite encore entre
une notation phonétique et une notation phonologique.

Les consonnes suivent, sauf exception, 1'usage de la langue francaise. On

note :

- b, d, f, g — p nasalisé,

— y pour le r grasseyé, — q équivalent au qaf arabe,

— h (aspiré), — r (roulé),

~Jk ~ s,

— x pour kh comme dans le mot — § pour sh comme dans le mot
allemand Nacht, schéma,

— 1, m, n, - t, WY, Z

La tension est notée par le redoublement des consonnes. Les emphases sont
notées par un point diacritique (d, h, z).

Les voyelles sont :

— 1, — o (e muet),
— u (pour ou comme dans le mot - o,
amour, — a.

— e (comme é),






Introduction

Les naissances, chez les Touaregs, appellent peu [’attention.

(H. Duveyrier, 1864 : 428)

Rien de bien particulier a signaler au sujet de la naissance d’un enfant.

(M. Benhazera, 1909 : 3)

Problématique et approche théorique

Les études touareégues qui se sont développées depuis I'époque coloniale
(S. Chaker, 1988) semblent donner raison aux remarques (ci-dessus) d’H. Du-
veyrier (1864) et de M. Benhazera (1909) qui furent parmi les premiers obser-
vateurs étrangers a publier des monographies dédiées a cette société berbére
nomade particuliére. Au moment ot nous entreprenions notre recherche sur
la naissance chez les Touaregs, aucune étude d’envergure n’avait été consa-
crée a ce sujet. Seuls D. Casajus (1979; 1987) et S. Rasmussen (1986) se sont
intéressés dans le cadre de leurs théses de doctorat a certains aspects de 'ac-
couchement et, surtout, de la cérémonie de nomination d’un enfant chez les Kel
Ferwan et les Kel Ewey de ’Air. G. Barrére (1987) avait publié une descrip-
tion ethnographique de la naissance et du baptéme des enfants de I’Ahaggar
(Idéles) et B. Worley (1992) avait rédigé un article grand public sur les luttes
rituelles exécutées par les femmes Kel Fadey (région d’In Gall) le jour de la
dation du nom. Autrement dit, c’est le moment le plus spectaculaire et a priori
le plus chargé symboliquement, celui de la nomination accompagnée de rites
et de fétes, qui a avant tout retenu ’attention des chercheurs.

La raison de I'absence d’intérét, de la part des ethnologues, pour les re-
présentations et les pratiques qui entourent ’avénement d’un enfant, réside
vraisemblablement dans le statut élevé que détiennent les femmes dans la so-

ciété touarégue. Ce trait remarquable, qui traverse tous les champs sociaux et
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symboliques, tranche avec la condition féminine qui prévaut dans la plupart des
sociétés musulmanes de part et d’autre du Sahara. Il a été souligné dés les pre-
miéres observations faites par les auteurs arabes anciens, qui le rapportent au
régime matrilinéaire de la société touarégue, comme Ibn Battuta qui visita le
royaume de Tegedda (prés de 'actuel oasis d’In Gall) au milieu du XIV® siécle!.
Si, dans la majorité des sociétés musulmanes, la femme n’acquiert un statut de
femme digne de ce nom qu’a partir du moment ot elle devient mére, en 'occur-
rence mére d'un garcon, comme ’a montré C. Lacoste-Dujardin (1985) dans
son ouvrage intitulé « Des méres contre les femmes. Maternité et patriarcat au
Maghreb », la femme touarégue semble pouvoir se passer de cette preuve pour
s’affirmer dans sa féminité. En effet, H. Claudot-Hawad (1984 : 97) remarque
a propos des Touaregs de I’Ahaggar que la littérature orale dessine avant tout
un portrait de femme qui «ne correspond ni & la femme productive, ni a la
femme reproductrice ou procréatrice. Les louanges aussi bien que les critiques
ne concernent jamais ses capacités de travailleuse ou de mére de famille. » Dans
cette perspective I'auteur conclut que « (...) la femme (des classes libres) a été
placée, dans la conscience des gens, a la clé de la reproduction économique,
sociale, symbolique, avant d’étre biologique, cette derniére fonction n’occu-
pant finalement dans cet ensemble qu'un rdle de dernier plan» (H. Claudot,
1984 : 103).

Dans de nombreuses cultures, y compris dans la culture occidentale, la
maternité est sans cesse rejetée du coté du «biologique» et du «naturel »,
confinant par la méme occasion la femme dans le domaine de 'intime et du
privé (P. Tabet, 1985 ;Y. Kibiehler et al., 2001). Or, il est intéressant de remar-
quer qu’a partir du moment ot la femme a la possibilité d’acquérir un statut
social en dehors de la maternité, la capacité reproductrice féminine semble de
prime abord toujours reléguée a ce méme plan. Tout se passe comme s’il y avait
impossibilité de penser celle-ci comme un événement, certes inscrit dans I’ordre
du biologique, mais relevant, en tant qu’événement qui se situe au coeur de la
reproduction de la société, du social et par conséquent du domaine « public ».
C’est ce que montrent en tout cas les exemples provenant de notre propre so-
ciété (Y. Knibiehler, op. cit.) dans laquelle 1'accés a ’espace masculin public

ne s’est fait, et ne se fait encore, qu’au prix d’un « déni de la maternité », pé-

L« (...) leurs femmes n’ont aucune pudeur ; devant les hommes, elles ne se voilent point.
(...). Quant aux hommes, ils n’ont « aucune jalousie » ; aucun d’eux ne rattache sa généalogie
& son pére mais & son oncle maternel ; n’héritent que les fils de la sceur a I’exclusion des

(propres) fils» (J. Cuoq, cité d’aprés H. Claudot-Hawad, 1986 a :193).
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nalisant doublement les femmes, comme le dit F. Héritier dans sa préface de
I'ouvrage cité : « Non seulement le soin des enfants est abandonné aux femmes,
mais elles en sont punies professionnellement et financiérement en se voyant
confier des taches a temps partiel, peu considérées, mal rémunérées» (p. 1).
Ainsi, attitude adoptée par notre société vis-a-vis de la capacité procréatrice
féminine ne fait pas exception aux attitudes développées par de nombreuses
autres sociétés. A partir du constat d’une dissymétrie biologique qui fait que
ce sont les femmes qui portent ’enfant et en accouchent, et dont F. Héritier
(2002) a montré qu’elle est considérée comme d’autant plus « exorbitante »
que les femmes produisent non seulement des filles, mais aussi des enfants de
I’autre sexe, cette attitude traduit le fait que la gent féminine est considérée
comme seule responsable de cette affaire, aussi bien pour sa réussite (soins,
éducation...) que pour ses échecs (stérilité, fausses couches...). Or, la société
touarégue offre un point de vue original & ce sujet, car cette capacité féminine
justifie & ses yeux que tout soit mis en ceuvre, afin que la femme puisse accom-
plir le role qui est le sien, & savoir assurer la perpétuation de la société qu’elle
fonde dans les mythes d’origine de la plupart des groupes. Ceci se traduit
par de nombreux aspects, qui vont de I'autonomie économique de la femme
(H. Claudot-Hawad et M. Hawad, 1987) a la participation masculine active
dans les soins et 1’éducation donnés aux enfants (C. Figueiredo-Biton, 2001),
en passant par une responsabilité du coté des hommes pour éviter les échecs
procréatifs ou des grossesses trop rapprochées, comme on le verra dans cette
these. En fait, en disant que la fonction reproductrice de la femme ne joue
en définitive qu'un role de dernier plan, H. Claudot-Hawad ne dit pas que la
maternité se situe dans la société touarégue exclusivement du coté biologique
comme un domaine distinct et dévalorisé, mais au contraire que la procréa-
tion fait partie intégrante d’'un systéme de valeurs qui congoit les capacités
productrices et reproductrices de la femme comme un ensemble (la Mater-
nité pourrait-on dire) touchant a tous les aspects de la société, sans instaurer
une dichotomie entre le «biologique» et le «social». En ce sens, la capacité
de mettre au monde un enfant, des filles et des fils, participe de 1'idée non
seulement assumée, mais revendiquée que la femme représente la clé de votte
de I’édifice symbolique et social. Cette conception va de pair avec une va-
lence différente des domaines du «privé» et du «public» qui prennent chez
les Touaregs la forme d’'une opposition entre le domaine de l'intérieur fémi-
nin, associé a la culture, et le domaine de l'extérieur masculin, associé a la

nature non domestiquée. Autrement dit, la perspective est dans cette société
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nomade d’emblée inversée : le domestique ne se situe pas en dega ou a I’écart du
«public », confondu ici avec I'espace sauvage et hostile qu’est le désert, I'assuf
en touareg, mais représente le point de départ et le point d’aboutissement de
toute action destinée a la pérennité de la société. Le domaine du masculin est
dans cette optique celui de I'altérité, a la fois dangereuse et nécessaire, auquel
il faut s’associer afin de 'apprivoiser et garantir la reproduction de la société
(H. Claudot-Hawad, 1986). De méme, la grossesse et la mise au monde d'un
enfant qui résultent irréductiblement d’une rencontre sexuelle et sexuée entre
le féminin et le masculin, relévent d’une expression et d’une expérience par-
ticulieres de l'altérité. C’est cette vision originale du monde, et des étres qui
I’habitent, qui forme la toile de fond de ce présent travail.

L’approche que nous avons choisie, parmi d’autres approches possibles,
est celle d’'une anthropologie symbolique de la naissance en vue de dégager les
principes fondamentaux qui sous-tendent la construction symbolique et sociale
des identités. Elle prolonge une réflexion que nous avions engagée depuis nos
mémoires de maitrise et de DEA, consacrés, a partir de matériaux bibliogra-
phiques, aux relations de genre (gender ou «sexe social »), respectivement a
travers les contes et les rituels ches les Touaregs de I’Air et par 'intermédiaire
des données disponibles au sujet de la procréation et de la naissance chez les
Touaregs en général. Cette approche s’inspire des travaux et théories dévelop-
pés par F. Héritier (1981, 1996, 2002) autour du masculin et du féminin, oppo-
sition primordiale inscrite dans la condition méme de 'humanité et de laquelle
découlent, telle une grammaire, toutes les autres oppositions classificatoires,
fondées en derniére analyse sur une opposition d’ordre cognitif de I'identique
et du différent. En démontrant la maniére dont la différence entre les sexes
organise symboliquement les champs de la parenté et de ’alliance, F. Héritier
(1981, 1994) nous offre ce que E. Porqueres i Gené (2000 : 339) appelle joliment
une « matrice heuristique particulierement féconde ». L’étude de I'agencement
du féminin et du masculin, de l'identique et du différent, tel qu’il apparait
dans les différentes logiques de transmission des identités consubstantielles, a
profondément renouvelé 'analyse des faits de consanguinité et d’alliance, ainsi
que des prohibitions de l'inceste, notamment celles qui découlent de l'inceste
du deuxiéme type mis en lumiére par F. Héritier. Cette démarche recele une
grande valeur heuristique, en particulier pour les systémes qui ne relévent pas
des «structures élémentaires de la parenté» (C. Lévi-Strauss, 1949), ouvrant
ainsi la voie vers une anthropologie structurale incluant les systémes «semi-

complexes» et «complexes» d’alliance, ainsi que les « parentés en marge »,
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telles que la parenté spirituelle et la parenté de lait. Elle invite a terme a ré-
examiner les concepts classiques, en l'occurrence ceux de filiation et d’alliance
qui ont été respectivement privilégiés par la théorie anthropologique (L. Du-
mont, 1971), en mettant notamment 'accent sur le role constitutif du mariage.
Dans le cadre de la société touarégue, cette approche parait d’autant plus
féconde que les premiéres analyses qui ont été faites des systémes de parenté
et d’alliance touaregs, a partir de la théorie de la filiation d’une part et de la
théorie de I'alliance d’autre part, se sont heurtées a quelques difficultés d’inter-
prétation (P. Bonte in S. Bernus et al., 1986a). En effet, malgré la référence a
un principe de filiation unilinéaire, matrilinéaire dans la majorité des groupes
et patrilinéaire chez les Touaregs de 1’Azawagh, la parenté touarégue est fon-
damentalement cognatique. De méme, en dépit d’un mariage préférentiel, en
I'occurrence avec la cousine croisée matrilatérale, les alliances sont conclues
parmi toutes les catégories de cousins, croisés et paralléles, matri- et patrila-
téraux, et se conjuguent avec une «endogamie» de tawsit («tribuy) définie
comme un groupe de descendance unilinéaire. Les différents chercheurs ont
donné des réponses variées a la question de la logique a laquelle obéissent
ces systémes, sans véritablement parvenir a rendre compte de ’ensemble des
traits qui les caractérisent, et sans en tirer toutes les conclusions sur le plan
théorique. Ceux qui ont organisé leurs modeéles d’analyses en partant de la
théorie de ’échange, voire de 1’échange généralisé que semble suggérer le ma-
riage préférentiel (E. Guignard, 1986; D. Casajus, 1986), sont amenés a pos-
tuler malgré tout ’existence plus ou moins permanente de groupes échangistes
(matri- et patrilignages, tentes et campements) en dépit des pratiques réelles,
ou alors a conclure que I’échange renvoie avant tout a une représentation que
se font les Touaregs eux-mémes de leur systéme. Les chercheurs (P. Bonte,
1986b; L. Brock; 1986 ; H. Claudot, 1986) qui fondent leurs analyses sur le
modeéle « endogame » s’attachent a démontrer que la filiation ne semble pas
correspondre & un principe structurel des groupes sociaux, mais correspond
davantage a une lecture idéologique de la parenté qui renvoie a des stratégies
de rétention ou d’acquisition de biens et de pouvoir, et aboutit a un classement
hiérarchique plus ou moins informel entre des groupes théoriquement égaux.
L’ensemble de ces premiers travaux ne peut faire cependant 1’économie
d’une approche sociologique des faits de la parenté et de ’alliance, mettant les
différentes stratégies d’alliances en rapport avec la transmission des biens et
des titres politiques (C. Oxby, 1986, P. Bonte, op. cit. et H. Claudot, op. cit.).

Ces travaux apportent de nombreux éclaircissements dans des domaines divers
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de l'organisation sociale, politique et économique, mais éloignent en méme
temps 'analyse de ces systémes d’une approche structurale de la parenté et de
I’alliance, fondant ainsi une approche qui a caractérisé pendant longtemps les
études portant sur les «systémes complexes» cognatiques européens (E. Por-
queres i Gené, 2000). Par contre, 'acquis fondamental de ces travaux pion-
niers est de relever que les systémes touaregs s’organisent structurellement
sur le principe de la bifurcation (différence des sexes), fondé sur le modéle
du couple frére-sceur et organisant un classement terminologique qui distingue
les «fils» et les «neveux» du point de vue d’'un Ego masculin. Personne,
hormis P. Bonte (2000), n’a depuis engagé une réflexion théorique sur ces
systémes dans le cadre d'une approche structurale. Les travaux de P. Bonte
partent d’une comparaison entre les systémes arabes et touaregs qui présentent
nombre de traits communs (affiliation & des tribus définies comme des groupes
de filiation unilinéaire en référence a un ancétre commun, hiérarchies statu-
taires, mariages préférentiels articulés & des mariages « dans un degré rappro-
ché» avec l’ensemble des collatéraux), tout en présentant un certain nombre
de divergences (calcul agnatique vs. calcul cognatique / utérin de la filiation ;
préférence pour la cousine paralléle vs. préférence pour la cousine croisée matri-
latérale). P. Bonte (op. cit., p. 136) propose d’« interpréter ces convergences et
divergences comme les effets d’'une méme structure de genre traitée de maniére
en quelque sorte «inversée» dans ces deux types de société.» Ce traitement
inversé n’est cependant pas symétrique, car les Touaregs fondent leur systéme
sur I'opposition complémentaire du masculin et du féminin inscrite dans la re-
lation frére/sceur, tandis que les sociétés arabes mettent 1'accent sur l'identité
de sexe a travers la relation frére/frére. Dans le cadre des sociétés arabes saha-
riennes, et plus largement méditerranéennes, P. Bonte introduit une seconde
hypothése selon laquelle les systémes arabes résultent d’une transformation
historique des systémes berbéres (touarégues) cognatiques en adoptant les va-
leurs de I'agnatisme véhiculé par 'islam. Dés lors, ces sociétés sont sans cesse
confrontées a 'irréductibilité de la différence des sexes, notamment & I’occasion
du mariage et de la procréation qui réaffirment une nécessaire conjonction du
masculin et du féminin. Dans les deux systémes c’est donc 'opposition entre
le féminin et le masculin qui semble au coeur du fondement symbolique de la
parenté et de 'alliance. Seulement, dans le cas des Touaregs, cette opposition
s’exprime sous la forme d’une complémentarité assumée entre les genres, tan-
dis que les Arabes tentent sans cesse de masquer les médiations féminines. Ces

divergences s’expriment a travers I’énoncé d’un mariage préférentiel qui privi-
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légie dans le cas arabe une reproduction a l'identique (« endogamie » entendue
dans le sens d’une proximité consanguine et/ou statutaire qui renvoie a l'idéal
de 'isogamie dont le mariage avec la CPP est la forme la plus parfaite). Celle-
ci est associée a une lecture sélective agnatique des généalogies qui fondent les
solidarités masculines au sein du nasab, et & un «droit» patrilinéaire qui or-
ganise la transmission des biens et des statuts. Les médiations féminines sont
dans ce systéme réintroduites a 'occasion du « mariage lointain» (distance
consanguine et/ou statutaire) et engendrent, lorsqu’il est conjugué au refus de
I’hypogamie féminine, des effets de classement hiérarchique entre les groupes
(‘asabiyat) issus d’'un méme nasab, et qui se traduisent par des relations de
compétition entre ces mémes groupes. Les Touaregs privilégient, quant a eux,
le mariage avec la CCM qui garantit I’échange entre groupes de descendance
(ebawel ) et évite 'accumulation des biens au sein d’un seul groupe. En effet,
le mariage avec la CPM, valorisé dans certains groupes, aboutirait, a partir du
moment ol il est associé a une lecture sélective matrilinéaire des généalogies et
a un « droit » matrilinéaire de transmission des biens, & une fermeture des eba-
wel (H. Claudot-Hawad, M. Hawad, 1987). Le neveu utérin (tegeze) apparait
dans ce systéme comme un médiateur par excellence entre les groupes, celui
qui instaure ou réinstaure 1’égalité. P. Bonte (op. cit) avance cependant que
le mariage préférentiel avec la CCM renvoie également a la « valence différen-
tielle des sexes» qui « empéche» dans I'absolu que le systéme touareg puisse
se réaliser comme un cas symétrique inverse du cas arabe.

En somme, les deux systémes touareg et arabe s’articulent autour de stra-
tégies d’« ouverture » et de «fermeture» qui mettent ’accent tantot sur 1’éga-
lité, tantot sur la hiérarchie entre les groupes, les deux principes relevant en
derniére analyse d'un effet structurel de la distinction entre les sexes. En re-
vanche, on constate que cette analyse, trés convaincante puisqu’elle parvient a
rendre compte de ’ensemble des traits qui caractérisent ces systémes, ne s’af-
franchit pas complétement, du moins pour le systéme touareg, d'une lecture
sociologique de la filiation et de I'alliance. C’est pour cette raison qu’il nous
a paru intéressant de mener une recherche sur la question de la construction
et de la transmission des identités consubstantielles chez les Touaregs, afin de
voir comment s’y conjuguent les apports maternels et paternels, féminins et
masculins, au moment de la «fabrication» d’un enfant.

A partir de 'hypothése formulée par P. Bonte selon laquelle le systéme
touareg est structurellement fondé sur la distinction du féminin et du mascu-

lin, et compte tenu du fait que les représentations autour de I’embryogenése
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et des substances du corps — moelle, sperme, lait, sang... — entretiennent,
comme ’a montré F. Héritier, des rapports étroits avec le domaine de la pa-
renté et de l'alliance, notre parti pris a été celui d’abandonner provisoirement
toute lecture de ce méme champ a partir des concepts classiques de ’anthro-
pologie de la parenté, en faveur d’une lecture « endogéne » de la consanguinité
et de l'affinité. Sans nourrir, dans le cadre de cette thése, des ambitions théo-
riques particuliéres sur le plan de I'anthropologie de la parenté, ce travail ne
pose qu’un premier jalon et souhaite avant tout apporter des données nouvelles
susceptibles d’enrichir la réflexion engagée sur les systémes de parenté et d’al-
liance dans les sociétés méditerranéennes. En effet, I’hypothése selon laquelle
ces systémes sont structurellement fondés sur la distinction des sexes nécessite,
pour étre étayée, la collecte et I'approfondissement des données quant a 1’agen-
cement symbolique du féminin et du masculin. C’est la raison pour laquelle
nous avons choisi de traiter non seulement des différentes substances du corps
qui interviennent dans la transmission des identités, mais plus généralement
de la notion de personne (sexuée) dans ses composantes matérielles et imma-
térielles, ainsi que des rites qui contribuent conjointement a la fagonner. Avant
d’introduire les différents chapitres qui composent cette thése et de présenter
plus en détail notre démarche, ainsi que le terrain de nos enquétes, nous ai-
merions situer briévement ce travail par rapport a 'anthropologie du corps et
du genre d'une part, et par rapport a ’anthropologie de la naissance et de la
petite enfance d’autre part.

L’idée de traiter des représentations du corps en rapport avec la parenté,
’alliance et les rapports sociaux en général n’est pas nouvelle. Outre les travaux
fondateurs de F. Héritier, il faut citer ceux de M. Godelier (1982) qui travaille
également, depuis longtemps, sur la question de la « production du corps» et
des rapports que les représentations relatives a la sexualité, a I’engendrement
et a la notion de personne entretiennent avec la reproduction de la société.
L’approche de M. Godelier est cependant tres différente de celle de F. Héritier,
car pour ce premier, ces mémes représentations, qui sont selon les deux auteurs
au fondement des rapports de domination, en premier lieu celle qu’exercent les
hommes sur les femmes, ne sont en fin de compte qu’'un discours que la société

tient sur elle-méme :

« Le corps sexué est sollicité non seulement de témoigner de mais
de témoigner pour I'ordre qui régne dans la société et dans l'univers,
puisque 'univers comme la société, se divise en deux parties, masculine

et féminine. Le corps fonctionne donc comme une machine ventriloque
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qui tient en permanence un discours muet sur 'ordre qui doit régner
dans la société, un discours qui, entre autres, non seulement légitime
I’appropriation des enfants par des adultes considérés comme leurs pa-

rents, mais également la place dans la société que le sexe d’un enfant lui
prédestine» (M. Godelier in M. Godelier et M. Panoff, 1998 : 26).

Sans rentrer dans ce débat, dans le cadre de cette introduction, il nous
semble important de souligner cette divergence qui renvoie a la place qu’occupe
I’ordre biologique au sein des ordres sociaux et symboliques. En effet, méme si
le corps sexué sert a légitimer divers rapport sociaux, il n’en reste pas moins
vrai qu'il existe une dissymétrie fondamentale entre les corps des hommes et
des femmes, a savoir en premier lieu celle, déja soulignée, que la grossesse et
I’accouchement sont féminins. On pourrait faire la méme remarque a propos
des travaux issus du mouvement féministe a propos des concepts de gender.
Si ce concept a vu le jour dans l'objectif de dénoncer I'ancrage idéologique
du féminin dans la «nature» (N. C. Mathieu, 1991), il risque, & force d’en
indexer 'arbitraire, de faire «oublier » que le sexe, féminin et masculin, reste
un fait d’anatomie, et d’aboutir a «jeter le bébé avec I’eau du bain ». Citons,
pour conclure cette partie, un texte d’E. Copet-Rougier (2000) qui souligne
par ailleurs le fait que 'on ne peut pas faire 'impasse du biologique quant il
s’agit d’analyser la parenté, ni faire I’économie de la parenté quant il s’agit de

comprendre le fonctionnement d’une société :

«Echapper a la parenté suppose la construction d’une méta-parenté
qui puise dans la puissance métaphorique. A cet inconvénient prés que
la puissance métaphorique de la parenté trouve sa source dans un an-
crage symbolique dont elle ne peut se défaire parce qu’il est biologique
malgré son caractére «brut» et dénué de sens en soi. Les conditions de
I’existence humaine et sociale contraignent I'imagination humaine. C’est
pourquoi la métaphore de la parenté (quelles que soient ses formes) doit
étre définie comme une métaphore contrainte et non une simple méta-
phore. Elle ne peut pas s’échapper totalement des conditions premiéres
qu'elle est censée représenter. (...)

Ni langage, ni concept vide, ni machine ventriloque, la parenté dans
sa polysémie se fonde a I'opposé de quelque chose qui serait arbitraire.
Elle se fonde sur une raison symbolique contrainte et ne peut a ce titre
étre qualifiée de langage » E. Copet-Rougier (2000 : 30-31)2.

2Cette divergence n’engage en rien la grande qualité des travaux consacrés aux représen-
tations du corps et de la personne, quelle que soit la position des chercheurs. Nous pensons
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Ainsi, lorsque nous dirons que telle représentation du corps ou tel rite
renvoie a telle facette de 'organisation symbolique et sociale, nous ne pensons
pas qu’il s’agit de deux domaines distincts, que les uns ne sont que les supports
des autres, mais qu’ils fondent symboliquement cette organisation a partir d’'un
imaginaire qui n’est jamais entiérement inventé. Nous verrons en revanche que
les Touaregs procédent d’une fagon originale en ce qui concerne 'articulation
entre le biologique et le symbolique, car tout indique qu’on « fait croire », dans
cette société, que le second préceéde le premier, que le biologique n’est que la
traduction physiologique d’un ordre symbolique préexistant et non l'inverse.
Cette idée peut du reste expliquer pourquoi ce qui reléve du biologique dans
la procréation peut donner l'impression de passer en dernier plan chez les
Touaregs. Dans cette perspective, I'exemple touareg n’est sans doute pas le
meilleur exemple pour illustrer comment injustice est faite aux femmes a partir
d'un caprice de la nature. Il peut en revanche rappeler que la domination
masculine est un fait mais non une nécessité ancrée dans la condition humaine,
fut-elle profondément inscrite dans la pensée symbolique.

Apreés avoir situé notre cadre théorique, il nous faut souligner que cette
these doit beaucoup aux travaux de l’anthropologie de la naissance et de la
petite enfance, courant de recherche qui s’est développé en France depuis une
trentaine d’années®, notamment par I'intermédiaire des travaux fondateurs de
N. Belmont (1971) sur Les signes de la naissance, de F. Loux (1978) sur Le
jeune enfant et son corps dans la société traditionnelle, de J. Rabais (1979)
sur L’enfant du lignage, de S. Lallemand et G. Delaisi de Parseval sur L’art
d’accommoder les bébés (1981), de D. Bonnet (1988) sur la procréation et les
maladies de U'enfant (Corps biologique, corps social), et encore les travaux de
S. Lallemand sur La circulation des enfants en société traditionnelle (1993) et
les liens entre I’adoption et le mariage (1994). Nous devons également citer a
cet endroit les travaux des historiens, notamment le livre pionnier de P. Ariées
(1960) sur L’enfant et la vie familiale sous I’Ancien Régime, celui de J. Gélis,

M. Laget et M.-F. Morel (1978) sur Les naissances et les enfances dans la

par exemple aux études de P. Bonnemére (1996) qui fait, entre autres, un rapprochement
trés intéressant entre ces mémes représentations et les rites de passage chez les Abkave-Anga
de Papouasie-Nouvelle-Guinée (P. Bonnemére in M. Godelier et M. Panoff, 1998).

3Les premiers travaux en ce domaine remontent aux années 1930, en Angleterre et aux
Etats-Unis, autour d’anthropologues tels que M. Mead (approche culturaliste). Voir I’article

consacré par S. Lallemand & la «courte histoire de ’enfance » (2000).
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France traditionnelle, ainsi que l'ouvrage de J. Gélis (1984) sur La naissance
en Occident.

Ces travaux démontrent, chacun a sa fagon, que la petite enfance n’est pas
«un petit sujet» pour reprendre le titre d'un article de S. Lallemand et de
G. Le Moal (1981), mais qu’elle représente au contraire une approche privilé-
giée, non seulement pour comprendre les attitudes qu’adoptent les différentes
sociétés vis-a-vis de la naissance et de la petite enfance, mais encore pour éclai-
rer sous un autre angle le fonctionnement de la société elle-méme. Ils soulignent
également le grand intérét que ce sujet représente pour la discipline anthropo-
logique, mais aussi pour d’autres disciplines (histoire, sociologie, psychologie,
médecine...)?. En effet, la naissance est, avec la mort, la différence des sexes,
la sexualité et la nourriture, I'un des éléments fondamentaux inscrits dans la
condition humaine. Elle offre de ce fait une perspective comparative particu-
lierement riche, comme le laissent transparaitre les ouvrages de synthése sur
la naissance et la petite enfance (P. Erny, 1988; M.-F. Morel et C. Rollet,
2001). En retour de ce que nous a apporté ’ensemble de ces travaux (que nous
ne pouvons tous citer), nous souhaitons contribuer a ce courant de recherche
« qui tient encore », comme on dirait en pays germanique, « dans ses chaussures
d’enfant »°. Cette contribution consiste notamment en 'apport de données et
d’analyses concernant une société musulmane d’origine méditerranéenne, ap-
partenant a une «aire culturelle» pour laquelle les études anthropologiques
concernant ce théme restent, contrairement aux études portant sur I’Europe
et I’Afrique subsaharienne, largement descriptives et ne sont pas toujours des
plus récentes (E. Westermarck, 1926 ; D. Champault, 1953 ; Desparmet, 1921 ;
M. Gaudry, 1929 et 1961 ; J. G. M. Claus, 1997 ; Z. Chattou, 1997 ; F. Aubaile-
Sallenave, 1999).

4Voir a ce sujet 'ouvrage intitulé Enfances d’ailleurs, d’hier et d’aujourd’hui (M. Gui-
detti, S. Lallemand, M.-F. Morel, 1997) consacré aux positions de I’anthropologie, de ’his-
toire et de la psychologie sur ’enfance.

°L’anthropologue américaine A. Gottlieb (2000) dessine une autre perspective de re-
cherche au sein de ce vaste champ qu’elle nomme Anthropologie du nourrisson, proposant
non seulement de prendre en compte comment les autres, c’est-a-dire les adultes, percoivent
le nourrisson, mais aussi de tenir compte du nourrisson lui-méme. L’auteur part en effet du
postulat que le nourrisson constitue, en dépit de son incapacité a s’exprimer verbalement,
un acteur social & part entiére. Elle remarque également que, de méme que ’anthropologie
ne peut négliger le point de vue des femmes, elle ne peut ignorer ’enfant sans provoquer

une distorsion dans la compréhension des différentes sociétés qu’elle étudie.
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Parmi les études consacrées a la naissance et la petite enfance, notre thése se
situe dans la droite filiation de 'approche développée par D. Bonnet (op. cit.)
dans son ouvrage intitulé Corps biologique, corps social. En effet, « cherchant &
mettre en systéme «les lois de la pensée symbolique » en matiére de reproduc-
tion biologique» (p. 15) en pays mossi, 'auteur montre précisément la logique
qui articule les représentations et les pratiques autour de la procréation, de
I’embryogeneése, de la grossesse et de ’accouchement, de I’alliance et de la pa-
renté, du politique et de la religion. Elle montre ensuite comment les troubles
de la fécondité et les maladies de I'’enfant prennent sens en se rapportant di-
rectement & cette méme pensée symbolique. Pour des raisons qui tiennent a
la fois aux spécificités de la société touarégue et aux approches théoriques in-
diquées pour aborder ses systémes de parenté, notre thése mettra cependant
I’accent sur d’autres domaines d’investigation, privilégiant davantage 1'univers
des rites de naissance que le domaine de la santé et de la maladie, et soulignant

la dimension sexuée des logiques symboliques.

Terrain et méthodologie de I'enquéte

Nous avons mené I’ensemble de nos enquétes parmi les Touaregs de 1’Aza-
wagh au Niger, et en particulier parmi les Kel Eghlal et les Ayttawari Seslem
de la région d’Abalak. Ces deux tribus (tawsiten) font partie d’une catégorie
sociale spécifique nommée inosloman (les « musulmans ») que nous présentons
dans le premier chapitre de cette thése. Les Kel Eghlal et les Ayttawari Seslem
forment une communauté qui parait atypique par rapport a 'image que véhi-
cule la plupart des écrits sur le monde touareg : profondément marqués par
I'islam, ils se réclament d’un ancétre masculin commun, ont adopté un prin-
cipe de filiation patrilinéaire et parlent, pour certains d’entre eux, un parler
berbére qui ne reléve pas de 'ensemble touareg. Ils sont traditionnellement
des «religieux » et des « guerriers», (alors que ces deux fonctions sont le plus
souvent séparées dans cette société) et ont joué a I’époque précoloniale un role
politique important au sein d’une institution originale. Enfin, leurs femmes
entretiennent vis-a-vis de certains hommes des relations d’évitement, par I'in-
termédiaire de voiles, de nattes et de palanquins.

Pourquoi avoir choisi de travailler parmi les Touaregs en général et les
Inesleman de I’Azawagh en particulier 7 Disons que ce choix est le fruit d’heu-
reuses coincidences. Au moment ol nous commencions nos études en ethno-
logie (1991/92), nous étions particulicrement intéressée par I'idée de travailler

sur une société ou la femme détient un statut important. Au méme moment,
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nous allions découvrir de maniére tout a fait fortuite que c’était le cas chez les
Touaregs. Cette « découverte » s’est faite grace a une tabatiére ancienne, sim-
plement décorée par deux motifs identiques composés de deux grands triangles
en miroir, a la maniére d’un sablier (figure 5.25). Une amie antiquaire nous fit
cadeau de cet objet en cuir et nous expliqua a cette occasion qui étaient les
Touaregs. Quelques mois plus tard, nous rencontrions des Kel Eghlal exilés en
France & cause du conflit armé qui sévissait au Niger et au Mali depuis 1990.
C’est ainsi que nous avons fait nos premiers pas vers cette communauté, pas
qui nous ont conduite dans la vallée de I’Azawagh a la fin du mois de février
1996, moins d'un an aprés les accords de paix signés au Niger le 24 avril 1995
et un mois aprés un coup d’Etat qui s’était produit la semaine méme ot nous
avions prévu de partir initialement. Dans ce climat d’insécurité, ce fut par
ailleurs rassurant de rejoindre une communauté dans laquelle nous avions déja
noué des contacts. Cette communauté, a laquelle on n’avait jamais consacré
une étude anthropologique, s’est révélée étre d’une richesse culturelle insoup-
¢onnée, en commencant par les rites de naissance et la parenté de lait, deux
domaines qui nous intéressaient plus particuliérement! Heureuse coincidence
la encore, sachant que, dans ces mémes rites, nous allions retrouver le dessin
du sablier rencontré sur notre tabatiére, appliqué le septiéme jour sur le front
du nouveau-né, et qui résume a lui seul le contenu de cette thése...

Aprés un premier séjour de deux mois (mars-avril 1996), nous sommes
retournée & Abalak en aotit 1996, mais un grave probléme de santé survenu
un mois plus tard coupa court & notre séjour prévu pour un an consécutif
et ne nous permit pas de retourner sur le terrain avant février 1997. Apreés
ces débuts contrariés, nous avons effectué, grace a une allocation de recherche,
deux séjours, le premier de début février a fin mai 1997 et le second de mi-aofit
1997 & mi-septembre 1998. Nous avons conduit la majorité de nos recherches
dans le fief des Kel Eghlal et des Ayttawari, la ville d’Abalak (cf. figure 0.1,
35) qui est née de la détérioration du climat écologique, politique et social a
la suite des grandes sécheresses des années 1970 et 1980. A partir de cette
ville, nous avons réguliérement effectué des sé¢jours dans divers campements
nomades, notamment dans les campements de Tankhaydara et d’Inhitan preés
d’Abalak et dans les campements d’Akoukou et de Teggart prés de Kao et de
Tahoua. Au terme de notre long séjour de treize mois, nous n’avions plus ni port
d’attache en France, ni moyens de nous réintégrer rapidement, ni financement
pour mettre en perspective nos données et rédiger la thése. Nous avons alors

saisi 'opportunité d’un travail alimentaire au Niger, aupres de la Coopération
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allemande, dans la ville de Tahoua oli nous sommes restée de novembre 1998
a novembre 1999. La proximité avec le terrain nous a permis d’approfondir
de nombreux aspects de notre enquéte durant cette année. Nous avons par la
suite encore effectué, dans I’ensemble du pays touareg au Niger, deux missions
professionnelles indépendantes de ce présent travail, de début février a fin avril
2000 et de début octobre 2000 & début janvier 2001. Néanmoins, nous avons
pu collecter & ces occasions des informations au sujet de la naissance dans la
région de Timia dans I’Air et dans la région d'In Gall au Nord de I’Azawagh,
informations qui ont par ailleurs aiguisé notre frustration de ne pas pouvoir
mener des recherches comparatives dans I'immédiat.

Avant d’introduire les chapitres qui exposent le fruit de ces enquétes, nous
souhaitons faire quelques remarques & propos de nos méthodes de travail. Les
données concernant le domaine de la naissance proviennent pour une part
d’une longue série d’entretiens semi-dirigés en langue touaregue exclusivement,
conduits auprés de vieilles femmes Kel Eghlal et Ayttawari. Beaucoup de ces
femmes venaient, comme la plupart de leurs parents, de s’installer dans la
ville d’Abalak (cf. chapitre 1) depuis seulement une & quatre années. Cette
situation, difficile et triste pour ces anciens nomades guére habitués a la vie
sédentaire et a la ville, nous a été dans une certaine mesure « profitable », car
elle nous a permis, a la demande de nos interlocutrices, de nous isoler au sein
d’une maison inhabitée, afin de parler avec elles de sujets qui ont trait a I'in-
time. Grace a cet isolement, plus difficile a réaliser en milieu nomade, nous
passions des journées entiéres a parler avec ces femmes, a I’abri des oreilles in-
discretes. En effet, les relations d’évitement qu’entretiennent les femmes avec
les hommes rendent tout discours sur ce sujet difficile dés lors que des hommes
se trouvent a proximité. Mais une fois seules, les femmes (qui préféraient ve-
nir une a une) avaient visiblement beaucoup de plaisir a parler de ces sujets
délicats, nous poussant parfois aux limites de I’épuisement. A la demande de
certaines femmes, nous avons accepté de ne pas toujours enregistrer ces en-
tretiens. Dans ces cas, 'absence d’enregistrement a pu étre compensée par la
grande disponibilité de nos interlocutrices, nous permettant de prendre des
notes durant I’entretien, puis de passer immédiatement aprés au commentaire
conjoint de ces notes réécrites et complétées a la méme occasion.

Les entretiens isolés n’étaient cependant pas seulement motivés par des rai-
sons de discrétion, mais ils rappelaient également les séances consultatives que
les femmes et les hommes Inesleman tiennent auprés de savants et de savantes.

En fait, la position qu’aussi bien les femmes que les hommes nous ont assignée
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Figure 0.1 : Aire géographique des Touaregs de I’Azawagh (carte dessinée par Steffen Walen-
towitz). L’ Azawagh est une grande vallée fossile se situant entre I’ Air et ’Adagh (Mali). Elle
désigne le territoire nomade qui se trouve au nord de la zone agricole limitée théoriquement
au 15° de latitude Nord. Depuis les grandes sécheresses des années 1970, les Touaregs de
I’Azawagh ont considérablement développé ’agriculture sous pluie et les cultures de décru a
proximité des mares semi-permanentes. On trouve actuellement des champs céréaliers dans

la région de Tchintabaraden.
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était celle d'une femme en quéte de savoirs, destinée a embrasser a terme la
religion musulmane, sans que nos hotes n’aient jamais fait de prosélytisme a
notre égard. Cette quéte étant trés valorisée, il était « normal» pour nos in-
terlocuteurs d’y répondre et aussi « normal» pour nous de poser toutes sortes
de questions sans tabous, car le savoir ne connait pas de limites et se situe
en dehors des codes sociaux. De ce point de vue, le fait de fréquenter aussi
bien le monde des femmes que celui des hommes n’a jamais posé probléme.
Néanmoins, les femmes avaient souvent pitié de nous devant notre ignorance,
a notre age, des choses de la sexualité... Par contre, étant donné que 1’accom-
plissement du destin féminin ne passe pas obligatoirement par ’enfantement
dans la société touarégue, le fait que n’avions pas nous méme connu l'expé-
rience de la maternité ne représentait pas un obstacle majeur pour accéder
aux connaissances relatives a ce sujet. Par ailleurs, la jeune femme touarégue
francophone qui nous a assisté durant toute notre enquéte n’avait elle-méme
pas encore d’enfant & cette époque. Ainsi, I’ensemble de notre travail a souvent
été considéré comme une initiation de cette femme en ces domaines, initiation
acceptée avec d’autant plus de complicité de la part des vieilles femmes que
la chaine «naturelle» de transmission des savoirs féminins est en train de se
briser & cause des bouleversements subis par la société. Ceci est aussi un effet
secondaire de la scolarisation des jeunes filles.

Du cdté des hommes, nous avons également procédé a de nombreux entre-
tiens, notamment dans le domaine de I’histoire et du politique, car bien que
certains d’entre eux acceptaient sans difficulté de nous parler de la sexualité,
de la naissance etc., ces domaines sont reconnus comme le domaines réservé
des femmes. Les entretiens prenaient la encore ’allure de séances consultatives.
Parmi les méthodes qui se sont avérées efficaces dans ce contexte, la plus simple
était de nous faire introduire par quelqu’un qui avait lui-méme 1’habitude de
consulter ces personnes ou de nous faire accompagner par des hommes reconnus
par la communauté comme étant des individus « capables de faire parler » telle
ou telle personne. En général, nous avons beaucoup bénéficié de I’érudition des
Inesleman, non seulement pour la qualité des informations, mais aussi pour le
cOté «naturel » que posséde dans ce milieu la quéte du savoir et 'entretien,

individuel ou collectif ®. Quant aux difficultés que nous avons rencontrées, elles

6G. Spittler (1998) souligne I'intérét que représente le fait d’adopter les situations en-
dogénes de parole pour 'enquéte ethnologique. Pour les Touaregs, il cite entre autres la
«causerie» (edawane dans I'Alr, takayt dans I’Azawagh) a laquelle on identifie les entre-

tiens, puis les plaisanteries, I’échange de nouvelles, les récits etc. En ce qui concerne les
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étaient en partie liées au rapport que les Inesleman entretiennent eux-mémes
avec les savoirs relatifs a leurs origines, leur histoire etc., rapport sur lequel
nous reviendrons dans le chapitre 1. Ces difficultés tenaient ensuite & la nature
du sujet, mobilisant des savoirs fortement intériorisés et souvent impossibles &
observer. Il s’agit notamment des théories de la procréation, des substances du
corps et des composantes immatérielles de la personne. Ces théories ne sont
jamais livrées telles quelles mais doivent étre restituées et reconstruites par
recoupement de I’ensemble des données recueillies. On pourra suivre le fil de
cette restitution dans le chapitre 2 qui présente les données ethnographiques
autour de la naissance. C’est a ce niveau que se manifeste également tout l'in-
térét d’associer les représentations relatives au corps et a ses substances non
seulement aux lectures endogénes de la transmission des identités consubstan-
tielles et spirituelles, mais aussi aux rites de la naissance, car ceux-ci « disent »
des choses que les discours ne disent pas et ont l'avantage d’étre directement
observables. Afin de tirer un maximum d’informations de leur observation,
mais aussi pour garder une distance, nous avons filmé certains de ces rites en
temps réel. Ces notes de terrain vidéographiques nous ont beaucoup servi pour
I’analyse ultérieure, car elles permettent de voir et de revoir aprés coup des
détails infimes qui échappent au moment de l’observation, en raison du fait
que les rites de naissance sont chargés d’émotions qui participent par ailleurs
a leur efficacité symbolique. Nous nous sommes par contre abstenue de filmer
ou de photographier la mére et le nouveau-né durant les sept premiers jours
aprés I'accouchement. En effet, faire des images pendant cette période liminale
considérée comme particuliérement dangereuse, revient a «forcer» une exis-
tence émergente et a «accélérer » le temps de la naissance qui ne s’arréte pas
avec ’accouchement. Pour conclure cette partie de notre introduction, nous
aimerions souligner que le discours anthropologique livré dans cette these ré-
sulte d’une mise en perspective de données recueillies souvent par bribes qui
se sont présentées parfois a une distance temporelle importante. Ainsi, nous
avons maintes fois vécu cette enquéte comme une épreuve de patience, qua-
lité «féminine» par ailleurs hautement valorisée dans la société touarégue.
Cependant, avec le recul, nous constatons que nous avons toujours regu des

informations-clé au moment ol nous espérions en avoir, mais sans nous en

femmes Inesleman, le fait de se mettre a notre disposition toute une journée durant corres-
pond & leur habitude de «passer la journées (soklu) chez une femme a qui elles rendent
visite pour causer, 'aider dans une tache, prendre du thé etc. Dans ces cas, il est normal

que la femme s’absente toute la journée de chez elle.
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rendre forcément compte dans I'immédiat, parce qu’en I'ignorance de I'image
globale du puzzle que nous étions en train de composer, il n’était pas toujours

aisé de reconnaitre qu’il s’agissait d’éléments essentiels.

Présentation des chapitres

La thése se présente en cing chapitres, sans division en parties distinctes. Le
premier chapitre est consacré a I’histoire des Inesleman Kel Eghlal et Ayttawari
Seslem, a la place qu’ils occupent au sein de la confédération de la Tagaray-
garayt a laquelle ils appartiennent, ainsi qu’aux relations qu’entretiennent ces
deux tribus entre elles. L’objectif de ce chapitre est de restituer le contexte
dans lequel nous avons réalisé notre enquéte, sans pour autant présenter un
portrait exhaustif de la communauté au sein de laquelle nous avons recueilli
les données relatives & notre sujet. La richesse du passé historique, politique
et religieux des Inesleman de I’Azawagh est telle qu’il mériterait a lui seul la
rédaction de plusieurs theéses. Consciente de nos limites devant 'ampleur du
travail qu’il faudrait effectuer avant de pouvoir prétendre & la connaissance
d’une communauté qui n’avait jusqu’ici jamais fait I’objet d’une étude appro-
fondie, et afin d’éviter de trop nous éloigner de la problématique qui nous
intéresse ici, nous avons choisi de centrer nos investigations sur deux domaines
précis. Il s’agit de 1'organisation socio-politique de la confédération de la Ta-
garaygarayt et du role de son élite religieuse d’une part, et de ’exercice et des
modalités de transmission du parler particulier des Ayttawari Seslem d’autre
part. Ces choix sont justifiés plus en détail dans le chapitre 1.

Le chapitre suivant présente le corpus ethnographique relatif a la naissance,
allant de la conception d’un enfant aux relevailles qui cloturent, d’un point de
vue touareg, le processus de la venue au monde. En effet, le terme amzor dé-
signe dans la langue touarégue aussi bien l'accouchement que la période post-
partum. Il correspond donc & la naissance biologique au sens large et inclut
les soins, rites et gestes symboliques qui font naitre 'enfant socialement, sans
qu’il n’y ait une coupure entre la naissance biologique et la naissance sociale.
Le choix de restreindre notre analyse a ce temps, englobant une période de
deux mois chez les Touaregs de I’Azawagh, s’explique par la nature de notre
problématique qui s’intéresse avant tout & la «fabrication» d’un enfant, afin
de dégager les principes fondamentaux qui sous-tendent les identités. Pour des
raisons de clarté et de cohérence du texte et de I'analyse, nous avons choisi
de présenter préalablement a ’analyse proprement dite les données relatives a

la naissance. En effet, il nous a paru indispensable de respecter dans un pre-
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Aire d'influence politique touarégue au début du siécle
et Etats saharo-sahéliens actuels
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Figure 0.2 : Carte extraite du livre d’H. Claudot-Hawad, Les Touaregs. Portrait en fragments,
1993 : 8.
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mier temps un certain fil chronologique des événements imposé par la nature
du sujet lui-méme. Hormis les définitions émiques du temps de la naissance,
I’avénement d’un enfant est un acte biologique qui débute avec la conception
et se termine avec ’accouchement, tandis que les gestes et rites autour de cet
événement respectent également une certaine temporalité. Parallélement, ce
type de présentation préalable nous permet de constituer un corpus ethno-
graphique lisible dans sa globalité, tout en permettant au lecteur de suivre la
construction méme de ce corpus. Ceci indique qu’il ne s’agit pas d’'une des-
cription ethnographique de données « brutes», mais déja d’une premiére mise
en perspective des données, d’autant plus indispensable qu’il s’agit pour une
large part de savoirs qui fonctionnent, pour reprendre le terme de F. Héritier
(1996), « par prétérition » . Enfin, cette présentation est susceptible de fournir
une base de données pour des études comparatives ultérieures. Notre espoir
est que ce travail contribue a étayer les nouvelles théories des systémes de pa-
renté et d’alliance arabe et berbére, théories qui manquent encore de données
recueillies explicitement dans cet objectif (P. Bonte, 2000a).

Si ’événement de la naissance respecte un ordre chronologique, les repré-
sentations et les pratiques qui 'accompagnent forment un tout complexe qu’il
est difficile d’analyser en respectant intégralement cet ordre. Chaque élément
peut étre interprété a la fois dans son contexte immédiat, puis approfondi
dans la perspective d’autres moments de ’ensemble qui renvoient a leur tour
a d’autres rituels, comme celui du mariage, et & d’autres domaines de la vie
sociale, comme celui de la parenté. C’est 1a que réside, en dehors des motiva-
tions déja évoquées, la raison principale qui nous ameéne a dissocier le corpus
ethnographique de I'analyse. En effet, notre approche consiste & prendre les
représentations et les gestes symboliques autour de la naissance comme un
prisme de la société, approche que traduit le plan «en toile d’araignée» de
cette these en général et des chapitres 3, 4 et 5 en particulier.

Les chapitres 3, 4 et 5 sont respectivement centrés sur les protagonistes
principaux de la naissance : I'enfant, la mére et la communauté incluant le

pere et 'oncle maternel du nouveau-né. Le chapitre 3 étudie I'émergence de

"Du reste, il va aujourd’hui de soi dans la discipline anthropologique que toute des-
cription n’est jamais le simple reflet de ce qui se donne a voir et & entendre sur le terrain.
Chaque description ethnographique, aussi descriptive soit-elle, est inévitablement orientée
et construite par les choix théoriques et hypothéses du chercheur. Voir a ce sujet C. Geertz,
(1983) ; M. Kilani, (1994); G. Lenclud, (1995) et G. Spittler (1998) qui commente 1’¢labo-

ration d’une description ethnographique portant sur le travail pastoral en milieu touareg.
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I’enfant dans tous ses aspects, a savoir la fabrication mythique de 'enfant a
travers les métaphores de la matrice, la construction de sa corporéité et de
son identité consubstantielle a travers les substances du corps, le faconnage de
ses composantes immatérielles, puis les facettes de son identité individuelle et
collective & travers la modalité d’attribution des noms. Chaque aspect renvoie
a un domaine particulier de la parenté — parenté originelle, filiation, alliance,
parenté de lait et dans une certaine mesure parenté spirituelle. A travers cha-
cun de ces aspects est cernée et affinée progressivement la logique symbolique
sous-jacente du systéme de parenté chez les Touaregs de 1’Azawagh. La clé
de lecture de ce chapitre, ainsi que des deux chapitres suivants, est celle de
la distinction du féminin et du masculin, ainsi que des oppositions et des
complémentarités qui en découlent. Nous essayerons de dégager la grammaire
particuliére qu’en ont élaboré les Inesleman, leurs fagons d’agencer les apports
masculins et féminins, et les roles respectifs que jouent ces apports dans les
définitions de Soi et de I’Autre.

Le chapitre suivant traite des représentations, gestes et pratiques mis en
ceuvre autour de 'accouchée durant la période post-partum. Les différentes
sections suivent la structure tripartite du rite de passage par excellence qu’est
la naissance, a savoir les trois phases de séparation, de liminalité et de réin-
tégration. La premiére phase s’articule autour de I'isolement de I’accouchée et
de la question du danger de la naissance, associée dans la grande majorité des
cultures a la souillure native et au « mauvais vouloir » féminin en matiére de
procréation. Dans la société touarégue qui place la femme a 1’origine de toute
chose, et la fait a I'inverse apparaitre comme étant « naturellement» du coté
de la vie, la question du danger de la naissance, et de la signification des gestes
de réclusion qui 'accompagnent, se pose cependant d’'une fagon différente. Il
en est de méme des pratiques relatives a la phase liminale dont relévent, entre
autres, les pratiques alimentaires et le traitement du corps de 'accouchée. En-
fin, les rites des relevailles, correspondant a la phase d’intégration, marquent
la fin de la naissance. Nous analyserons ces rites dans leur relation avec les
autres rites du cycle de vie féminin auxquels ils se rapportent et développerons
a cette occasion d’autres aspects des relations hommes-femmes. L’ensemble
de ce chapitre éclaire la question de la logique symbolique des identités sous
I’angle des rites relatifs a la construction de la féminité et & ’apprentissage de
la gestion de l'altérité.

Le cinquiéme et dernier chapitre est entierement dédié aux rites de nais-

sance, en particulier au rituel de nomination du septiéme jour. La premiére
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partie traite des rites pratiqués par les femmes sur le corps du nouveau-né,
rites qui illustrent d’une fagon remarquable le role que joue la femme dans la
procréation. La partie suivante analyse les pratiques sacrificielles autour de la
naissance et montre les roles que jouent le pére et 1'oncle maternel dans ce
processus. Enfin, une derniére partie aborde les rites de naissance par l'inter-
médiaire des changements que I'on peut observer & leur niveau dans un monde
nomade en pleine mutation. L’ensemble des analyses apportera un éclairage
supplémentaire aux analyses faites dans les chapitres précédents et fera ap-
paraitre la logique globale du systéme présentée dans la conclusion de cette
these.

%

L’interrogation fondamentale de cette thése est en définitive celle de la
naissance, a savoir la question des origines. C. Lévi-Strauss (1990 (1958) :
249) posa cette question en ces termes : «Il s’agit toujours de comprendre
comment un peut naitre de deuz : comment se fait-il que nous n’ayons pas un
seul géniteur, mais une meére et un pére en plus? ». En se référant a ’ccuvre de
F. Héritier, la question se pose différemment, & savoir qu’il s’agit toujours de
comprendre comment deux peuvent naitre d’un : comment se fait-il que nous
ayons deux géniteurs, mais que seule la mére met au monde les enfants de I'un
et de 'autre sexe? Nous allons voir tout au long de cette thése comment les
Touaregs composent avec cette réalité fondamentale qui renvoie, dans cette
société, a la capacité que possédent les femmes de conjoindre le masculin et le
féminin afin d’incorporer I’Autre en Soi pour garantir la perpétuation de Soi

a travers ’Autre.
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« Deux tribus mélangées comme l'eau et le lait »

Les Ayttawari Seslem
et les Kel Eghlal de la Tagaraygarayt

Les Kel Eghlal et les Ayttawari Seslem sont
comme l’eau et le lait, comme la paille et [’argile.

Celui qui veut les séparer a intérét de bien aiguiser son couteau.

(Budal ag Katimi, amenokal des Iwellemmedan entre 1819 et 1840)

1.1 Les Inesleman dans la société touarégue
1.1.1 Les Inesleman : une catégorie sociale peu connue

Depuis les premiers observateurs occidentaux au XIX® siécle jusqu’aux cher-
cheurs contemporains, les Touaregs sont avant tout connus par le biais de leurs
suzerains, formant une composante de la société, mineure d’un point de vue
démographique, mais dominante sur le plan politique et social. Si plusieurs
études approfondies ont été menées depuis ces trente derniéres années, sinon
récemment, dans les milieux des tributaires (E. Bernus, 1974; P. Pandolfi,
1999 ; C. Figueiredo-Biton, 2001), des forgerons (C. Saenz, 1991, C. Hincker,
2001) et des anciens esclaves et affranchis (L. Brock, 1984), aucune recherche
anthropologique proprement dite n’a jamais été réalisée parmi les Inesleman.
Les spécialistes de la société touarégue se sont généralement contentés de men-
tionner l'existence des Inesleman, le plus souvent a l'occasion d’une bréve
description des différentes catégories sociales qui composent la société tres
hiérarchisée des Touaregs : nobles guerriers (imajoyan), tributaires (imyad),
religieux (inosloman), artisans (inadan), affranchis (idorfan) et esclaves (ek-
lan). La position des groupes «religieux », aussi désignés par le terme « tribus
maraboutiques » a la suite des textes produits par I’administration coloniale,
apparait dans ce tableau comme une catégorie intermédiaire, en réalité mal dé-

finie, entre les imyad et les autres catégories sociales « dépendantes » des nobles
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guerriers, suivant un schéma pyramidal de la hiérarchie statutaire. En tant que
catégorie sociale distincte, les inasloman, terme qui signifie les « musulmans »,
sont des lettrés qui sont en charge de la religion dans la société touarégue. La
majorité d’entre eux est pacifique et vit de ce fait sous la protection des guer-
riers. Ce statut leur a souvent valu une assimilation aux tributaires, travaillant
au service des guerriers. H. Claudot-Hawad (1996 : 232) souligne cependant
que relation de protection ne rime pas, dans le cas des inosloman, avec statut

de vassalité :

«Ils recrutent leurs clients parmi les autres catégories sociales qui,
elles, ne sont pas définies comme religieuses. A ce titre, ils sont sollicités
et rémunérés pour leur savoir, ils dispensent des conseils juridiques et
des protections (sous forme d’écritures, de talismans, de bénédictions...)
aux autres membres de la société. Ils doivent s’assurer une clientéle de
notables pour garantir la pérennité de leur statut de pacifistes — non
tributaires car investis d’un réle spirituel — tout en étant sous la pro-

tection des guerriers. (mis en italique par nos soins) »

Par opposition a une vision substantialiste qui présente les différentes ca-
tégories sociales comme des entités hermétiques et immuables, voire antago-
nistes, H. Claudot-Hawad (op. cit. p. 223) apporte une perspective différente,
s’'intéressant précisément a l'articulation de ces catégories au sein d’un sys-
téme socio-politique envisagé dans sa globalité. Elle a notamment montré que
I’organisation sociale et symbolique de la société est basée sur le principe de la
pluralité des acteurs sociaux qui entretiennent entre eux des relations d’oppo-
sitions complémentaires. Ces complémentarités s’expriment dans des registres
divers, englobant les relations individuelles et collectives (hommes / femmes
fils / neveu; parents maternels / parents paternels), les différentes catégo-
ries sociales, les unités sociales (campements, lignées...) et politiques (tribus,
confédérations...) etc. Dans cette perspective, les inosloman forment, comme
les forgerons (inadan), une catégorie sociale qui assure des fonctions de média-
tion. Les religieux endossent non seulement une fonction de médiateurs entre
le monde visible et le monde invisible, entre I'islam et la coutume, mais éga-
lement, grace a leur statut de pacifistes, entre groupes et individus considérés
comme des pairs, engagés dans des relations d’honneur. A ce titre, ils assurent
des fonction d’arbitrage et jouent souvent aussi une fonction d’«éminence
grise » sur le plan politique, incarnant un contre-pouvoir spirituel qui les au-
torise, en certaines occasions, a prendre le relais de I'aristocratie guerriére afin

de mettre en ceuvre des décisions politiques arrétées au sein des assemblées
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consultatives. Dans cette société, il n’y a point de détenteur unique du pou-
voir, ni de pouvoir unique, mais l'accent est mis au contraire sur la pluralité
des voix, principe qui s’exprime également dans la nature élective des titres
politiques (H. Claudot-Hawad, 1993f).

L’organisation politique de la confédération de la Tagaraygarayt, que nous
allons décrire dans le paragraphe suivant, fournit un modéle original dans le
monde touareg, car le pouvoir des religieux y est institutionnalisé sous la forme
d’'un imamat, articulé a la chefferie confédérale des guerriers. Les Kel Eghlal
et les Ayttawari Seslem représentent 1'élite politique des Inesleman! qui se
distinguent également par le fait qu’ils sont des inosloman traditionnellement
guerriers. En effet, aux cotés des inosloman pacifistes (comme les Kel Essuk,
les Igdalan), il existe une catégorie de religieux guerriers parmi lesquels il
faut également citer les Kel Intessar de la région de Timbouctou (Mali). Les
religieux guerriers n’ont cependant jamais fait ’'objet d’une étude?, mis a part
un travail ancien de Paul Marty consacré aux Touaregs de I’'Ouest (1918-1921;
1930-1931). Nous verrons, en ce qui concerne les Kel Eghlal et les Ayttawari,
que l'articulation des deux fonctions vont de pair avec une collusion entre le
politique et le religieux, I'une et Pautre légitimées par des références a des

mouvements religieux historiques, notamment celui des Almoravides.

!'Nous écrivons « inssloman» quand il s’agit de la catégorie sociale des religieux en gé-
néral et «Inesleman» quand il s’agit des religieux de I’Azawagh, car cette appellation fonc-
tionne dans ce groupe comme un nom propre par opposition aux guerriers. Ceux-ci sont
nommés Imajeghan, c’est-a-dire par le terme générique imajoyan utilisé par les Touaregs
pour se désigner eux-mémes et qui correspond & imaziyan chez les Berbéres. Au sens res-
treint, imajoyan désigne les hommes libres par opposition aux personnes d’origine servile.
Ce terme n’est en revanche pas utilisé en tant que tel par les Inesleman qui le remplacent
par le terme imazwayan (fém. Simazwayen) qui renvoie aux hommes de condition libre. Au-
trement dit, imazwayan est le synonyme d’imajoyan, alors que ce dernier terme ne désigne,
comme un nom propre, que les guerriers Iwellemmedan chez les Inesleman. Selon Gh. Alo-
jely (1975 : 10), le terme imazwayan, pour lequel il propose ’étymologie des «rouges», ne
désignerait que certains groupes religieux de I’Azawagh, & savoir ceux qui accompagnérent
les Iwellemmedan.

2Ces deux types d’inesloman existent également en Mauritanie ot ils sont nommeés zwaya,
par opposition aux guerriers hassan. Dans I’'Est du pays, il existe cependant des groupes
religieux et guerriers chez qui le politique et le religieux ne font qu’un (M. Villasante-de
Beauvais, 1996).
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L’origine des inasloman et I'islamisation des Touaregs

L’origine des inasloman demeure mal connue. Voici ce qu’en dit I'islamo-
logue H. T. Norris (1975), le seul a s’étre consacré a une étude historique
des Inesleman chez les Touaregs en général, a partir d'une recherche sur les

manuscrits anciens en arabe :

« Les sociétés sahariennes et sahéliennes possédent une classe sacer-
dotale. Les Touaregs n’y font aucunement exception. J’ai expliqué dans
mon introduction qu'ils sont appelés Ineslemen (sg. anislem), un mot
dérivé des termes arabes, Islam, Muslim et Muslimin. D’aprés les docu-
ments, il n’est pas possible d’indiquer une date & laquelle cette classe
aurait été introduite dans la structure de classes touarégue. Il faudrait
disposer d’une archive beaucoup plus vaste concernant 1’islamisation des
Touaregs. Les Sanhaja a 'ouest du Sahara ont sans doute été large-
ment islamisés autour du XI€ siécle, et il semble d’aprés Ibn Hawqgal que
Tadamakkat comptait au XI° siécle des musulmans dévoués parmi ses
Touaregs, aussi bien que les Kharijites qui contrélaient la plupart de son

commerce» (1975 : 20; notre traduction de 'anglais).

Dans son ouvrage, H. T. Norris fait la synthése des données disponibles a
propos des différents poles religieux qui se sont développés en pays touareg, en
commencant par leurs ancétres les Lamta, les Targa et les Massufa de la région
du Fezzan (Sud-Est de l'actuelle Lybie). Ces groupes berbéres adhéraient dés
le I / II° siecle de I'hégire a la doctrine des Ibadites, comme atteste un do-
cument écrit datant du IX® siécle®. Au XI° siécle, le géographe arabe al-Bakri
confirme également la présence de Huwwara (ancétres des Thaggaran) islami-
sés dans le sud de la Tripolitaine, prés de Waddan. L’ibadisme, en Afrique
du Nord, est I'un des deux courants religieux du kharijisme?, doctrine issue
du premier schisme de l'islam au VII® siécle. Les kharijites («les Sortants»)
refusérent toute idée dynastique du califat et pronérent que le gouvernement
devrait étre confié, par voie élective, au « meilleur musulman, fat-il un esclave
noir », indépendamment d’une affiliation aux Qurayshites. Ce mouvement op-
posé aux Omeyyades et aux Abbassides connut un succés trés important parmi
les Berbéres (U. Rebstock, 1983 ; T. Lewicki, 1969), qui, aprés s’étre opposés
a l'islam véhiculé par la conquéte arabe, prirent la décision d’« épouser ’arme

de 'ennemi» en se ralliant massivement aux kharijites. L’adoption de cette

3Norris fait référence au Kitab al-Buldan d’Ahmad b. Abi Ya’Qubi.

41’autre courant est le sufrisme auquel appartenait ’ancien imamat de Sijilmasa.
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doctrine paraissait d’autant plus acceptable que 1’égibilité des titres politiques
était compatible avec la conception du politique chez les Berbéres, fondant
I’exercice du pouvoir sur des assemblées consultatives. De plus, H. T. Norris
(1975 : 13) souligne que certains traits culturels des Ibadites rappellent ceux
des Touaregs, notamment en ce qui concerne le statut élevé des femmes. Des
travaux plus récents (F. Belachemi, 1992; O. Meunier, 1997), combinant la
lecture des sources arabes anciennes a des enquétes de terrain, montrent que
I'islamisation de I’Afrique de I’Ouest commenca dés le VIII® siécle et qu’elle fut
précisément ’oeuvre de ces différents groupes berbéres kharijites qui établirent
un réseau de routes caravaniéres a travers tout le Sahara. Ces routes commer-
ciales (drainant du sel, de 'or, du cuivre, des esclaves...) reliaient l'imamat
de Tripoli au Kanem et le Kawar, I'imamat de Tahert au royaume de Gao en
passant par Ouargla et la Tadamakkat, puis 'imamat (sufrite) de Sijilmassa
d’Awdaghost au royaume de Ghana. Cependant, a part la thése de F. Bela-
chemi, aucune étude n’a véritablement intégré 'idée d’une islamisation précoce
des Touaregs, ni tenté d’en relever d’éventuelles traces dans les groupes toua-
regs actuels. Sans rentrer dans le détail de cette question fort intéressante,
nous allons néanmoins avancer quelques hypothéses a ce sujet, car un certain
nombre de faits et de représentations semblent parler en faveur d’un passé
kharijite chez les Ayttawari Seslem.

L’existence de « musulmans dévoués» parmi les Touaregs de I’'Ouest (San-
haja) est attestée par les écrits d’Ibn Hawqal datant du X siécle. Cet auteur
arabe donna une bréve description des Touaregs installés dans la ville au-
jourd’hui disparue de Tadamakkat, nom signifiant «image ou réplique de la
Mecque» comme le signale au XI° siécle al-Bakri (H. T. Norris, 1975 : 2).
Tadamakkat, qui prétera plus tard son nom a I'un des grands poles politiques
touaregs, se situait dans I’Ouest du pays, dans ’Adagh au Nord de 'actuelle
Mali. Elle était une ville-carrefour pour les caravaniers et entretenait des rela-
tions étroites avec les Ibadites de Tripolitaine, ainsi qu’avec Ouargla et Gao.
Au sein de cette ville, les Kel Essuk, que Norris qualifie comme les premiers
inosloman, jouérent un role fondamental. Une lettre datant du XV* siécle, pro-
bablement écrite par un Kel Essuk et adressée au savant égyptien al-Suyuti,
pose la question de savoir laquelle des deux attitudes, défensive ou pacifique,
il convient d’adopter en tant que musulman. Cette lettre attesterait donc des

idées pacifistes des inosloman dés cette époque.



48 Chapitre 1. Deux tribus mélangées comme I'eau et le lait

Une seconde ville médiévale connue comme ayant joué un rdle important
dans la vie religieuse des Touaregs est Tagedda®, ville dont les ruines sont
identifiées a celles d’Azelik (S. Bernus, P. Cressier, 1991) prés de Tegidda-
n-Tesemt au Nord d’In Gall. Cette ville cosmopolite «du sel et du cuivre »,
visitée par Ibn Battuta en 1353, fut habitée par les Igdalan et les Massufa,
branche orientale des Massufa Sanhaja qui fondérent les villes de Walata et de
Tishit en Mauritanie et jouérent un role important dans 'empire almoravide
(XTI¢ siécle, H. T. Norris, 1975 : 35). Le document d’Ibn Battuta témoigne de la
présence d’un jurisconsulte (gadi) impliqué dans une mission de pacification
entre le «Sultan Takarkuri» et 'amonokal de Tegedda®. Cette méme ville
accueillit de nombreux savants durant le XV¢ siécle, venant de Tadamakkat,
de Timbouctou et de Walata. C’est & travers ces savants, en particulier ceux
originaires de la Tadamakkat alors en plein déclin, qu’a été diffusé au courant
du XVI° siécle I'islam soufi de la Qadiriyya, véhiculant entre autres les idées de
I'Egyptien al-Suyuti (1445-1505) déja cité. Certains savants touaregs sont par
ailleurs connus a cette époque jusqu’en Egypte Mamluk, comme 'attestent des
documents. Ces soufis islamisérent (ou ré-islamisérent) également les Touaregs
installés dans le massif de I’A1r, ot 'on trouve encore aujourd’hui une pratique
trés vivante du soufisme.

Nous reviendrons sur ce mouvement dans la suite de ce chapitre. Sans
détailler davantage I’histoire complexe de l'islamisation des Touaregs, il faut
souligner qu’il existe aujourd’hui deux formes d’islam dans cette société. En
effet, H. Claudot-Hawad (1996 : 231-234) remarque que deux types de sou-
fisme sont issus de la Qadiriyya : le premier, qui correspond au courant le plus
ancien, est un islam « élitiste et puriste» et sert a légitimer le pouvoir, tandis
que l'autre est « plus populaire et syncrétique» qui s’est développé indépen-
damment du pouvoir’. Le premier courant est l'islam «maraboutique» des

ossixan. Il est non confrérique, exercé au sein de catégories sociales closes, les

5Ce nom est typiquement touareg, intégré dans plusieurs toponymes comme celui de
Tegidda-n-Tesumt («la teggida du sel»). Le terme désigne en général un noyau territorial
des nomades.

5D’aprés certains lettrés interrogés par Norris & propos de ce document, le nom de Takar-
kuri pourrait faire référence a la confédération de la Tagaraygarayt. Par contre, I’existence
de cette confédération & une date aussi avancée semble invraisemblable. Cf. section suivante.

"Dans sa thése d’état consacrée a I’anthropologie historique de 1’Adrar en Mauritanie,
Pierre Bonte (1998) a fait le bilan critique des sources disponibles quant & l'islamisation du
Sahara. Il a entre autres montré que I'Islam confrérique soufi, de maniére générale, n’apparait
au Maghreb qu’a partir du XVIe-XVII® siécle, et se fixe au Sahara au XVIII® siécle.
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inosloman, considérés comme des descendants du Prophéte (isSorifan) formant
des tribus spécifiques. La fonction spirituelle est héréditaire et l'expérience
mystique reste une expérience individuelle, souvent tenue secréte ou vécue a
I’écart de la communauté. L’autre type de soufisme, de nature contestataire,
est celui des ifagar qui mettent l'accent sur le savoir qui s’acquiert et sur
I’égalité des croyants et des non-croyants. C’est un islam confrérique et com-
munautaire qui intégre beaucoup d’éléments de la cosmogonie des nomades,
ainsi que des fonctions de 'aggag, le prétre ancien® qui fait figure de média-
teur entre le monde visible et le monde invisible. Au sein de ces deux types
d’islam, les Kel Eghlal et les Ayttawari se rattachent au courant de l'islam
« maraboutique ». Descendants du Prophéte et investis d’un capital d’honneur
héréditaire relatif a leurs origines (alhurma), ils ne pratiquent aucune forme
de dévotion mystique, mais jouent un important role politique.

Ces quelques généralités quant aux inosloman et a 'islamisation des Toua-
regs montrent a la fois la présence extrémement ancienne de cette religion
parmi les Touaregs et une grande richesse spirituelle s’exprimant sous des
formes multiples et originales, mais qui demeure largement méconnue faute
d’études sur ce sujet. Dans la section suivante, nous allons formuler quelques
hypothéses quant & ’absence d’intérét pour lislam et les inasloman chez les
Touaregs, absence qui ne peut donc pas se justifier par une faible présence de

I'islam lui-méme.

1.1.2 Quelques hypothéses quant a I'absence d'intérét pour les

Inesleman

On peut formuler plusieurs hypothéses pour expliquer ’absence d’intérét
constaté vis-a-vis des groupes religieux chez les Touaregs en général, et 'islam
touareg en particulier. La premiére tient sans doute a une vision romantique des
Touaregs, telle qu’elle s’est développée et transmise depuis I’époque coloniale.
L’article de J. H. Robert (1996) intitulé « Les Touaregs des Frangais» montre
bien combien la figure héroique du noble guerrier a permis aux Européens de
s’identifier a ces « Chevaliers» ou «Seigneurs du désert» qui évoquent, au-
dela du temps des Croisades contre les Arabes, les civilisations antiques dont
I’Occident se veut I’héritier sans reconnaitre le role joué par l'islam dans la

transmission de cet héritage. L’islam et les Inesleman cadrent mal avec cette

8H. Claudot-Hawad remarque dans un autre texte (1996) que le terme aggag, au fém.

taggagt est d’une fréquence remarquable parmi les noms de ’époque almoravide.
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vision et les religieux apparaissent dans ce tableau comme des anti-Touaregs,
assimilés a des religieux fanatiques happés par 'arabisation et dont le pacifisme
et 'absence de pouvoir enlévent toute gloire héroique. Cette vision explique
en corollaire le fait que la société touarégue a été avant tout abordée a travers
son aristocratie guerrieére.

A ce premier point s’ajoute le fait que les observateurs ont longtemps étu-
dié la société touarégue comme un isolat culturel considéré comme le résidu
d’une Berbérie originelle ayant réussi a survivre dans la solitude du désert.
Cette maniére de voir n’est pas sans rapport avec une certaine vision évolu-
tionniste de I’humanité, et renvoie sans doute au fait que la société touarégue
est majoritairement constituée de tribus « matrilinéaires », se réclamant dune
ancétre fondatrice et aménageant une place originale & la femme sur de nom-
breux plans sociaux, politiques, économiques et symboliques. Par ce trait, les
Touaregs s’opposent aux sociétés patriarcales, arabes et berbéres, voisines et
sont parfois explicitement qualifiés comme des survivants du temps du ma-
triarcat. La encore, les Inesleman qui se réclament non seulement musulmans,
mais se définissent en plus en référence a une régle de filiation patrilinéaire,
cadrent mal avec cette vision d’'une société berbére palenne et matrifocale.

Dans ces perspectives, il n’est pas surprenant de constater que l'islam n’a
guére été pris en compte chez les Touaregs. L’impression générale qui ressort
des textes anciens et récents relatifs aux Touaregs est au contraire celle d’'un

peuple aux pratiques religieuses peu orthodoxes, mais o combien superstitieux :

« Les monographies occidentales anciennes, dans leur organisation
particuliere des données, ménagent toujours un chapitre réservé a la
religion et aux croyances. Au sujet des Touaregs, les considérations sont
généralement trés bréves. Le constat général est en effet celui d’une
pratique religieuse tiéde, de I'ignorance et de ’absence d’observation des
principales obligations de I'islam. Par contre, la croyance dans les génies
(jnin en arabe, kol assuf en touareg) est partout soulignée ainsi que la
crédulité des Touaregs en la matiére» (H. Claudot-Hawad, 1996 : 230).

En dehors des études d’H. Claudot-Hawad, cet a priori de I’'absence d’un
islam digne de ce nom chez les Touaregs du point de vue des études a carac-
tere ethnologique est cependant contredit, comme on I’a vue, par les travaux
de quelques historiens et islamologues spécialistes du Sahara. Nous avons déja
cité l'islamologue anglais H. T. Norris (1975) qui demeure a présent le seul a
avoir proposé une approche diachronique et synchronique de l'islam chez les

Touaregs en général, et plus largement dans les sociétés arabophones et berbé-
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rophones au Sahara’. En dehors de cet ouvrage de référence, les rares études
qui ont été publiées concernent essentiellement I’islam soufi et les confréries de
I'Air (F. Nicolas, 1947 ; Triaud, 1983; H. T. Norris, 1990). Il ne s’agit pas a
cet endroit de faire un inventaire critique de ces ouvrages, mais de souligner
que les auteurs qui se sont intéressés a la composante religieuse de la société
touarégue, I'ont envisagé avant tout du point de vue de la pratique religieuse,
sans la rapporter a la société dans sa globalité. H. Claudot-Hawad est a notre
connaissance la seule a avoir proposée une approche anthropologique des mani-
festations sociales de la religion musulmane parmi les Touaregs, en particulier
chez les Kel Air. Nous pensons notamment & ses articles consacrés a 'ordre
sacré et lordre politique (1996) ou a la figure du religieux comme person-
nage médiateur de 'entre-deux (2002). Dans ces travaux, I’auteur montre que
Iislam ne représente pas un domaine distinct qui s’oppose & la cosmogonie
touarégue, mais ces deux domaines sont complémentaires ou en interaction,
susceptibles de relectures diverses. Enfin, elle souligne I'extréme richesse des
savoirs religieux, puisant leurs sources dans des traditions trés variées, incluant
non seulement les textes religieux classiques en arabe, mais aussi des traités
de philosophie grecque, les ouvrages de soufis musulmans comme Bukhari, les
grands textes judaiques et chrétiens, des textes hindouistes... Certains grands
savants sont méme en mesure de lire en persan et en hébreu. La diversité
de ses savoirs contraste avec 1'idée selon laquelle 'occupation principale des
inosloman serait la fabrication de charmes magiques pour protéger les guer-
riers au combat, motif qu’il faut moins prendre au pied de la lettre qu’au sens
figuré, soulignant en fait la complémentarité entre les religieux et les guerriers.
A ce propos, les Inesleman introduisent par ailleurs une distinction intéressante
entre les grands savants alfagitan et les savants qui confectionnent des protec-
tions, nommés inaktiban. Ce dernier terme signifie « ceux qui écrivent », par

opposition aux savants qui se consacrent exclusivement a la lecture et a l’en-

9Notons que cette approche comparative qui prend en compte tout 1’espace saharien
dans ses composantes berbéres et arabes, et qui conjugue a la fois des études historiques
et anthropologiques demeure exceptionnelle jusqu’a nos jours. Aussi I’ensemble des études
qui se sont développées a partir de la fin de la période coloniale a tendance a enfermer les
différentes parties du monde touareg au sein des frontiéres des Etats issus des Indépendances,
comme le suggérent déja les titres de certains ouvrages intitulés par exemple « Traditions
touarégues nigériennes» (M. Aghali-Zakkara, 1979) ou « Touaregs nigériens» (E. Bernus,
1981). Sans en juger, il faut certainement mettre cette tendance en rapport avec une volonté,
implicite ou explicite, de participer a la construction de ces Etats-Nations que I'on espérait

affranchis de la mainmise du colonisateur.
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seignement, les deux activités étant désignées par le terme teyaray. La distinc-
tion entre «écriture» et «lecture» instaure ici une hiérarchie entre inasloman,
car I'étude des textes sacrés est considérée comme supérieure a la production
d’écritures assimilée a une piétre imitation de I'ccuvre de Dieu, ouvrant la voie
au détournement des savoirs religieux au profit de la magie. Les Inesleman
Kel Eghlal et Ayttawari Seslem produisent des talismans & titre privé, mais
n’en font en aucun cas commerce, comme d’autres tawsiten, par exemple les
Ikadaman, réputés pour leurs charmes qu’ils vendent jusque sur les marchés
des pays cotiers.

En dehors des groupes et / ou des institutions spécialisés, l'islam n’a pas
été considéré jusqu’ici comme une religion qui traverse éventuellement 1’en-
semble de la société touarégue en tant que société musulmane, méme si les
groupes autres que les inosloman ne se réclament pas de l'islam pour définir
leurs identités. Il faut cependant ajouter ici que ceci n’est pas propre aux études
touaregues. Seulement, sur ce plan, les études touarégues souffrent, davan-
tage encore que les études berbéres en général, du clivage existant entre I'ap-
proche orientaliste arabisante et I’approche sociologique berbérisante. Ce cli-
vage renvoie également a l'idéologie hautement politique de I'opposition entre
« Arabes» et « Berbéres» au Maghreb qui interfére sur le plan scientifique. Les
berbérisants ne sont le plus souvent pas des islamologues et les islamologues
sont essentiellement arabisants, avec quelques exceptions notables comme par
exemple T. Lewicki. Ainsi, 'on n’a par exemple jamais étudié la tradition en-
core vivante des traductions des textes religieux islamiques en touareg. Les
Inesleman de 1’Azawagh, par exemple, transmettent dans le cadre de leur en-
seignement religieux, des traductions orales, codifiées il y a plusieurs siécles,
aussi bien du Coran que des textes relatifs & la Sunna et au droit (figh). Ces
traductions sont extrémement intéressantes déja sur le plan de la langue, car
ils recélent de véritable trésors linguistiques, utilisant des termes anciens per-
dus dans le langage courant. Le linguiste K. Nait-Zerrad a proposé, dans son
FEssai de traduction partielle du Coran (1996) en berbére, une étude du voca-
bulaire du religieux en berbére, mais en 1’absence d’études de ces traductions
dont celles des Touaregs, il a du élaborer des néologismes a la place des termes
manquants. De 'autre coté, il existe tout un pan de la littérature orale en
touareg qui est a l'inverse traduit en arabe et parfois fixé par écrit. Cette litté-
rature demeure également inconnue, seul H. T. Norris s’est intéressé a l’étude

des manuscrits et poésies touaregs écrits en langue arabe (1975).
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L’étude historique et théologique de I'islam chez les Touaregs en particulier
et les Berbéres en général semble focalisée avant tout sur islam scripturaire et
les pratiques qui ont explicitement trait a la religion. Mais nous tenons 1a aussi
a attirer I'attention sur le fait qu’il n’y a pas lieu d’opposer I'absence d’intérét
pour les différentes facettes de l'islam dans sa globalité chez les Touaregs a
un surinvestissement du méme champ d’étude dont auraient bénéficié les so-
ciétés du Maghreb, qu’elles soient berbérophones ou arabophones. Ce serait
réduire le débat a une simple dimension quantitative et ignorer les divergences
des approches du religieux qui oppose déja au sein méme des études consa-
crées aux sociétés maghrébines, pour ne citer que celles-ci, I'islam savant et
Iislam populaire, le savoir scripturaire et le savoir oral, le normatif et le vécu.
(F. Colonna, 1994). Les études qui analysent le religieux en essayant de dépas-
ser ces antagonismes restent rares. Qutre les travaux de F. Colonna, 'on doit
citer également les recherches d’H. Benkheira (1999a) qui essaye de dévelop-
per une vision anthropologique des textes religieux eux-mémes. Rares restent
également les études qui se consacrent aux manifestations sociales, politiques
et rituelles de l'islam dans ses variations individuelles et collectives, comme
le propose par exemple 'ouvrage collectif intitulé L islam pluriel au Maghreb,
sous la direction de S. Ferchiou (1996), a partir d’une approche d’observation
fondée par C. Geertz (1968).

Nous arréterons la ces quelques interrogations épistémologiques, concluant
simplement que ’absence d’intérét pour l'islam et les Inesleman chez les Toua-
regs ne reléve pas du hasard : Touaregs, mais pacifistes sans pouvoir, lettrés
musulmans, mais Berbéres, 1’étude des groupes religieux semblent avant tout
relever d'un impensé au sein d’un vaste champ d’étude qui souffre lui-méme
déja de nombreuses lacunes suscitées par des clivages divers qui renvoient a
I’histoire de I’étude du religieux dans les sociétés arabo-berbéres. Les Inesleman
de I’Azawagh qui ont eux-mémes constaté que les chercheurs ne s’intéressent
guére a eux ajoutent par ailleurs un argument plus prosaique a ce tableau
«Nous sommes des gens trés sobres, nous ne faisons pas la féte comme les

autres Touaregs et les gens chez nous s’ennuient » !
%

L’objectif de cette thése n’est pas de combler ce vide, travail qui nécessite-
rait une étude historique, théologique et anthropologique trés complexe. Notre
propos est ici de procéder a une étude anthropologique de la naissance a partir

d’enquétes menées principalement aupres de deux tribus religicuses, a savoir
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les Ayttawari Seslem et les Kel Eghlal de la vallée de I’Azawagh. A travers une
approche d’anthropologie symbolique des représentations et des pratiques rela-
tives & la venue au monde d’un enfant, nous essayerons de dégager les principes
fondamentaux qui sous-tendent la construction de leurs identités, individuelles
et collectives. Nous allons voir que ces identités intégrent de nombreuses ré-
férences a l'islam, mais sans que celui-ci ne constitue un domaine distinct et
extérieur & la culture. Au contraire, sans étre omniprésent, 'islam traverse
I’ensemble des champs sociaux et symboliques, intégrant lui-méme de nom-
breuses traditions méditerranéennes antérieures a son avénement, traditions a
I'intérieur desquelles s’inscrit également la société berbére touarégue. Dans ce
contexte, la religion est sans cesse sujette a des relectures et a des réinterpré-
tations au sein d’'un systéme de pensée et de valeurs spécifique. Celui-ci est
certainement évolutif au cours de I’histoire, et puise dans des éléments cultu-
rels dont une grande partie a vraisemblablement préexisté a l'islamisation des
Touaregs. Compte tenu de ces faits, il est impossible, et finalement inutile,
de démeéler les fils en termes d’origines endogénes ou exogénes des différentes
pratiques et représentations. Les analyses proposées dans la seconde partie de
cette these vont largement illustrer ces multiples héritages qui sous-tendent
I'univers culturel dans lequel le nouveau-né prend place.

Afin de situer les données ethnographiques recueillies dans leur contexte
sociologique et historique, celui des Inesleman Ayttawari Seslem et Kel Eghlal,
nous allons aborder deux domaines d’investigation qui nous semblent parti-
culiérement instructifs quant a l'origine historique de ces deux tribus, leur
identité en tant que religieux et guerriers parmi l’ancienne confédération toua-
régue de la Tagaraygarayt, ainsi que le role qu’elles ont joué et qu’elles jouent
encore sur le plan socio-politique. Il s’agit d'une part de l’organisation socio-
politique de la Tagaraygarayt, et de I’exercice et des modalités de transmission
d’une langue berbére non identifiée, la totsorret des Ayttawari Seslem, d’autre
part. Ces deux domaines peuvent paraitre trés éloignés du sujet de notre thése.
Néanmoins, nous avons choisi de les développer ici pour plusieurs raisons. En
plus du fait qu’ils nous permettront de situer les données ethnographiques dans
un contexte sociologique plus large, ces deux domaines présentent des données
nouvelles que I'on ne peut pas négliger dans ce travail, étant donné qu’aucune
étude n’a été faite jusqu’ici de cette communauté d’Inesleman. Ensuite, 'ana-
lyse des modalités de transmission de cette langue, ainsi que les hypothéses
concernant la genése et le fonctionnement du systéme politique précolonial

nous fournira un arriére-fond indispensable pour comprendre les principes fon-
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damentaux qui sous-tendent le systéme de parenté et d’alliance, ainsi que la

notion de personne chez les Inesleman de I’Azawagh.

1.2 Les Ayttawari Seslem et les Kel Eghlal au sein de
I'organisation politique de la Tagaraygarayt

1.2.1 Les Ayttawari Seslem et les Kel Eghlal dans les « chefferies
traditionnelles »

Répondre a la question de savoir qui sont les Ayttawari Seslem et les Kel
Eghlal n’est pas chose facile, car plusieurs réponses sont possibles, suivant la
période historique a laquelle I'on se référe, et sans qu’aucune de ces réponses ne
puisse étre considérée comme définitive, car les données concernant 1’histoire
des Inesleman restent pour le moment insuffisantes. De plus, nous allons voir
que les opinions concernant 1’organisation politique de ’ancienne confédération
de la Tagaraygarayt en général, et le role qu'ont joué les Inesleman guerriers
au sein de cette organisation en particulier, sont loin d’étre unanimes. A ce
jour, aucune étude historique n’a analysé la formation de ce podle politique
ni dans le contexte des autres poles politiques touaregs, ni dans le contexte
de T'histoire politique, religieuse et économique du Sahara, du Maghreb et de
I’Afrique de ’Ouest. Le point de vue dominant sur I'histoire de la Tagaray-
garayt semble avoir été largement orienté par les écrits de ’époque coloniale
qui se sont généralement contentés de la réduire a une lutte intestine entre les
guerriers Imajeghan et les religieux Inesleman, sans distinction, en reprenant
partiellement & leur compte des points de vue émanent des différentes com-
posantes de la société elle-méme, mais sans en saisir les enjeux par manque
de connaissance du fonctionnement précis de I'organisation sociale et politique
(S. Walentowitz, 1999). Dans le cadre de cette thése, notre propos n’est pas
de reconstituer I'histoire « vraie» des Kel Eghlal et des Ayttawari Seslem, car
nous ne sommes ni historienne, ni islamologue, et 14 n’est pas notre sujet. Il
s’agit plutot d’indiquer quelques pistes de recherches quant & leur histoire et a
leurs roles au sein de la Tagaraygarayt, a partir de données anthropologiques

recueillies lors de nos enquétes de terrain.

Les Groupes Nomades

Depuis la défaite de 1917 qui mit fin a la grande révolte des Touaregs
contre le pouvoir colonial, les Ayttawari Seslem sont en charge de I'adminis-

tration de quatre tribus (tawsit, pl. tawsiten) Ayttawari (Ayttawari n Aghagh,
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Irrezman, Tkannawan, Iderfan), au sein d'une chefferie dite «traditionnelle »
connue sous 'appellation du 8° Groupe Nomade. Anciennement éleveurs de
bovins, camelins, ovins et caprins, nomadisant entre leur territoire d’attache
situé essentiellement au sud d’Abalak et dans la région de Kao, et le nord de
la région d’In Gall, une grande partie d’entre eux, ainsi que leur représentant,
résident aujourd’hui dans le centre urbain d’Akoubounou. Ce centre a émergé
a une quinzaine de kilométres au sud-est d’Abalak, aprés la grande sécheresse
des années 1980. De leur coté, les Kel Eghlal coiffent vingt-cing tawsiten '° re-
groupées au sein du 2° Groupe Nomade. Leur représentant réside dans la ville
d’Abalak située au coeur de 'aire de nomadisation des Kel Eghlal, le long de
la route goudronnée qui relie les villes de Tahoua et d’Agadez (cf. fig x, carte).
Les trois premiéres maisons en banco y furent construites a la fin des années
1960 par Khamed Attayoub ag Mokhamoudou, le chef des Ayttawari Seslem,
par 'imam Moukhamad ag Khamed Almomine et son frére Khamed Ibrahim.
Ces maisons ont fait office de relais vis-a-vis de ’administration coloniale, es-
sentiellement a des fins de gestion de 1’école et de la station de pompage instal-
lées dans les années 1950. L’administration nigérienne post-coloniale y créa un
poste administratif (avec un «chef de poste») dépendant de 1’arrondissement
de Tchintabaraden, transformé en sous-préfecture apres la Conférence Natio-
nale de 1991'!. Enfin, les différentes fractions qui se rattachent aux Kel Eghlal
ont créé depuis une vingtaine d’années une série de villages dans un rayon
de plusieurs dizaines de kilométres autour d’Abalak, & I'emplacement de leurs
anciens campements d’origine. D’autres se sont installées a Abalak méme, ville
qui a connue une expansion extraordinaire depuis le début des années 1990,
comptant aujourd’hui environ 5000 &mes en incluant les périphéries. Abalak

est une ville-carrefour qui attire de trés nombreux éleveurs et commergants,

107] s’agit des Kel Eghlal, des Kel Agala, Kel Tamerkest, Alkasba, Kel Adrar, Kel Ta-
toghast, Imillalen, Ikarafrafran, Daghmenna, Tarkaz, Ihayawan, Idaberan, Kel Essuk, Iwar-
waran, Aqgeran, Ibadaydayan, Ishidiwan, Igoran, Iderfan, Eklan n Eguef, Inadan Agala,
Inadan Azawagh, Inadan n Talaq, Jangebe, Mayatta, Tabalak (E. Bernus, 1981 : 350).

1 Jusque-la, Abalak dépendait de I’arrondissement de Tchintabaraden, situé a environ
70 kilométres au nord-ouest d’Abalak. Le projet de décentralisation ratifié dans les accords
de paix de 1995 prévoit la transformation de arrondissement d’Abalak, actuellement inté-
gré dans le département de Tahoua, en département autonome. D’aprés la sous-préfecture
d’Abalak (octobre 2003), Parrondissement compte 85000 ames, le 2¢ Groupe Nomade coiffe
45000 personnes. Les Kel Eghlal comptent environ 13 000 personnes, le 8° Groupe Nomade

comprend 12 000 personnes environ, et les Ayttawari Seslem sont au nombre de 3 000.
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Figure 1.1 : Vente de lits touaregs. Marché d’Abalak, novembre 1999.

touaregs, peuls, haussa et arabes, de la région, notamment a ’occasion de son
marché hebdomadaire, organisé tous les jeudis.

L’ensemble des tribus administrées par les Ayttawari Seslem et les Kel
Eghlal forment avec la dizaine de tawsiten regroupées parmi les Isherifan (par-
tagés entre les 2¢ et 7° Groupes) Iancienne catégorie des religieux guerriers,
par opposition aux tribus religieuses pacifiques parmi lesquels on compte les
[jawanjawatan (17 tawsiten), les Izawitan (13 tawsiten), les Kel Esaghed (4
tawsiten dont les Igdalan et les Kel Eghlal n Enniger) et les Kel Essuk!?. Les
Inesleman, guerriers ou pacifiques, constituent donc la grande majorité de la
centaine de tawsiten que I'on puisse recenser parmi les Touaregs de I’Azawagh.
Les tawsiten non religicuses comprennent celles des guerriers Imajeghan Iwel-
lemmedan (8 tawsiten), celles de leurs tributaires imyad (6 tawsiten), ainsi
qu’'une vingtaine de tawsiten d’artisans (forgerons, artisans du bois, potiers).
En dehors des tawsiten qui sont administrées par les Kel Eghlal et les Aytta-
wari Seslem, les différentes tribus et fractions sont réparties entre les 1¢°, 3°,
4°, 5° et 7° Groupes Nomades, dont les quatre premiers sont coiffées par les
anciens guerriers Imajeghan Irrawelan, Kel Nan, Ikherkheran et Tellemédiz,
puis le dernier par les religieux Igdalan. Le 6° Groupe comprend les tribus
arabophones de I’Azawagh qui y ont émigré au XIX® siécle depuis I’Ahaggar
et ’Ouest saharien (Mali, Mauritanie), le 9° Groupe fédére enfin les éleveurs

peuls Wodaabe qui nomadisent dans la vallée de I’Azawagh.

12Nous nous référons a 'ouvrage de Gh. ag Alojaly (1975) qui a procédé a I'inventaire et
au classement de I’ensemble des tawsiten vivant dans la vallée de 1’Azawagh, ainsi qu’aux
travaux d’E. Bernus (1981).
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La constitution des six premiers Groupes Nomades remonte & 1918, apreés
I'abolition de I'amenokalat (tamonukola; ottobal), chefferie confédérale déte-
nue jusqu’alors par les guerriers Imajeghan Kel Nan. E. Bernus (1981) analyse
cette constitution comme une division de 'ottobal, afin de prévenir toute nou-
velle révolte. Dans ce contexte, la création du 2° Groupe autour des Kel Egh-
lal, qui auraient figuré jusque-la parmi les « dépendants» sous la protection
de U'attobal, aurait donné pour la premiére fois le pouvoir politique a des reli-
gieux, en récompense du fait d’étre resté a 1’écart de la révolte des guerriers qui
étaient jusque 1a «les seuls détenteurs du pouvoir » (p. 106)3. Moins de trente
ans plus tard, les Inesleman Kel Eghlal sont cependant jugés «néfastes», et
le gouverneur Toby décide en 1944 d’en retirer les Ayttawari, afin de les ins-
tituer en groupes autonomes sous I’égide du 8° Groupe Nomade. « On détruit
donc ce que l'on a crée de toute piéce », conclut E. Bernus (op. cit., p. 106). 11
est indéniable que les Groupes Nomades sont une invention de ’administration
coloniale qui en remania a plusieurs reprises les composantes internes d'une fa-
¢on arbitraire et créa des groupes qui ne détenaient aucune autorité politique
auparavant (tribus arabes, Igdalan). En revanche, les données que nous avons
recueillies parmi les Inesleman démontrent que ni la chefferie des Kel Eghlal,
ni celle des Ayttawari Seslem ne sont nées d’'une création ez nihilo, mais se
basent sur des chefferies trés anciennes auxquelles s’ajoutent la fonction poli-
tique de I'imamat (tolomumiya), 'autre chefferie confédérale détenue par les
Inesleman'*. C’est par ailleurs en raison de cette assise politique de longue
date que les Kel Eghlal se montrérent si rapidement «néfastes», c¢’est-a-dire
qu’ils ne semblent pas avoir fournis des chefs acquis a la cause du colonisateur

qui leur aurait assuré cette promotion, tout en bénéficiant d’une grande in-

13Sans rentrer dans ce sujet, notons quand-méme que l'attitude de «soumission» des
Inesleman a été choisie par ces derniers dans 'objectif de protéger les « faibles» (silogawen)
face a la supériorité militaire de I’adversaire. La résistance armée des guerriers a été motivée
par le méme objectif, les deux attitudes représentant deux réponses complémentaires & un
méme probléme. Voir au sujet des stratégies de résistance des Touaregs et leurs rapports
avec le devoir de protection les articles de L. Brock (1990) et d’H. Claudot-Hawad (1990b,
1998). L’attitude des Inesleman a été souvent interprétée par les observateurs coloniaux
comme une attitude opportuniste, voyant 14 une bonne occasion pour se débarrasser de leur
joug présumé des guerriers Imajeghan (S. Walentowitz, 1998).

MNotons qu’E. Bernus fait, dans le méme ouvrage, référence aux traditions historiques
des Inesleman témoignant des roles politiques qu’ils jouérent au sein de I'imamat, et affirme

qu’«ils conservérent leur autorité politique jusqu’au milieu du XVIII® siécle» (p. 345).
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fluence jugée potentiellement dangereuse parmi leurs administrés et au-dela's.
De plus, nous allons comprendre a travers I’analyse du systéme de parenté et
d’alliance des Inesleman, qu’il était tout a fait naif de la part du gouverneur
de penser que la séparation des Ayttawari Seslem des Kel Eghlal allaient af-
faiblir le pouvoir de ces derniers. En effet, ces deux tribus, en particulier les
familles proches de 'imamat, sont liées entre elles par de nombreuses alliances
matrimoniales attestées sur une dizaine de générations, alliances qu’aucun dé-
cret politique ne pouvait gommer d’un simple coup de crayon. La divergence
des points de vue concernant le role politique des Kel Eghlal et des Aytta-
wari Seslem renvoient & des divergences dans la conception de 'organisation
politique de la confédération de la Tagaraygarayt précoloniale que nous allons

maintenant rapidement présenter.

1.2.2 Le systéme politique de la Tagaraygarayt précoloniale

Selon nos sources!%, le systéme politique de la confédération de la Tagaray-
garayt comprenait trois instances politiques, trois niveaux d’organisation du
pouvoir (taymar), a savoir I'imamat (tolomumiya), ’amenokalat (tomonokala
tan ottobel) et les chefferies de cinq principales fédérations de tribus. Ces
fédérations, appelées tawsiten, comme les « tribus », étaient respectivement di-
rigées par des imonokalan win tawsiten («chefs de tribus») recrutés parmi
les Kel Nan, les Irrawellan et les Tellemédiz du coté des Imajeghan (noblesse
guerriére) par les Kel Eghlal et les Ayttawari Seslem du coté des Inesleman
(noblesse religieuse). Chaque fédération était composée d’un nombre variable
de tribus ou fractions de tribus également appelées tawsiten et représentées par
des «chefs de tribus» dits iymaran win tawsiten. A l'intérieur de chacune des
fédérations représentées respectivement par des élites guerriéres Imajeghan et
Inesleman, les différentes tribus étaient agencées selon le principe hiérarchique.
En plus des catégories sociales qui se trouvent en bas de 1’échelle sociale, a sa-
voir les artisans (inadan), les affranchis (idorfan) et les esclaves (eklan), seules
les Imajeghan comptaient parmi leurs « dépendants» des tawsiten de tribu-

taires (imyad), ainsi que deux tribus «religieuses», les Ijawanjawatan et les

150n constate par exemple que l’administrateur F. Nicolas s’étonne que I'imam Kha-
med Almomine joua le role d'un « véritable directeur de conscience pour les Tégareygarey »
(1950 : 208), alors qu’il n’était auparavant considéré que comme un « grand marabout ».

16Nos données proviennent d'une multitude d’entretiens menés entre aotit 1997 et aofit
1998 auprés de savants Kel Eghlal et Ayttawari Seslem proches de I'imamat, ainsi qu’auprés

de plusieurs personnes de mémoire des tribus Inesleman protégées.
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Izawitan. Les Kel Eghlal et les Ayttawari par contre n’attribuaient pas ce sta-
tut aux différentes tribus d’Inesleman qui se trouvaient sous leur protection.

L’imam (olimam) était élu parmi plusieurs candidats au sein d’un ensemble
de notables comprenant les plus grands savants du pays (olfagitan win zaw-
warnen), les cing chefs de fédérations (imonokalan win tawsiten), les hommes
reconnus pour leur expérience (kol jarraba day talyiwen), ainsi que les « vieux »
(iymaran win wasarnen). L’élection d’un nouvel imam intervenait en principe
a la mort de I'imam précédant, mais I'on connait également le cas d'un imam
destitué, a savoir Akhmad ag Busari, jugé incapable d’assumer cette haute
responsabilité.

Les critéres requis pour la candidature a 'imamat étaient au nombre de
cing, & savoir avoir une grande expérience du pouvoir (masnat n taymar), étre
suivi par un grand nombre d’hommes (tola n meddan), appartenir a une tribu
économiquement et militairement forte (tola n Siyurad), étre un grand savant
(tola n masnat ), avoir une forte personnalité (tisit n alos). L’'imam était recruté
parmi plusieurs tribus d’Inesleman, en 'occurrence les Ayttawari Seslem et les
Kel Eghlal. 11 faut cependant souligner qu’aucun des différents imams qui se
sont succédés au cours de I’histoire n’étaient issus d’alliances matrimoniales
conclues a l'intérieur d’'une méme « patrilignée» (aruru, litt. le «dos»). Au
contraire, pour avoir 1’étoffe d'un chef arbitre, dit-on, il faut étre «fort», sur
le plan de la parenté, dans plusieurs tawsiten de I'imamat. Dans la pratique,
on constate que la plupart des imams étaient issus d’alliances conclues entre
un homme des Kel Eghlal et une femme des Ayttawari Seslem, les deux tribus
qui forment le noyau de 1'élite politique des Inesleman.

Une fois élu, I'imam était officiellement présenté a la confédération au cours
d’un grand rassemblement exceptionnel (igi n olimam) qui avait lieu chez lui
et auquel assistaient des délégations de toutes les tribus et fractions de tribus
du pays. Aprés avoir été félicité par ces délégations, I'imam annoncait ses
intentions politiques & venir, les changements qu’il souhaitait apporter au pays.
De méme, les différentes délégations saisissaient 1'occasion pour faire part au
nouvel imam de leurs attentes.

L’amonokal wan ottobel était, quant a lui, désigné par I'imam aprés concer-
tation avec ses conseillers (emossuwar), toujours agrégés en politique soit par
le savoir religieux, soit par l'expérience. Ces conseillers se réunissaient au
sein d’'un Conseil nommé assagawar wan tanat. Les critéres de choix pour
I’amonokal de la confédération, toujours recruté au sein de la tribu des Kel

Nan, étaient les mémes que pour I'imam, a 'exception du critére d’érudition
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religieuse. Il devait cependant impérativement suivre la loi musulmane sous
peine d’étre destitué par le Conseil de I'imam. Une fois le candidat retenu,
I'imam informait 1’amonokal de son investiture qui avait lieu chez I'imam en
présence de délégations de notables Inesleman et Imajeghan, sans pourtant
rassembler I'ensemble des représentants des nombreuses tawsiten composant
la confédération. L’investiture de I’amonokal s’appelait tangad n taymar, car
I'imam lui mettait publiquement un turban d’indigo (alassaw).

Les imonokalan win tawsiten, enfin, étaient désignés par les représentants
des différentes tribus de chacune des fédérations, puis reconnus par I'imam
et amonokal au sein de 1’Assemblée confédérale. Cette Assemblée s’appelait
osihar et était 'organe des décisions qui concernaient ’ensemble de la confé-
dération. Elle était convoquée par I'imam sur la demande de I’amonokal wan
ottobel et rassemblait les imonokalan win tawsiten, les hommes de savoir et
d’expérience ainsi que les hommes de notoriété — les olfaqgitan, les kol jarraba
et les imossorha — de toute la Tagaraygarayt. L’Assemblée était présidée par
I'imam, tandis que 1’amonokal wan ottobel était chargé d’annoncer l'ordre du
jour. Si les Kel Tagaraygarayt n’étaient pas en déplacement annuel vers les
paturages du Nord (tanokkert ou «cure salée»), ces assemblées avaient sou-
vent lieu au coeur du pays, a savoir dans une vallée nommeée tatost, & coté de
la ville actuelle de Tabalak. Comme son nom l'indique, cette vallée était riche
en Acacia albida dits atos en langue touarégue, arbre apprécié pour son géné-
reux ombrage qu'il offre aux hommes et qui y tenaient 'osihar. A une échelle
plus réduite, les imonokalan win tawsiten convoquaient des réunions dites isa-
manayan (sg. asammanay ) pour des affaires internes qui n’engageaient pas
I’ensemble de la Tagaraygarayt. Au niveau des tribus et campements, enfin,
les rencontres étaient nommeés imonoyan (sg. amonay).

Cette organisation tripartite des pouvoirs se retrouvait non seulement a
I’échelle de toute la confédération mais aussi a I’échelle des fédérations, puis des
tribus et fractions de tribus. En effet, 'imam désignait pour chaque fédération
et chaque grande tribu un imam délégué (olimam wan tawsit) auprés des
imonokalan win tawsiten et des représentants de tribus qui opéraient a leur
tour avec les «chefs de campements », les iymaran win yawnatan. A I’échelle
de la confédération; il y avait donc l'imam, ’amonokal wan ottobal et les
imenokalan win tawsiten; a ’échelle de la fédération, I’amonokal wan tawsit,
I'imam délégué et les chefs de tribus; a ’échelle de la tribu, enfin, 'aymar wan

tawsit, 'imam délégué et les chefs de campements.



62 Chapitre 1. Deux tribus mélangées comme I'eau et le lait

La répartition des pouvoirs

La répartition des taches entre ces trois instances politiques se faisait
comme suit. L’imam était reconnu comme incarnant l'autorité «supréme »
de la confédération, non pas dans le sens d'un détenteur du pouvoir absolu,
mais comme un chef arbitre qui tranchait les décisions en se référant a la loi de
Dieu. Outre le fait qu’il nommait I’amonokal wan ottobel et les imams délégués
— toujours au sein du Conseil, I’assagawar wan tanat — il était avant tout en
charge des affaires internes de la Tagaraygarayt. Si un probléme concernant
deux tribus ne pouvait pas étre résolu au niveau des parties concernées ou si
un conflit opposait ’amonokal wan ottobol & un amonokal wan tawsit, c’est
I'imam qui les réconciliait.

Ensuite, il s’occupait de tout ce qui se rapportait a la justice (assariya),
non seulement a l'intérieur du pays, mais aussi a l’extérieur en ce qui concerne
les affaires de justice entre la Tagaraygarayt et les autres confédérations. Dans
ce cas, I'imam n’endossait pas nécessairement lui-méme le role de juge, mais
opérait 1a encore comme un chef arbitre qui, en cas de différend, reconnais-
sait ou ne reconnaissait pas la validité des jugements prononcés par des juges
désignés par le terme spécifique d’alqalitan.

Enfin, I'imam gérait la collecte et la redistribution de ’aumone, la tamassa-
daq, ainsi que les biens collectifs (al habus). Il s’occupait également de I'instruc-
tion religieuse a travers les écoles coraniques, puis des échanges «nationaux »
et «internationaux» entre les savants touaregs, maures, peules, arabes, etc...
Ces échanges étaient fort nombreux a I’époque pré-coloniale. A titre d’exemple,
I'on peut citer celui des érudits du pays maure qui étaient invités pour don-
ner des lecons de prononciation et de grammaire de ’arabe littéraire, tandis
que les savants de la Tagaraygarayt étaient sollicités pour les commentaires du
Coran (tafsir). Toutes les décisions qui relevaient du seul ressort de I'imamat
et qui n’engageaient pas ’ensemble de la confédération se prenaient au sein
du Conseil, 'assagawar wan tanat. Par contre, dés que toute la Tagarayga-
rayt était en jeu, I'imam convoquait une assemblée générale, 1’osihar, sur la
demande de ’amonokal wan attobal.

En ce qui concerne les attributions de I’amonokal wan ottobol, celui-ci était
essentiellement en charge des affaires externes du pays. Figuraient parmi cette
charge la responsabilité et la gestion des relations extérieures, & savoir par
exemple le controle des mouvements de transhumance de groupes divers a
I'occasion de la «cure salée», 'accueil des étrangers et les demandes d’asile

politique et de protection de la part de tribus des autres confédérations, ainsi
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que les échanges commerciaux avec 'extérieur dont les caravanes qui traver-
saient le territoire de la Tagaraygarayt.

Le second grand domaine placé sous 'autorité de ’amonokal était celui
des relations de violence (batuten n omogor). Sur ce registre, sa fonction est
souvent qualifiée de celle d'un chef de guerre. C’est lui qui détenait ’aottobel,
le «tambour de commandement » qui ne représentait pas dans cette confédé-
ration l'insigne du pouvoir absolu, mais était avant tout considéré comme un
«tambour de guerre», le moyen de communication pour rassembler les dif-
férentes troupes armées. Chaque grande fédération de tribus avait d’ailleurs
un « chef de troupe» (amaway n egan) qui, a la demande de I’amonokal wan
ottobol, rassemblait et conduisait ses guerriers dans les grandes expéditions
opérées a l'extérieur du pays (egan). Comme pour les affaires internes du pays,
aucune décision concernant les affaires externes qui engageaient ’ensemble de
la confédération n’était prise par I'amonokal wan ottobal seul. S’il s’agissait,
par exemple, de conduire une offensive de vengeance (eya) entre les Kel Ta-
garaygarayt et les Kel Gress, 'amonokal demandait & I'imam de convoquer
une assemblée générale. L'imam et ’amonokal wan ottobal recevaient chacun
un cinquiéme du butin de guerre (tassaq) obtenu au cours d’une expédition
guerriére menée par l’ensemble des troupes.

L’imam s’adressait également & ’amonokal wan ottobol dans le cas ou il
fallait avoir recours a la force pour faire appliquer une décision ou un jugement
a l'intérieur du pays. En effet, 'imam n’intervenant jamais directement par la
violence, sauf pour les cas de punitions physiques infligées aux musulmans
ayant commis des péchés (par exemple en cas de vol ou d’enfants illégitimes).
Les imonokalan win tawsiten étaient sous ’autorité de I’amonokal wan attobal
en ce sens que celui-ci était chargé de veiller a ’application des décisions et
des jugements prononcées par l'imam.

Les imonokalan win tawsiten, quant a eux, étaient chargés des affaires in-
ternes a la fédération de tribus qu’ils dirigeaient. C’est seulement au cas ou
ils ne parvenaient pas a résoudre les problémes au sein de leurs tawsiten qu’ils
s’adressaient, selon la nature de I'affaire, soit a ’amonokal wan ottobal, soit a
I'imam. Au sein de I'assemblée confédérale, chaque amonokal wan tawsit était
considéré comme un « ambassadeur », un représentant (olmawakil) de sa tawsit
aupres de ces derniers. Il était tenu d’informer ses protégés de chacune des dé-
cisions prises au niveau de I'imamat et de 'amenokalat. De méme, il devait

faire reconnaitre les résolutions importantes prises au sein de sa tawsit aupres
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de l'amonokal wan ottobal d’abord, puis aupres de 'imam sur la demande de

I’amonokal.

1.2.3 La genese de la confédération de la Tagaraygarayt

L’organisation politique que nous venons de décrire n’est certes qu'un mo-
déle reconstruit aprés recoupement des données recueillies auprés des Ines-
leman. Nous allons néanmoins essayer de démontrer qu’il existe de bonnes
raisons de penser que ce modéle posséde davantage de fondements historiques
que le modéle unique d’organisation politique pyramidale véhiculé dans les
écrits coloniaux.

Pour comparaison, on citera ci-dessous l'une des descriptions classiques
de la genése du pole politique de la Tagaraygarayt, appelé en référence aux
guerriers Imajeghan Iwellemmedan venus de ’Ouest (région de Menaka dans
I'actuelle Mali) «confédération des Iwellemmedan Kel Denneg (litt. «ceux
de I’Est»)», par opposition aux Iwellemmedan Kel Ataram (litt. «ceux de
’Ouest) auxquels les Iwellemmedan de 'Est étaient rattachés initialement. Les
Inesleman de I’Azawagh désignent par contre cette confédération par le terme
Tagaraygarayt, comme le font les Touaregs issus des autres podles politiques.
Ce terme signifie littéralement la confédération « du milieu », en référence a sa
situation géographique médiane entre les autres poles que sont ceux des Kel
Ahaggar et des Kel Ajjer au Nord, le pole de la Tademakkat a I’Ouest et le
pole des Kel Air a I'Est.

«A la fin du XVII® siécle, 'aménokal des Oulliminden était Ka-
ridenna (1650-1715). Son autorité s’exercait difficilement en raison du
caractére anarchique des touaregs, des querelles d’intérét et des rivalités
de famille. Son neveu Attaférich chercha & se constituer un noyau de
partisans. Il finit par grouper autour de lui les Kel-Nan, les Tiguermat,
les Théghéren, les Irréoulen, et les Tillimidés (tribus nobles). Pour gros-
sir le parti, il essaya de se concilier les tribus maraboutiques. Pour y
arriver, il leur promit si elles le suivaient, des priviléges réservés jusque-
la aux seuls nobles (imageren) : fixation de I'impo6t laissé jusque-la a
Parbitraire du suzerain, droit de porter les armes et de participer aux
rezzous. D’ou adhésion des [jaoujaouiten, Igdalen, Inchérifan, etc. tribus

maraboutiques imrads'”.

1"Note de bas de page dans le texte : «tribus maraboutiques» ou «imrads» (vassales).
La vassalité imposée a une tribu comporte normalement 'interdiction d’étre armée et la

tourne en conséquence vers I’'étude, c’est-a-dire la religion ».
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Ces priviléges ainsi concédés aux imrads leur donnaient une situation
unique dans la société touareg ot la sujétion des maraboutiques est basée
sur l'interdiction de s’armer. Les tribus ainsi émancipées auront plus tard
tendance & rejeter de plus en plus la suzeraineté des imageren. L’histoire
future des Oulliminden de I’Est sera presque toujours la lutte publique
ou le plus souvent obscure des deux groupes imageren et imrads, qui
aboutira pendant la révolte de 1917 a la quasi-disparition des premiers.
Quand les menées d’Attaférich eurent réussi et qu’il se vit a la téte d’un
groupe important, il profita, pour briser, d’une réunion des notables de
la Fédération & Ménaka. Devant tous, il attaqua violemment le com-
mandement de son oncle et alla jusqu’a le frapper. Puis a la téte des
tribus qu’il s’était ralliées, il partit vers I’Azaouac. La confédération des
Oulliminden était fondée» (1936 : 200). »

Ce texte reprend 'idée — déja répandue dans la premiére monographie co-
loniale consacrée au cercle de Tahoua (Capitaine Joly, 1901) — selon laquelle
la confédération de I’Azawagh aurait été créée ex mihilo a la suite d’une scis-
sion historique des Touaregs Iwellemmedan de 1’Ouest. L’ensemble des tribus
regroupées aujourd’hui sous l'appellation généralisée d’'Inesleman ou «tribus
religieuses » est confondu avec les tribus Inesleman qui ont accompagné les
Imajeghan Iwellemmedan au moment de leur migration vers l’est. Dans cette
perspective, les Inesleman seraient tous d’origine vassale, parce que pacifiques,
mais auraient bénéficié d’'une promotion exceptionnelle, a savoir le droit de
participer aux guerres et de fixer 'impdt. Du coup s’explique le statut excep-
tionnel des Inesleman de I’Azawagh, qui n’apparait dans ce texte qu’implici-
tement. Bien que 'auteur les qualifient d’'imyad — qu’il considére en définitif
comme des musulmans par défaut, faute de sabres, ils s’arment de Coran —
ils ne le sont, grace aux armes, plus tout a fait. Dans cette perspective, rien
d’étonnant a ce que ces « marabouts», pour reprendre le terme méprisant qui
leur est consacré depuis la colonisation, auront «plus tard tendance a rejeter
de plus en plus la suzeraineté des imageren ».

La conception du pouvoir politique qui transparait dans ce texte est ré-
duite & la domination militaire et & la soumission par I'impdt, conception qui
parait davantage conforme a celle des militaires frangais qu’a celle des Toua-
regs. Dans cette perspective, le seul lien qui aurait par la suite existé entre
les «nobles» et les «religieux» est celui d'une rivalité qualifiée d’ancestrale.
L’unique motivation politique qui aurait animé les « marabouts», promus par
accident historique dans le rang des guerriers, aurait été celle de supplanter

les Imajeghan, seuls détenteurs légitimes du pouvoir.
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Les nuances apportées a la vision coloniale de I'histoire

Dans le milieu des années 1970, cette vision coloniale de I’histoire, qui est
d’aprés Y. Urvoy conforme a celle des nobles Iwellemmedan de I'Est, a été
partiellement remise en question dans trois ouvrages qui prennent davantage
en compte le point de vue des Inesleman. Il s’agit notamment du livre de
Gh. Alawjely (1975) portant sur l'histoire des Kel Denneg, de l'ouvrage de
H. T. Norris (1975) traitant de 'islamisation des Touaregs sahéliens, puis du
mémoire d’A. Marty (1975) consacré a I'histoire de I’Azawagh entre 1899 et
1911. Dans un article datant de 1990 et intitulé « Histoires paralléles et croisées.
Nobles et religieux chez les Touaregs Kel Dinnik », E. Bernus s’est attaché a

faire un premier bilan de ces apports nouveaux :

« En utilisant ces nouvelles sources, le temps semble venu de cer-
ner de fagon plus précise le passé d’une confédération touarégue, ici les
Kel Denneg, en confrontant les traditions issues des aristocrates et des
religieux, qui d’une méme histoire donnent des visions & la fois contra-
dictoires et complémentaires. Cette dualité permet de mettre en lumiére
le r6le que chacun cherche a s’attribuer et de montrer que la vérité his-

torique est flexible selon I’éclairage auquel on la soumet » (p. 35).

Les travaux susmentionnés, et plus précisément le livre de Gh. Alawjely
sur |’Histoire des Kel Denneg, soulignent que ceux qui sont confondus dans
les textes de l’époque coloniale sous l'appellation générique d’Inesleman ne
forment pas en réalité une catégorie sociale homogéne aux origines communes.
Gh. Alawjely y établit un classement des tribus de I’Azawagh dans lequel les
«religieux » dits Ibarkorayan, comprenant les Kel Eghlal, les Ayttawari et les
Isherifan, forment une catégorie distincte d’une autre catégorie de « religieux »,
a savoir celle des Imazwaghan, comprenant les [jawanjawatan et les Izawi-
tan. Contrairement aux Ibarkorayan qui vinrent de I’Air, les Imazwaghan, y
apparaissent comme des «religieux» ayant accompagné les guerriers Imaje-
ghan au moment de leur scission d’avec les Iwellemmedan de 1’Ouest. Dans
ce classement, les deux catégories d’Inesleman sont non seulement qualifiés de
«lettrés», mais aussi de «lettrés-guerriers», qualité qui serait contestée par
les Imajeghan, comme 'affirme E. Bernus, mais qui se trouve confirmée par de
nombreux poémes d’histoire rapportés par Alawjely dans le méme ouvrage.

Ensuite, la liste des imonokalan de 1’Azawagh établie par Gh. Alawjely in-
clut les figures historiques des «religieux» Khadakhada et Moukhamad Wa
Ysmudan ag Abuyakhya des Ibarkorayan. Ils auraient précédé les imonokalan
des Iwellemmedan Kel Nan dont le premier fut Attafrij au début du XVIII®
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siécle. Ensuite, il présente le «religieux» Al Jilani ag Ibrahim comme un per-
sonnage exceptionnel ayant usurpé entre 1807 et 1816 la fonction d’amenokal
cumulée a celle de I'imam. En introduction de son ouvrage, 'auteur affirme
enfin que les Iwellemmedan et les Ibarkorayan se partagent et se disputent le

pouvoir — sous-entendu depuis l'arrivée des premiers :

« Ces tribus consistent en des groupements sans origine commune,
mais il y en a deux qui détiennent le pouvoir qu’ils se disputent et
se partagent depuis la prise de pouvoir des Iwellemmedan ; ce sont les
Iwellemedan et les Iberkoreyan». (...) « Devenait amenokal détenant le
pouvoir de guerre et de razzias un Awellemed des Kel Nan, devenait

imame détenant le pouvoir juridique, un Aberkoray » (1975 : 8).

Deux tarikh (manuscrits écrits en arabes) recueillies par E. Bernus auprés
de Khamed Ibrahim ag Khamed Elmomine, chef actuel de la ville d’Abalak,
et portant sur I'histoire des Kel Eghlal, affirment enfin qu’« aucun amenokal
ne peut étre intronisé sans le consentement de I'imam : le pouvoir religieux et
juridique prime le pouvoir de guerre» (1990 : 42). Cette version des faits se-
rait contestée par les Imajeghan qui se considérent comme les seuls détenteurs
du pouvoir sans aucun partage. Leur version de I'histoire, relatée par A. Ri-
cher (1924)' Y. Urvoy (1933; 1936) et F. Nicolas (1950), serait celle de la
création ez nihilo de la confédération de I’Azawagh qui coincide avec 'arrivée
des Iwellemmedan. Son organisation politique serait d’ordre pyramidal, sous la
seule direction d’un amoenokal recruté parmi la tribu noble des Kel Nan. En te-
nant compte de la tradition historique des Ibarkorayan, formant avant 'arrivée
des Iwellemmedan un pole politique autonome dans I’Azawagh septentrional,
A. Marty déclare enfin que I'organisation pyramidale de la Tagaraygarayt au-

rait été en réalité « contrebalancée» par un «systéme bicéphale » :

« Ce premier type d’organisation politique a forme pyramidale est
en fait contrebalancé par un autre systéme, bicéphale cette fois-ci et
dont la présence ne peut s’expliquer que par I'histoire du peuplement de
cette région. Nous avons vu en effet que les tribus Imajeghen ne sont pas
arrivées dans un pays vide. Des tribus maraboutiques essentiellement y
nomadisent déja avec une organisation politique différente. A leur téte

se trouve « 'Imam », un chef a la fois religieux et politique » (1975 : 32).

18Cet auteur relate une version similaire de la genése de la Tagarygarayt, mais date le
moment de la scission des Iwellemmedan Kel Denneg un siécle plus tard, a savoir vers la fin
du XVIII® siécle.
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En résumé des textes synthétisés dans 'article d’E. Bernus, les « religieux »
Ibarkorayan auraient détenu le pouvoir politique avant 'arrivée des Iwellem-
medan sous la forme d’un imamat. Ils auraient ensuite perdu ce pouvoir qui se
trouve désormais dans les mains des Kel Nan sous la forme de ’amenokalat,
mais se retrouve comme un vestige sous la forme d’un pouvoir juridique sous
le méme titre d’'imam, contrebalancant le pouvoir de I’amonokal. Les deux vi-
sions de I'histoire, respectivement celle des Imajeghan Iwellemmedan et celle
des Inesleman Ibarkorayan, tenteraient a affirmer cependant que le pouvoir de
I'un et de autre aurait toujours prévalu (1990 : 44).

Cette confrontation, si elle représente un premier pas appréciable vers une
vision nuancée de ’histoire de la Tagaraygarayt, pose probléme pour plusieurs
raisons. Premiérement, on constate que les interlocuteurs Imajeghan sur les-
quels les textes d’A. Richer, de Y. Urvoy et de F. Nicolas disent s’appuyer, n’ont
apparemment conservé aucun souvenir du systéme politique complexe qui a
structuré cette confédération avant I'arrivée des Francais. Nos interlocuteurs,
interrogés sur ce sujet plus de cinquante ans plus tard, 'auraient-ils inventé de
toute piéce ? Nous ne le pensons pas et nous avons montré dans le cadre d’'un
article que les contradictions internes des textes coloniaux révélent sans cesse
en creux le role politique joué par les Inesleman (Ibarkorayan) au sein de cette
organisation que les auteurs de cette époque, emprisonnés dans leurs préjugés
a I’égard du politique chez les Touaregs, semblent avoir largement ignoré.

Deuxiémement, les sources Inesleman citées par E. Bernus se résument
pour l'essentiel au livre de Gh. Alojely. Or, celui-ci est trés controversé dans
le milieu des Inesleman, notamment en raison du peu d’informations qu’il
contient quant aux dires et aux faire de I'élite politique des religieux. Il n’est
pas dans notre intention ici de déprécier un travail de recherche endogéne
qui a le mérite de rapporter de nombreuses poésies d’histoire. Nous aimerions
néanmoins souligner que cet ouvrage n’est pas représentatif de la tradition des
Inesleman. A part les poésies, Gh. Alojely ne cite ni ne précise aucune de ses
sources d’informations, de sorte que son ouvrage — souvent écrit en discours
direct a la maniére des récits oraux— doit étre considéré comme une source
d’information écrite émanant d’une seule personne et dont les données restent
par conséquent a recouper.

Une troisiéme réserve s’impose a 1’égard des sources citées, car aucune
d’entre elles n’a pour objet I’étude détaillée de I'organisation politique précolo-
niale de la Tagaraygarayt. Pour cette raison le champ sémantique du politique

ainsi que la nature des pouvoirs restent en réalité mal définis. Les auteurs qui
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tiennent compte de I'imamat I’envisagent non pas comme une expression de la
pluralité des pouvoirs, mais comme une institution qui reléve d’un partage du
pouvoir que «se disputent » les Imajeghan et les Inesleman Ibarkorayan (Gh.
Alawjely, 1975 : 8). De plus, certains établissent une distinction arbitraire en
qualifiant seulement le pouvoir détenu par ’amenokal de « politique », tandis
que celui de 'imam est d’ordre « juridique et religieux » (E. Bernus, 1981 : 345).
A. Marty, enfin, pense que les institutions politiques de I'amenokalat et de
I'imamat ne s’expriment pas au sein d’'un ensemble cohérent mais reléevent de
deux systémes politiques plus ou moins concurrents dont la présence s’expli-

querait par ’histoire du peuplement de I’Azawagh :

«Ce systéme politique (I'imamat), apreés s’étre effacé devant 'arri-
vée des Imajeghan a réapparu avec El Jilani pendant quelques années.
Les Imajeghan ont par la suite imposé & nouveau leur systéme a toute
la société Kel Dinnig sans toutefois détruire celui de I'Imam, person-
nage qui a toujours gardé un roéle trés influent auprés de 'aménokal et
dont celui-ci avait absolument besoin de ménager l'alliance. D’ailleurs,
géographiquement, ils habitent non loin 'un de l'autre. Ces deux sys-
témes politiques, pyramidal et bicéphale, seront passablement manipulés

pendant la période coloniale» (1975 : 32).

L’une des raisons fondamentales qui a conduit a la « méconnaissance » du
systéme politique précolonial réside a notre avis dans l'approche sous-jacente
a I’ensemble de ces textes. Cette approche se base en fait implicitement sur le
postulat d'une dichotomie irréductible entre « nobles » et « religieux », d’une ri-
valité intrinséque entre ces deux communautés. Ce postulat, clairement énoncé
dans la description de la genése de la confédération de la Tagaraygarayt donnée
par Y. Urvoy (supra), émane en réalité de la vision coloniale de la hiérarchie
sociale de la société touaregue qui fige les différentes catégories sociales en des
entités cloisonnées et antagonistes. Il s’inscrit a la fois dans le préjugé de ’anar-
chie nomade et dans la définition de la notion d’amenokal traduite par le terme
« chef supréme », qui n’est pas compris comme un chef arbitre représentant la
confédération mais comme un détenteur exclusif du pouvoir (cf. H. Claudot-
Hawad, 1993). Le sens du politique est dans cette perspective inlassablement
réduit a la lutte pour le pouvoir «absolu», pouvoir qui n’a d’autre but que la

domination du plus fort au détriment des faibles.
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Le principe de la pluralité

Le modéle politique qui nous a été décrit offre une autre conception du
pouvoir qui apparait ici encore comme nécessairement pluriel dans la société
touarégue. Ce modéle rejoint selon nos interlocuteurs eux-mémes des institu-
tions politiques comparables existant dans d’autres poles touaregs. Compte
tenu de 'articulation entre la chefferie de I'imam et la chefferie de I’amonokal
wan ottobol, qui arbitraient respectivement les affaires politiques internes et
externes de la confédération composée de cinq fédérations de tribus ayant sta-
tut d’égalité au sein de l’assemblée confédérale, le modéle est comparé par
nos interlocuteurs au systéme politique des iyollan de I’Air. En effet, 'orga-
nisation du péle politique de I’Air comprend également deux chefs arbitres,
I’anastafidet et 1’amonokal, respectivement en charge des relations internes et
externes des tribus avec les autres confédérations (H. Claudot-Hawad, 1989;
1990). Le modéle politique de la Tagaraygarayt se distingue cependant du
systéme des iyollan en ce sens qu’il ne préconise pas l'égalité de I’ensemble
des tribus mais conserve une organisation hiérarchique des tribus au sein des
fédérations. De ce fait, 'on pourrait qualifier ce modéle de modéle intermé-
diaire ou chaque fédération est structurée selon le principe hiérarchique sous
I’égide d’un amonokal, tout en s’inscrivant dans une structure confédérale plus
vaste qui privilégie, elle, une organisation politique plus égalitaire!®. Les deux
modeéles, hiérarchique et égalitaire, de 1'organisation politique doivent étre
rapprochées d’une controverse trés ancienne au sein de la société touaregue
concernant le role du «chef» en général et la forme du gouvernement en par-
ticulier (H. Claudot-Hawad, 1990 : 19-21). Cette controverse s’exprime dans
deux courants politiques articulés autour de la notion de « chef-arbitre» et de
représentant au sein de I’Assemblée d’une part, autour de la vision plus pater-
naliste du chef investi du devoir de protection des «faibles» d’autre part?°. Par
ailleurs, H. Claudot-Hawad (op. cit.) a montré que ce deux modéles renvoient
aux deux types d’architecture de la tente chez les Touaregs. La tente en peaux
avec ses divisions internes de l’espace, reposant sur un piquet central et des
piquets latéraux, correspond au modéle hiérarchique, tandis que la tente en

nattes, faite d’'une multitude d’arceaux qui s’entrecroisent, renvoie au modéle

9Voir & ce sujet l'article d’H. Claudot-Hawad
207] est fort probable que cette controverse s’est & diverses époques cristallisée dans une
opposition entre la noblesse Imajeghan (modéle hiérarchique) et la noblesse Inesleman (mo-

dele égalitaire).
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égalitaire. Or, chez les Touaregs de I’Azawagh, la tente, qui est faite de peaux,
repose précisément sur deux piquets centraux identiques, entourés de piquets
latéraux.

L’on peut faire d’autres rapprochements entre le modele politique de la
Tagaraygarayt et diverses institutions politiques dans le monde touareg et le
monde berbére. Par exemple, la division de la confédération en cinq fédérations
de tribus renvoie au systéme quénaire («cing», somos en berbére et xams en
arabe) récurrent chez les berbéres. Selon les groupes, on la retrouve a différents
niveaux (segments, lignages, tribus, confédérations) de I'organisation sociale et
politique (G. Camps, 1994 ; D. Crawford, 2001)2!. Le mode électif des titres po-
litiques est également récurrent dans le monde touareg. L’imamat a cependant
ceci de particulier que les candidats ne sont pas choisis dans une seule tribu
traditionnellement détentrice du pouvoir en fonction d'une régle d’unifiliation
(matri- ou patrilinéaire), mais indépendamment d’une affiliation tribale. Nous
verrons un peu plus tard comment ce principe se traduit dans la pratique. En-
fin, le principe des assemblées consultatives fait partie intégrante des systémes
politiques dans le monde berbére (D. Abrous, 1995 ; H. Claudot-Hawad, 1995).

Hypothéses concernant la genése du pdle politique de la Tagaraygarayt

Compte tenu des différentes versions de 'histoire de la Tagaraygarayt et
du modéle d’organisation socio-politique bicéphale, 'on peut formuler plu-
sieurs hypothéses concernant la genése de ce pole politique et l'origine des Kel
Eghlal et des Ayttawari Seslem. La confédération de la Tagaraygarayt appa-
rait comme le résultat d’un long processus de formation historique a partir
de la rencontre, probablement deés le début du XVII® siécle, entre une par-
tie des Iwellemmedan (guerriers, tributaires et religieux pacifiques) venus de
I’Ouest et les Ibarkorayan, ancétres des Kel Eghlal et des Ayttawari, dans
la région d’'In Teduq située a une soixantaine de kilometres au nord de la

ville de Tassara??. Les Ibarkorayan se trouvaient dés le XVI® siécle a In Te-

21Ce principe quénaire renvoie également & ’articulation de la hiérarchie et de I’égalité.
Nous y reviendrons dans le chapitre 4.4.

22Voir a ce sujet également la thése de L. Brock (1984) qui propose d’analyser I’histoire
en termes d’une dialectique dynamique d’alliances et de ruptures d’alliances politiques entre
groupes et confédérations touarégues : « Tuareg confederations were fluid politico-military
alliances, which the elites maintained through the conjoined roles of predator and protector
— the two faces, external and internal to the alliance of the moment, of their dominant po-

sition. In this they both acted in response to the conditions of instability and insecurity that
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duq (H. T. Norris, 1975) qui apparait dans la tradition historique comme un
important centre spirituel situé aux abords d’une route caravaniére allant de
'ouest saharien jusqu’en Egypte?. Il aurait été dirigé, sinon fondé par les
Ibarkorayan, bien que les fouilles archéologiques menées dans cette région in-
diquent une occupation plus ancienne, certaines tombes ayant été datées du
XIII® siecle (E. Bernus, 1999 ; P. Cressier, 1999). Les Ibarkorayan figurent dans
la plupart des traditions orales et écrites rassemblées par H. T. Norris (op. cit.)
aux cotés des trois autres tribus touaregs (Itesen, Illisawen et Imiskikiyan) qui,
en direction d’Awjila (actuelle Lybie), arrivérent les premiers dans 1’Air alors
peuplé de populations haussaphones (les Gobirawa). H. T. Norris date cette
arrivée vers le XI¢ siecle. Dans I’Air médiéval (D. Hamani, 1989 ; E. Bernus,
1999), ils auraient longtemps régné aux cotés des Gobirawa et construit la

4 apparaissent dans les

premiére mosquée d’Agadez. Ensuite, les Ibarkorayan?
textes dans I'entourage de I’amonokal («sultan») d’Agadez. Ensemble avec les
Itesen, les Illisawen et les Imiskikiyan, les Ibarkorayan auraient fait construire
le premier palais de I’amonokal & Tanshaman, situé a deux kilomeétres au nord
de I'ancien mur de la ville d’Agadez. Puis, les Itesen auraient acquis aupres
des Ibarkorayan et des Gobirawa, moyennant 1000 dinars, un emplacement

permettant a ’amonokal de loger a l'intérieur des enceintes de la ville. Vers le

characterized Sudanese West Africa in the 17*-19*" centuries, and contributed to creating
and maintaining those conditions» (p. 116).
Au sujet des Iwellemmedan, L. Brock avance 'intéressante hypothése selon laquelle les tribus
« dissidentes » vivaient déja a I’Est avant la scission proprement dite. Elle rapporte le motif
de la scission au contexte économique et politique de I’époque. En effet, au XVI® / XVII®
siécle, la route commerciale passant par le territoire Iwellemmedan, entre Timbouctou, Gao,
Takedda et Agadez commence & décliner, tandis que l'on assiste & une montée politique
et économique au Sud, en pays haussa et dans le Bornu (Est). Cela veut signifie qu'une
route en pleine essor menait désormais du pays haussa vers Agadez en passant par 1’Adar
et ’Azawagh : «I would suggest a process whereby some groups belonging to the original
Iwellemmedan confederation, whose territories already lay to the east of the others, continued
to develop contacts with the groups to the east in the Azwagh during the late 1600’s — 1700’s
while their amenokal Karidenna became increasingly involved in the affairs to the west and
south along the Niger» (p. 100).

23Toutes les traditions parlent d’une ville fortifiée qui aurait par la suite été détruite. Les
fouilles archéologiques menées dans cette région n’ont cependant jamais retrouvé les traces
de cette ville. Seules une importante nécropole et des mosquées onr été mises a jour.

241es opinions convergent en général sur I’étymologie de cette appellation trés probable-
ment d’origine songhay septentrional, car Borey korey signifie « homme blanc» dans cette
langue (G. Alojaly, 1975 ; D. Hamani, 1989).
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début du XV¢ siecle, des conflits opposérent les Ibarkorayan et les Gobirawa
a ’amonokal et ses alliés qui aboutirent au départ de ces deux groupes. Les
Ibarkorayan se seraient dirigés vers les bordures ouest de I’Air, dans la région
de Tematedrayt ou ils auraient vécu assez longtemps, avant de migrer encore
plus au nord-ouest vers la région d’In Tedug.

Bien que les Kel Eghlal rattachent leurs origines aux Ibarkorayan, la fon-
dation d’In Teduq apparait davantage liée aux ancétres des Ayttawari Seslem,
a savoir a Afalawas (nom signifiant «le joyeux» en touareg), fils de Jafar qui
serait selon différentes traditions venu de Médine. Le fils d’Afalawas, Otman,
apparait en téte de la lignée des Ayttawari Seslem. Il aurait selon H. T. Norris
fondé la premiére mosquée d’In Teduq. Afalawas, dont le tombeau se trou-
verait selon Gh. Alojely (1975) a In Teduq, figure cependant aussi bien dans
les généalogies des Kel Eghlal, que dans les généalogies de toutes les fractions
Kel Eghlal et Issherifan, comme un ancétre fondateur commun. Les Ayttawari
Seslem et les Kel Eghlal apparaissent par ailleurs sous ces noms seulement
aprés Afalawas. La lignée des Kel Eghlal descend en ligne agnatique d’un
homme nommé Moukhamad Masil, dont la pierre tombale a pu étre identifiée
dans la nécropole d'In Teduq (E. Bernus, 1999). Masil fut un contemporain
d’Abouyakhya, chef des Ayttawari Seslem et petit-fils d’Otman selon Gh. Alo-
jaly (op. cit.). Abouyakhya semble avoir dominé In Teduq & son apogée, située
dans la premiére moitié du XVII® siecle, peu avant la destruction de cette ville
(vers 1650 7). D’autres traditions font état de Moukhamad Wa Ysmudan, fils
d’Abouyakhya. Les Ibarkorayan Ayttawari et les Kel Eghlal s’étaient & cette
époque alliés & un certain Khadakhada contre 1’amonokal des Kel Air (Itesen,
Kel Ewey) auxquels ils étaient opposés dans de nombreux conflits depuis leur
départ vers I’Azawagh. Cette guerre, remportée par les Kel Air, aurait eu pour
enjeu «le controle des terres au centre et au sud de 'Air» (D. Hamani, 1992,
cité par E. Bernus, 1999 : 207) et signa la rupture définitive des Ibarkorayan
avec le pole politique de I’Air. Khadakhada aurait été un Dausahaq originaire
de I'Ouest (actuelle Mali), mais selon Gh. Alojely son pére aurait été un Aber-
koray?®. Toutes les traditions le décrivent comme un «religieux fanatique » qui
aurait pris le pouvoir des Ibarkorayan entre Abouyakhya et Wa Ysmudan, puis

détruit In Teduq suite a une trahison mal élucidée de ses habitants. D. Hamani

25D. Hamani (1989) précise que I'affiliation tribale de Khadakhada dépend du principe
de filiation auquel 'on se référe. Dans un régime matrilinéaire, il est Dausahaq, dans un

régime patrilinéaire il est Aberkoray.
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(1989 : 231) avance une hypothése intéressante au sujet de cette destruction, en
s’appuyant sur le tarikh Al-Tawari (manuscrit concernant I’histoire des Aytta-
wari, aujourd’hui disparu des archives d’Abalak). Ce tarikh fait effectivement
état d’une alliance entre les Ibarkorayan et Khadakhada contre les Kel Afr,
puis contre les Imajeghan Iwellemmedan conduits par Attafrij des Kel Nan
(premier amonokal des Iwellemmedan de I'Est d’aprés Gh. Alojely, 1975) qui
commencérent a arriver, voire étaient déja installés dans la méme région. Mais
a la mort d’Abuyakhya, son fils et successeur Wa Ysmudan aurait renversé 1’al-
liance et pris le parti des Imajeghan. C’est pour cette raison que Khadakhada
aurait détruit la ville d'In Teduq, forcant les Ibarkorayan et les Imajeghan
Iwellemmedan & migrer vers le sud de la vallée de 1’Azawagh qui constitua
par la suite le territoire de la Tagaraygarayt?®. Le role joué par les Kel Eghlal
dans cette affaire semble également avoir été a double tranchant. Un poéme
datant du milieu XVII® siécle, écrit par un saint enterré a Tadeliza dans I’Air,
critique avec véhémence les agissements de Khadakhada contre I’amonokal de
I'Air, et cite & ses cotés un certain Hamidtou. Or, d’aprés Norris (1975) qui a
traduit ce poéme conservé dans les archives d’Abalak, Hamidtou aurait été le
jurisconsulte de Masil, le chef des Kel Eghlal enterré a In Teduq. Cependant,
deux manuscrits écrits en 1943 et 1945 par des Kel Eghlal proches de I'ima-
mat, publiés par E. Bernus (1999), relatent une relation de protection ancienne
entre Attafrij des Iwellemmedan Kel Nan, son pére Akhmed Amudush et son
fils Karoza. Ceux-ci auraient cherché refuge chez Akhmad wan Akilil, ’ancétre
de Moukhamed Masil des Kel Eghlal, suite & un meurtre commis par Moukha-
mad Amudush?”. Akhmad wan Akilil aurait éduqué Karoza devenu orphelin,
puis lui aurait confié le pouvoir militaire. Ce serait la 1'origine de la chefferie
guerriére des Iwellemmedan au coté des Kel Eghlal.

Sil’on ne connaitra jamais le détail de cette histoire ancienne, ces différentes
traditions sont intéressantes, car elles soulignent toutes une alliance politique
ancienne entre les Ibarkorayan Ayttawari et Kel Eghlal avec la fraction dissi-
dente des Iwellemmedan, avant le déclin d’In Teduq provoqué par une rupture

d’alliance avec Khadakhada qui soutenait la partie de Karidenna, c’est-a-dire

26D’aprés certains de nos interlocuteurs, la descente vers le sud aurait cependant com-
mencé avant la destruction d’In Teduq. N’oublions pas aussi qu’il s’agit de nomades qui,
méme s’ils avaient des traditions citadines, gardaient leur mobilité.

27E. Bernus transcrit ce nom par Akhmad, mais les généalogies retiennent en général le

prénom Moukhamad.
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le chef des Iwellemmedan de ’'Ouest opposés aux Iwellemmedan de 'Est?®. Par
ailleurs, la linguistique nous fournit un indice anthroponymique précieux qui
plaide en faveur d’une alliance entre Iwellemmedan de I'Est et les Ibarkorayan.
En effet, dans la langue des Ayttawari Seslem, la totsorret, le terme amawdos
qui est contenu dans le nom de Moukhamad Amudush, traduit le terme toua-
reg amajoy. Cette fagon de nommer une personne importante est encore en
vigueur chez les Touaregs de I’Azawagh d’aujourd’hui. Le nom Moukhamad
étant trés fréquent, on distingue généralement les personnes ainsi prénommées
en ajoutant le nom de leur pére (Moukhamad wan Mandam, Moukhamad, fils
d’Untel). Sauf pour les personnages trés connus, investis d’une responsabilité
particuliére, & qui on préfére attribuer un nom de circonstance?. C’est le cas
de I'imam actuel, Moukhamad wan Khamed Almomin, chef du 2e Groupe-
ment Nomade, et de feu Moukhamad wan Alkhorer, fils du dernier amonokal
des Iwellemmeden. Pour les distinguer, on appelle le premier Moukhamad wan
olimam, Moukhammad l'imam, et le second Moukhamad wan amajagh, Mou-
khamad ’amajoy, soit I’équivalent exact en tomajoq du surnom attribué jadis
en totsorret au pere d’Attafrij.

Etant données les traditions historiques qui attribuent un role prépondé-
rant aux Ibarkoryan Ayttawari Seslem comme premiers migrants berbéres dans
I’Air, et ensuite comme «fondateurs» ou dirigeants d’In Teduq, compte tenu
des apparents remaniements généalogiques attribuant aux Kel Eghlal et aux
Ayttawari Seslem Afalawas comme ancétre commun, et enfin compte tenu des
alliances politiques entre Kel Eghlal et Iwellemmedan, nous formulons 1’hy-
pothése suivante : le pole politique de la Tagaraygarayt est issu d’alliances
politiques, scellées dés la premiére moitié du XVII® siecle, entre les guerriers
Iwellemmedan et les religieux Kel Eghlal d'une part, et ces derniers et les
guerriers religieux Ayttawari Seslem d’autre part, en passant par des alliances
matrimoniales entre les Inesleman Kel Eghlal et les Ayttawari Seslem. Autre-
ment dit, si I'on veut comprendre la genése de ce pole politique, il convient
a notre avis de déplacer la perspective, en se focalisant non pas sur 'opposi-
tion entre les guerriers Imajeghan et les guerriers Inesleman Ibarkorayan, mais
en regardant de plus prés les relations qu’entretiennent les Kel Eghlal et les

Ayttawari Seslem entre eux. En effet, si I'histoire orale leur donne une méme

28L. Brock (1984) suggére que le motif précis quant au conflit entre Iwellemmedan de
I’Ouest et Iwellemmedan de ’Ouest & trait & une divergence concernant les stratégies d’ex-
pansion politiques & adopter face au déclin de la route commerciale Gao — Agadez.

2971s sont également nommés par des surnoms dont nous parlerons dans le chapitre 3.4.
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origine, a savoir celle des Ibarkorayan, plusieurs indices, dont celui de la langue
(cf. prochaine section), laissent penser qu’ils n’ont pas d’origine commune, mais
avaient & un moment donné de leur histoire un intérét politique & en avoir une.
Du reste, plusieurs traditions orales et écrites, dont les deux tarikh publiés par
E. Bernus (1999), donnent une origine occidentale aux Kel Eghlal (Maurita-
nie®® et région de Timbouctou au Mali), voire les font apparaitre dans le sillage
des Iwellemmedan. Dans cette perspective, les Kel Eghlal se présentent davan-
tage comme des médiateurs entre les Iwellemmedan de 1'Est et les Ayttawari
Seslem. Les nombreuses alliances matrimoniales conclues de longue date entre
les Kel Eghlal issus de Masil et les Ayttawari Seslem d’Abouyakhya consti-
tuent dans ce contexte des stratégies politiques qui renvoient a la captation
du pouvoir des Ayttawari Seslem avec lesquels il fallait composer étant donné
leur puissance politique et guerriére a I’époque d’In Teduq. Du coté des Ayt-
tawari Seslem, ces alliances auraient été incontournables aprés la destruction
d’In Teduq, car selon nos interlocuteurs ils auraient été affaiblis par les guerres
menées par Khadakhada. Le motif de la captation du pouvoir des Ayttawari
Seslem est directement observable dans I'identité des imams qui se sont succé-
dés aprés la destruction d’In Teduq. En effet, si I’histoire retient encore deux
imams appartenant aux Ayttawari Seslem dans la premiére moitié¢ du XIX®
siecle (Moukhamad Al-Busari et son fils Akhmad), les imams suivants sont
tous recrutés parmi les Kel Eghlal. En ce qui concerne I'imamat du XVIII®
siecle, siécle «obscur» pour lequel 'on ne dispose que de trés peu de do-
cuments écrits, les généalogies et traditions historiques font, & la suite de Wa
Ysmudan des Ayttawari Seslem, état d’un certain Ousamatou, ancétre en ligne
agnatique des Kel Eghlal, suivi de son fils Youssouf et de Moukhamad Al-Jilani
(debut XIX® siécle) qui était selon H. T. Norris (1975 : 179) le neveu utérin de
Youssouf. Ce lien de parenté¢ est confirmé par Gh. Alojely (1975) selon lequel

Al-Jilani était un Kel Eghlal qui aurait été élevé par les Ayttawari Seslem. Ces

30Le tarikh de 1943 indique une parenté entre les Kel Eghlal et les Aghlal (Laghlal) de
Mauritanie. D’autres versions historiques recueillies par H. T. Norris (1975 : 119) établissent
une parenté entre les Kel Eghlal et Awlad Muhammad Al-Aghlali de Timbouctou-Walata
d’une part, et réclament comme ancétre Muhammad Ghilli (ou Ghullu), le fondateur de la
ville de Shingiti dans ’Adrar mauritanien. Il est intéressant de remarquer qu’il existe une
expression parmi les Kel Eghlal et les Ayttawari disant que « méme si tu viens de Shingiti,
je ne ferai pas telle ou telle chose pour toi». Enfin, un autre ancétre qui apparait dans
les généalogies des Kel Eghlal, Moukhamad wan Akalal, est rapporté par H. T. Norris au
surnom de Sidi Ahmad al-Bakkay, I’ancétre des Kunta.
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derniers le considérent en revanche comme un Ayttawari Seslem tout court et
jusqu’a aujourd’hui, il n’existe pas de consensus parmi les Kel Eghlal et les
Ayttawari Seslem en ce qui concerne Daffiliation tribale d’Al-Jilani. L’ambi-
guité qui entoure 'identité de Moukhamad Al-Jilani doit étre rapprochée du
caractére profondément cognatique du systéme de parenté et d’alliance que
nous exposerons dans le chapitre 3, mais aussi, comme nous allons le voir,
de son role politique. En référence a la régle de filiation patrilinéaire mise en
avant par les Inesleman, I’ensemble des imams qui se sont succédés depuis Ou-

131, Ce fait explique I'opinion commune

samatou sont rattachés aux Kel Eghla
selon laquelle 'imamat de la Tagaraygarayt serait détenu par les Kel Eghlal,
mais ce serait ignorer que tous les imams Kel Eghlal du XIX® et du XX¢ siécle
sont issus d’une mére Ayttawari Seslem, et rattachés par de nombreux liens
généalogiques aux ancétres des Ayttawari Seslem (cf. chapitre 3). Dans la pers-
pective d'une captation de 'ancienne chefferie des Ayttawari Seslem, qualifiée
par nos interlocuteurs Inesleman d’imamat, 'on comprend également le rap-
port de force qui caractérise indéniablement les relations entre les Kel Eghlal et
les Ayttawari Seslem. Cette opposition prend dans ces deux groupes la forme,
classique dans la société touarégue, d’un conflit entre les « fils » et les « neveux »
(S. Bernus et al., 1986). Du point de vue patrilinéaire qui correspond au point
de vue des Kel Eghlal, les imams sont considérés comme des «fils». Du point
de vue cognatique qui est celui des Ayttawari Seslem, ces mémes chefs sont
des «neveux», fils de leurs sceurs. Cette opposition s’exprime également dans
I'idée selon laquelle les Kel Eghlal seraient des « gens fermés », tandis que les
Ayttawari Seslem seraient des « gens ouverts », toujours préts a soutenir leurs
«neveux » Kel Eghlal qui auraient cependant abusé de cet appui en gardant
jalousement la chefferie en leur sein, masquant leurs liens avec les Ayttawari

Seslem?®2. Dans le contexte historique des alliances politiques et matrimoniales

3] s’agit au XIX® et au XX siécle d’Assahou ag Khamed Attaher, Abdoulkarim ag
Assahou, Shafighou ag Abdoulkarim, Khamed Almomine ag Abdoulkarim et Moukhamad
ag Khamed Almomine (I'imam actuel).

32(C’est dans ce contexte qu’il faut également analyser la scission du 2¢ Groupe Nomade,
car les Ayttawari semblent avoir mal supporté leur inclusion dans ce Groupe coiffé par 'imam
Kel Eghlal. Autrement dit, la demande de scission et la constitution d’un Groupe Nomade
autonome sous I’égide des Ayttawari Seslem correspond probablement & une demande éma-
nant des Ayttawari eux-mémes et dans ce contexte, ce ne sont pas eux qui ont été manipulés
par 'administration coloniale, mais ce sont & 'inverse eux qui ont manipulé I’administra-
tion. Notons par ailleurs que les deux tarikh publiés par E. Bernus (1999) ont été écrit par

des Kel Eghlal entre 1943 et 1944, soit immédiatement avant la scission et qu’ils ne font
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entre Kel Eghlal et Ayttawari Seslem depuis la « fondation» d’In Teduq, I'on
peut ainsi formuler ’hypothése selon laquelle les lignées agnatiques des Kel
Eghlal et des Ayttawari Seslem correspondent a une lecture idéologique pa-
trilinéaire des liens de parenté cognatiques résultant des nombreuses alliances
matrimoniales conclues entre ces deux tribus. Cette «patrilinéarisation» des
liens a abouti a la constitution de deux branches généalogiques « fréres » issues
d’Afalawas, ancétre commun qui renvoie sans doute & I’époque historique qui
marque le point de départ des alliances entre Kel Eghlal et Ayttawari Seslem,
et dont on a vu qu’ils apparaissent en tant que tels seulement aprés Afalawas.

A partir de cette hypothése, qui peut expliquer le fondement historique du
systéme de parenté et d’alliance des Inesleman que nous allons analyser dans
le chapitre 3, I'on est en mesure d’éclairer sous un autre angle la formation
de l'organisation politique de la Tagaraygarayt. L’histoire mouvementée des
Ibarkorayan, inscrite dans un contexte dynamique d’alliances et de ruptures
d’alliances politiques du coté des Iwellemmedan & 1'Ouest et du coté des Kel
Air & I'Est, fait trés probablement écho & une transformation de 1’échiquier
politique (qui a abouti & la formation de la Tagaraygarayt a partir du XVII®
siecle)? que I'on doit mettre en rapport avec les conflits autour du controle des
routes commerciales transsahariennes. En effet, les travaux récents portant sur
I'islamisation du Maghreb et de I’Afrique de 1’Ouest, comme ceux déja cités
de F. Belachemi (1992) et d’O. Meunier (1997), avancent que ces conflits, ac-
compagnés de différentes réformes religieuses qui ont parcouru tout le Sahara
et le Sahel entre le XI® et le XIX® siécle, relévent d'un affrontement entre deux
courants religieux et politico-économiques concurrentiels : entre malékites et
kharijites du XI® au XIV® siécle, puis entre malékites rationalistes héritiers
du réseau ibadite et malékites soufis héritiers du réseau almoravide du XV*
au XIX® siecle» (O. Meunier, 1997 : 145). Dés le XI® siecle les Berbéres Al-

moravides constituérent un réseau commercial concurrentiel, prolongé par les

aucunement mention des Ayttawari Seslem. Or, cette omission parait curieuse étant donné
les liens de parenté qui existent entre les deux et eu égard de la tradition réclamée commune
des Ibarkorayan. Il est fort probable que ces deux tarikh ont été écrits, afin d’argumenter
dans cette affairedans cette affaire vis-a-vis de I'administration coloniale en faveur du 2°¢
Groupe Nomade.

33Nous rejoignons ici I'opinion de L. Brock (1984) qui avance qu’aussi bien la version d’Ur-
voy qui situe la scission des Iwellemmedan de ’Est a la fin du XVII® siécle, que celle d’A. Ri-
cher qui date cette scission un siécle plus tard, peuvent étre considérée comme « vraies », la
premiére correspondant & un événement retenu comme début du processus et la seconde a

sa fin.
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malékites soufis qui diffusérent notamment la confrérie de la Qadiriyyah entre
le XV¢ et le XIX® siécle. D’aprés O. Meunier (op. cit.), les malékites soufis
ont reislamisé les populations berbéres, haussa, peuls etc., contre les malékites
rationalistes héritiers des ibadites, afin de s’approprier les routes commerciales
controlés par ces derniers et mener a bien leur projet politique impérialiste.
Les guerres du réformateur islamiste Khadakhada et la destruction d’In Te-
dugq, centre situé¢ aux abords d’une route caravaniére reliant Gao a ’'Egypte
en passant par Agadez et qui joua un roéle important chez les soufis de la Qa-
diriyyah®*, devraient & notre avis étre analysées a la lumiére de ce contexte.
D’aprés plusieurs de nos interlocuteurs, In Teduq aurait été détruite par Kha-
dakhada, car ses habitants étaient des « mauvais musulmans », les hommes et
les femmes se baignant notamment ensemble dans des sources. Ce motif, par
ailleurs récurrent au Sahara (H. T. Norris, 1972), semble faire allusion aux
habitants anciens de cette «ville»3®, qui, s’ils étaient « mauvais musulmans »
combattus par le réformateur, ne pouvaient alors n’étre qu’héritiers des kha-

rijites3¢.

34D’aprés H. T. Norris (1990), In Teduq fut un relais important pour ces soufis dés le
XVe / XVI e siécle, aprés la chute de la Tadamakkat, donc bien avant l’arrivée présumée
des Ibarkorayan.

351’on doit se demander si la nécropole d’In Teduq prospectée par les archéologues cor-
respond réellement a I’emplacement de la ville dont parle les traditions, auquel cas celle-ci
n’aurait jamais existé. Notons en revanche que les Ayttawari sont souvent associés a un
mode de vie urbain. Leur langue contiendrait par exemple beaucoup de termes relatifs a la
vie urbaine, contrairement au touareg, langue a laquelle ils auraient emprunté le vocabulaire
relatif au nomadisme.

36 Avec toutes les réserves que ce sujet complexe et délicat impose, I’on peut se demander
si Pabsence de minaret de la grande mosquée d’In Teduq (P. Cressier, 1999) n’est pas en
rapport avec une présence ancienne de kharijites. En effet, J. Schacht (1954) a montré que
I'une des caractéristiques de ’architecture religieuse ibadite est ’absence de menbar, car,
n’ayant pas d’imam depuis la chute de 'imamat de Tahert, ils ne pratiquaient pas la priére
rituelle du vendredi. F. Belachemi (1992 : 176) avance que les mythes relatifs & la construction
de la mosquée d’Agadez (effondrement du minaret, impossibilité de faire appel a cause d’un
génie) seraient une maniére de masquer le passé ibadite de la ville d’Agadez. Notons que
les Inesleman de ’Azawagh, dont les ancétres Ibarkorayan sont liés & la construction de
la premiére moquée d’Agadez ainsi qu’a celle d’'In Teduq, la priére du vendredi n’est pas
une institution jusqu’a aujourd’hui. Nous avons par ailleurs souvent entendu des critiques a
I’encontre des populations sédentaires au moment ot celles-ci se rendaient & la mosquée du
vendredi, & Tahoua par exemple, en disant que ces gens s’y allaient essentiellement « pour

se montrer ».
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Il nous est impossible de préciser, en I'état actuel des connaissances sur
I’histoire et I'islam ancien des Ibarkorayan, quel était leur role dans ces conflits
et réformes religieuses. Néanmoins, la référence a l'institution politique de
I'imamat, ainsi que les critéres d’éligibilité de 'imam, qui, méme si celui-ci fut
en apparence recruté a partir du XIX® siecle parmi les Kel Eghlal en ligne ag-
natique, ne pouvait se passer des alliances avec les Ayttawari Seslem, renvoient
d’une maniére troublante & 'imamat ibadite. D’'un autre c6té, 'organisation
politique de la Tagaraygarayt précoloniale articulant un chef de guerre recruté
parmi les Iwellemmedan et un chef religieux ayant le titre d’imam choisi parmi
les Inesleman fait écho a 1'organisation politique des Almoravides (Cuoq, 1975,
1984) dont se réclament du reste les Kel Eghlal. Dans cette perspective, 1'on
pourrait alors penser que 'imamat de la Tagaraygarayt représente un vestige
de T'organisation politique des anciens Ibarkorayan, musulmans kharijites et
ancétres des Ayttawari Seslem. Cette organisation aurait par la suite subi une
transformation dans le cadre d'une réorganisation du pouvoir politique légitimé
par le modéle almoravide, transformation qui semble cependant avoir été restée
inachevée. Cette hypotheése expliquerait par ailleurs pourquoi le terme Ibarko-
rayan désigne chez les Touaregs de I’Azawagh des « mauvais musulmans », alors
qu’il s’agit du nom des ancétres de ’élite politique des Inesleman. Autrement
dit, le caractére péjoratif de cette appellation signalé par E. Bernus (1981,
1999) renvoie au courant religieux kharijite combattu par les malékites soufis,
héritiers des Almoravides selon O. Meunier. Chez les Ayttawari Seslem et les
Kel Eghlal proches de 'imamat, en revanche, cette appellation subsiste sous
un aspect positif, car ils I'utilisent couramment pour taquiner leurs petits en-
fants en les appelant « Ibarkorayan », comme s’il s’agissait d’un lointain écho de
I'enfance de l'islam chez les Inesleman / Ayttawari Seslem. Dans cette perspec-
tive, la formation de la Tagraygarayt renvoie a une coalition, au XVII® siécle,
entre Iwellemmedan, Kel Eghlal et Ayttawari Seslem, en réponse au déclin de
la route commerciale reliant Gao & Agadez, allant de pair avec 'adoption de
nouvelles stratégies politiques, religieuses et économiques au cours du XVIII®
siecle.

O. Meunier (1997) souligne le fait que ’hégémonie politique et économique
des malékites soufis a pu s’imposer en Afrique de ’Ouest seulement au XIX®
siécle, qui a connu une nouvelle vague réformiste, notamment dans le cadre
du jihad du Peul Ousmane dan Fodio de Sokoto. Or, Moukhamad Al-Jilani
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était un fervent allié d’Ousmane dan Fodio®”. Les guerres que celui-ci mena
a partir de 1807 (Gh. Alojely, 1975) contre les Imajeghan Iwellemmedan, les
Touaregs Kel Gress et les populations haussas de I’Ader, semblent directement
liées aux combats menés par les tenants du courant malékite soufi (O. Meunier,
op. cit.). Les agissements d’Al-Jilani font cependant I'objet d’interprétations
divergentes chez les Inesleman de 1’Azawagh, divergences qui s’expriment éga-
lement dans 'ambiguité qui entoure 'affiliation tribale d’Al-Jilani. D’aprés les
Ayttawari, Al-Jilani aurait, en destituant ’amonokal de 1’époque (Khettutu
ag Muda), voulu renouer avec l’ancien imamat du temps d’Abouyakhya et de
Wa Ysmoudan. D’aprés les Kel Eghlal, en revanche, Al-Jilani n’aurait fait que
destituer un amonokal qui ne respecta pas l'islam, conformément au role de
I'imam. Bien qu’Al-Jilani fut mis en échec par les Iwellemmedan, avec ’aide
des Kel Gress et des Temezgidda, il nous semble que I'organisation politique
bicéphale de la Tagaraygarayt ne fut non pas remise en cause par Al-Jilani
— en cumulant le titre d’amonokal et d’imam — mais que ce systéme n’avait
été véritablement instauré qu’aprés I'épisode d’Al-Jilani. Autrement dit, la fin
de cet épisode ne marqua qu’un premier aboutissement du long processus de
formation de la Tagaraygarayt. H. Claudot-Hawad (1993) écrit a juste titre
que le pole politique de la Tagaraygarayt était encore en cours de formation
au moment de l'avénement colonial. En effet, si 'on admet que le systéme
politique bicéphale n’avait abouti seulement qu’aprés les réformes d’Al-Jilani,
légitimées sur le modeéle almoravide®®, c’est-a-dire a partir des années 1830,
ce systéme n’avait pu fonctionner que pendant moins d’un siécle, avant d’étre
démantelé par les colons. Or, & ce moment, 1’édifice politique semble avoir
été encore fragile, d’ou peut-étre la divergence des traditions, les uns mettant
l'accent sur ’hégémonie des guerriers (Iwellemmedan), les autres sur la pré-
éminence de 'imamat (Ayttawari Seslem), et les troisicmes (Kel Eghlal) sur la

structure bicéphale du systéme.
S

Ces quelques éléments de réflexion et hypothéses quant a la genése de la
Tagaraygarayt ne nous permettent pas, bien entendu, de tirer une conclusion

sur I'histoire «vraie» des Kel Eghlal et des Ayttawari Seslem. Néanmoins,

37 Au sujet d’Al-Jilani, voir S. Walentowitz, 2003.
38Tout en s’inscrivant bien entendu dans les traditions touarégues du politique, énoncées

plus haut. Il ne s’agit pas de modéles politiques simplement empruntés & I'extérieur.
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nous espérons avoir montré qu’il est indispensable de dépasser les analyses du
politique en termes d’une simple «lutte de classes» au sein d’une hiérarchie
statutaire figée, et de les étudier dans le cadre des vastes réseaux d’échanges
sociaux, politiques, économiques et religieux qui englobaient, avant la coloni-
sation, I’ensemble du monde touareg et les sociétés voisines de part et d’autre
du Sahara. En ce qui concerne les Inesleman, nous espérons également avoir
démontré qu’ils jouissent d’une assise politique trés ancienne. Celle-ci apparait
davantage a travers les relations entre Ayttawari Seslem et Kel Eghlal qu’a
travers l'opposition schématique entre « nobles» et «religieux ». Le rapport de
force qui caractérise ces deux tribus, ne formant pourtant sur le plan de la
parenté qu'une seule entité, a directement a voir avec leur fonction politique.
Cette derniére est légitimée par des mythes fondateurs qui leur donnent une
origine commune tout en masquant la racine de ce pouvoir qui semble remon-
ter aux ancétres des Ayttawari Seslem. Dans cette perspective, ’'on comprend
pourquoi il est difficile d’obtenir de la part des Inesleman des données précises
au sujet de I'histoire?®. D'une part, le code de ’honneur empéche d’élucider

clairement les sous-entendus de I'histoire politique des grandes familles Kel

39Durant notre enquéte, nos interlocuteurs avaient une tendance nette & nous renvoyer
a d’autres interlocuteurs « qui allaient nous dire la vérité». C’est ce trait ainsi que les
nombreuses anecdotes entendues au sujet des relations entre Kel Eghlal et Ayttawari qui
ont été finalement les plus révélateurs pour comprendre leur histoire. Une autre maniére de
dire celle-ci sans la dire a été de nous renvoyer constamment & des documents écrits, dans
lesquels «tout serait dit », mais qui se révélaient toujours inaccessibles au moment crucial.
Partant d’une expérience de terrain dans une oasis El Ksar en Tunisie, M. Kilani (1994 : 245-
246) a trés bien analysé ce rapport aux documents écrits : « Le schéma général se présente
de la maniére suivante : d’une part, le document est difficile d’accés ou est pour le moment
perdu (on ne sait plus trés bien chez qui il est et o il se trouve), mais en méme temps il
est toujours 1a (on répond toujours de lui et de son contenu, on en est toujours dépositaire,
on est toujours prét a le retrouver)7 et enfin on est toujours prét a le montrer (on proteste
de sa bonne volonté), mais voila, les circonstances ne le permettent pas. Autrement dit, la
série de dérobades auxquelles je me suis trouvé fréquemment confronté de la part de mes
informateurs fait partie du fonctionnement de la trace écrite dans la stratégie de persuasion
de l'oasien. Dérober au regard — de l'anthropologue, mais aussi des autres villageois —
le document en question et maintenir 'incertitude autour de sa localisation, c’est renforcer
paradoxalement la croyance dans ’existence de ce document et de ce qu’il est censé contenir.
C’est ’absence méme du document qui garantit 'adhésion éventuelle des deux parties & ce
qu’il doit contenir. « (...) « Montrer le document lorsqu’il existe, et quels que soient son
importance, la nature de son contenu ou le degré de son authenticité, pourrait donc faire
écrouler le systéme sur lequel repose la stratégie rhétorique oasienne autour de l'identité et

de la classification lignagére. »
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Eghlal et Ayttawari Seslem étroitement apparentées entre elles. D’autre part,
ces ambiguités semblent avoir fait partie dés les origines des stratégies poli-
tiques, chacun cherchant a maintenir, voire a renforcer son pouvoir, mais sans
pouvoir s’affranchir mutuellement des relations politiques et matrimoniales qui
les lient inextricablement, car ces liens se situent au cceur du politique. Le rap-
port a I'histoire fonctionne ici quelque peu comme un secret de famille — dont
nous devons assumer le fait de ’avoir ici trahi — et aucun des deux parties n’a
véritablement intérét a connaitre le détail du passé. Bien au contraire, I'his-
toire orale et écrite opére comme un support susceptible de lectures diverses,

selon la préoccupation politique du moment.
%

Dans la section suivante dédiée aux modalités d’exercice et de transmission
de la langue particuliére des Ayttawari Seslem, nous allons illustrer par une
approche ethnolinguistique les rapports particuliers qu’entretiennent ceux-ci
avec les Kel Eghlal. Au sein de cet imbroglio, cette langue apparait comme
étroitement liée aux stratégies politiques de ses locuteurs, fonction qui pourrait
par ailleurs expliquer son étonnante survivance au sein d’un environnement

dominé depuis des siécles par la langue touarégue.

1.3 La «tatsorret » des Ayttawari Seslem : approche

ethnolinguistique
1.3.1 Un parler archaique proche du berbére « septentrional »

L’existence d’un parler spécifique aux Ayttawari Seslem, nommé totsorret
par ses locuteurs et Sinsart en touareg, a été signalée depuis la période coloniale,
en l'occurrence par l'administrateur F. Nicolas (1950 : 189). Ce dernier cite
la « chi-n-sarr“*» en méme temps que la « tagdalt» ou « tihetit», de la tribu
touaregue voisine des Igdalan. Par la suite, la totsorret a été parfois assimilée

aux parlers dits « mixtes» berbéro-songhay* auxquels se rattachent la tagdalt

40A la suite de F. Nicolas, les différents auteurs amenés a signaler le parler spécifique des
Ayttawari Seslem le nomment shinsar (différentes orthographies), y compris dans les textes
les plus récents (voir par exemple B. Hama, 1967 : 100, chin-sarr, E. Bernus, 1981 : 72, shin
sar; L. Bougchiche, 1997 : 44, shinsar, Gh. Alowjely et al., 1998 : 363, shinsarr). Or, ce
parler est appelé exclusivement Sinsart avec un «t» finale.

“1Voir par exemple A. Marty, 1975 : 16-17 : «L’étude des langues mixtes Songhay-
Tamajaq parlées encore de nos jours dans la région — celles des tribus nomades de I’Aza-



84 Chapitre 1. Deux tribus mélangées comme I'eau et le lait

des pasteurs-nomades Igdalan et la tasawaq des Isawaghan sédentaires de la
région d’In Gall. D’autres ont considéré la totsorret comme une simple variante
de la tomajoq (E. Bernus, 1981 : 72).

A I’écoute de ce parler, nous avions rapidement eu I'intuition qu’il ne s’agis-
sait ni d'une variante de la langue touarégue, ni d’un dialecte du songhay

t 42, mais d'un parler berbére non identifié. Nous

septentrional de type tagdal
avions alors décidé de mener une enquéte sur ce parler, avec la collaboration
d’A. Khamed Attayoub, Touareg originaire des Ayttawari Seslem, qui y a par
la suite consacré un mémoire de maitrise dans lequel il a essayé de procéder a
une premiére description et & une premiére identification linguistique*®. Cette
étude a confirmé l'idée que les Ayttawari Seslem se font eux-mémes de leur
parler, a savoir qu’il s’agit bien d’un parler berbére, mais qui ne peut étre
classé parmi I'ensemble linguistique touareg. En effet, les différentes variantes
de la langue touarégue sont aisément identifiées par tout Touareg comme telles.
Au-dela des différences liées aux divers ensembles régionaux, comme la tayart
parlée dans I’Air, ou la tadyaq en usage chez les Kel Adagh, ces variantes
sont toujours dénommeées par le générique tomajoq, réalisé encore tomahoq ou
tomasoq. Tel n’est pas le cas pour la totsorret qui est clairement différenciée de
I’ensemble linguistique touareg désigné dans ce parler par le terme tomawdost.
Par extension, les Touaregs, en tant que communauté partageant la méme
langue, sont nommés «id baba n tomawdost », soit 1'équivalent de 'appella-
tion kol tomajoq ou «ceux de la langue touareégue». Bien que les emprunts
a la temajoq soient nombreux en totsorret * | il n’existe aucune intercompré-

hension entre ces deux parlers. Par contre, la parenté entre la totsorret et les

wagh : Igdalan, Ayt Awari, Dahusahaq, Kel Eghlal Ninigger mais avant tout la Tasawaq,
celle des Isawaghen habitants actuels d’'In Gall et Teggida-n-tesemt, suggére au linguiste
P. F. Lacroix qu’on aurait 1a des vestiges linguistiques d’un mixage Songhay-Touareg trés
ancien, (...)» (mis en italique par nos soins).

42La totsorret partage cependant un certain nombre de termes avec le songhay septen-
trional des Igdalan et des Isawaghan. De ce point de vue, il serait par ailleurs intéressant de
comparer ces deux langues, car jusqu’ici, les linguistes n’ont envisagé que le touareg comme
langue berbére de contact.

43A. Khamed Attayoub, 2001, La totsorret des Ayttawari Seslem : identification socio-
linguistique d’un parler berbére non documenté chez les Touaregs de I’Azawagh (Niger), sous
la dir. de S. Chaker, Paris, Institut des Langues et Civilisations Orientales.

44 Ces emprunts semblent aujourd’hui plus fréquents qu’autrefois, en particulier chez les
locuteurs qui ne maitrisent déja plus parfaitement la totsorret et qui remplacent les termes

manquants par des termes touaregs, adaptés a la morpho-syntaxe de la totserret.
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parlers berbéres « septentrionaux » est souvent soulignée par ses locuteurs, en
particulier par ceux qui ont voyagé dans les pays du Maghreb. A coté des
personnes qui ont eu 'occasion d’échanger avec des locuteurs berbéres du Ma-
roc et de constater ainsi une certaine intercompréhension, c’est généralement
aupres des anciens isumar*® que I'on trouve la majorité des témoignages. En

voici un exemple :

«Mon cousin habitait & I’époque prés de Tripoli, chez une famille
libyenne pour laquelle il travaillait. La-bas, j’ai entendu le chef de famille
dire & ses enfants : « Omolat oraron! Allez jouer ! » Je lui ai fait savoir que
j’avais compris ce qu’il venait de dire. Il m’a dit : « Ah bon, tu comprends
ce que je viens de dire? Donc, tu es un amaziy 6 !» En &insart, on dit

exactement comme ¢a : omolot oraron. » 47

En milieu Ayttawari, les contacts avec les berbérophones libyens viennent
étayer leur hypothése concernant 1’origine étymologique des appellations tot-
sorret / Sin-sart. Car 1'idée selon laquelle celles-ci signifient « celle de la Sirt »,
d’apres l'ancienne province de Sirt en Tripolitaine, est trés répandue. Et, aux
yeux des intéressés, cette provenance semble d’autant plus probable qu’elle
concorde avec 'histoire des origines qui fait venir les Ayttawari, comme beau-
coup d’autres tribus touarégues, de 'actuelle Libye. Si ces derniéres se ré-
clament le plus souvent du Fezzan, les Ayttawari situent parfois leur région
d’origine plus au nord, vers Waddan*®. Or, pour le moment, '’enquéte linguis-
tique® ne corrobore pas cette vision, car la totsorret semble s’apparenter avant
tout a la zonaga, soit le parler des berbérophones de Mauritanie qui compte
par ailleurs également une ancienne cité célébre nommée Waddan, située dans
la région de I’Adrar, dans le Nord du pays. Par rapport aux autres parlers ber-
béres, la totsorret présente également des similitudes certaines avec la tasolhiyt

du sud marocain, tout en représentant d’un point de vue linguistique un parler

458g. agsamur, berbérisation du mot francais chémeur et désignant a I'origine les Touaregs
partis dés le début des années 1970 en Libye & la recherche d’un travail, avant de s’engager
dans la résistance armée.

46 Terme par lequel se désignent les Berbéres. Le pluriel imaziyan correspond & 'appella-
tion imajoyan par laquelle se nomment les Touaregs.

47Entretien avec A., quinquagénaire des Ayttawari Seslem, Niamey, 12.2. 1999.

48Selon T. Lewicki (1983 : 54), Waddan formait & 'époque médiévale la région intérieure
de P’ancienne province de Sirt (ou Surt) dans I’actuelle Libye.

49TLes données présentées ici ont été publié dans un article co-signé pour la partie linguis-
tique par A. Khamed Attayoub (Annuaire de I’Afrique du Nord, 2000-2001).
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berbére archaique. Enfin, quant au touareg, la totsorret semble avoir plus d’af-
finités avec la tomasoq de 'ouest (Mali) qu’avec les parlers de I’Azawagh ou de
I’Air (tomajoq). Malgré ces similitudes, les comparaisons de la morpho-syntaxe
et du lexique de la totsorret avec d’autres dialectes berbéres ne permettent au-
cune identification exacte de ce parler avec I'un ou l'autre de ces ensembles
linguistiques. Autrement dit, il ne semble pas simplement s’agir d’'un parler
«importé» — assez récemment — qui aurait subi seulement 'influence de la
tomajoq au fil du temps, mais bien d’un parler autonome dont 'origine reste
indéterminée. Dans 'état actuel des recherches linguistiques, 1'origine de la
totsorret — si 'on peut parler en ces termes — semble se situer plutdt vers
le sud-ouest du pays berbére, soit la direction opposée qu’indiquent les diffé-
rentes traditions et hypothéses des Ayttawari eux-mémes & propos de 'origine
de leurs ancétres les Ibarkorayan. Mais cette parenté avec les parlers de I'ouest
signifie-t-elle forcément que les locuteurs soient eux aussi en fin de compte
originaires de ces contrées 7%°

A défaut de pouvoir répondre & cette question, nous sommes restreints a
souligner certains détails. Nous avons déja remarqué qu’il existe également

un centre urbain du nom de Waddan dans I'actuelle Mauritanie®. Ensuite,

50Cette difficile question des origines renvoie en fait 4 une autre question fondamentale
que la totsorret pose plus que tout autre parler aux spécialistes berbérisants. Qu’en est-t-il,
devant le postulat de I'unicité de la langue berbére, de la classification des différents parlers
et dialectes 7 Comme le souligne S. Chaker (1995b), malgré les nombreuses variations régio-
nales, qui sont parfois importantes au sein d’'un méme dialecte, aucun argument linguistique
ne peut actuellement remettre en cause le postulat de 'unicité du berbére, méme si cela ne

correspond pas & une réalité sociolinguistique :

« Les divergences sont presque toujours superficielles et ne permettent pas
d’établir une distinction tranchée entre les dialectes : la plupart des critéres
de différenciation — qu’ils soient phonologiques ou grammaticaux — se dis-
tribuent de maniére entrecroisée a travers les dialectes. La classification (lin-
guistique) des dialectes berbéres est de ce fait un véritable casse-téte pour les
berbérisants et les tentatives les plus récentes, qui font appel a des grilles de pa-
ramétres trés sophistiquées, aboutissent pratiquement & un simple classement
géographique » (p. 2292).

51Pour le moment, nous n’avons entendu qu’un seul informateur indiquer pour les Ayt-
tawari non pas une simple migration nord-sud, mais un itinéraire passant par I'ouest du
Sahara. Selon cette personne, les Ayttawari seraient d’abord venus en Egypte et en Libye,
puis auraient longé tous les pays du nord de I’Afrique jusqu’a ’actuel Maroc. Ils seraient

ensuite descendus vers la Mauritanie, avant de reprendre le chemin vers I'ouest & travers
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J. Drouin signale un groupe maraboutique du nom d’Ayt Awari dans le Moyen
Atlas au Maroc (1984 : 510). Mais H. T. Norris (1975 : 119) fait également
remarquer que le nom Awari ou Awaray est connu dans 'ouest saharien. Ce-
lui d’Iwaray apparaitrait notamment dans les généalogies des Kunta et des
Tajakant de Mauritanie (anciens Berbéres arabisés). Cependant il faut mettre
des réserves, car en totsorret, les Ayttawari se nomment non pas Ayt Awari
mais Dag Tawari. Dag étant un synonyme du terme pan-berbére Ayt utilisé
dans d’autres groupes touaregs comme les Dag Ghali de I’Ahaggar (S. Cha-
ker, 1994 : 2172). Cette appellation signifie donc les « enfants de Tawari» au
féminin, et c¢’est par ailleurs la principale raison pour laquelle nous écrivons ce
nom de tribu Ayttawari et non pas Ayt Awari. D’aprés les Ayttawari, le nom
awari / tawari désigne une montagne, tantot située au Maroc, tantot en Libye,
tantot au Yémen®2.

Enfin, le terme consacré par les Ayttawari Seslem au mot «femmes» au
pluriel est tsnagen, soit la forme féminine de I’ancienne appellation des Ber-
béres Sanhaja de 'ouest saharien. A I'inverse, la langue berbére de Mauritanie
nomme les femmes tonoStyomt, pl. tonossimon, terme que C. Taine-Cheikh
(1998) rapproche a juste titre de la forme touarégue de tanoslomt, littérale-
ment « femme musulmane ». La forme totsorret, a savoir tonoslemt, en est par
ailleurs encore plus proche.

Quelle que soit l'origine de la totsorret, I'existence d’un parler berbére ar-
chaique apparenté aux parlers berbeéres de I'ouest saharien parmi les Touaregs
méridionaux actuels constitue une énigme non résolue. Néanmoins, le carac-
tére «résiduel » de ce parler infirme ’hypothése d’un phénomeéne de migration
récent, mais plaide en faveur d’une présence ancienne des Ayttawari en pays
touareg. Si I'on ne peut pas répondre davantage a la question des origines de
ce parler et de ses locuteurs, il est intéressant d’étudier les représentations
qui entourent ce parler, car elles révélent d’une facon remarquable 1'idéologie

socio-politique et religieuse des Ayttawari Seslem.

le Mali, jusqu’a arriver finalement dans ’Air. Cette version renvoie & la problématique des
migrations « touarégues » qui ne semblent pas avoir suivi une simple axe nord-sud, emprunté
par « vagues» successives.

52Notons que le terme awwur désigne la « pierre » en totsorret.
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1.3.2 Représentations et pratiques autour de la « tatsarret »
Une langue berbeére « originelle »

Nous avons déja exposé les différentes traditions orales et écrites qui font
figurer les Ayttawari / Ibarkorayan parmi les premiers migrants berbéres arri-
vés dans les montagnes de I’Air. Dans ce contexte historique, la totsorret est
présentée par ses locuteurs comme une «langue originelle» ayant longtemps
précédé non seulement la tomajoq, mais toutes les autres langues qui existent
a I’heure actuelle en zone nomade sahélienne. Aux yeux des Ayttawari, les
mots partagés avec ces parlers confirmeraient cette hypothése. En touareg de
I’Adagh, par exemple, on dit asafar pour désigner le reméde, alors qu'on tot-
sorret, on dit asafar. En tagdalt, c’est-a-dire le parler des Igdalan, considéré
comme une autre langue premiére de la zone sud-ouest de I’Air®3, les gens
nomment un coussin talla, comme en totsorret, Et, méme les Arabes de la
Tamesna utilisent des mots totsorret, par exemple pour désigner le boeuf
awdos.”. Un autre fait témoigne selon les Ayttawari de la présence ancienne
de leur langue dans la région. En effet, le terme gobor signifie le «sud» en
totsorret. Les Gobirawa, c’est-a-dire les populations noires qui ont précédé les
premiers migrants berbéres dans I’Air, auraient par conséquent été les « gens
du sud » pour ces anciens Berbéres venus du nord. Vient ensuite le parler des
Kel Eghlal n Ennigger, une tribu Inesleman de I’Azawagh dont la langue ma-
ternelle est actuellement encore un parler trés proche de la totsorret nommé
tomosyolalt. Or, 'histoire orale relate que cette tribu a été anciennement do-
minée par les Ayttawari. Comme leur nom l'indique, les Kel Eghlal n Ennigger

auraient formé une tribu Kel Eghlal dominée par une autre tribu plus puissante

3Signalons que, selon D. Hamani (1989 : 76), les Igdalan situent également leur origine
a4 «Oudden, prés de la Mecque.» Les Igdalan figurent, d’aprés de nombreuses traditions
orales, parmi les premiers Berbéres installés au sud du Sahara. Dans ce contexte, Hawad
(communication personnelle) a formulé 'intéressante hypothése selon laquelle le nom Igdalan
ne désignerait pas a lorigine une tribu, mais une fonction : venant de la racine berbére
GDL, qui signifie entre autres «former écran», les Igdalan tiendraient leur nom du fait
qu’ils constituaient une communauté berbére « frontiére », installée aux cotés de populations
noires et formant ainsi écran entre I’Afrique Noire et la Berbérie.

54Ce terme est particuliérement intéressant, car il fait partie des emprunts de la hassaniya
mauritanienne au zenaga ou il désigne plus précisément un « beeuf dressé pour le portage »
(F. Nicolas, 1953 : 155). Or, les Arabes de la Tamesna du Niger sont en partie originaires
de la Mauritanie. Les Kel Eghlal n Enniger sont des agriculteurs vivant dans la région de
Shadwanka & 50 kilomeétres au sud-est d’Abalak.
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qu’elle, onniggor étant le nom verbal de la racine NGR, signifiant « étre sous la
protection de / se déverser dans un autre (vallée etc.) / s’adosser / s’appuyer
contre »°°. A Dorigine, ils auraient adopté la langue de leurs protecteurs, les
Ayttawari.

Articulées aux différentes rencontres avec les berbérophones du Nord, mais
aussi aux lectures des textes arabes classiques sur le monde berbére ancien®,
tous ces indices, ces traces linguistiques de la totsorret dans des parlers aussi
variés, se cristallisent aujourd’hui parfois dans I'opinion selon laquelle la tot-
sorret ne serait rien de moins que la premiére langue parlée dans toute I’ Afrique
septentrionale et saharienne! De ce point de vue, les Ayttawari Seslem ne sont
pas étonnés de constater des similitudes entre la totsorret, les parlers berbéres
du Maghreb et les parlers touaregs. Ce n’est évidemment pas le bien-fondé de
telles assertions qui nous occupe ici — bien que I'idée d’une preuve vivante du
proto-berbére fasse réver... C’est plutét 1'idée manifeste d’une unité linguis-
tique originelle de la Berbérie qu’il faut souligner. Sans oublier que suite a une
marginalisation plurielle de la langue berbére depuis ’époque phénicienne, la
réalité d’'un Maghreb linguistiquement homogéne remonte probablement a la

fin du deuxiéme millénaire avant notre ére®’.

Locuteurs traditionnels et état actuel de la « totsarret »

La totsorret est reconnue pour étre la «langue» (awal)®® spécifique des
Ayttawari Seslem, tribu (tawsit) dont le territoire d’attache se situe actuelle-
ment entre Abalak, Akoubounou et Shadwanka au sud de la région de 1’Aza-
wagh. Parmi les tribus Ayttawari incluses dans le 8° Groupe Nomade, seuls les

membres de la tawsit des Ayttawari Seslem parlent actuellement la totsorret *.

55Lexique touareg-francais de Gh. Alojaly, K.-G. Prasse, Gh. Mohamed, 1998 : 244.

56N’oublions pas que les Ayttawari forment une tribu de lettrés dont beaucoup possédent
dans leurs bibliothéques privées les ouvrages classiques, d’ITbn Hawqgal & ITbn Khaldun, et sont
trés au fait de I'histoire générale des Berbéres. L'un des savants que nous avons interrogé
a propos de la totsorret pense par ailleurs identifier ce parler avec la langue particuliére
parlée autrefois dans la ville de Sirt, signalée par al-Bakri : « C’était une ville (....) dont
les habitants parlaient, & en croire al-Bakri, «une espéce de jargon qui n’était ni arabe, ni
persan, ni berbére, ni copte». (cité d’aprés T. Lewicki, op. cit; pp. 53-54).

5TVoir a ce sujet S. Chaker, 1995a.

58Sauf indication contraire, les termes entre parenthéses sont en tomajoq qui nous a servi
de langue d’enquéte.

59Nous n’aborderons pas ici la question de savoir pourquoi ces tribus ne parlent pas ou

plus la totsorret.
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Autrefois, les groupes d’artisans et d’anciens groupes serviles qui étaient rat-
tachés aux Ayttawari Seslem maitrisaient également la totsorret.

Les locuteurs traditionnels de la totsorret ne se limitent cependant pas aux
membres de cette tawsit et a leurs dépendants immédiats. La posséde égale-
ment tout individu dont seulement la mére appartient a la patrilignée (aruru
litt. «dos») des Ayttawari Seslem. Autrement dit, la communauté linguistique
s’étend a toutes les personnes issues d’'une alliance matrimoniale conclue entre
une femme des Ayttawari Seslem et un homme d’une autre tawsit. Or, dans la
pratique, ces alliances entre tribus sont fréquentes, de sorte qu’on peut parfois
entendre que «beaucoup de ceux qui parlent la sinsart ne sont méme pas des
Ayttawari». Cette extension, sur laquelle nous reviendrons, est la principale
raison pour laquelle il est extrémement difficile d’estimer le nombre actuel des
locuteurs. Faute d’un recensement complet de ces derniers, il nous est impos-
sible, a 'heure actuelle, d’avancer un chiffre précis et fiable. Néanmoins, il est
certain qu’il s’agit depuis trés longtemps d’un trés petit ilot linguistique, ne
dépassant en aucun cas les deux mille locuteurs (chiffre le plus optimiste). A
cela, il faut ajouter qu’aujourd’hui qu’il ne s’agit dans beaucoup de cas que de
locuteurs « théoriques ». D’aprés les témoignages et observations, I'exercice de
ce parler était encore trés vivant dans la génération des personnes nées durant
le premier tiers du XX¢ siécle. La majorité de leurs descendants, par contre,
ne posséde de ce parler qu’une mémoire passive. On comprend parfaitement
les propos des vieux, mais on n’est plus capable de converser soi-méme en
totsorret.

Les bouleversements profonds qu’a subi la société touarégue depuis la co-
lonisation ont eu évidemment des répercussions néfastes sur les possibilités
d’exercer ce parler. L’atomisation des familles et la sédentarisation poussée
des Ayttawari Seslem ont fragilisé, sinon brisé les chaines de transmission de
la totsorret. Par conséquent, la survie de ce parler est a court terme extréme-
ment menacée. Parmi les anciens dépendants d’origine servile ou les artisans,
les locuteurs ont déja presque totalement disparus. Les campements et familles
dans lesquels la totsorret fait encore figure de «langue maternelle» et langue
de communication au quotidien se comptent sur les doigts d’une main. Mais
paradoxalement, tout le monde s’accorde a dire que «la totsorret ne disparai-
tra jamais tant qu’il y aura des Ayttawari Seslem sur cette terre». D’ou leur

vient cette certitude et qui sont plus précisément encore les Ayttawari Seslem ?
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Une « langue mémoire » d’une glorieuse tribu-élite

Les Ayttawari Seslem ont une forte conscience identitaire et se pensent
comme une tribu-élite parce qu’elle « posséde une origine» (tola olossol). Au-
dela des traditions historiques relatives aux Ibarkorayan étroitement liés a
I'imamat de la Tagarygarayt, ce statut de noblesse tire également sa légitimité
d’une origine sharifienne (isSorifan) des Ayttawari Seslem qui se disent issus de
Fatima, la fille du Prophéte, par 'intermédiaire de son fils Hussein. L’originalité
de cette construction généalogique réside dans le fait qu’elle ne se limite pas
a la filiation paternelle, mais inclut également une origine mythique par les
femmes. En effet, les Ayttawari Seslem mettent non seulement l’accent sur
Fatima, mais aussi sur leur origine maternelle, soit une fille de nobles guerriers
nommés Kisra. Avant nous, A. Marty avait déja recueilli un récit concernant

la double filiation originelle des Ayttawari :

«Les Ait Awari sont issus des palens Kasraten (7) a I'Est de la

Mecque ; par les hommes ils sont Isherifen» (cité d’aprés E. Bernus,
1999 : 196).

L’une des versions que nous avons collectées veut que Ali, le gendre du
Prophéte, eut pitié des filles de Kisra présenté comme le nom d’un roi défait.
Il aurait ordonné de ne pas maltraiter ses filles prises en butin de guerre, car
elles seraient nobles, et aurait fait épouser 'une d’elles par son fils Hassan
(et non pas Hussein dans cette version). Cette double filiation refléte bien
I'identité religieuse et guerriére des Ayttawari Seslem®. Si le caractére religieux
prend évidemment sa source dans l'origine sharifienne, c¢’est 1’origine maternelle
qui est invoquée pour expliquer le sentiment de grandeur (ottokobbur) et les
qualités guerriéres de cette tribu.

Nous savons grace aux historiens antiquisants que Kisra est le nom arabe

donné aux souverains de I’époque sassanide en Iran islamique ancien (Encyclo-

60Celle-ci se traduit également dans la double étymologie attribuée au nom de leur ancétre
Wa Ysmoudan d’In Teduq. En effet, ce nom qui est considéré comme un surnom touareg
(révélant selon nos interlocuteurs le fait que les Ayttawari Seslem cohabitaient avec des
Touaregs a cette époque) auraient deux acceptions : la premiére signifierait « celui qui fait
prier» (allusion a sa fonction d’imam?) et la seconde, prononcée Wa Ysemudan, voudrait
dire le «pointuy», '« aiguisé» en référence & ses qualités de guerrier. Notons également
que le terme Seslem signifie «saluer» en touareg. Cette appellation aurait été ajoutée a
I'ethnonyme Ayttawari par les autres Touaregs en raison du caractére farouche des guerriers
Ayttawari : en passant devant des Ayttawari, il ne vaudrait mieux que les saluer et passer

rapidement.
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pédie Universalis). 11 dérive du noms de deux souverains sassanides, & savoir
Khosré Andcharvan I (590-628) et son petit-fils Khosrd II. Ce dernier par-
vient a conquérir une grande partie de ’empire byzantin, mais cette conquéte
militaire, restaurant quasiment ’empire achéménide, fut de courte durée. L’em-
pereur byzantin Héraclius envahit a son tour I'Iran et Khosro II fut, devant
son refus de faire la paix, assassiné par ses généraux. Son fils de Khosro 11
abandonna toutes les terres conquises et ouvrit ainsi les portes aux Arabes qui
anéantirent I’empire sassanide en 642. Si les détails de cette histoire ne semblent
pas connus des Ayttawari Seslem d’aujourd’hui, ceux-ci y font toujours réfé-
rence pour expliquer l'origine de leur prestige (sarhaw) qu’aucune défaite ne
saura entamer. Vaincus, ils s’allient aussitot par I'intermédiaire des femmes a la
maison du Prophéte sans pour autant revendiquer une origine arabe, puisqu’ils
réapparaissent parmi les premiers musulmans berbéres opposés aux Arabes®!,
puis en tant que premiers migrants berbéres a avoir islamisés les populations
haussaphones de I’Air a I'époque médiévale®. Apres la rupture avec 1’amonokal
d’Agadez, ils parviennent & dominer In Teduq, puis restent étroitement asso-
ciés a I'imamat de la Tagaraygarayt aprés la chute de cette «cité». La fierté
des Ayttawari Seslem, qui ne voient aucune contradiction entre leurs identités
berbére et sharifienne, puise sa légitimité dans cette idée selon laquelle leurs
ancétres ont joué, dés les origines, des roles politiques et religieux de premier
plan. Ainsi, 'image que se font d’eux-mémes les Ayttawari Seslem est celle
d’une tribu-élite, héritiere d’'un passé prestigieux et qui a toujours su, malgré
la pérégrination des événements, préserver une position dominante a travers
les siécles. Dans ce contexte se dessine l'idée selon laquelle la totsorret est vé-
cue par les Ayttawari Seslem comme une « langue des ancétres », Berbéres
nobles, guerriers et musulmans, dont la mémoire est cultivée par l'exercice de

ce parler. La totsorret fait figure de pilier central dans la construction de I'iden-

61Le tarikh al-tawari cité par D. Hamani (1989) remarque que les Ayttawari étaient
musulmans depuis 'origine de l'islam, mais opposés aux Arabes. De ce fait, ils auraient
quitté la région du Fezzan pour regagner Agadez en passant par Djanet.

621 es références a la Perse sassanide du temps du Prophéte, articulées aux représentations
qui font des Ayttawari des Berbéres musulmans opposés aux Arabes dés le premier siécle de
I'hégire, étayent I’hypothése d’un passé kharijite. U. Rebstock (1983 : 61) note que ancétre
des imams de l'imamat de Tahert, Rustam b. Bahram b. Sam, apparait dans certaines
généalogies comme le descendant direct des rois perses Kisra, origine royale qui fonda son
charisme et lui assura la vénération de ses partisans. Notons également que la région de la
Syrte médiévale, nom qui serait a lorigine de appellation tetserret / sinsart, joua un role

prééminent dans l’histoire premiére des Berbéres Ibadites (W. Schwartz, 1983).
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tité sociale, religieuse et politique de cette tribu-élite : préserver cette langue

revient & préserver le rang statutaire élevé des Ayttawari Seslem®.

Une « langue sacrée » de nobles Berbéres musulmans

Un autre facteur qui a sans aucun doute contribué a maintenir ce parler est
I'usage que les locuteurs font de la totsorret dans le domaine de la religion. En
effet, les Ayttawari Seslem sont réputés pour la qualité de leur enseignement
religieux. Cet enseignement est pour une grande part dispensé au moyen de
traductions codifiées des textes arabes classiques, aussi bien religieux que pro-
fanes. On compte parmi ces textes le Coran, la Risala, les hadiths, les traités
de grammaire et la poésie arabe anté-islamique. S’ajoutent a ce corpus des
créations littéraires, comme des poésies d’éloges ou un condensé de la gram-
maire arabe, composés par des savants locaux en arabe et traduits par d’autres
spécialistes Inesleman. Ces traductions ne se font pas au cas par cas, mais sont
codifiées par des savants, connues et transmises oralement de génération en
génération, y compris & un certain nombre de femmes. Le grand érudit Maha
Abdourahmane fut I'un des traducteurs les plus connus.

Ces traductions existent aussi bien en totsorret qu’en tomajoq, mais les
traductions en totsorret sont de moins en moins maitrisées, car de nos jours les
disciples se font rares et les vieux maitres s’éteignent un a un. Selon les savants
Ayttawari Seslem, ce sont eux-mémes qui ont codifié et transmis une partie des
traductions en tomajoq pour enseigner la religion aux Touaregs qui ne parlent
pas la totsorret. En dehors de leur grand intérét sociolinguistique, ces traditions
orales représentent aujourd’hui un moyen précieux de documentation de ce
parler, car elles contiennent nombre de termes anciens, oubliés du langage
quotidien qui s’appauvrit de jour en jour.

A cet usage religieux de la totsorret, considérée comme une «langue de
la religion» (awal n oddin), font écho des représentations et comportements
spécifiques par rapport a ce parler. Tout d’abord, il ne convient pas d’avancer
des propos malséants ou, pire, de se s’injurier en totsorret. Selon les Ayttawari
Seslem, ce parler serait ainsi exempt de tout mot injuriant ou grossier, de sorte

que ses locuteurs — parfaitement bilingues — passent a la tomajoq pour se

631’exercice de la totsorret comme stratégie politique nous a été par ailleurs clairement
signifié. Lorsque nous avions commencé nos enquétes sur ce parler, parallélement aux re-
cherches sur I'histoire, I’'un de nos informateurs des Ayttawari Seslem nous dit : « Tu viens

de rentrer dans notre politique, la totsorret et 1’histoire ! »
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laisser aller au franc parler. Cependant, et conformément a 'idée de «langue
originelle », il n’en aurait pas toujours été ainsi, car avant d’étre en concur-
rence avec le touareg, « tout se disait en totsorret ». Sur le méme registre, aucun
homme n’userait de ce parler pour courtiser une femme durant une visite ga-
lante nocturne. Pour ces activités, dont on sait combien les jeux du langage
sont importants (cf. chapitre 4), le soupirant s’adresserait a sa belle exclu-
sivement en tomajoq. « Jusqu'ici, Iblis ne parle pas totsorret», dit-on. Cette
expression est trés révélatrice quant a la sacralisation de la langue des Aytta-
wari Seslem, ouverte a Dieu et hermétique a Iblis, le Tentateur. Les intéressés
expliquent de la méme fagon le fait que la totsorret ne s’écrit pas a 'aide de
I’alphabet tifinay, dont la création est justement attribuée & des héros paiens
et grands séducteurs comme Amérolgis ou Aligurran®. Par contre, il existe-
rait des manuscrits en totsorret écrits en caractéres arabes. Pour le moment,
notre recherche de tels manuscrits n’a pas abouti, ce qui ne signifie pas qu’ils
n’existent pas ou qu’ils n’aient pas existé. Rappelons a cet endroit que 1'usage
de ’écriture arabe pour transcrire le berbére est une vieille tradition dans le
monde berbére, encore attestée de nos jours, notamment chez les Chleuhs du
Maroc (S. Chaker, 1996). L’originalité qu’il faut souligner est que 'opposition
entre une langue impie et une langue sacrée s’opére ici non pas classiquement
entre 'arabe et le berbére, mais entre deux parlers berbéres touaregs.

Cette sacralisation de la langue des Ayttawari Seslem est telle que ne pas
la parler est considéré comme un péché®. « Tout celui qui ne parle pas la tot-
sorret alors qu’il devrait par ses origines la parler, devra s’en justifier le Jour
du Jugement Dernier », s’il n’est pas directement envoyé en Enfer ! Nous allons
voir dans les pages qui suivent que d’autres facteurs que la religion contribuent
également au grand respect observé a I’égard de ce parler. Mais commengons

par situer plus précisément encore ses locuteurs.

Une langue qui parle... des origines

En tant que langue des anciens Ibarkorayan, beaucoup pensent par consé-
quent que la totsorret fut aussi parlée par les différentes tribus qui s’en ré-

clament, en I'occurrence les Kel Eghlal. Seulement, ils 'auraient par la suite

54En revanche, conformément & I'idée d’une langue berbére originelle, les inscriptions
anciennes sur roche seraient selon les Ayttawari Seslem écrites en totsorret.
651,’ensemble de ces représentations doit étre rattaché aux traditions des Ibadites berbéres

Berghawata (K. Nait-Zerrad, 1996). Ceux-ci avaient écrit un Coran en berbére.



1.3. Approche ethnolinguistique 95

«oubliée ». Pour d’autres, le fait que la totsorret ne soit pas la langue spécifique
des Kel Eghlal montre, au contraire, qu’ils n’ont en fin de compte pas la méme
origine que les Ayttawari Seslem et corrobore les traditions historiques qui les
font venir de I’Ouest. Pour saisir cette question des origines, posée par I'inter-
médiaire de la langue, dans toute sa profondeur, il faut savoir que I’ensemble
Kel Eghlal est loin d’étre un ensemble homogeéne. En effet, les Kel Eghlal se
composent d’une multitude de tribus (Gh. Alawjely, 1975) et de fractions qui
se rattachent aux Kel Eghlal mais se désignent par des noms propres comme les
Daghmenna, les Kel Agala etc. La seule tawsit qui se nomme Kel Eghlal tout

court %6

est celle dont fait partie la famille de la chefferie qui a fourni la plupart
des imams depuis la période précoloniale jusqu’a nos jours. Or, nous avons
dit que cette fraction est par le biais des alliances matrimoniales étroitement
liée aux Ayttawari Seslem. La pratique du mariage avec I’ensemble des cousins
paralléles et croisés matri- et patrilatéraux proches a pour résultat une pa-
renté parfaitement cognatique : « Les Kel Eghlal et les Ayttawari Seslem sont
comme l’eau et le lait, comme la paille et I’argile. Celui qui veut les séparer a
intérét de bien aiguiser son couteau », remarquait déja au XIX® siecle Budal
ag Khatami, ’amonokal des Iwellemmedan (1819-1840). Nous avons également
avancé que l'image de patrilignages distincts est davantage le résultat d’une
lecture sélective et idéologique des généalogies en référence aux chainons exclu-
sivement masculins, voire d’une « patrilinéarisation» a posteriori des liens de
parenté cognatiques, qu’elle ne correspond a des groupes définis par le principe
d’unifiliation. Enfin, du point de vue des Ayttawari Seslem, le fait que la plu-
part des imams Kel Eghlal soient de méres appartenant a leur tawsit renvoie
au fort prestige (sarhaw) et a I'honneur (alhurma) qui entourent la tribu des
Ayttawari Seslem, dont «1’histoire et l'origine sont depuis toujours connues
de tous», contrairement aux Kel Eghlal qui se composent d’une multitude de
fractions et dont seulement celles qui présentent des liens avec les Ayttawari
Seslem jouissent vraiment d'un rang statutaire élevé. C’est pour cette raison,
dit-on, que «tout celui qui a un lien de parenté avec les Ayttawari Seslem le
met toujours en avant.» Ce lien de parenté nommé azar, qui signifie littérale-
ment « veine / nerf», peut s’établir indifféremment par I'intermédiaire du pére

et de la mére et de leurs ascendants respectifs, et souligne ainsi le caractére

66Récemment, le besoin de se distinguer des autres Kel Eghlal s’est fait ressentir au point

d’aboutir a 'appellation « Kel Eghlal central » (en frangais) !
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indifférencié de la parenté qui gomme la distinction socialement non moins
présente entre Kel Eghlal et Ayttawari SeslemS”.

Comme nous l'avons déja évoqué, les alliances matrimoniales entre Kel
Eghlal et Ayttawari Seslem participent d’une stratégie grace a laquelle les pre-
miers bénéficient du prestige des seconds, qui eux, beaucoup moins nombreux
que les Kel Eghlal, parviennent ainsi & étendre leur sphére d’influence politique
et réciproquement. Sur le plan de la parenté, cette stratégie, qui repose sur la
reconnaissance des liens par le biais des médiations masculines et féminines, se
traduit par la notion d’ezzuwoy qui signifie littéralement «le fait d’étre cher,
influent » et désigne un individu qui peut se réclamer de plusieurs tawsiten a la
fois : «Si tu as plusieurs izorwan chez les Ayttawari Seslem et les Kel Eghlal,
les Daghmenna ou les Imellelan..., tout le monde va te suivre et le chef, c¢’est
celui que les gens suivent. »

Cependant, malgré cette affiliation cognatique a la tawsit, celle-ci se ne re-
présente pas moins d’abord comme un groupe de descendance patrilinéaire.
Dans cette perspective — et 'on peut penser que l'idéologie patrilinéaire
conforme a l'islam ne soit pas si ancienne que les intéressés le laissent en-
tendre®® — la stratégie d’ouverture, par 'intermédiaire du mariage, n’est pas
sans risque pour les Ayttawari Seslem qui semblent étre davantage « donneurs »
que «preneurs» de femmes : les enfants de telles unions « mixtes» sont avant
tout des Kel Eghlal. Or, c¢’est précisément a ce niveau qu’intervient 1’exercice

de leur parler spécifique, la totsorret.

1.3.3 Les modalités de transmission de la « tatsarret »
Une « langue de respect » envers les parents

Au sein de leurs campements®?, qui sont des unités de résidence patrilocales,
les Ayttawari Seslem apprennent simultanément la totsorret comme langue de

communication «entre soi», et la tomajoq comme langue de communication

67Nous y reviendrons en détail dans le chapitre 3.

68Notons que le Tarikh al-Tawari révéle que les Ayttawari Ibarkorayan n’étaient pas
d’accord avec 'adoption du mode de succession patrilinéaire pour ’amenokalat d’Agadez
(D. Hamani, 1989), désaccord qui fut I'un des motifs de la rupture des Ibarkorayan avec les
Kel Air.

69 [ghawnatan, sg. aghiwan. La grande majorité des Touaregs de 1’Azawagh a aujourd’hui
abandonné le mode de vie nomade. Ils résident par conséquent non plus dans des campements
au sens strict du terme, mais dans des villages fixes ol I'on peut trouver aussi bien des

maisons en terre battue (banco), des huttes en paille que des tentes en peaux.
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avec les « autres ». Nous allons voir que les « autres », ce ne sont pas simplement
les personnes issues d'un autre «dos» que celui des Ayttawari Seslem, mais
qu’il s’agit précisément de tous ceux qui ne connaissent pas la totsorret. A
I'inverse un individu maitrisant ce parler est en fin de compte considéré comme
un «enfant» des Ayttawari Seslem. Si 'on accueille des personnes chez soi
qui ne la maitrisent pas, tous se mettent & parler tomajoq en leur présence.
De méme, si des Ayttawari Seslem se trouvent en visite dans un campement
«autre», ils parleront tomajoq entre eux, et avec leurs hotes si ces derniers
ne sont pas locuteurs de la totsorret. Dans ce cas, c¢’est seulement lorsqu’ils se
retrouveront «entre eux», par exemple, le soir au moment de dormir, qu’ils
converseront en totsorret.

Mais il y a des situations dans lesquelles on parle couramment les deux
langues & la fois. Si un homme Kel Eghlal est mari¢ avec une femme des
Ayttawari Seslem, celle-ci apprendra & ses enfants a parler en totsorret, tandis
que leur pére s’adressera a eux en tomajoq, méme s’il est lui aussi de mére
Ayttawari Seslem et qu’il maitrise donc également la totsorret. Inversement, si
la mére est de pére Kel Eghlal, elle parlera a ses enfants en tomajoq (méme si
elle est de mére Ayttawari Seslem), tandis que leur pére communiquera avec
eux en totsorret. Dans le cas de couples « mixtes », la régle de transmission des
deux langues est en fait celle qui veut que chacun, homme et femme, transmette
a sa progéniture la langue de son pére respectif. L’enfant, quant a lui, doit
impérativement respecter aussi bien ses parents maternels que paternels. Ainsi,
a tout parent Ayttawari Seslem qui s’adresse a lui en totsorret, il est obligé de
répondre en totsorret, tandis qu’il parlera tomajoq a ses parents Kel Eghlal.

Le principe qui guide le choix de la langue fait partie d’'un ensemble de
représentations qui font de la totsorret une «langue de respect » (awal n zozwar,
n saymar) en référence aux ancétres. Adresser la parole en tomajoq & un ainé
Ayttawari Seslem™ est ressenti comme un grave manquement au respect (iban
takarakayt). Parler en tomajoq sonne dans ces cas comme des paroles vulgaires.
Et ceux qui ont osé cet affront se sont vus par la suite reniés— en totsorret,
s’entend — comme «fils de tomajoq» (oks n tomawdost) ou ont essuyé des
répliques comme « celle-1a, je la maitrise mieux que toi!» Cette régle de respect
est absolue si I'on se trouve dans un campement des Ayttawari Seslem. La seule

exception a cette régle est faite a I'occasion de I'enseignement religieux, qui

"ONous parlons ici des Ayttawari Seslem et des Kel Eghlal d’un point de vue patrilinéaire,

tout en se rappelant que beaucoup d’individus sont les deux a la fois.
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permet & un Ayttawari Seslem de prononcer des mots tomajoq dans le cadre
des traductions et commentaires des textes arabes.

Ce souci du respect envers les parents est allé tres loin chez un homme
qui avait ’habitude de changer de langue suivant sa position géographique.
Dés qu’il se trouvait a distance égale entre un campement Ayttawari et un
campement Kel Eghlal, il cessait de parler la langue du campement d’ou il
venait pour adopter celle de celui vers lequel il se dirigeait. Cette anecdote
montre qu’il ne s’agit pas seulement de respecter ses parents Ayttawari, qui
sont dans bien des cas des parents maternels, mais qu’il convient également de
préserver un principe d’équité entre les deux tribus. Il convient, en effet, de ne
pas marquer une supériorité des uns par rapport aux autres, ni celle des Kel
Eghlal en parlant exclusivement la tomajoq, ni celle des Ayttawari en affichant
une préférence exclusive pour la totsorret. Ce principe d’équité s’exprime par-
faitement dans les situations ot prévaut le bilinguisme, c’est-a-dire dans les
familles issues de couples «mixtes» et en particulier dans la communication
entre parents et enfants. En ce qui concerne le couple, la situation semble moins
tranchée. Si les deux partenaires maitrisent tous les deux les deux langues, ils
peuvent se parler en bilingue, chacun se référant a la langue de ses paternels.
Mais, en général, ils adoptent la langue qui domine dans le lieu de résidence.
Dans le cas ot I'un des époux ne maitrise pas la totsorret, c’est évidemment le
tomajoq qui s’'impose.

Toutefois, le principe du respect des parents ainés par le choix de la langue
concerne avant tout la totsorret. En effet, si I'usage de la totsorret est obliga-
toire face a des parents Ayttawari Seslem, quel que soit le degré de parenté,
I'inverse (I'usage de la tomajoq face a des parents Kel Eghlal) n’est pas systé-
matiquement exigé. Face a un ainé Kel Eghlal avec qui un Ayttawari Seslem
est aussi bien apparenté par l'intermédiaire des Ayttawari que des Kel Eghlal,
ce sont «les liens qui les unissent » qui 'emportent. Autrement dit, s’ils sont
plus proches parents du coté ayttawari que du coté kel eghlal, la personne peut
trés bien adresser la parole & son parent kel eghlal en totsorret. Mais, dans la
réalité, s’il s’agit d’'un ainé, c’est plutdt ce dernier qui indiquera ce choix. De
maniére générale, les Kel Eghlal qui ont des parents ayttawari, qu’ils soient
proches ou lointains, aiment taquiner les petits enfants des Ayttawari Seslem
en testant leur connaissance de la totsorret. C’est la en fait une facon de mar-
quer le fait que, bien qu’en étant Kel Eghlal, on a des liens avec les Ayttawari

qui jouissent, rappelons-le, d’un prestige particulier.
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Enfin, entre personnes de méme génération, parler totsorret a un Kel Eghlal
peut aussi étre 'occasion de plaisanteries, afin de souligner précisément ces
liens, et ce de préférence devant des cousins qui, eux, n’en ont pas. Et nous
allons voir qu’en définitive, ce sont ces liens plus ou moins proches avec les
Ayttawari Seslem qui suffisent déja pour étre un locuteur, du moins un locuteur

en puissance de la totsorret.

Une « langue de I'affection » transmise par le lait des femmes

Notre présentation des modalités de transmission de la langue a déja mon-
tré le role important des femmes dans ce processus, méme ou surtout en si-
tuation de résidence patrilocale & dominante tomajoq. Un ensemble d’autres
représentations confirment ce role, notamment 1’idée selon laquelle la totsorret
est transmise par 'intermédiaire du lait des femmes. « Tout celui qui a bu du
lait ayttawari est censé connaitre la totsorret» peut-on entendre fréquemment
sur le terrain. Dans un premier temps, cette expression fait bien str allusion
a l'allaitement maternel. Les intéressés interrogés sur sa signification évoquent
surtout les souvenirs d’une mere qui leur parlait totsorret durant leur petite en-
fance. Beaucoup de Kel Eghlal, qui ont grandi dans le campement de leur pére,
ont vécu cette langue comme une «langue de laffection» (awal n esommollu)
de la part de leurs parents maternels avec lesquels on entretient de maniére
générale des liens familiers et détendus chez les Touaregs. Le cas le plus illustre
d’un de ces enfants issus d’une alliance Kel Eghlal-Ayttawari Seslem, et bercé
par la totserret dans son enfance, est celui de 'imam Asahou, fils de Kha-
med Attaher. Nommé initialement Moukhamad, Asahou est en fait un petit
nom totsorret qui signifie « chose bonne ». Bien qu’il s’agisse d’une tres haute
personnalité, le nom Asahou est retenu par les généalogies officielles.

Mais la transmission de la langue par le lait maternel ne se limite pas aux
situations d’allaitements effectifs, ni aux contacts directs avec les parents lo-
cuteurs de la totsorret. En effet, 'expression «boire du lait ayttawari» est ici
également synonyme de posséder un azar chez les Ayttawari Seslem : « Tout
celui qui a une veine/nerf chez les Ayttawari parle totsorret». Méme si une
personne ne parle pas la langue, elle est censée en avoir une certaine com-
préhension innée ou une prédisposition a la maitriser a partir du moment o
elle a des liens de parenté, aussi lointains soient-ils, avec les Ayttawari Seslem.
On raconte a ce sujet de nombreuses anecdotes concernant des personnes qui
ont capté le sens d'une conversation en totsorret sans ’avoir jamais apprise.

« Tu ne comprends pas les mots, tu ne connais rien de la langue, mais tu sais
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de quoi ils parlent.» Ce genre de situation n’étonne personne, mais serait au
contraire une preuve que la totsorret fait partie intégrante de 'identité Aytta-
wari, celle qu'on a dans le sang (azni) et qui circule par l'intermédiaire du lait
des femmes™ . Dans le sens inverse, cette idée d'une transmission consubstan-
tielle de la langue est parfois évoquée par les personnes qui pensent qu’il n’est
pas certain que les artisans et esclaves des Ayttawari Seslem étaient locuteurs
de la totsorret. Ou alors, s’ils la parlaient, c’était pour mettre en avant leur
appartenance a cette tribu a laquelle ils n’étaient pas ou rarement intégrés par
les liens du mariage.

Le vécu de la totsorret comme une langue de 'affection, transmise par le
lait des femmes et associée particulierement aux parents maternels auxquels
on doit un respect absolu par l'intermédiaire de 1’exercice de ce parler, appelé
a étre perpétué a jamais, participe de la valeur sacrée de la totsorret. Nous
verrons dans le chapitre 3 les liens qu’entretiennent les femmes et le lait avec
le domaine du sacré, entendu ici dans le sens d’un rapport avec les origines et la
maniére de les perpétuer. Pour le moment, nous allons conclure ce chapitre en
disant que l'exercice de la totsorret ainsi que les modalités particuliéres de sa
transmission reléve d’une stratégie, afin de pérenniser I'identité des Ayttawari
Seslem, malgré leur faible poids démographique et les nombreuses alliances
matrimoniales avec d’autres tribus, notamment les Kel Eghlal. Relevant a la
fois de I’histoire, du politique, de la religion, de la parenté et de l'identité
consubstantielle, ce parler s’inscrit au cceur des différents enjeux autour de
leur identité. Et finalement, on comprend pourquoi les intéressés pensent, mal-
gré I'évidente menace qui pése aujourd’hui sur ce parler, que «la totsorret ne
disparaitra jamais tant qu’il y aura des Ayttawari sur cette terre». En effet,
I'identité de cette tribu est si intimement mélée a sa langue qu’avouer I'extinc-
tion de celle-ci reviendrait a reconnaitre que 1’'Histoire aura finalement raison

de cette élite que tout semblait jusqu’a peu promettre a une vie éternelle.

"'Nous verrons dans le chapitre 3 que le lait résulte d’une transformation du sang dont

il transmet les mémes qualités héréditaires.



2

« De la graine a I'enfant nommé »

Conception, grossesse et naissance

chez les Inesleman de I’Azawagh

Au nom d’Allah,

le Matriciant, le Matriciel

(Le Coran)

2.1 Présentation des données ethnographiques

Ce chapitre est articulé en huit sous-chapitres, suivant la trame de la nais-
sance biologique et sociale de I’enfant, de la conception jusqu’a la sortie post-
partum. Les trois premiers sont consacrés a tous les aspects du développement
de 'enfant in utero, y compris 1’échec procréatif du a la stérilité, I'infécondité
ou la mort du feetus. Les deux suivants traitent des représentations et des at-
titudes autour de la grossesse et de I'accouchement. Enfin, les sous-chapitres
restants présentent I’ensemble des rites et rituels mis en ceuvre autour de la
naissance, du premier jour aprés la venue au monde jusqu’a la fin de la ré-
clusion post-partum. Les données ethnographiques exposées dans ce chapitre
ne seront en aucun cas exhaustives. Le corpus sera dans les chapitres suivants
enrichi non seulement de données concernant la communauté étudiée, mais
également d’éléments venant d’autres parties du monde touareg, puis plus
largement d’autres sociétés berbéres, arabes, sahariennes etc. Enfin, il faut
souligner que toute description ethnographique comporte un biais lié & son
caractére nécessairement synthétique. La description des rites et attitudes au-
tour de la naissance présente inéluctablement un caractére normatif, restitué
a partir de I’ensemble des données recueillies et observées. Or, dans la pra-
tique, chaque naissance et chaque rite est un événement unique et fait appel a
autant de variations qu’il y a d’enfants qui viennent au monde. De méme, la
totalité des gestes et rites relevés autour de la naissance est rarement mise en

ceuvre, certains éléments étant parfois aussi oubliés ou délibérément laissés de
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cOté. Parallélement & cette présentation synthétique des données, nous allons
essayer de contre-balancer ce caractére normatif en illustrant nos analyses par
des exemples concrets d’observation des rites. Nous allons nous servir pour ce
faire des documents vidéographiques réalisés sur le terrain. Grace au traite-
ment par ordinateur de ce matériel filmique, nous procéderons pour certaines
séquences rituelles a une analyse fine basée sur des photographies tirées des

documents vidéographiques.

2.2 Conception et construction du corps de I'enfant
2.2.1 La conception et la détermination du sexe

Les Touaregs de I’Azawagh se représentent le point de départ de la concep-
tion d’un enfant comme la rencontre de deux semences, respectivement émises
par 'homme et par la femme au moment des rapports sexuels, et plus précisé-
ment & 'instant de la jouissance. Ces substances sont dans le langage courant
le plus souvent désignées par le terme aman, c’est-a-dire ’eau. Pour les diffé-
rencier, on dit aman n alos, I’eau de 'homme, et aman n tantut, I’eau de la
femme. De facon plus élégante, les deux substances sont aussi appelées par les
termes arabes al maniy et assahwat.! Pour le sperme masculin, il existe éga-
lement la dénomination imudan. Mais cette expression est considérée comme
n’étant pas trés élégante.

La rencontre entre les deux liquides séminaux est imaginée non pas comme
une simple fusion, mais d’abord comme une course entre deux éléments concur-
rents qui doivent parvenir d’abord séparément dans l'utérus, voire plus préci-
sément dans une niche spécifique de la matrice nommée ebawel n igolla, « petit
creux» ou «giron de I'utérus». Suivant la semence qui précéde I'autre dans
ce chemin menant vers l'abri intra-utérin, 'enfant naitra de sexe masculin
ou féminin, selon un principe de transmission paralléle du sexe. D’aprés une
variante de cette représentation, les deux semences contiennent chacune un
certain nombre de graines (Siblalen) qui se mélangent et luttent entre elles
a l'entrée de I'utérus, jusqu’a ce que l'une de ces graines parvienne a entrer
dans la matrice. Selon que ce soit une graine issue de la semence féminine
ou du sperme masculin, I’enfant sera une fille ou un garcon. Il existe égale-

ment 1’idée selon laquelle la femme peut influencer la détermination du sexe

'De maniére générale, les Inesleman substituent volontiers des termes arabes aux mots

touaregs quand il s’agit de parler de sujets jugés délicats, tels que la sexualité.
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en adoptant certaines positions pendant ou apreés le rapport sexuel. Se coucher
sur le flanc droit favorise la conception d’un gargon, tandis que s’allonger sur le
flanc gauche facilite celle d’une fille. Aussi, le foetus méle est censé s’accrocher
dans la partie droite de I'utérus, tandis qu'un feetus féminin s’installe dans
la partie gauche. La bi-partition de 1'utérus en moitiés droite et gauche est
selon les Touaregs confirmée par I'observation que les jumeaux se développent
respectivement dans les deux moitiés matricielles, séparée par une ligne creuse
observable dans la partie médiane du ventre.

Dans le cas des naissances multiples, ce sont deux graines qui atteignent
simultanément le lieu de la conception. Ou encore, I'utérus est imaginé comme
un organe constitué d’un faisceau de veines-ligaments (izorwan) dont 1'une
s’ouvre au moment fertile du cycle féminin. Parfois, deux, voire plusieurs de
ces veines-ligaments sont ouvertes a l'instant du rapport sexuel et la femme
peut ainsi concevoir plusieurs enfants. La naissance de jumeaux est signe d'une
trés bonne santé de la femme, exprimé par la notion de force (assahat).

Pour que le rapport donne suite a une grossesse, il faut qu’il coincide avec
les temps féconds du cycle de la femme. Ceux-ci se situent dans la pensée toua-
régue immédiatement avant ou aprés la menstruation. La plupart des femmes
parlent d’un délai de trois jours avant et apres les régles. Ce n’est qu’a ces mo-
ments que la matrice est censée s’ouvrir et étre préte a accueillir les semences
porteuses du futur fruit. La fusion des deux semences ne peut avoir lieu qu’a
I’abri de I'utérus, voire du petit creux de la matrice nommé ebawel. Chez la
femme en bonne santé, la matrice demeure fermée le restant du cycle men-
suel. Parfois, I'utérus est pensé comme un organe qui s’ouvre et qui se ferme
suivant un systéme de rotation. L’ouverture crée un mouvement aspirant, pro-
pice a l'entrée des liquides sexuels. Certains hommes ou femmes dotés d’une
intelligence (tayottay) particuliére, seraient par ailleurs en mesure de ressentir
cette aspiration lors du rapport sexuel, car la verge serait & ce moment comme
retenue par la matrice. Cette aspiration serait parfois accompagnée par une
sensation d’ivresse, permettant également de savoir dans I'immédiat que le

rapport aboutira a la conception d’un enfant.
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2.2.2 L’embryogenése, le développement matériel et immatériel du
foetus

A partir de la conception, la gestation intra-utérine dure neuf mois (tozayat
tollil)?, calculée en mois lunaires & partir du jour ot «la femme se lave », c’est-
a-dire au lendemain du dernier jour des régles ou elle procéde aux ablutions
post-menstruelles prescrites par Iislam?®. Le temps de la grossesse est divisé
en quatre étapes qui renvoient aux quatre stades fondamentaux du dévelop-
pement feetal. La premiére étape comprend les quarante premiers jours de
gestation. Aprés 'arrivée des deux semences dans le lieu de la conception, les
deux semences émulsionnent (irtayan) et ressemblent au premier stade a une
eau trouble (aman oddilaynen), ensuite & un crachat (tosuteft), puis & une
glaire (tozonyost)*. Ensuite, la transformation des liquides de la génération
se poursuit pour devenir du sang. Selon certaines femmes, ce processus s’ac-
complit le jour ou la femme aurait eu ses régles si le rapport sexuel n’avait
pas été fécond. Le sang résultant de la transformation des deux semences est
nommé azni n ifaqqan, terme qui signifie littéralement le «sang des traits de
ressemblance », car il véhicule des traits physiologiques et moraux des géni-
teurs et de leurs parents respectifs. Selon que ce soit le sang de la mére ou
le sang du pére qui présente une plus grande «force» (assahat) que l'autre,
I’enfant ressemblera davantage a I'un et ’autre parents et a leurs parents res-
pectifs. La ressemblance de jumeaux est expliquée par le fait qu’ils sont issus
des mémes semences maternelles et paternelles. Aprés la formation du sang
initial, celui-ci coagule a son tour en un caillot (adayan ou todaynut n azni)
qui s’accroche dans I'utérus ot il reste immuable durant une période de qua-
rante jours. D’autres ne sont pas aussi précises et ne parlent que d'un délai
d’un mois. Dans tous les cas, il existe une période d’inertie ou I’embryon reste
a ’état de sang, liquide ou déja coagulé. Au terme de quarante jours, un ange
(angolos) descend des cieux et détermine le destin et la durée de vie (toyrost)

de I’étre en devenir. Ce destin — qui ne porte pas de nom propre — comprend

2Le terme tollil est le pluriel de tallit désignant la lune et par extension le mois.

31’islam défend a la femme de procéder aux ablutions rituelles et de prier durant sa
menstruation.

411 ne s’agit pas ici d’une assimilation entre le sperme et la salive qui porte un autre nom
(imotma), mais de 1'état de la matiére résultant d’une transformation des eaux de ’homme
et de la femme, conformément & ’idée d’une solidification progressive. Nous n’avons jamais
relevé une assimilation entre sperme et salive, telle qu’elle est énoncée par D. Casajus (1987)

pour les Kel Ferwan.
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plusieurs composantes nommées : tomastant, la «durée de vie», orrozay, la
«part de subsistance », tisit, la « personnalité» et assayat, le « moment de la
mort ».

A partir de ce moment commence la seconde étape de la gestation qui
comprend la formation compléte du corps. Le caillot de sang amorce son dé-
veloppement physiologique, en commencant par devenir un morceau de chair
(tablalt n san). Sans préciser des temporalités spécifiques, ni le développement
de toutes les composantes du corps, nos interlocutrices sont unanimes sur le fait
que la chair commence par étre innervée d’une multitude d’izorwan. Ce terme
pan-berbére désigne en général des ramifications a partir d’un tronc commun
et sur le plan du corps, il signifie en langue touarégue a la fois « veine », « nerf »,
«ligament » et « tendon ». Ensuite, c’est la téte (eyaf) et le visage (udom), ainsi
que la colonne vertébrale (jangarori) qui se distinguent en premier pour for-
mer ’ébauche du schéma corporel, suivis par les membres inférieurs (idaran)
et supérieurs (ifassan). Nous n’avons relevé aucune représentation spécifique
concernant la formation d’organes particuliers ou la formation des os (iyasan),
mis & part le fait que ces derniers apparaissent aprés ’émergence de la chair.

Au terme de quatre mois de grossesse, soit exactement trois fois quarante
jours aprés la conception, Dieu envoie un ange afin d’animer le corps de I’en-
fant en lui insufflant (isowod) un premier principe vital nommé iman (litt. les
«ames»). A ce moment précis, les femmes disent que la «création de 'en-
fant est achevée » (axlok n barar iyrad). Le corps de 'enfant est complet et est
animé par ’iman. Cette A&me ne siége pas dans un endroit précis du corps, mais
est censée circuler par I'intermédiaire du sang et se stabiliser temporairement
dans divers points nommés isommonya. Les tempes, les creux derriére les lobes
des oreilles et le plexus solaire — appelé littéralement la «cuiller de ’ame »
(Sokalt n iman) — sont les endroits du corps les plus fréquemment nommés
comme étant des isommonya. Chez les femmes, ils se situent également sur les
faces latérales des fesses, tandis que I’homme en posséde dans les testicules.
Les Touaregs pensent qu’il est possible de tuer une personne en portant un
coup violent en ces endroits au moment ou il y siége ’ame. L’on peut par
ailleurs avancer I'hypothése selon laquelle le terme isommeonya dérive sur le
plan étymologique de la racine yp signifiant « vaincre, tuer ».

La femme enceinte ressent au moment précis de I'attribution de I’ame les
premiers mouvements de ’enfant qu’elle porte en son sein. Pour confirmer que
ce principe vital est responsable des mouvements, I’'on précise qu’il s’agit de

I'« &me du sommeil » (iman n etos) qui se proméne dans le monde des réves au
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moment du sommeil. C’est cette sortie provisoire de I’ame qui rend le dormeur
immobile. Les mouvements percus in utero sont un indice pour le sexe de
I’enfant, une fille étant censée bouger davantage qu’un garcon.

L’attribution de la premiére ame portée par le sang marque le début de la
troisieme étape qui comprend le cinquiéme et sixieme mois de gestation du-
rant lesquels le corps de I'enfant s’affine pour prendre une forme définitivement
humaine. Avant ’achévement de cette étape, on dit qu’il est en principe im-
possible qu'un enfant puisse recevoir sa seconde ame (infas, litt. «le souffle »)
qui lui est insufflée par un ange au moment de la naissance, dés que la téte de
I’enfant émerge du ventre maternel. Cette ame — on dit qu’il s’agit également
d’iman — se manifeste avec le premier cri (owonoqqi) ou éternuement (tasrok)
de 'enfant. Les enfants qui ne crient ni n’éternuent a l'instant de leur venue
au monde sont censés naitre sourds. Cette représentation est expliquée par le
fait que le premier cri serait une manifestation de l'effroi (torommeq) éprouvé
par le nouveau-né au moment de sa venue au monde, car I’ange de la mort
(malakalmot) lui murmure a l'oreille I'inévitable qui conclut la vie de tous les
mortels. On dit que «’enfant a peur d’entrer dans le monde ». Par ailleurs, le
terme owonoqqi donné au premier cri connote 1'idée de la mort, car il dérive
de la racine Ny signifiant «tuer, mettre a mort »°.

L’ame-souffle est aussi parfois nommeée 1’« ame de vie », iman n tomoaddurt,
car il s’agit d’un principe vital qui continue a maintenir le corps en vie durant
le sommeil. Par opposition a la premiére ame qui quitte le corps au moment
du sommeil et qui demeure prés du corps un certain temps aprés la mort,
I’ame-souffle est censée s’échapper avec le dernier soupir, comme en témoigne le
proverbe disant « La mort se trouve entre la bouche et le nez» (A. ag Solimane
et S. Walentowitz, 1996 : 24).

L’attribution de I’ame-souffle devient possible a partir du septiéme mois®,
soit un mois impair, contrairement a la premiére ame attribuée au terme d’un
mois pair. Le septiéme mois est le début de la derniére étape de la gestation
durant laquelle 'enfant va simplement grandir et prendre du poids.

L’embryogenese touarégue comporte des éléments que 1’'on retrouve dans

certaines traditions musulmanes et arabes pré-islamiques. Dans son ouvrage

5Dans le méme champ sémantique, on peut faire a cet endroit un rapprochement inté-
ressant avec le terme tonoqqit qui désigne ’animal sacrifié dans le cadre de ’hospitalité, de
la naissance, du mariage et de ’Ayd. Par opposition, ’animal abattu dans un seul objectif
culinaire est appelé teysay qui désigne également le petit bétail (ovins et caprins).

50n compte ici & partir du premier jour du septiéme mois de gestation.
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Figure 2.1 : Embryogenése et ontogenése
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consacré a la sexualité en islam, B. F. Musallam (1982) expose le modéle
musulman de ’embryogeneése, tel qu’il apparait a travers les sourates XXII,
5 et XXIII, 12-14 du Coran et la Sunna. Ce modéle comprend trois étapes
de quarante jours durant lesquels ’embryon passe de I'état liquide de nutfa
(sperme) a I’état de caillot de sang (alaga), puis de mudgha ou morceau de
chair. Au terme des cent-vingt jours apres la conception, le feetus regoit une
ame. Un ange vient fixer quatre termes du destin de 1’étre en devenir, a sa-
voir sa nourriture, le moment de sa mort, puis ses bonheurs et ses malheurs.
Selon les traditions, ce moment intervient tantot quarante jours aprés la fécon-
dation, tantdt au moment de 'attribution de I’ame. Certains commentateurs
fournissent un modele plus détaillé de ’embryogenése, comme Raghib cité par
A. Bouhdiba (1998 : 18). Celui-ci écrit que le sperme déposé dans I'utérus se
transforme d’abord en une petite boule blanche au centre de laquelle appa-
rait au bout de six jours un point sanguin « qui sera le confluent des ames »,
puis constituera le cceur. Paraissent ensuite deux autres points sanguins, un
au-dessus du point central qui deviendra le cerveau et un autre a sa droite qui
constituera le foie au terme de trois jours. Quinze jours aprés la conception,
«le sang envahit I’ensemble de la boule» qui devient un caillot de sang, puis
un morceau de chair au terme de douze jours. Neufs jours plus tard, la téte se
détache des bras et les membres des cotes et du tronc. La formation du corps
de I'’embryon apparait ainsi plus ou moins achevée au terme de quarante jours.

C’est a ce moment que l'ange fixe le destin de 'enfant a naitre :

« L’Envoyé de Dieu a dit : « Chacun d’entre-vous a été coité dans le
sein de la mére quarante jours durant d’abord en nutfa, puis en alaqua,
puis en Mudhgha. Allah alors envoie un ange qui lui insuffle I'aAme.
L’ange regoit 'ordre de prononcer quatre paroles lui fixant niveau de

fortune, date du terme, genre d’action et enfin bonheur et malheur. »

Quelles que soient les variations et les détails développés dans les différentes
théories savantes et populaires de la conception’, toutes, y compris le modéle

touareg, semblent partager les trois étapes fondamentales du modéle coranique

"Une étude comparative des différentes traditions savantes et populaires de 'embryoge-
nése et de la notion de personne dans les sociétés musulmanes dépasse largement le cadre
de cette thése. Il s’agit ici seulement de souligner que la société touarégue ne représente
pas un isolat, mais s’inscrit dans un cadre historique, religieux et culturel large qui partage
un certains nombre de représentations adaptées et réinterprétées en fonction des spécificités
propres a chaque culture. Nous nous limitons & situer la société touarégue dans ce cadre,

afin de mieux en dégager ces spécificités lors de I'analyse des données exposées.
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— sperme transformé en caillot de sang qui se mue en morceau de chair —
ainsi que la temporalité des quarante jours pour 'attribution du destin et de
I’ame de l'enfant. Cette temporalité remonte par ailleurs a 'antiquité comme
’a montré G. Dagron (1981) dans un article consacré au troisiéme, neuviéme et
quarantiéme jour dans la conception du temps chrétien. On retrouve le chiffre
quarante par exemple dans les traditions hippocratiques ou il est associé a la
temporalité de la conception et de la gestation d’un enfant d’une part, a la
temporalité liée a la décomposition du corps du défunt et du voyage de ’ame
apres la mort d’autre part. Selon différentes traditions, c’est & quarante jours
que 'embryon recoit sa forme humaine, se voit attribuer son destin, son sexe
ou amorce sa véritable vie intra-utérine.

La conceptualisation touarégue des deux ames, iman et infas, renvoie éga-
lement & des notions anciennes de personne que ’on retrouve dans différentes
traditions du monde méditerranéen et dont les origines remontent a 1’époque
pré-islamique. La racine NFS sur laquelle est construit le champ sémantique
relatif au principe vital porté par le souffle, est partagée par 1’ensemble des
langues chamito-sémitiques dont font partie, entre autres, les langues arabe
et berbére, ainsi que ’hébreu. On la retrouve en arabe dans le terme nafs, en
berbére dans celui de nefs et hébreu sous 'appellation nefesh. En revanche,
le contenu assigné a ce concept varie d'une tradition a 'autre et n’est pas
exempt d’ambiguités. Chez les anciens Arabes, par exemple, la personne pos-
séde également deux ames, dont 'une a son siége dans le sang et survit apres
la mort, tandis que l'autre réside dans le thorax, les poumons et peut-étre le
coeur et quitte le corps avec le dernier souffle. Bien que ces deux principes pa-
raissent distincts dans leurs fonctions, il semblerait qu’ils étaient initialement
nommés par le méme terme nafs (J. Chelhod, 1986). Cette conception unitaire
des principes vitaux se manifeste également dans le fait que la nafs représente
le «moi» en général, le terme étant utilisé comme un pronom personnel. Selon
Chelhod, la nafs portée par le sang représente une ame végétative chez les an-
ciens Arabes, tandis que la nafs portée par le souffle s’apparente a la notion de
ruh que l'on retrouve, comme la nefesh, chez les Phéniciens et dont le champ
sémantique est lié a la respiration.

L’islam a repris ces notions de nafs et de ruh. Par contre, la nafs y représente
non pas une ame végétative, car elle quitte le corps pour rejoindre Allah durant
le sommeil, mais un principe pensant, responsable des actes de '’homme et siége
des sentiments, passions et désirs. En revanche, précise Chelhod, le Coran ne

fait aucune allusion a la nafs en rapport avec le sang, mais laisse penser qu’elle
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a son siége dans le cceur, organe lié aux activités morales et intellectuelles.
Quant a la notion de ruh, beaucoup moins employé dans le Coran que la
notion de nafs, elle représente un principe vital insufflé par Dieu au moment
de la naissance. Chelhod conclut que le Coran admet donc une duplicité de

I’ame sous la forme de deux principes, la nafs et la ruh :

« Mais, vue sous une certaine perspective, sa réforme aurait presque
pris le contre-pied des croyances préislamiques. En effet, alors que la
nafs était considérée comme une force vitale localisée dans le sang et
assurant la vie du corps, elle devient, dans le Coran, un principe spirituel,
pensant, responsable des actes de 'homme. Au contraire, le ruh, pris au
sens d’ame, qui était une parcelle du sacré, joue le réle de souffle vital »

(1986 : 175).

Les concepts de nafs et de ruh se retrouvent dans différentes traditions
arabo-berbéres. Chez les Kabyles, par exemple, il existe une ame végétative
nommeée nefs et une ame subtile assimilée au souffle nommeée ruh. La nefs
renvoie aux passions et aux émotions, est portée par le sang et siége dans le
foie, tandis que le ruh correspond a la volonté, circule dans les os et siege
dans le cceur. La premiére provient de la meére, la seconde du pére et/ou de
Dieu (M. Virolle, 1980). Selon C. Fortier (2000), les Mauritaniens distinguent
également une «ame charnelle ou ame sensible» appelée nafs qui renvoie au
«souffle charnel » par opposition au «souffle spirituel » appelé ruh.

Chez les Touaregs de 1’Azawagh, les conceptions de I’ame prennent des
acceptions subtiles qui ne permettent pas d’opposer un principe pensant lié aux
passions et un principe vital dispensateur de vie. En effet, les deux principes,
iman et infas, jouent le role de principes vitaux : iman est responsable des
mouvements du corps du feetus dés la fin du quatriéme mois de gestation et
quitte le corps durant le sommeil, tandis qu’infas assure également une fonction
vitale qui maintient le corps en vie méme en ’absence de la premiére ame.
C’est la raison pour laquelle la notion d’infas est également appelée parfois
par le terme englobant d’iman qui signifie les d&mes au pluriel. En ce sens,
elle s’apparente a la double conception de la nafs chez les anciens Arabes et
désigne comme chez les derniers le « moi» et la personne. Dans la conversation
courante, le terme iman renforce le pronom autonome nak, « moi», pour dire
«moi-méme» (nak iman-nin, littéralement «moi / personne / de moi»). Il
est également synonyme de «vie» comme l'illustre le proverbe aman, iman,

«l’eau, c’est la vie».
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Nous allons affiner ces deux notions d’iman et d’infas dans I'un des para-
graphes consacrés aux fausses couches. Mais, afin de pouvoir saisir ces notions
a leur juste valeur, il nous faut préalablement exposer les représentations re-
latives aux substances du corps auxquelles les ames sont liées, ainsi qu’appro-
fondir la théorie de I'embryogeneése, afin de mieux saisir le statut du foetus et

I’émergence de la personne.

2.2.3 Substances de la génération et nourritures intra-utérines

Au cours de notre exposé de I'embryogenése, nous avons présenté les dif-
férentes contributions maternelle et paternelle a la construction du corps de
Ienfant par I'intermédiaire des représentations relatives a la conception, celles-
ci faisant état d’apports équivalents de la meére et du pére grace aux deux se-
mences qui se transforment en sang véhiculant des traits de ressemblance des
deux géniteurs et de leurs parents respectifs. Ensuite, nous avons vu que le
sexe de 'enfant est transmis parallélement de la mére & la fille et du pére au
garcon. La question des nourritures intra-utérines nous permettra de complé-
ter la connaissance de ces contributions et de préciser la nature et 'origine des
substances vitales féminines et masculines.

Le sperme masculin est censé étre produit dans le dos, plus précisément au
niveau des muscles spinaux dits sisolayiten, puis descendre le long de la colonne
vertébrale vers les testicules qui ne sont considérés que comme des réceptacles.
Un homme puissant sur le plan sexuel est supposé avoir les sisolayiten solides.
Cette association entre le sperme et le dos en général, entre sperme et moelle
épiniére en particulier, est trés répandue dans différentes cultures du monde,
comme ’a montré F. Héritier (1986). Bien que les Touaregs de I’Azawagh
ne disent pas explicitement que la semence masculine provient de la moelle
épiniére (logqen), I’étymologie du terme sisolayiten permet d’établir ce lien. En
effet, ce mot dérive de la méme racine Ly que le terme logqgeén, le redoublement
de la consonne y provoquant ’assimilation en la consonne q en langue berbére.

En ce qui concerne la société mauritanienne et les textes de l'islam malé-
kite, C. Fortier (2001) a présenté une synthése des différentes représentations
et pratiques révélatrices du lien physiologique entre le dos et cette substance
vitale masculine. En revanche, I'identité de la semence féminine, bien que re-
connue dans la tradition islamique (Conte, 1994a), demeure quasiment incon-
nue. Les Touaregs de I’Azawagh présentent & ce sujet des données originales.

Car, dans la théorie locale des fluides corporels, la source de la semence fémi-



112 Chapitre 2. De la graine a I'enfant nommé

nine remonte également au dos, et vraisemblablement & la moelle épiniére®. En
témoigne d’abord le fait que les pathologies gynécologiques sont désignées par
I'expression « détérioration du dos» (aysud n aruru). Si une femme présente
des troubles sur le plan de son cycle menstruel ou de sa fécondité, on dit qu’elle
a «le dos abimé ». Une femme qui n’enfante qu’a un intervalle de plus de trois
années présente un «dos long» (aruru izogrin). Les douleurs des régles sont
également décrites comme des douleurs émanant du dos et de la colonne ver-
tébrale. Elles sont comparées aux courbatures, littéralement les « douleurs des
os» (tozzurt n iyasan) qui accompagnent parfois la fievre. La « détérioration
du dos» inclut aussi bien le fait d’étre inféconde, de ne pas donner assez sou-
vent naissance a un enfant, que de donner trop souvent la vie. Dans I'idéal, la
femme touarégue présente un espacement de naissance de trois années et ne
tombe pas enceinte durant la période d’allaitement fixée a une durée de deux
ans. Si elle accouche d’un autre enfant en deca de ce délai, on parle d’« enfants
noués» (inamorkasan). Les grossesses trop rapprochées, comme les naissances
trop éloignées, sont marquées négativement par la société, sans pour autant
stigmatiser ni la femme qui n’en est pas responsable, ni les enfants. L’entou-
rage affirme plutét qu'une femme qui présente des grossesses rapprochées est
victime d’une pathologie?, tandis que ’enfant souffrira d'un sevrage précoce.
En effet, une femme allaitante cesse de mettre au sein son enfant dés qu’elle
se sait de nouveau enceinte. On dit que son lait devient Ioho, un mauvais lait
qui provoque des troubles digestifs chez I’enfant pendant une durée allant jus-
qu’a trois années. Nous allons approfondir cette question dans le paragraphe
consacré a l'origine et a la genése du lait maternel. Pour le moment, nous nous
limiterons a avancer que ’espacement idéal des naissances refléte, sur le plan
des humeurs du corps, un équilibre entre la production de la semence féminine,
du sang menstruel et aussi du lait. L’examen des représentations relatives a la
nourriture intra-utérine permettra de mieux saisir cette alchimie des fluides.
L’on entend souvent les femmes dire que I'enfant se nourrit avec le sang
de sa mére par l'intermédiaire du placenta (Simeden) et du cordon ombili-
cal (abutu). Mais de quel sang s’agit-il précisément ? D une part, les femmes

pensent le sang comme une substance résultant de la transformation dans

8Le sperme féminin se distingue des sécrétions vaginales nommeées tosdok, signifiant
littéralement «la pureté». Cette substance est parfois comparée & du lait caillé (asosli /
asallamu).

9Nous verrons dans le chapitre 3 que I’homme joue un réle primordial dans la cause de

ces pathologies génésiques.
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I’estomac des aliments ingérés. Dans cette perspective, 'homme joue un role
non négligeable dans ce processus, car c¢’est lui qui fournit la nourriture a son
épouse, nourriture qui se transforme en sang nourricier de la mére et de l’en-
fant. D’autre part, il existe des représentations qui accordent au sang menstruel
(azni wan alhadat ) un role nourricier fondamental. Les femmes remarquent que
les menstrues cessent en principe pendant la grossesse et pensent que ce sang
constitue le placenta et le cordon ombilical, puis nourrit 'enfant in utero. Se-
lon certaines, le feetus retient «ce qui est bon» dans le sang menstruel ; «ce
qui n’est pas bon» ou ce qui n’est pas consommé par I’enfant sera rejeté plus
tard sous forme de sang lochial (amzor). Les cas de femmes qui continuent
d’avoir leurs régles pendant la grossesse ou qui tombent enceintes sans ja-
mais avoir eu des menstrues sont également évoqués, parfois pour remettre en
question l'idée du sang menstruel nourricier. Elles remarquent notamment que
ces femmes donnent également naissance & des enfants bien portants. Pour-
tant, les enfants nés dans ces conditions sont appelés des «enfants blancs»
(bararan mollulnan), expression qui semble évoquer un manque de sang mens-
truel comme composante essentielle du corps de l'étre en devenir. Dans le
méme ordre d’idées, les femmes pensent que la réapparition des régles pendant
la grossesse peut provoquer l’endormissement de l'enfant (barar insan). Elles
font allusion a la croyance trés répandue dans les sociétés arabes et berbéres
en '« enfant endormi» dans le ventre maternel, autrement dit aux grossesses
de trés longue durée qui ont été codifiées dans la loi musulmane de rite ma-
lékite!?. Nos interlocutrices n’ont jamais mis en rapport ce phénomeéne avec
I'absence du mari (voyage, divorce ou mort), c’est-a-dire avec I'idée implicite
selon laquelle le sperme masculin joue un réle nourricier in utero. Les causes
de 'endormissement de I'enfant et / ou de la réapparition des régles pendant
la grossesse sont semblables & celles qui provoquent les fausses couches et la
mort du feetus. Nous en parlerons dans un paragraphe ultérieur et soulignons
seulement pour le moment que les Touaregs rapportent des exemples concrets
d’enfants endormis, mais remarquent que ces cas sont rares dans leur société,
contrairement aux femmes arabes de I’Azawagh qui y seraient beaucoup plus
sujettes.

Les rapports sexuels sont pratiqués durant les six ou sept prmiers mois de

la grossesse, autrement dit jusqu’au moment ot la femme rejoint le foyer de

0Voir a ce sujet J. Colin, 1998, « L’enfant endormi dans le ventre de sa mére. Etudes

ethnologique et juridique d’une croyance au Maghreb ».
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ses parents. Mais ils ne sont pas recommandés par exemple pour assurer le bon
développement de I'enfant. De méme, les rapports extraconjugaux ne sont pas
censés mettre en danger le développement du feetus. Au contraire, il n’est pas
rare d’entendre de la part des hommes qu’une femme enceinte représente une
partenaire idéale pour une premiére expérience sexuelle masculine, car il n’y a
aucun risque de grossesse illégitime qu’il faut absolument éviter dans la société
touarégue. Du coté des femmes, on affirme cependant que les rapports sexuels
complets sont le plus souvent refusés lors des visites galantes nocturnes, qui,
elles, sont culturellement admises (voir chapitre 4).

Si la pensée touarégue ne semble pas évoquer un role nourricier du sperme
masculin n utero, plusieurs éléments établissent un lien entre la semence fé-
minine et le sang menstruel et par conséquent entre cette semence et le sang
nourricier intra-utérin. Selon certaines femmes, ces deux substances ont la
méme origine. D’autres disent explicitement que le sang menstruel résulte de
la transformation de ’eau de la femme, processus qui semble s’engager quand
il n’y a pas eu de rapports féconds. Dans le cas d'une conception, la femme
cesse d’avoir ses régles et le mélange de la semence féminine avec le sperme
masculin aboutit a la formation du sang initial de 'embryon, porteur de traits
héréditaires des deux parents et de leurs parents respectifs. Nous avons déja
mentionné aussi 'opinion selon laquelle les semences féminine et masculine, une
fois mélangées, ne deviennent «sang de ressemblance» qu’au moment précis

ot la femme devrait avoir ses régles, suivant son cycle habituel.

2.2.4 Origine et formation du lait maternel

Le lait maternel est imaginé comme une substance résultant de la transfor-
mation du sang : « Le lait se fait dans le sang» (ax, azni a day itagg) dit-on.
Mais si les femmes énoncent clairement le role nourricier du sang menstruel,
elles ne disent pas explicitement que ce méme sang menstruel se transforme
en lait a partir de la naissance. Pourtant le lait est considéré comme le prolon-
gement de cette nourriture intra-utérine, destiné a parachever la construction
du corps de 'enfant durant ses deux premiéres années. Par contre, elles sou-
lignent le role de la nourriture ingérée par la future mére, aliments qui se
transforment en sang, celui-ci devenant lait & son tour. Les femmes affirment
en méme temps que 'aménorrhée perdure normalement pendant toute la durée
de l'allaitement. Pendant ce temps, la femme en bonne santé n’est pas censée
étre en mesure de concevoir d’autres enfants. Ensuite, un retour de couches

antérieur au sevrage est désigné par Iexpression «souillure du lait» (amadas
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n ax). Quoique cette expression suggére une altération du lait, nos interlocu-
trices restent formelles sur le fait que la réapparition des régles ne modifie en
rien la qualité du lait. La preuve en serait du reste qu’elles continuent d’allaiter
leurs nourrissons méme en « voyant du sang ». L’expression de la «souillure du
lait » n’est, selon elles, qu'un euphémisme pour dire que la femme peut tomber
enceinte de nouveau. A notre avis, elle n’est pas moins significative d’un lien
entre le sang menstruel et le lait, ou plus exactement entre la semence féminine
et ces deux substances résultant toutes les deux de ce fluide vital spécifique
a la femme. Comme le sang menstruel et la semence féminine, le lait semble
étre généré dans le dos, car les femmes disent ressentir cette fabrication du
lait par des tiraillements au niveau des sisolayiten, les muscles spinaux situés
entre les omoplates et les reins, des les premiéres semaines de la grossesse.
Nous verrons ensuite dans le chapitre 3 que la réapparition des régles et donc
le retour précoce a la fécondité avant le sevrage font partie de la catégorie de
pathologies nommée « détérioration du dos ».

Si la lactation se prépare dés le début de la grossesse, le lait maternel pro-
prement dit ne monte qu’aprés la naissance de 'enfant. Le lait ne s’extériorise
du corps de la femme qu’a partir du moment ou ’enfant est sorti du ventre
maternel. Si la femme présente un écoulement de lait avant la naissance, c’est
un mauvais signe, car il annonce un enfant mort-né. On dit dans ce cas qu’«il
n’y a plus de placenta» et que «l’enfant est né dans le ventre de sa meére»
(barar ihu day ammas n tadist n ma-s), c’est-a-dire qu’il a requ I’ame-souffle
alors qu’il se trouve encore dans l'utérus. Cette idée suggére que le souffle, as-
socié a la premiére prise de conscience, déclenche la montée du lait qui prend le
relais de la nourriture intra-utérine assurée par 'intermédiaire du placenta —
constitué de sang menstruel. Autrement dit, naitre signifie que I’enfant recoit
le souffle et cesse d’étre nourri par le sang dans le ventre maternel, moment qui
ne coincide pas toujours avec ’expulsion de I'enfant lors de ’accouchement.

Si le sperme masculin ne constitue pas une substance nourriciére du feetus,
il joue en revanche un role certain dans le processus de la lactation. Tout
d’abord, & partir de I'idée que le lait vient du sang qui provient, du moins en
partie, de la transformation de la nourriture, et du fait que c’est ’homme qui
assure la nourriture a son épouse, beaucoup de nos interlocutrices disent que
«le lait est & I'homme» (ax in alos). Autrement dit, elles reconnaissent ici un
role nourricier indirect de I’homme par nourriture interposée. Ensuite, certaines
femmes, en particulier celles qui ont re¢u un enseignement religieux approfondi,

nous ont précisé que «l’homme augmente le lait» (alos isiti ax), voire que
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«’homme fait partie du lait » (alos idraw ax), sous-entendu par I'intermédiaire
de rapports sexuels durant la période d’allaitement. Elles attribuent donc ici un
role nourricier au sperme masculin par I'intermédiaire du lait, réle qui renvoie
sans doute au concept musulman du «lait de 1'¢talon» (laban al-fahl). Par
Iexpression «I’homme fait partie du lait », elles font allusion au fait que le
lait véhicule par I'intermédiaire du sperme / sang de ressemblance des traits
d’hérédité paternels. Nous allons voir dans I’analyse des premiéres nourritures
rituelles offertes au nouveau-né le premier jour de son existence, cette méme
idée que le lait de femme véhicule dans la pensée touarégue des qualités morales
(ou composantes identitaires) provenant aussi bien de la femme que de son
mari (cf. chapitre 3). Nous pouvons par conséquent affirmer que le lait est
considéré comme une substance bisexuée chez les Touaregs de I’Azawagh. A
travers d’autres allaitements non maternels, en 'occurrence 'allaitement des
orphelins de mére par la grand-mére maternelle, nous rencontrerons d’autres
représentations du lait encore qui mettent davantage ’accent sur le versant
plus spécifiquement féminin de cette substance du corps. Nous les exposerons

de fagon détaillée dans la seconde partie de la thése (chapitre 3).

2.2.5 Le sperme, le sang, le lait — compatibilités et incompatibilités
des substances du corps

La mise en perspective des données présentées au sujet des substances
du corps permet d’établir un tableau assez cohérent des processus de leur
genése et leurs rapports. Aussi bien la femme que 'homme génére dans la
partie dorsale du corps, et vraisemblablement & partir de la moelle épiniére, des
semences sexuées, féminine pour la femme, masculine pour I’homme. Seule, la
semence féminine se transforme en sang menstruel qui est évacué chaque mois,
en 'absence de rapports féconds. Sous I'instigation de la fusion avec le sperme
masculin, les deux semences se transforment en «sang de ressemblance» qui
fournit le sang initial et la composante « qualitative» ou identitaire du sang
de 'embryon. La composante « quantitative» ou nourriciére du sang provient,
quant a elle, du sang menstruel (provenant de la semence féminine), non évacué
en cas de grossesse, et/ou du sang provenant des aliments ingérés par la mére.
Apres I'accouchement, le surplus de ce sang menstruel s’écoule sous forme de
sang lochial. Résultant de la transformation de la seule semence féminine, le
sang menstruel n’est pas & méme de transmettre des traits de ressemblance,

transmission qui nécessite la fusion avec le sperme masculin.
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Aliments Moelle

Semence Semence
feminine masculine

3

Sang
ifagqan

Sang
menstruel

\ / \j

Sang nourricier
intra-uterin

l

Sang lochial

Sang

> Lait

Figure 2.2 : L’alchimie des fluides de la génération

A partir de ce modéle, on peut avancer que le processus de fabrication
du lait suit un cheminement semblable. Les femmes disant que ce proces-
sus de lactation démarre dés la conception, on peut en effet penser que sa
composante identitaire résulte de la transformation d’une partie du «sang de
ressemblance » auquel aboutit la fusion des deux semences, tandis que sa com-
posante nourriciére provient d’une transformation du sang corporel (aliments)
et du sang menstruel / semence féminine non fécondée en lait. La réapparition
des régles n’altére pas la qualité du lait, mais risque a la limite d’en diminuer
la quantité, si I’'on se place du point de vue selon lequel aussi bien le lait que
le sang menstruel trouvent leur origine dans la semence de la femme, le point
de départ de ces trois substances étant localisé dans le dos.

Nous avons déja mentionné a plusieurs reprises certaines données qui ont

trait aux perturbations dans ’alchimie des substances vitales et du développe-
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ment de 'enfant. Il s’agit en principe d’une rupture de 1’équilibre dans les pro-
cessus de transformation de la semence féminine en sang menstruel / nourricier
et en lait maternel. Ce déséquilibre renvoie a la notion de la « détérioration du
dos », soit la partie du corps ot est fabriquée la semence féminine conc¢ue appa-
remment comme la substance de base d’otl proviennent le sang des menstrues
et, en association avec le sperme masculin, le sang des traits de ressemblance
et le lait. Nous avons également entrevu le fait que cette rupture d’équilibre
provoque selon les cas des troubles dans le cycle menstruel, I'hyperfécondité,
ainsi que ’hypofécondité, la réapparition des régles durant la grossesse pou-
vant aboutir a 'arrét provisoire de la grossesse, la réapparition des menstrues
en deca des deux ans d’allaitement normatif, synonyme d’un risque d’hyper-
fécondité, puis a l'altération du lait maternel qui devient Ioho, du « mauvais
lait », & cause d’une nouvelle grossesse. Dans le cadre de la théorie touarégue
des fluides corporels de la génération, I’on peut déduire qu’il existe des incom-
patibilités entre le sang menstruel et le lait d'une part, le sperme et le sang
menstruel d’autre part. Autrement dit, sont compatibles entre elles seulement
des substances génératrices d’autres substances : semence féminine + semence
masculine = sang ifaqqan; sang ifagqan + sang provenant de la semence fé-
minine / sang provenant des aliments = sang (nourricier / héréditaire) ; sang
ifagqan + sang provenant de la semence féminine7 sang provenant des ali-
ments + sperme = lait. En revanche, il y incompatibilité entre des substances
génératrices d’autres substances et des substances non génératrices résultant
d’une transformation : sang menstruel + lait; sang menstruel / sang lochial
+ sperme. Enfin, deux substances issues de deux processus de transformations
distincts, a savoir la souche de lait provenant d’une nouvelle grossesse et le lait
résultant d’une grossesse précédente sont également incompatibles.

Nous allons maintenant compléter ou approfondir ces représentations de
I’embryogenése en abordant les aspects négatifs de la vie génésique d’une
femme a travers les données relatives aux divers types d’échecs de la pro-
création. Cette face cachée de la naissance est généralement peu abordée par
I’anthropologie de la naissance qui semble s’attacher davantage a I'heureux
événement qu’a la mort périnatale. (C. Legrand-Sébille, F. Zonabend, 1997 ;
1998).
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2.3 Stérilité, infécondité et fausses couches
2.3.1 Infécondité féminine et stérilité masculine

Tout d’abord, il convient de souligner que les Touaregs de 1’Azawagh recon-
naissent aussi bien la stérilité féminine que masculine. Les deux types de stéri-
lité sont nommeés aggru, une femme stérile étant nommée tamaggagrut, tandis
qu'un homme stérile est désigné par la forme masculine amaggagru. Mais il
faut noter que, dans la pratique, les Touaregs ne qualifient jamais ouvertement
une femme de tamaggagrut ou un homme d’amaggagru. Ces termes sont jugés
trop crus et se référent plutot aux animaux, tandis que pour les humains, on
périphrase en disant qu’« Unetelle ou Untel n’a pas d’enfants» (tomandamt /
mandam wor totilu / itilu bararan), sans exclure la possibilité d’avoir des en-
fants dans 'avenir qui appartient a Dieu seul. Dans I’absolu, on pense que les
femmes donnent naissance a un nombre prédéterminé d’enfants, variable selon
les individus. Le dernier-né est nommé alallawa, terme construit a partir de la
racine pan-berbére LLW et qui signifie « celui qui rince », sous-entendu la ma-
trice. Cette idée de prédétermination est I'une des raisons pour lesquelles une
femme ne peut étre stérile par sa propre faute. En aucun cas une personne sté-
rile, qu’elle soit homme ou femme, n’est stigmatisée dans la société touaregue.
Nous n’avons relevé aucune attitude d’évitement vis-a-vis d’une personne sté-
rile, comme cela existe dans d’autres sociétés, y compris chez les Berberes
du Nord. Les membres de la communauté disent au contraire adopter envers
elles une attitude de compassion (tohanint), soulignant par exemple les diffi-
cultés qu’une personne sans enfants éprouve, en particulier quand elle vieillit.
Contrairement a la grande majorité des sociétés de par le monde (F. Héritier,
1996 ; 2002) qui déduisent du scandaleux privilege des femmes de donner la
vie I'idée qu’elles sont les seules responsables de 1’échec procréatif, les Toua-
regs pensent que l'origine de la stérilité peut étre aussi bien masculine que
féminine. Pour identifier le conjoint «responsable» du manque d’enfants, on
dit qu’il faut en principe passer par un second mariage. C’est seulement si
I'un des deux partenaires ne parvient pas a avoir une progéniture au sein d’un
nouveau couple que 'on parle de stérilité. Mais la stérilité féminine n’est pas
une raison valable de divorce du point de vue de I’éthique touarégue, et un
homme qui répudie sa femme parce que celle-ci ne lui a pas donné d’enfants

est considéré comme un homme qui manque d’honneur (iba n assak)!''. S’il y

HCeci est également valable pour les femmes qui présentent fréquemment des fausses

couches, des mort-nés ou des nourrissons décédés. Nous connaissons par exemple sur le
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a divorce quand-méme (en l'occurrence a l'initiative de la femme) et que les
deux ex-époux parviennent a procréer avec d’autres partenaires, I'on dit que
I’absence d’enfants était due a une incompatibilité de leurs sangs. Par contre,
si ’homme demeure sans enfants auprés de plusieurs épouses successives, 1’on
entend que dans ce cas, «il n'y a pas de reméde» (wor t-illa amagal), car la
cause en serait d’ordre organique, due & une absence de graines dans le liquide
séminal ou au manque d’un testicule!?. En général, il n’y pas de causes d’ordre
surnaturel, comme les génies (aljaynan) ou la sorcellerie (assaxar), qui soient
invoquées pour expliquer la stérilité masculine. Aussi, elle n’est pas assimilée a
de 'impuissance. Sur ce plan, les Touaregs semblent de nouveau faire exception
a la régle (F. Héritier, op. cit.) qui veut que 'impuissance fonctionne comme
un masque de la stérilité masculine et qu’elle soit généralement provoquée par
la femme, par I'intermédiaire du contact avec son sang menstruel considéré
comme impur et dangereux par exemple. Nous n’avons relevé rien de tel dans
la société touarégue ou la virilité passe par d’autres valeurs que la puissance
sexuelle et procréatrice, notamment par les valeurs liées & ’honneur et autre-
fois aux activités guerriéres. Autrement dit, la puissance sexuelle n’étant pas
une vertu en soi, I'impuissance masculine n’est pas source d’inquiétude ob-
sessionnelle. Au sein de la relation conjugale, 'honneur sexuel masculin passe
chez les Touaregs par la notion fondamentale de la « maitrise de soi» (iduf n
iman). Pour 'homme, cet exercice passe entre autres par des pratiques contra-
ceptives comme intra cruros, voire ’abstinence, afin de ménager le « dos» de
son épouse (cf. chapitre 3).

Contrairement & la stérilité masculine qui correspond davantage au contenu
assigné a ce terme en Occident, c’est-a-dire une incapacité définitive a procréer,
I’absence d’enfants chez la femme reléve dans la pensée touarégue plutot de
I'ordre de I'infécondité réversible'®. En effet, I'infécondité féminine revient chez

les Touaregs de I’Azawagh & un état de «détérioration du dos» permanent

terrain de notre enquéte une femme, dont les sept premiers enfants sont morts in utero ou
a I’dge de moins d’un an, mais son mari n’a pas divorcé d’elle pour autant.

12Les testicules sont considérés comme des organes de passage obligatoire pour le sperme
pour que celui-ci soit fécondant. Au sein des systémes de soins bio-médicaux, les Touaregs
pratiquent aujourd’hui des spermogrammes qui introduisent de nouvelles causes de la stéri-
lité masculine (sperme « fatigué » par exemple). Il nous est arrivée d’accompagner un homme
a sa demande & la clinique, afin de lui lire le résultat. Celui-ci indiquait clairement qu’il était
infertile. L’expérience montre que la stérilité masculine est reconnue et pas vécue comme
honteuse chez les Touaregs.

I3Makilam (1999) rapporte la méme conception pour les Berbéres de Kabylie.
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mais toujours susceptible de guérison. Dans la médecine traditionnelle, les dif-
férentes pathologies regroupées sous ce terme sont dues a une perturbation de
I’alchimie des fluides qui renvoie & deux causes principales. La premiére est
celle du déséquilibre thermique'®. 11 s’agit soit d’'un excés de « chaud » provo-
qué par le contact prolongé avec la chaleur nocive du sol dite eziz, soit d'une
surconsommation d’aliments «chauds» (lait frais, lait caillé, viande, céréales
cuites, sucre, beurre, piments, dattes) ou au contraire par un excés de « froid »
du & une surconsommation de produits «froids» (lait coupé d’eau, céréales
crues) ou au contact trop prolongé ou trop fréquent des parties génitales avec
I’eau fraiche ou a ce méme contact durant les régles. Il existe également une
forme d’eziz froid du par exemple au contact avec des pierres durant la saison
froide. La seconde cause renvoie a la sexualité conjugale déja évoquée plus
haut. La sexualité ne doit pas souffrir d’excés, mais au contraire permettre au
couple de canaliser ses désirs. Dans le méme souci d’équilibre qui se traduit
par la bonne santé génésique, le retour précoce a la sexualité aprés la naissance
et davantage encore aprés une fausse couche ou la naissance d’un mort-né ne
doit étre évité. Prévenir et guérir I'infécondité féminine revient donc chez les
Touaregs de ’Azawagh a prévenir ou a guérir les affections du dos. Outre les
gestes relatifs a la sexualité conjugale, les remédes utilisés sont multiples. S’il
s’agit d'un déséquilibre thermique, la femme ingére des produits chauds ou
froids, en partant du principe de I’équilibre des contraires. Il s’agit générale-
ment d’aliments «froids» ou « chauds» ou de préparations a base de plantes.
Dans le cas d’un excés de chaud provoqué par eziz, la femme est soignée par
application sur le bas ventre d’une outre en peau fraiche.

En ce qui concerne les causes surnaturelles, on attribue I'infécondité fémi-
nine le plus souvent a une attaque de génies qui s’installent dans la matrice
et mangent 'enfant in utero. Par contre, nous n’avons jamais relevé des dis-
cours portant sur la sorcellerie comme moyen utilisé pour rendre une femme
inféconde ou faire mourir ses enfants. En revanche, la femme enceinte craint
)15

la « mauvaise parole» (tagarsak)'® possédée par certaines personnes indépen-

14C. Figueiredo-Biton (2001) a consacré sa thése au sujet des conceptualisations du
«chaud » et du «froid» chez les Touaregs de la Boucle du Niger et de I’Adagh (Mali).

I5La «mauvaise parole» est particuliérement crainte lorsqu’une personne fait des
louanges, par exemple, & un beau chameau, sans faire suivre sa parole de la formulation
Tabarak Allah. 11 ne s’agit donc pas d’une mauvaise parole dans le sens de parole malséante.
Le tagarsak correspond ailleurs au regard envieux ou « mauvais ceil ». La mauvaise parole

est différente de ’envie (attama). La viande du sacrifice de nomination doit étre distribuée
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damment de leur volonté et dissimule autant que possible son état. Pour la
méme raison d’éviter des remarques envieuses, le nouveau-né n’est pas exposé
aux regards d’autrui pendant les sept premiers jours de son existence.

Dans les cas d’infécondité ou de mort in utero imputées aux génies, on
tente d’éloigner le mal par des remédes magiques, qui font intervenir des écri-
tures coraniques. Un savant, religieux, homme ou femme — a Abalak, il existe
une spécialiste pour ce type de protection (olhojjaben)— confectionne généra-
lement une petite amulette de protection, cousue dans une enveloppe de cuir
ou de tissus. Cette amulette est portée par la femme autour du cou durant la
grossesse, puis attachée a la cheville gauche de ’enfant dés sa naissance jus-
qu’au sevrage. On fait de méme pour les animaux femelles « qui ne font pas

vivre leurs petits» (amulette attachée a la patte gauche)!®.

2.3.2 Fausses couches, mort-nés et statut du foetus

Les Touaregs de I’Azawagh distinguent trois types de fausses couches. Le
premier est désigné par le terme osusof et correspond a ’expulsion spontanée
du foetus quand celui-ci se trouve encore a l'état liquide ou semi-solide, en
tous les cas avant que son corps ne soit complétement formé. Sur le plan de
I’embryogeneése, cette fausse couche se situe entre le premier et le quatriéme
mois, c’est-a-dire avant 'attribution de ’ame-corps ou iman. Le terme osusof
connote par ailleurs I'idée d'un état liquide, car le terme susof signifie également
«nager, se baigner ». Le foetus avorté est appelé ossaf (pl. ossafan), « avorton »,
et est enterré comme un déchet corporel ou le placenta sans aucun traitement
rituel, non loin de la tente. Ce type de fausse couche est souvent vécue par
la femme seule et n’est pas en principe suivi d’'une quarantaine post-natale
ritualisée. Par contre, la femme peut se déclarer souffrante et rejoindre pendant

un certain temps le campement de sa famille, afin de se reposer.

a toutes les personnes présentes. Si une personne qui avait droit & sa part est oubliée, cela
peut provoquer attama qui aura des conséquences néfastes sur 'enfant. Le concept d’attama
implique donc la notion de « part due ». Pour cette raison, ’attama d’un orphelin, a qui 'on
doit obligatoirement sa part, est considéré comme particuliérement grave.

$Dans le cadre de cette thése, nous n’analyserons pas d’une maniére détaillée ni les pa-
thologies gynécologiques, ni les affections d’ordre surnaturel et leurs traitements et remédes.
Une telle analyse nécessite le développement d’une approche anthropologique médicale qui
dépasse la problématique de cette thése. Dans le chapitre 4 nous développerons en revanche

une approche symbolique en rapport avec les relations de genre de ces questions.
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Un second type de fausse couche est nommé ark amzor, littéralement une
«mauvaise couche», et correspond a l'avortement du foetus de quatre a six
mois, c¢’est-a-dire un foetus qui est déja animé par iman, mais qui ne présente
pas encore une forme définitivement humaine et qui ne peut pas encore recevoir
I’ame-souffle, infas. A partir du moment ot 'enfant posséde une premiére ame,
il est considéré littéralement comme une « demi-personne » (aganna n awedan)
et est nommeé par le terme générique « enfant » (barar). En cas de fausse couche,
il est enveloppé dans un tissu propre, de préférence de couleur blanche, et
enseveli par des femmes prés de la tente ou dans I'enceinte de la maison en
milieu urbain. La mére mémorise ce lieu — choisi de telle sorte qu’il ne risque
pas d’étre piétiné — et pratique discrétement 'aumone des morts (takutay)
sous forme de nourritures cuites, prélevées des repas quotidiens. A la différence
des aumodnes données pour assurer le salut du défunt dans I'au-dela, 'auméne
pratiquée par les Touaregs pour un foetus mort ceuvre pour le salut de la mére.

Aprés ce stade, c’est-a-dire a partir du septiéme mois de gestation, on
parle d’accouchement d’enfants «non-vivants» (bararan win wor nodder) et
d’amzor iqquran, expression signifiant littéralement une « couche séche ». Cette
catégorie inclut également les enfants morts a la naissance. En effet, nous avons
vu qu'un enfant mort in utero est « un enfant né dans le ventre de sa meére »,
c’est-a-dire un enfant qui a recu I’ame-souffle a 'intérieur de 1'utérus. De ce
fait, le mort-né a partir du septiéme mois a droit aux rites funéraires (linceul,
toilette mortuaire) et peut étre enterré par les hommes auprés de la tombe
d’un autre défunt comme 'enfant mort & la naissance ou peu de temps apres.
Sinon, ’ensevelissement peut également avoir lieu prés de la tente, car, dit-on,
le campement déménagera. Chez les nomades actuels de I’Azawagh, il n’y a
pas de cimetiére proprement dit, mais il y a des lieux de mémoire ol sont
enterrés des personnes renommeées, souvent des savants religieux (alfagitan).
En contexte sédentarisé, il existe aujourd’hui des cimetiéres, par exemple &
Abalak, et on peut y enterrer des tout petits. De méme que ’aumone pratiquée
pour un foetus dés le quatriéme mois de gestation est censée contribuer au salut
de la mére dans 'au-dela, le fait d’enterrer un mort-né, ou un nourrisson mort,
auprés d’un adulte est considéré comme un acte qui apporte une aide a ce
défunt dans 'autre monde. De ce fait, on enterre un tout petit de préférence
aux cotés d’'un homme ou d’'une femme qui le mérite, ayant fait preuve d’une
grande valeur lors de son passage terrestre. Ces représentations révelent le

fait que les enfants sont considérés comme des a&mes pures et des intercesseurs
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auprés de ceux qui sont morts au terme d'une vie de péchés. Ils sont censés
aller d’office au Paradis.

L’enterrement d’un tout petit fait appel & un mode d’ensevelissement spé-
cifique appelé les « petits puits» (tenuwen). Un homme seul fait deux trous a
une courte distance qui lui permettent de creuser un tunnel. Le petit mort est
ensuite glissé par I'un des deux trous et déposé dans ce tunnel'”. Aprés avoir
recouvert les ouvertures de terre, 'homme s’en va sans prononcer la priére
des funérailles, conformément a l'islam. Par contre, si 'enfant a respiré a la
naissance et a donc recu le souffle infas, il est considéré comme une personne
a part entiére et recoit le méme traitement qu'un adulte décédé, ainsi que la
priére des funérailles.

La distinction entre osusof, ark amzor et amzor iqquran, que l'on pour-
rait traduire par avortement, fausse couche et accouchement de foetus morts
ou morts a la naissance, reprend donc les différents stades de I'embryogenése
décrits plus haut. Le mode d’ensevelissement du foetus mort dépend de la
présence de ses composantes immatérielles : inanimé, il n’est encore qu’'un dé-
chet corporel ; animé par iman, il est une demi-personne ensevelie par la meére
au sein de l'espace domestique; enfin, doté du souffle, il est enterré par les
hommes a l'extérieur de l'espace domestiqué. Ces différents modes d’ensevelis-
sement nous renseignent également sur la nature des deux ames, 'une associée
au monde féminin de I'intérieur et 'autre au monde masculin de I’extérieur.

Aussi bien aprés une fausse couche qui intervient aprés 'attribution de
I’ame, qu’aprés la naissance d’enfants mort-nés ou morts & la naissance, la
femme observe une période de réclusion post-partum de la méme facon que
pour les enfants vivants. Pour une naissance normale, cette période est nom-
mée amzor (pour une définition précise de ce terme voir §2.5.1). Dans le cas
de foetus ou d’enfants morts, celle-ci est appelée également amzor iqquran,
c’est-a-dire une «couche séche». Les deux types de délivrance sont accompa-
gnés, comme pour une naissance d’enfants vivants par une assistance féminine
nombreuse (cf. §2.5.1). Il n’y a aucune honte a accoucher d’un foetus mort qui
inciterait & cacher I’événement. Au contraire, la réclusion post-natale de deux
mois le signale aux yeux de tous. Il y a méme des femmes qui observent ce

délai pour un avortement précoce, « avant méme avoir senti I’enfant bouger ».

17Ce mode d’enterrement fait penser au proverbe disant « La vie ressemble au terrier de
Ihyéne» (A. ag Solimane et S. Walentowitz, 1996 : 24). L’abri de I’hyéne n’est qu’un court
tunnel avec une seule entrée et une seule sortie, comme la vie des hommes qui n’est qu’un

bref instant entre la naissance et la mort.
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Afin d’éviter une «détérioration du dos», elles affirment qu’il est encore plus
important pour une femme de se reposer et se soigner grace a cette retraite
apres une fausse couche ou un accouchement précoce qu’aprés une naissance
d’un enfant vivant. Pour cette raison, la période post-partum se trouve en ces

cas méme prolongée au-dela de deux mois.

2.3.3 Les causes de la mort in utero et les subtilités de I'ame

Il existe plusieurs causes aux fausses couches, réparties en trois groupes,
a savoir le déséquilibre thermique par excés de froid (tanosmut) ou excés de
chaleur (eziz, tuksay), l'effroi (torommeq) et le « mal de ’ame » (tokma n iman).
Le déséquilibre thermique provoque une ouverture anormale de la matrice
qui reste normalement fermée durant la grossesse. Par conséquent, «l’enfant
tombe », surtout dans les quatre premiers mois ot il est encore a 1’état semi-
solide. Ensuite, I'excés de chaud ou de froid affecte le sang nourricier de la
mére qui, en s’échauffant, devient trop liquide et entre trop en mouvement,
précipitant ainsi le foetus hors du ventre maternel. Trop refroidi, le sang ralentit
et I'enfant peut s’endormir ou mourir in utero si le sang vient a stagner. Dans
les deux cas, le déséquilibre thermique perturbe la descente progressive de
I’enfant du haut vers le bas de I'utérus. En perturbant sa circulation sanguine,
on perturbe ses mouvements engendrés par son ame, iman, portée par le sang.
Les deux autres groupes étiologiques, a savoir l'effroi et tokma, «le mal de
I’ame », se référent a des comportements contre-indiqués a I'égard de la femme
enceinte et renvoient également au concept de I’ame. Tout d’abord, il faut
éviter de faire peur a la future mére. Il ne faut pas I'exposer a des situations ou
a des images terrifiantes et il convient de lui épargner les mauvaises nouvelles
comme le décés d'un étre cher. La peur d’un objet, d’'un animal ou d’une
personne peut également provoquer des malformations. Le foetus risque de
prendre la forme de la chose ou de I'étre qui est a l'origine de la peur de la
femme enceinte. A Abalak, il existe ainsi une fille née avec un visage défiguré,
car la meére avait pris I’avion durant sa grossesse. Ayant eu trés peur de cet
engin, la téte du bébé aurait pris la forme d'un avion. Ces représentations
existent dans de nombreuses autres sociétés (M.—F. Morel, C. Rollet, 2001),
mais, chez les Inesleman, elles prennent un sens particulier que I’on comprend
en explorant plus avant la notion de « mal de I’ame ».

Sous le terme tokma, dérivant de la racine KM signifiant « nuire », les Toua-
regs regroupent tout acte et toute parole qui contrarient la femme enceinte et

témoignent d’'un manque de respect a son égard. Le fait de nuire & une femme
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qui attend un enfant est considéré par les Touaregs comme un manque d’hon-
neur (iba n assak) et a des conséquences d’autant plus néfastes qu’il représente
un manquement & ’honneur masculin vis-a-vis des femmes (alyar). Deux actes
sont le plus souvent cités parmi les formes de tokma provoquant des fausses
couches et des accouchements prématurés, a savoir ’annonce de divorce qui est

de ce fait rarement prononcé avant la naissance de I'enfant!®

, et le fait d’avoir
des relations extra-conjugales sans les garder secrétes!”. La nature de ces actes
de tokma par excellence montre qu’ils sont particulierement graves et mal vus
s’ils émanent du futur pére de I'enfant. Les tokma émanant de femmes n’ont
pas le méme impact, parce qu’ils offensent moins I’honneur de la future mére.
Ils peuvent marquer le corps de I’enfant, mais ne provoquent en principe pas
des fausses couches. Il en est de méme pour les tokma causés par des personnes
qui se situent hors du systéme de ’honneur, comme les personnes d’origine ser-
vile. Quand il s’agit d’'un homme (mari), en revanche, ces actes déshonorent
le responsable au point qu’ils peuvent aboutir & une marginalisation sociale.
L’auteur est qualifié¢ de «vaurien» (anoffellos) ou de « maudit» (towar-tu al-
layanat ), dont on remet en cause I’humanité («ce n’est pas un étre humain /
homme », wor imos awedan / alos). C’est un homme dont «1’écuelle est sortie
des gens» (ayozu-net igmadan-in aytedan), autrement dit un homme exclu
de la communauté, parce qu’«il n’a plus de visage parmi les femmes» (wor
ill-udom day tidoden)®.

Parmi les actes de tokma, ’on compte également le refus de satisfaire au
désir d’un objet ou a l'envie d'un aliment de la femme enceinte, refus qui
risque de marquer le corps de I'enfant, voire provoquer sa mort. Ainsi, toute
frustration doit étre évitée, sinon prévenue en comblant les désirs de la future
meére avant méme que celle-ci ne subisse un état de manque. Pour la méme
raison, lorsqu’une famille égorge un animal dans un campement dans lequel se

trouve une femme enceinte, I’'on doit toujours lui réserver une part de viande.

1811 arrive que le mari désireux de divorcer de sa femme ne soit pas informé de son état.
Dans ce cas, les intermédiaires féminines dans cette affaire attendent que ’enfant soit né
avant de faire part a la femme de sa répudiation.

Les relations extra-conjugales sont admises par la société touarégue, aussi bien pour les
hommes que pour les femmes, & condition cependant de rester discrétes.

20A Abalak, nous avons rencontré un homme qualifié de la sorte par la communauté.
Nous avions appris son statut en racontant a notre famille d’accueil qu'un jour, il s’était

adressé a nous en plein milieu de la rue, afin de nous donner une forte somme d’argent.
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L’envie de la femme enceinte est appelée tara en langue touarégue, terme qui
signifie a la fois « amour », « besoin» et « volonté ».

Si l'on retrouve cette importance accordée aux envies de grossesse en Fu-
rope avec la méme nécessité de les satisfaire pour éviter les marques disgra-
cieuses et les fausse couches, elle serait plutot rare dans les sociétés non oc-
cidentales qui mettent davantage ’accent sur les interdits alimentaires, mais
aussi sexuels et comportementaux, durant la grossesse (N. Belmont, 1978).
En revanche, on ne trouve pas parmi les Touaregs la croyance occidentale qui
veut que «la grossesse est un état hors norme» dans le sens qu'une femme
enceinte (qui n’a plus ses régles) est une « femme déréglée» qui a des «envies
déréglées » ou, pire, commet des actes contraires aux régles sociales?!.

En fait, les Touaregs n’attribuent pas les envies a la mére qui les transmet
au feetus en raison du lien symbiotique existant entre les deux corps, mais au
foetus qui les exprime a travers la mére. Tels les morts qui demandent une
aumone pour le salut de leur A&me dans I’Autre-Monde, I’enfant & naitre peut
manifester son désir d’un objet ou d’un aliment précis par I'intermédiaire des
réves de la personne qu’il sollicite. L’absolue nécessité de satisfaire les envies
du feetus, ainsi que d’éviter de causer du tort a la femme enceinte, s’explique

ici par la nature de la premiére ame, iman, dont il est doté in utero.

Corps, dmes, conscience et émergence de la personne

En effet, chez les Touaregs de I’Azawagh, cette ame est liée a la faculté de
ressentir ses désirs, passions et émotions, désignée par ’expression tolla n tafrit
n iman, litt. «le fait de posséder la sensation de ’ame ». Le terme tafrit vient
de la racine FRY signifiant «ressentir, souffrir ». Par extension, tafrit désigne
également le malaise ou une maladie légére. Parallelement, I’ame iman englobe
la capacité de ressentir I'offense de I’ame appelée tolla n tokma n iman, litt.
«le fait de posséder le mal de ’ame »2? provoquée par des actes et paroles
considérés comme déshonorants, vexants ou effrayants. Si les mouvements de
la premiére ame relévent de I'ordre de la sensibilité et du ressenti, la seconde
ame-souffle attribuée hors du ventre maternel est, elle, associée a la faculté
de percevoir consciemment ces mémes désirs, passions et émotions, ainsi que

le «mal de I’ame». Ces deux facultés doubles, nommeées par les méme termes

21G. Delaisi de Parseval, S. Lallemand (2001 : 92) ; F. Loux (1978).

22Le mal infligé a ’ame et la faculté de le ressentir porte en touareg le méme nom tokma

n iman.
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tafrit n iman et tokma n iman, sont au coeur de 'exigence fondamentale de
la « maitrise de soi» (iduf n iman) chez les Touaregs. Maitriser son corps, ses
désirs et émotions, ses paroles et ses actes passe nécessairement par la sensation
de soi et par la perception de soi qui permettent d’opérer par la suite un choix
éclairé dans ses réactions en fonction de la réalité présente et de maitriser ainsi
les mouvements de I’iman et les manifestations physiques aux émotions, désirs,
offenses etc. Si la capacité du ressenti (ou sensibilité) est acquise dés le terme
du quatriéme mois in utero, la faculté de perception renvoie a I’émergence de la
conscience, désignée en touareg par le terme anosofroy qui signifie littéralement
«le fait de faire sentir mutuellement et renvoie au méme champ sémantique
FRY («ressentir, souffrir»), comme le terme tafrit. Or, la conscience émerge
précisément au moment de l'attribution de I’ame-souffle qui va de pair avec
la premiére prise de conscience, & savoir celle de la mort. L’attribution de
Iinfas va aussitot déclencher la montée de lait, substance a laquelle il est
intimement 1ié?3 et qui constitue, & travers l'allaitement, la premiére réponse
pour maitriser le mouvement de I’ame et du corps de I'enfant, qui, saisi d’effroi,
se met a pleurer. Comme pour 'iman porté par le sang provenant de la mére
et du pére, l'infas est nourri par le lait qui prend le relais du sang et constitue
également une substance maternelle et paternelle.

L’identité spirituelle d’une personne comprend ainsi deux principes vitaux,
attribués par Dieu, mais portés et nourris par deux substances, le sang et le
lait lié au souffle, dans leur double composante masculine et féminine. Les
deux ames renvoient respectivement a la sensation et a la perception de soi.
L’intégration des deux ames va de pair avec I’émergence de la conscience qui est
au fondement de la maitrise de soi, désignée par le terme iduf n iman signifiant
littéralement le « maintien des ames»?*. Cette maitrise de soi passe chez les
Touaregs par un juste équilibre de ces facultés de sensation et de perception, au
risque sinon de provoquer le déshonneur. Une personne qui se montre sensible,
qui a de la sensibilité est une personne qui posseéde tafrit n iman. C’est une

qualité positive qui est aussi traduite par I’expression « avoir un coeur blanc »

23]] est intéressant de constater que les Touaregs de ’Adagh au Mali pensent que le
processus de la lactation est générée par la respiration de la mére (C. Figueiredo-Biton,
2001).

241a notion de conscience fondée sur ’articulation des deux ames explique également que
les réves liés a la premiére &me, lorsque celle-ci quitte le corps pour rejoindre le monde oni-
rique, relévent du domaine de I'inconscient et permettent de vivre des situations impensables

dans la réalité.
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(illa ul mallan). Mais s'il est bon d’étre affecté, il faut se garder d’étre trop
sensible. Quelqu'un qui posséde un excés de tafrit n iman a une « ame légéere »
(iman ifasusnen) ou une «ame ouverte» (iman onnolamnen). La personne
ne manifeste généralement que des bonnes intentions, posséde beaucoup de
compassion et peut étre de ce fait imprudente et naive. Avoir une ame légére
et ouverte provoque aussi la distraction et des troubles de la mémoire (iba
n tolla n eyaf), on dit que la personne oublie facilement des choses. Celui
qui a I'ame légére fait fréquemment des «actes manqués» (izulelan) et des
lapsus (simodogga). On dit dans ce cas par ailleurs que «la bouche précede la
personne pour dire la vérité» (azar-k imi-nak s tidet).

A linverse d’une ame légére, il v a des personnes qui ne possédent pas
assez de tafrit n iman, qui sont insensibles, qui ont un «coeur noir» (illa ul
kawalan) ou un «coeur dur» (ul issohan). Une personne au «coeur noir» est
généralement animée par de mauvaises intentions et fait aussi preuve de peu
de compassion, ne sera pas affectée par la mort d’'un proche, par exemple.

Selon les Touaregs, la qualité de tafrit n iman est a la fois une qualité innée
inscrite dans le caractére (alxal) de la personne, et une affaire d’éducation.
En tant que qualité innée, elle revoie a I'hérédité par l'intermédiaire du sang
et du lait qui nourrissent les ames. En ce sens, elle renvoie & la noblesse en
tant que rang de naissance et en tant que comportement. Autrement dit, la
juste sensibilité des ames est 'apanage de 'homme et de la femme noble et
libre, ololli / tolollit, qui est censé(e) avoir une juste dose de tafrit n iman,
d’étre ni trop sensible, ni insensible. Le fait de se laisser guider par ses ames,
litt. «aimer / désirer son ame» (igi n tara n man-net), ses passions et ses
émotions n’est pas bien vu, car une personne digne doit étre capable de « tenir
son ame». Celui qui ne se maitrise pas est dit «incapable de tenir son ame »
(wor ifreg iduf n iman-net ). Cette personne va, par exemple, se laisser envahir
par les larmes ou se mettre a crier lorsqu’elle apprend le décés d’un proche.
Mais il est tout aussi mal vu de ne rien sentir, de manquer de sensibilité.
Quelqu’un qui apprend la mort d’un proche peut laisser échapper quelques
larmes, et réagira, par exemple, en tombant malade de tristesse, en étant saisi
d’un malaise, d'une fiévre. Les larmes sont considérées comme une expression
naturelle de la tristesse (tokenzert), mais il ne faut pas les laisser couler a flot,
car cela veut dire que l'on ne se guide pas, on ne guide pas son ame, et en
méme temps on ne guide pas son corps.

En méme temps, les Touaregs pensent que le corps porte les marques

des sentiments. Quelqu’un qui est triste aura le «front plissé» (tokannart
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tolikamat); on dit aussi qu’«il porte le chagrin entre ses sourcils» (tola
tokenzert gor anara-net); a l'inverse, celui qui a «le front ouvert» (tokanert
in-olam) ou qui a les «sourcils droits» (anara-net soradan) éprouve de la
joie (todwit ou saday). D’une maniére générale, les Touaregs pensent que les
«nouvelles de 'ame » (isalan n iman) se lisent sur le visage, raison pour laquelle
il convient littéralement de voiler ses sentiments. Le voile de téte masculin,
mais aussi féminin, et les gestes codifiés qui s’y rapportent sont étroitement
liés & la maitrise de soi et & I'honneur (H. Claudot-Hawad, 1993b). Quand
on interroge un Touareg sur le pourquoi de cette maitrise de soi, il dira qu’il
ne faut pas étre transparent aux autres, qu’il ne faut pas afficher ses défauts,
mais cultiver une part de secret : «Si tu deviens transparent aux autres, tu
es complétement dévoilé. Tu ne peux plus agir en fonction des attentes de la
société, de ta place dans la société. Si tu te montres trop, les gens vont te
connaitre et te classer. Si tu ne maitrises pas tes sentiments, tes expressions
et tes réactions, la société le fera a ta place®®.» Ainsi, quand une personne
commence a réagir sans se maitriser, on le rappelle a 'ordre en lui disant litté-
ralement «voile ton ame! (ostor iman-nak) », expression qui signifie également
«protége ton honneur ».

Si ’on se laissait aller a juger cette exigence de la maitrise de soi, on serait
tenté de la considérer comme une contrainte lourde obligeant une personne a
constamment refouler ses sentiments. En fait, le discours des Touaregs n’estpas
celui-la, car pouvoir se maitriser est considéré comme une liberté, celle de
pouvoir « se guider » et choisir « en toute ame et conscience » ses réactions et ses
actions. La notion de maitrise de soi associée a la liberté d’action est au coeur
des questions liées & I'honneur. Il existe plusieurs catégories d’honneur chez

les Touaregs dont deux catégories principales nommées alollu et assak 25. Pour

25Entretien avec A., quadragénaire des Ayttawari Seslem, Tahma, aotit 1997.

26Parmi les autres catégories, il faut citer la notion d’alhurma, empruntée a 'arabe, qui
renvoie au sacré et a I'origine sharifienne de la noblesse religieuse et représente plutoét une
qualité propre & la personne de rang statutaire élevé (ag ikket ou amatkul ), transmissible par
I'intermédiaire du corps et certains rites. Du c6té profane et relativement indépendant du
rang social, sarhaw représente le prestige, la gloire et la renommeée d’une personne « aimée de
tous » et est également transmissible. La notion d’ezzobun désigne la dignité du corps, dans sa
démarche, ses gestes, ses postures, sa voix etc. et concerne surtout les femmes. Celle d’alollu
engage ’honneur individuel & travers ’excellence du comportement et la générosité envers
les «protégés» (silogawen, les « pauvres»), tandis qu’assak concerne 'honneur collectif et
exige la conformité aux codes de la bienséance en vigueur dans la société. Sur le plan de
I'image idéale de soi, le terme oasatoqgel désigne I'estime de soi qui empéche par exemple de
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les Touaregs de I’Azawagh, olollu désigne un comportement noble, honorable
qui se traduit par le fait de faire du bien aux autres, de se montrer généreux
envers ses protégés et de s’engager pour leur défense. La notion d’alollu signifie
également le fait d’étre libre au sens social du terme et les termes d’alolli ou
au féminin tolollit qui renvoient a cette notion d’olollu signifient ainsi a la
fois « homme ou femme noble» et « homme ou femme libre ». L’alollu engage
I’honneur individuel et caractérise la personne qui posséde de la compassion,
de la sensibilité et un «cceur blanc ».

La notion d’assak traduit aussi 'idée de 'honneur collectif, de la capacité
de se conformer aux codes de la bienséance qui engage I’honneur de la personne
en tant que membre de la société. Un homme qui divorce par exemple d’une
femme et réclame qu’on lui restitue le don nuptial, la taggalt — méme si I'islam
lui permet de réclamer ce don — manque d’assak. Or, ce qui est intéressant
chez les Touaregs, c’est qu’asSak est tributaire de tafrit n iman, au point ou
I’'expression « manquer d’assak» est un synonyme de « manquer de sensibilité »
(iba n tafrit n iman). Quelqu’un qui n’a pas assez de tafrit n iman, qui ne peut
sentir convenablement les conséquences, y compris émotionnelles, de ses actes
ou paroles, ne peut pas réagir comme il faut et risque de manquer d’honneur?”.

La société touarégue se référe encore a la notion d’ame quand il s’agit de la
maitrise de soi au niveau du défi et de 'offense de I’honneur. C’est a ce niveau
qu’intervient la seconde qualité nécessaire pour «tenir son ame», qualité que
les Touaregs appellent le «fait d’étre sensible a ce qui fait du mal & ’ame »
(illa tokma n iman). Avoir du tokma n iman est bien vu, car la personne va

pourvoir se rendre compte qu’on a offensé son honneur. Ne pas avoir assez

répondre & une provocation de la part d’un individu qui n’est pas égal en honneur. La notion
d’attokobur en est le corollaire négatif, & savoir un sentiment exagéré de sa propre grandeur,
I'idée de fierté qui améne & refuser certaines taches nécessaires car jugées indignes de soi.
Nous reviendrons sur certaines de ces catégories, en ’occurrence sur les concepts d’alhurma
et de sarhaw qui jouent un roéle important dans les rites.

2"La notion d’iman est également en rapport avec le concept de takarakit, terme signifiant
a la fois «réserve », « retenue » et dans certains contextes, on peut également le traduire par
le terme de «pudeur» et de «honte». Le manque de takarakit (iba n takarakit), c’est-a-
dire le manquement au respect, le manque de réserve et de retenue est censé étre causé
par un manque d’éducation chez ’enfant et par une tendance « égoiste» ou « narcissique »
chez l'adulte qui se nomme toggoma n iman, litt. «’admiration de I’ame». Un adolescent
qui chique du tabac devant un ainé ou un enfant qui interrompt une conversation d’adulte
manque de takarakit, car il admire son &me au point de nier les autres, de faire ce qui lui

plait sans égards pour les autres.
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de tokma n iman est au contraire considéré comme négatif, car cela empéche
la personne de réagir convenablement et de défendre son honneur. La qualité
de tokma n iman est nécessaire pour prendre conscience que son honneur est
menacé ou offensé et étre par la suite capable de réagir au moment o il faut et
par les gestes qu’il faut. En revanche, cette capacité ne doit pas non plus étre
excessive, sinon la personne risque d’étre trop susceptible. Celui qui possede
trop de tokma n iman est trop affecté par les paroles et les actes des autres, sans
étre capable de juger si ces paroles et ses actes peuvent réellement 'atteindre
compte tenu de son rang statutaire, et quels sont les enjeux que cela implique.
Quelqu'un qui est trop susceptible, qui présente un excés de tokma n iman, va
se sentir menacé dans son honneur devant des personnes qui ne sont pas égales
en honneur, par exemple. Ainsi, ses réactions ne vont pas étre en adéquation
avec la situation et ne seront pas conformes au code de I'honneur. Comme
pour 'excés de tafrit n iman, la sensibilité, 'excés de tokma n iman met en
péril la notion de choix, tributaire de la perception des mouvements de I’ame.

Une partie essentielle de ’éducation touaregue consiste a faire acquérir
cette « maitrise de soi»?® qui est d’autant plus exigée que la personne occupe
un rang statutaire élevé. Or, le foetus posséde la premiére ame qui lui permet,
déja, de ressentir désirs, émotions et offenses, mais sans étre en mesure de les
percevoir consciemment, ni de les maitriser. Pour cela, il lui manque, bien sir,
des capacités telles que le discernement, ainsi que l’expérience. Mais, avant
tout, il est encore dépourvu de conscience. C’est cette incapacité du feetus a
«tenir son ame» qui est la raison pour laquelle il faut donc absolument éviter
de le frustrer, de l'effrayer ou de l'offenser, afin de ne pas mettre en péril son

intégrité?. Or, cette intégrité est d’autant plus menacée que ’honneur est en

28(C. Figuereido-Biton (2001 ; 2003) décrit d’une maniére détaillée les différentes méthodes
éducatives employées par les Touaregs de I’Adagh, afin d’acquérir cette « maitrise de soi»
et montre trés bien combien cette maitrise de soi passe par une prise de conscience des
processus émotionnels liés aux processus physiologiques. L’équilibre est assuré notamment
par une régulation thermique et la logique sous-jacente & ces processus parait trés compatible
avec la conception des d&mes et de la conscience en rapport avec I’honneur et les affects que
nous décrivons ici.

29Cette exigence s’applique donc surtout au feetus doté d’une ame, autrement dit & partir
du moment ou la grossesse commence a étre reconnue par l’entourage. Dans certaines so-
ciétés berbéres et arabes, des notions de personne comparables semblent étre a 1’origine du
«prix du sang» du feetus (S. Walentowitz, 1998). D. Jacques-Meunié (1964) rapporte que
chez les Berbéres de I’Atlas marocain et les Bédouins d’Arabie et de Jordanie, I’avortement

involontairement provoqué par un tiers était jugé par le droit coutumier comme un meurtre
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jeu, en particulier celui qui engage un homme et une femme mariés. Ne pas
respecter la future mére de son enfant revient aussi & menacer I’enfant et par
conséquent la part de soi qu’elle porte en son sein. Ici, les notions fondamentales
de la personne, ainsi que le code de I’honneur s’inscrivent deés la vie intra-
utérine dans le corps et 'ame de I'étre émergeant. Et suivant cette méme
logique, il devient compréhensible pourquoi on dit que les enfants illégitimes
(iniba, sg. anibaw), les enfants «sans péres», sont généralement épargnés par
les fausses couches et naissent a terme. Comme s’il leur manquait une partie
de I'ame in utero et donc de sensibilité, «les batards s’accrochent », car rien,
ni frustration ni déshonneur, ne peut les atteindre. De méme, une fois né,
I’enfant illégitime, qui est extrémement mal venu dans la société touarégue, est
par définition incapable de se comporter comme un étre humain digne de ce
nom, car il agit d’'une maniére inconsciente, contraire au code de I’honneur. Ces
représentations confirment 'idée selon laquelle le pére joue, conjointement avec
la mére, un role structurel dans la nature des deux ames portées et nourries par
les substances bisexuées que sont le sang et le lait®?. Au-dela des considérations
d’ordre moral et relatives a la religion qui condamnent les enfants illégitimes, le
batard se situe a la limite de la frontiére de I’humain et représente la négation
du systéme de valeur inscrit dés la vie intra-utérine dans I'identité spirituelle

de la personne.

Les 4mes et les affects dans le corps

Avant de clore ce paragraphe, nous souhaitons apporter quelques précisions
quant a la localisation des deux dmes dans le corps. Comme dans nombre de
sociétés musulmanes, par exemple chez les Berbéres de Kabylie, les compo-
santes spirituelles en tant que support des affects et de la conscience sont chez
les Touaregs de 1’Azawagh en rapport avec les deux organes principaux que
sont le foie et le coeur. Mais sur ce plan, on constate que ’on ne peut pas faire
une distinction entre les deux ames qui seraient respectivement liées a I'un ou
a l'autre de ces organes, comme on ne peut pas faire une distinction entre un

principe purement végétatif et un principe pensant. Le foie est lié a ’angoisse

passible de la diya du feetus qui était équivalente a la moitié de celle d’un adulte quand
il s’agissait d’un garcon et d’un quart s’il s’agissait d’une fille. Chez les Bédouins, ce prix
représentait pas moins de 50 chamelles pour un foetus maéle.

30Rappelons que le premier sang de I’enfant résulte de la transformation des semences
paternelle et maternelle et véhicule des traits héréditaires, physiologiques et morales, de

deux géniteurs et de leurs parents respectifs.
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et & Pamour maternel, 'expression «le foie I’a trouvé » (igraw-tat tasa) signifie
qu’'Untel a peur. D’une personne qui a tendance a étre angoissée on dit encore
qu’«elle a le foie», tasa tat-tohat. Précisons qu’il s’agit ici plus de I’angoisse,
car la peur se dit iksud, qui veut dire aussi la crainte dans le sens de « respect »,
comme dans la crainte de Dieu, par exemple. De plus, il existe un terme pour
dire «effroi», torommeq, qui est liée & une source d’angoisse extérieure a la
personne. Par ailleurs, le foie est synonyme d’amour maternel, de sentiments
affectifs envers les enfants. Comme chez les Berbéres, le foie représente plus
généralement le siége de 'affectivité et renvoie a tara n imorwan, c’est-a-dire
I’amour des parents. Chez les Touaregs, c’est un organe féminin et ’appella-
tion tasa est synonyme de «ventre» dans certains dialectes de l'ouest ou il
renvoie a la parenté utérine. Comme siége de l'affectivité, tasa renvoie égale-
ment au sentiment de compassion, tahanint. La compassion est un sentiment
propre aux hommes et aux femmes, mais est considérée comme un sentiment
féminin par excellence. Il renvoie a la générosité et a la protection et par-la au
role de la femme comme maitresse de tente, responsable du foyer en tant que
femme-pilier qui est comparée au piquet central de la tente; elle est associée
a la culture, par opposition a l'assuf, ’espace non domestiqué qui est le do-
maine de l'extérieur, masculin, lié aux esprits. Sur le plan du corps, tahanint
est transmis par le lait maternel (cf. chapitre 3). Ce sentiment de compassion,
dans son acception globale et non au sens restreint d’amour maternel, renvoie
également au coeur.

Le coeur est, quant a lui, associé dans un premier temps a la faim et a la
soif, « rafraichir son coeur » (sosmod ul) signifiant en langue touarégue « calmer
sa faim ou sa soif ». Ensuite, le coeur renvoie a la volonté et au courage dont
il est synonyme : «avoir du coeur » (tolla n ul) signifie «avoir du courage». A
I'inverse, quelqu’un qui est lache «n’a pas de coeur » (wor illa ul). Le courage
est une qualité masculine et signifie avant tout oser affronter ’adversaire pour
défendre 'honneur, sans mesurer s’il est plus fort ou pas. Chez les femmes, la
méme expression «avoir du cceeur » signifie plutot étre généreuse, avoir de la
compassion. L’expression «son coeur s’est levé» (inkar-du ul-net) signifie ainsi
qu'une personne est saisie par la passion. Elle se met, par exemple, brusque-
ment & chanter en écoutant de la musique qui lui plait. Dans ce contexte, le
coeur et ’ame sont synonymes. Une personne qui se laisse guider par sa seule
passion, par ses désirs, fait preuve « d’amour / ou de désir de son ame» (tara
n iman-net). Une personne qui est guidée par ses désirs et ses passions est

guidée par iblis, le Tentateur. Celui-ci intervient également quand la personne
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est en colére ou si elle est amoureuse. L’amour-passion est nommée tara n iblis,

tandis qu’on dit «Iblis est rentré en lui» pour dire que quelqu’un est en colére

(alham) 3!

Autres principes spirituels

Aux cotés des ames, la personne posséde bien entendu d’autres compo-
santes immatérielles liées aux facultés intellectuelles, dont celle nommée ogorri.
Ce terme dérive de la racine GR signifiant & la fois « discerner, apercevoir, re-
marquer, faire attention a, fixer le regard sur, comprendre» (Gh. Alojaly et
al., 1998 : 96). La notion d’agorri désigne ainsi la faculté de discernement et
de compréhension qui distingue 1’étre humain des animaux également dotés
d’une ame. Sur le plan de la conscience, dont elle peut étre par ailleurs un
synonyme, elle joue un role dans 1’élaboration des choix opérés suite a la sen-
sation et a la perception de soi. De méme, elle renvoie a la notion d’anazgom
qui se rapporte a l'esprit, a la réflexion, & la pensée et a la conscience morale.
L’enfant nait avec ogorri qui lui permet, par exemple, de reconnaitre sa mére
longtemps avant de maitriser la parole. Cependant, la raison peut aussi quitter
la personne. Une personne atteinte de folie n’a plus d’agorri, perte qui peut la
réduire a I’état animal, de sorte qu’elle finira attachée & un piquet comme un
chamelon ou un petit veau.

En revanche, les animaux possédent comme les humains une autre faculté
mentale que les Touaregs nomment tayottay. Le chacal est intelligent, malin,
voire rusé, on dit qu’il a du tayettay. Un enfant qui vient de naitre n’a pas
encore de tayottay. Le concept de tayottay est lié a la nourriture, en particulier
a la consommation de lait, puis de viande. « Une personne qui n’a pas bu du lait
ou mangé de la viande pendant quarante jours verra son tayottay diminuer »
dit un adage. Pour la méme raison, les Touaregs expliquent le fait que les
femmes sont généralement plus intelligentes que les hommes, parce que le lait,
ainsi que les meilleurs parts de viande leur sont réservés. C’est également la
raison pour laquelle 'enfant doit téter le lait de sa mére pendant deux ans,
c’est-a-dire pendant toute la période ot le développement de son corps et de

son esprit n’est pas encore achevé. Mais au-dela de ce délai, le développement

3111 existe d’autres expressions traduisant le rapport du cceur avec les affects. Un « coeur
frais» (ul isammedan) et un «cceur mou» (ul ilamedan) sont des équivalents du « coeur
blanc », tandis qu'un «cceur chaud » (ul ikussan) et un «coeur dur» (ul issohan) corres-
pondent au « cceur noir ». Voir a ce sujet également ’analyse ethnolinguistique de J. Drouin
(1990)
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de son tayottay risque de se bloquer par un exceés de lait maternel. Sur le
plan du corps, tayottay est associé au cerveau qui porte le méme nom que la
moelle, okolkol, différent de la moelle épiniére (loggen). C’est la raison pour
laquelle on donne la moelle des animaux & manger aux enfants, car elle est
censée favoriser le développement de leur tayottay. La morve est en revanche
la substance antithétique de la moelle : « Untel n’a que de la morve dans sa
téte » signifie qu’il est stupide.

Enfin, le principe de tayottay est lié a 'apprentissage par 'acquisition d’un
savoir théorique et par l'expérience et I'imitation. Un enfant qui n’a pas de
tayottay met par exemple sa main dans le feu tant qu’il n’en a pas 'expé-
rience, tandis qu'un enfant qui a tayottay répeéte les paroles entendues par
les adultes, signe de son «intelligence». Les animaux ont du tayottay, car
preuve en est qu’on peut leur apprendre des choses, les dresser. Contrairement
a ogorri, tayottay est variable et mesurable d'une personne & une autre. Les
deux principes sont liés a la téte (eyaf).

Le rapport entre l'identité spirituelle de la personne et les os (eyasan, sg.
eyas) qui renferment la moelle reste difficile & déterminer, mais quelques re-
présentations laissent penser qu’ils renferment le siége de l'individualité. Par
opposition a la chair, instrument éphémére de la vie d’ici-bas, les os repré-
sentent la partie impérissable de la personne, ce qui perdure au-dela du temps
jusqu’au moment de la résurrection (voir chapitre 5). L’expression « posséder
en os» (tola s eyas) signifie posséder en bien propre et corrobore 'idée selon
laquelle les os sont le siége de 'individualité. Le poéme suivant, attribué au
poéte et guerrier Efellan (XIX® siécle), suggére qu’ils renferment 'essence de

I’étre dans sa totalité, responsable de ses actes le jour de la résurrection :

nak, iman-nin in moess-inay  Moi, mes dmes sont pour Dieu.

elam-in in tilliaden Ma chair est pour les filles.
oyasan-in, wor assenay Mes os, je ne sais pas,
kud aljonnat wala temsay. s’ils sont pour le Paradis ou I’Enfer.

Sur le plan du corps, les os constituent la force (assahat), dont le lait,
puis la viande, sont les principaux éléments constitutifs. Ils renvoient a la
fois a la moelle / cerveau vecteur des facultés intellectuelles et a la moelle
épiniére d’ou proviennent la semence féminine et le sperme comme porteurs de
I’hérédité maternelle et paternelle et substances génératrices du sang et du lait
qui nourrissent les deux ames, sources de vie dispensées par Dieu et siéges des
facultés de sensation et de perception de I'individu dans sa double dimension

consciente et inconsciente.
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2.4 La grossesse
2.4.1 Les premiers signes et |I'annonce de la grossesse

L’état de grossesse est désigné par deux principales expressions chez les
Touaregs de I’ Azawagh : « faire un ventre » (igi n tadist) et « avoir un prétexte,
un argument » (tolla n olyodor)®?. La premiére formule est la plus commune,
mais la seconde est considérée comme plus élégante. Elle fait allusion au fait
que I’état de grossesse permet a la femme d’obtenir en principe tout ce qu’elle
désire. On utilise également un terme dérivé de I'arabe, tohmal, signifiant «elle
porte». Enfin, quand la grossesse est trés avancée, on dit «elle est proche»
(tohoz), sous-entendu que la femme est proche de son terme.

Le premier signe de la grossesse est en principe 'arrét des régles. Il marque
la premiére étape de I'embryogenése nommée wan adayan («celui du caillot » )
qui correspond aux premiers quarante jours de la grossesse ou l'embryon se
trouve encore a 1’état liquide, puis coagulé. La seconde étape de la grossesse
correspond a la solidification et au début du développement du corps du feetus,
processus accompagné par des nausées. Cette seconde étape est nommée wan
toniti, celui des nausées du début3?. Les nausées de la femme confirment la
grossesse soupconnée dés 'arrét des régles.

Chez les Touaregs de I’Azawagh, il n’existe pas de rite d’annonce de la
grossesse. La nouvelle est discrétement révélée par la femme aux parentes les
plus proches, si elle réside dans le méme campement que les siens. En principe,
elle se confie & ses sceurs, méme si elle n’est pas encore trés stire de son état.
Elle peut, par exemple, dire qu’elle n’a pas «vu du sang» depuis un certain
temps. Elle peut en parler également & sa mére, puis & ses servantes, surtout
si son état est accompagné de malaises. Enfin, la femme peut se confier a ses
«amies» (Simidawen), ¢’est-a-dire & ses parentes proches de méme génération,
qu’il s’agisse de cousines croisées ou de belles-sceurs avec lesquelles elle entre-

tient des relations a plaisanterie, ou de cousines paralléles, considérées comme

32LLe terme se retrouve dans ’expression ewat-tat alyade qui signifie «elle a eu un acci-
dent ».

33Ce terme renvoie peut-étre & la racine NT signifiant « étre commencé, commencer ; étre
solidement fixé, étre enraciné» (Gh. Alojaly et al., 1998 : 257). Il s’agit d’un terme pan-
berbére qui désigne par exemple chez les Chleuhs de ’Anti-Atlas (N. Boucher, 1998) ou
chez les Ouargli (J. M. Delheure, 1985) les «envies» qu’éprouvent les femmes enceintes les

premiers mois de la grossesse.
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des «soeurs». D'une maniére générale, les femmes sont rapidement au courant
de la grossesse d’une connaissance, qu’elle soit proche parente ou pas.

Si la femme ne réside pas auprés des siens, elle en informe généralement
elle-méme son mari, mais seulement apres qu’elle soit absolument stire de sa
grossesse, soit généralement au terme de trois mois. A un stade plus précoce, le
mari est souvent mis au courant par l'intermédiaire de sa grande sceur qui est
toujours une confidente privilégiée pour un homme. La sceur use pour ce faire
de phrases euphémiques comme «est-ce qu’Unetelle ne te cache pas quelque
chose 7 »

En revanche, la grossesse n’est jamais évoquée « publiquement », surtout en
présence d’hommes ou de personnes (ainés, alliés) envers lesquelles il convient
d’afficher une attitude de réserve et de dignité. Les parents masculins proches,
pére, grands-péres et fréres, de la femme ne sont pas non plus ouvertement mis
au courant de cette affaire. Nous avons recueilli de nombreux témoignages ot

des hommes nous racontaient leur ignorance jusqu’a la naissance :

« Nous étions, mon grand-frére et moi, en train de préparer du thé et
de causer avec notre petite sceur. A un moment, elle se léve et disparait
dans la maison. Une heure apres, notre vieille taklit vient vers nous et
dit : « Vous avez trouvé un petit étranger ». Nous ne savions pas qu’elle

était enceinte et nous n’avions absolument rien remarqué. » 34

Cette ignorance du coté des hommes est aussi décrite par le motif de la
«perte de vue» des femmes durant les déplacements nomades. Autrefois, bon
nombre d’enfants naissaient pendant la transhumance, a ’abri d’un arbre et
d’une natte-paravent. Pendant ces déplacements, les hommes précédaient sou-
vent de quelques kilométres le cortége des femmes. Et 'accouchement faisait
arréter ces derniéres sans que les hommes en soient informés et jusqu’a ce
que ceux-ci s’en rendent compte par eux-mémes. Mais a ces discours et expé-
riences qui font de 'accouchement et de la grossesse une affaire féminine, se
juxtaposent un certain nombre de représentations selon lesquelles 1'état d’une
femme enceinte transparait aisément aux yeux de certains hommes. Bien que
les femmes de la noblesse religieuse soient dissimulées derriére un voile, une
natte ou un palanquin (cf. chapitre 4), certains prétendent pouvoir deviner une
grossesse ne serait-ce qu’en regardant la main d’une femme tenant son voile
ou simplement en entendant sa voix. L’ignorance des hommes reléve dans la

société touarégue davantage d’une ignorance construite qui contraste avec les

34Entretien avec A., quadragénaire des Ayttawari Seslem, Abalak, mars 1997.
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multiples égards exigés de la part de I’entourage, et en particulier des hommes,

vis-a-vis de la femme enceinte.

2.4.2 Le déroulement de la grossesse

En effet, chez les Touaregs, la femme enceinte doit étre traitée avec beau-
coup de respect et précautions, car «son ame et celle du foetus sont aussi
fragiles qu'un ceuf suspendu a un fil prés d’une pierre exposée au vent ». Nous
avons déja noté dans le sous-chapitre consacré aux fausses couches I'impor-
tance accordée a la satisfaction des envies de la femme, et aux attitudes qui
consistent a 1’épargner et a la tenir a I’écart des dangers et des émotions néga-
tives. A ces tentatives d’éviter de frustrer la femme enceinte renvoie un nombre
réduit d’interdits en ce qui concerne son alimentation et son comportement.
En principe, rien n’est formellement interdit a la future mere. Seulement, il
convient que celle-ci ne consomme pas trop d’aliments « chauds», car la gros-
sesse est un état « chaud» en raison du sang qui ne s’évacue plus comme lors
des menstrues. Plus qu’en temps normal, on veille & la santé de la femme en
surveillant son équilibre alimentaire, et par-la son équilibre thermique. Géné-
ralement, il est conseillé aux femmes de consommer beaucoup de lait frais et
de la viande.

Dans beaucoup de sociétés, il est généralement admis que la femme réduise
les travaux domestiques durant sa grossesse, surtout pendant les derniers mois.
Généralement, il faut éviter de porter des choses lourdes ou de faire des gestes
trop brusques. Le droit au repos est permanent chez les femmes de la noblesse
religieuse. En effet, celles-ci disposaient autrefois de nombreuses domestiques
et présentaient une opulence corporelle importante en raison de la pratique
du gavage, de sorte qu’elles n’étaient guére astreintes aux travaux physiques
(voir chapitre 4). Si cette situation a aujourd’hui changé pour beaucoup d’entre
elles, certaines femmes des grandes familles Inesleman ont réussi a garder ce
privilege. Dans la société traditionnelle, la grossesse ne change par conséquent
rien aux attitudes déja tres favorables aux femmes touarégues de 1’Azawagh.
Celles-ci se disent seulement encore plus choyées durant les derniers mois de
la grossesse, plus précisément a partir du moment ou elles rejoignent le cam-
pement de leurs parents. A partir de ce moment, elles apprécient le fait d’étre
dispensées de leurs responsabilités de « maitresse de tente» qu’elles endossent
parmi leurs alliés. Celles qui sont aujourd’hui obligées de travailler, ont la

chance de retrouver cette dolce vita au moment de leur grossesse.
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La grossesse se vit en principe discrétement et n’est pas ponctuée par
beaucoup de rites spécifiques. C’est seulement au terme du troisiéme et du
sixiéme mois que la femme pratique des protections magiques. Ces protections
consistent a ingérer des extraits de textes religieux écrits sur une planchette
lavée ensuite avec de 'eau. Au bout du troisiéme ou dans le courant du qua-
triéme mois, c¢’est-a-dire au moment ot la formation du corps s’achéve et qu’il
finira par étre animé grace a l'attribution de la premiére &me (iman), la femme
enceinte « boit» 'alburda. Il s’agit de I’ceuvre écrite par un savant berbere de
Pouest, Al Busari, au XIII® siécle, et qui est récitée dans beaucoup de socié-
tés maghrébines et sahariennes au chevet des malades et sur les tombes®. Au
terme du sixiéme mois, c’est-a-dire quand 'enfant est censé posséder défini-
tivement une forme humaine et peut recevoir sa seconde ame, infas, en cas
de naissance prématurée, la future mére boit des extraits du Coran, voire le
Livre entier. Ces protections magiques marquent donc des paliers fondamen-
taux de la gestation et du développement immatériel du foetus et assurent un
déroulement heureux de la grossesse. Celle-ci est imaginé comme une lente
progression du parcours intra-utérin durant lequel le feetus est censé descendre
(lentement) du haut vers le bas de I'utérus. Les enfants qui restent en posi-
tion haute, pour descendre ensuite soudainement vers le bas, peuvent étre a
I'origine d’une grossesse difficile et provoquer des complications & la naissance.
Dans le méme ordre d’idées, un enfant prématuré est appelé « un enfant qui n’a
pas atteint son lieu» (barar wor newey edag-net). Les douleurs de 1’accouche-
ment (telawet n amzor) proprement dites sont provoquées par un mouvement
rotatoire de I'enfant. Avant de franchir le seuil de la vie, il est censé tourner
sept fois dans la matrice. Si c’est un gargon, il tourne vers la droite, tandis

qu’une fille tourne vers la gauche.

2.5 La naissance, « amzor »
2.5.1 L'accouchement

En langue touarégue, la naissance est désignée par le terme amzor. Ce
terme comprend a la fois I'accouchement, la naissance biologique au sens de
délivrance jusqu’a l'expulsion du placenta, et la période de réclusion post-
partum. Chez les Inesleman de I’Azawagh, elle est d’une durée de deux mois.

Ailleurs dans le monde touareg, comme dans 1’Air, cette période ne compte

35E. Stronhal, 1992 : 290.
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plus classiquement que quarante jours, tandis que les femmes touarégues de la
région d’In Gall I'observent pendant trois mois. Les femmes de la tawsit des
Issherifan dans I’Azawagh attendent méme jusqu’a six mois avant de rejoindre
de nouveau leurs maris.

Le début de la période d’amzor est marquée par ’accouchement dit « entrée
d’amzor» (igguz n amzor). D’une femme qui vient d’accoucher on dit qu’elle
vient d’entrer en amzor (toggaz amzor). Le moment des relevailles est nommée
«sortie d’amzor» (agamad n amzor). Dans le méme champ sémantique, la
parturiente est appelée tanamzart durant toute la période de réclusion. La
naissance englobe donc chez les Touaregs un temps beaucoup plus long que
dans nos sociétés qui identifient la venue au monde a la naissance biologique.
Chez les Touaregs, la naissance n’est véritablement achevée qu’au terme de la
naissance sociale, marqué par la premiéere sortie de la mére et du nouveau-né
hors du campement (ayiwan)3¢.

L’accouchement, au sens biologique, est assimilé & une pathologie. « Unetel-
le est malade» (tomandamt tofray) est I’expression consacrée pour signifier
qu'une femme est en travail. « Unetelle est guérie» (tomandamt tozzay) veut
dire que le placenta est sorti et que la parturition est terminée. L’expulsion
du placenta peut aussi étre assimilée & un second accouchement, nommé la
«guérison du placenta» (tomozzgit tan Simeden). Ici, la définition de 'accou-
chement se recoupe avec celle qui en est donnée dans nos sociétés.

Pour donner la vie & un enfant, la femme touarégue rejoint toujours le
foyer de ses parents, quel que soit le nombre d’enfants dont elle est déja la
mére. L'importance de cette régle est trés explicite dans le cas des femmes
vivant aujourd’hui en milieu urbain. Bien que ces femmes bénéficient d'un
minimum de structures sanitaires dans les villes, la grande majorité rejoint le
campement familial en milieu nomade pour la naissance de leurs enfants. Nous
connaissons méme le cas d'une femme, épouse d’un ancien ministre faisant lui-
méme régulierement des bilans de santé auprés d'un médecin en France, qui
n’hésite pas a quitter la capitale nigérienne pour accoucher auprées de sa meére
dans le Nord du pays. En général, la femme enceinte s’installe aupreés des siens
deux & trois mois avant le terme approximatif de la grossesse. Si elle et son
mari habitent en milieu nomade, elle emméne avec elle ses biens personnels

nécessaires (habits etc.) et les animaux laitiers dont elle a I’habitude de boire

36Ce terme désigne aussi la maisonnée et la famille au sens large. Dans le contexte sé-

dentarisé, il correspond & la concession.
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le lait3”

. Par contre, elle laisse la tente et le lit & son époux et aux enfants
qui resteront auprés de leur pére®. Son époux est chargé d’envoyer chez les
parents de sa femme une ration de vivres (céréales, thé, sucre) suffisante pour
couvrir le séjour de naissance.

Dés que la femme ressent les douleurs de 'accouchement, ses parentes
proches l'installent sur un lit ot «elle se repose» (tosonfa) jusqu’a ce que
la naissance approche. Durant la premiére phase de la parturition, la nouvelle
fait venir un nombre important de femmes de la parenté et du voisinage qui
s’'installent dans la tente, serrées les unes contre les autres. Elles y resteront jus-
qu’a la délivrance, soutenant la parturiente par des priéres et autres formules
magiques censées assurer une issue heureuse a I’événement. Elles récitent en
particulier les sourates 36 (Ya-Sin) et 67 (Al-Mulk) du Coran, comme le font
beaucoup de musulmans au chevet des malades et des mourants. On informe
également une forgeronne attachée a la famille de la future mére. Celle-ci se
tient en principe dans la partie nord de la tente, réservée a ’accouchement et
la période post-partum. Quand la naissance est imminente, la forgeronne ou, a
défaut, une descendante d’esclave, démonte le lit nomade, mais laisse en place
la natte-paravent qui I'’entoure. Autrefois, cette natte était installée de fagon
permanente. Aujourd’hui, aussi bien en milieu nomade qu’en milieu sédentaire,
elle n’est mise en place qu’a 'occasion d’une naissance. La natte-paravent dé-
limite un espace clos au sein de la tente, toujours fermé au nord, le coté des
génies, et ouvrable, selon les moments de la journée, vers l'est, l'ouest et le
sud. La parturiente se tient a l'intérieur de cet espace, le regard tourné vers
le sud, c’est-a-dire la direction bénéfique dans la cosmogonie touarégue. C’est
paradoxalement la raison pour laquelle c¢’est le c6té nord qui est réservé aux
accouchées. Ce qui importe ici est en effet la direction du regard. Il ne convient
pas de regarder le nord, ce qui oblige la femme par conséquent a se tenir de

ce coté de la tente, afin de pouvoir se tourner vers l'intérieur de 'espace do-

3"Dans les nouveaux centres urbains comme Abalak et Akoubounou, la plupart des fa-
milles gardent encore des vaches, voire des chamelles a 'intérieur des concessions. Nous avons
noté, par exemple, le cas d’une femme qui a fait venir 'une de ses chamelles d’Akoubounou
pour toute la durée de son séjour de naissance auprés de sa mére a Abalak.

38La femme d’honneur, celle qui posséde 1’ezzobun, doit laisser le lit conjugal et la tente.
Si elle emmeéne son lit cela veut dire qu’elle a l'intention de divorcer de son mari. Mais,
méme dans ce cas, si elle a des enfants qui resteront auprés du pére, elle ne prendra avec
elle que son lit et leur laisse la tente « maternelle ». En revanche, si ’homme a de ’honneur,

assak, il renvoie la tente a sa femme en cas de divorce.
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mestique, en direction du sud. Dans I’Alr, la logique adoptée est différente,
mais l'idée reste la méme. En effet, chez les Touaregs de I’Alr, il importe que
la femme se tienne dans la partie sud pour accoucher (D. Casajus, 1987).

La femme enfante toujours & méme le sol, soit sur une couche de sable
propre apportée a cet effet, soit sur une vieille natte ou couverture. Dans
I’Azawagh, les femmes accouchent en principe allongées sur le coté, le dos
tourné vers le nord, les jambes fléchies et soutenues par une femme qui s’assoit
devant ses pieds. Une autre femme lui soutient parfois la téte. Les femmes font
aussi des priéres et formules de protection en posant leurs mains droites sur le
sommet de la téte de la parturiente. En général, I’accouchement proprement
dit n’est accompagné a l'intérieur de la natte-paravent que par un nombre
trés restreint de femmes. Il s’agit en principe de la forgeronne chargée de re-
cueillir 'enfant et d’une ou de deux femmes agées, dont souvent la mére de la
parturiente. L’expulsion du feetus n’appelle aucune intervention directe sur le
corps. Dans I’Azawagh, il n’existe pas de sage-femmes en tant que catégorie
socio-professionnelle spécialisée et détenant un savoir-faire codifié. En milieu
nomade, chaque femme mire est une aide potentielle & la naissance. Seule la
forgeronne, parfois remplacée par une servante, effectue certains gestes spéci-
fiques, notamment ceux qui ont trait au cordon ombilical et aux souillures na-
tives. Car c’est elle qui recueille ’enfant, qui coupe le cordon avec son couteau
et qui enterre le placenta et le sable chargé de sang et de liquide amniotique a
quelque distance de la tente ou de la maison. L’enterrement de ces produits est
un geste extrémement discret, exécuté par la forgeronne seule ou avec I’aide
d’une ou de deux autres femmes, en principe celles qui ont assisté la partu-
riente & ’abri de la natte-paravent. Les autres femmes présentes a l'intérieur de
la tente ne voient jamais le placenta. Et surtout, aucun homme n’est censé les
apercevoir, au risque sinon de « détester sa femme» (iksan tantut-net) par la
suite. Les hommes doivent par ailleurs tous se tenir a I’écart de cet événement
des plus intimes dans la vie d'une femme touarégue.

Lors de I'accouchement, la femme garde toujours I’ensemble de ses habits
composés d'un pagne double (tari) et d’un petit pagne qui fait office de sous-
vétement (afor). Ensuite, la femme de 1’Azawagh porte une longue tunique
(takatkat) qui la couvre jusqu’aux chevilles. Les habits que la femme porte au
quotidien sont en principe en coton noir. Dans les milieux aisés, ils pouvaient
étre autrefois en étoffes d’'indigo (alossaw). La téte est recouverte d’un voile
en indigo, usé dans la vie de tous les jours, neuf pour les jours de féte. Autour

des épaules, la femme porte un grand pagne blanc ou bleu clair (osogor). Son
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corps et surtout ses parties intimes ne doivent pas étre découverts lors de la
naissance, car cela attirera le regard avide et dangereux des génies. Celles-ci
sont en principe des génies féminins censées prendre place a l'intérieur de la
tente. Pour cette raison, il est bon que la tente soit déja remplie de femmes dés
la manifestation des premiéres douleurs de ’enfantement. Les génies femmes
viennent dans le but d’échanger le nouveau-né contre un enfant génie nommé
azdor. Ce terme dérive de la racine ZDR et signifie littéralement «réplique
(imitation exacte), double, copie» (Gh. Alojaly et al., 1998 : 367). Il s’agit ici
de I’équivalent du changelin connu en Europe. La ressemblance avec I’enfant
humain est parfait, mais les yeux sont grands ouverts, son regard dérive vers
le haut et ses jambes sont raides. Il ne fait pas les mouvements typiques du
nouveau-né et ne pleure pas comme un petit d’homme. De plus, toute sa téte
est molle, comme si «toute sa téte était fontanelle» (eyaf kul imos tolokka).

Lorsque la sortie du bébé est imminente, la forgeronne passe ses mains sous
les habits et recueille 'enfant. Etant donné son rapport avec I'ame-souffle, il
est considéré comme normal et souhaitable que I'enfant crie ou éternue a la
naissance. Mais on ne fait rien pour provoquer ce premier cri (owonoqqi) /
éternuement (tasrok) s’il ne vient pas de lui méme. Ceci est compréhensible si
I’on se rappelle qu’il est associé a la parole de ’ange de la mort qui provoque
toujours l'effroi, sauf dans les cas ou ’enfant nait sourd.

La forgeronne coupe rapidement le cordon ombilical & hauteur des genoux
du bébé. Traditionnellement, elle ne pratique aucune ligature préalable. Elle
tient 'enfant & deux mains, jusqu’'a ce que tout le sang soit écoulé. Ensuite,
elle enveloppe 'enfant dans un pagne qui le recouvre entiérement jusqu’a la
téte. Le bébé est lavé a l'eau tiéde (surtout en saison froide) par la forgeronne
ou une servante, ou les deux a la fois. Mais, dans certaines familles, il ne recoit
aucune toilette a I'eau jusqu’au septiéme jour. Il ne s’agit que d’une toilette
simple, sans adjonction de plantes ou autres substances. Contrairement aux
frottements vigoureux connus dans d’autres sociétés africaines, la manipulation
du petit corps est trés douce. C’est également le cas lors de la toilette rituelle
que nous analyserons dans le dernier chapitre de la thése.

L’enfant est déposé sur une natte de sol prés de sa mére ou sur les genoux
d’une autre femme présente a I’accouchement. Dés que le sable a été nettoyé
des souillures natives, la forgeronne et/ou la servante remontent le lit de 'ac-
couchée qui y prend aussitot place. Aujourd’hui, le haut du lit entouré de la
natte-paravent est souvent protégé d’une moustiquaire et fermé par des pans

de tissus supplémentaires qui sont autant de protections contre les génies et les
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regards. Le nouveau-né est placé sur le lit, devant le ventre de sa mére qui fait
ainsi écran contre le coté nord des génies. Nous verrons plus loin qu’un cer-
tain nombre de gestes symboliques viennent protéger 'enfant durant les sept
premiers jours de son existence oil il est censé étre particuliérement fragile.
La venue au monde d’un nouveau-né n’est accompagnée par aucune mani-
festation ouverte de joie, qu’il s’agisse d’une fille ou d’un garcon. Généralement,
¢’est une femme ou un homme d’origine servile ou la forgeronne, donc une per-
sonne qui est libre de parole, qui annonce a l’entourage proche 'arrivée d’un
«étranger » (anaftay) ou d'une « étrangére» (tanaftayt). Comme pour annon-
cer la venue d’un visiteur dans un campement, « Vous avez trouvé un étranger »
(tograwam anaftay) est la formule consacrée, prétant ainsi a confusion, surtout
si certains parents ne sont pas au courant de la grossesse. Lorsqu’on apprend
la nouvelle d'un accouchement, les gens disent le plus souvent qu’« Untel a

trouvé un enfant » (mandam igraw barar).

2.5.2 Naissances difficiles

Si la naissance tarde a venir, les femmes de ’assistance ont recours a un cer-
tain nombre de remédes selon les causes identifiées. Si les difficultés sont attri-
buées a un excés de chaleur (eziz ou surconsommation d’aliments « chauds»),
les femmes lui administrent des médicaments traditionnels considérés comme
«froids ». Pour une accouchée, on mélange du mil pilé cru (todda) avec de 1'oi-
gnon haché. A l'inverse, un excés de « froid » est rééquilibré a 1’aide de produits
« chauds ». Dans le cadre d'un accouchement difficile, on fait tremper la queue
d’une chamelle dans de I’eau que I'on donne a boire a la parturiente. En outre,
elles font préparer des remédes magiques parmi lesquels figurent en premier lieu
des protections islamiques nommeées olhajab. En plus des priéres et formules
qu’elles prononcent elles-mémes, elles peuvent d’abord faire appel & un savant,
olfaqi, pour qu’il confectionne une eau bénite de versets coraniques. Cette eau
sera bue par 'accouchée, afin de faciliter la délivrance. Dans le méme but,
mais a titre préventif, certaines femmes portent également un livre religieux
(olkottab) attaché autour du cou durant le temps du travail. Si ces remédes
ne parviennent pas a la faire accoucher rapidement, les femmes demandent a
la femme le nom de la personne qui lui a causé du mal (tokma). Certaines
femmes prononcent & ce moment le nom de la personne, d’autres préférent «le
dire dans leur cceur». En aucun cas, elle n’est forcée de le dire si elle ne le
souhaite pas. Pour soigner une «blessure de I’ame », on fait ingurgiter par la

parturiente un mélange de poudres d’ocre (tomozgit ), utilisées pour les vélums
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des tentes, et du mil pilé cru. Si 'accouchement tarde toujours, ’assistance
propose a la parturiente de faire venir son mari. La seule évocation de cette
éventualité, vécue comme honteuse en une telle occasion, suffirait souvent a
accélérer le processus. Mais la raison principale invoquée pour expliquer ce pro-
cédé n’est pas celui de faire honte & la femme, mais réside 1a encore dans I'idée
que le mari a sans doute blessé son épouse lors de la grossesse, par des propos
ou des actes contrariants. On fait donc venir I’époux pour que sa conjointe
lui pardonne. Autrement dit, les Touaregs font appel a ce que 'on nomme en
anthropologie de la naissance des rites de confession (P. Erny, 1988). Cepen-
dant, contrairement a la majorité des sociétés a travers le monde, ce n’est pas
la parturiente qui doit avouer les fautes, notamment ’adultére, qu’elle aurait
commises durant la grossesse, mais la femme est ici invitée a dénoncer ceux,
et en particulier, les hommes qui lui ont fait du mal. De ce fait, I’'on devrait
plutdt parler ici de «rites de dénonciation ». Pour assurer le bon déroulement
de I'accouchement, la parturiente doit pardonner a la personne responsable de
son mal. Dans certains cas graves, le mari doit offrir de I’eau a son épouse qui
est censée la boire & méme la main. Sans faire appel a4 un tel rite de réconci-
liation — qui apparait fréquemment lors de I’accouchement dans les sociétés
traditionnelles (P. Erny, 1988), les Kel Fadey de la région d’In Gall donnent &
boire a la femme qui tarde a accoucher une eau qui a coulé sur une épée de
prestige (B. Worley, 1991) transmise en voie utérine exclusivement®. Si le sens
de ces rites est le méme que partout ailleurs, a savoir rétablir I’ordre social et
cosmique et ici réparer ’honneur, afin que 'enfant puisse naitre, c¢’est-a-dire
prendre la place qui lui revient, la situation est inversée sur le plan du genre.
Ce n’est pas la femme qui menace cet ordre, mais bien I’lhomme.

Enfin, c’est parfois le placenta qui tarde a sortir. Mais il faut souligner que
les Touaregs tolérent un délai beaucoup plus long que le personnel médical
occidental. En effet, tandis que chez nous il est considéré comme normal que le
placenta soit expulsé au bout d’une période qui va d’une trentaine de minutes
a une heure, les femmes touarégues s’inquiétent seulement au terme de plu-
sieurs heures d’attente. Un délai de trois heures est encore considéré comme
normal. En revanche, elles ne tirent jamais sur le cordon ou essaient de déta-
cher manuellement le placenta. Le reméde le plus couramment utilisé est de

faire respirer a la femme du tabac, afin que celle-ci éternue un bon coup.

39Chez les Kel Air, on égorge un animal et on encercle la femme avec le sang de celui-ci.
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2.5.3 Naissances singuliéres

Les Touaregs de I’Azawagh ne semblent pas faire grand cas des naissances
singuliéres, qu’il s’agisse de naissances multiples, de présentation par les pieds
ou le siége, ou encore d’enfants nés coiffés, c’est-a-dire en conservant une partie
des membranes feetales sur la téte. Nous n’avons pas relevé des représentations
relatives & ces cas, ni mémes noté des termes, expressions ou représentations
spécifiques, ni heureuses, ni malheureuses, quant & ces naissances comme c’est
le cas ailleurs (N. Belmont, 1971)%. La venue au monde de jumeaux est considé-
rée comme un événement positif, témoignant d’une force génésique particuliére
de la femme et de la bénédiction de Dieu. De ce fait, il faut multiplier les gestes
protecteurs contre les mauvais esprits et tagarsak. Souvent, la naissance de ju-
meaux n’est pas annoncée pendant la phase liminale des sept premiers jours
jusqu’a la nomination. Si un des deux jumeaux meurt durant cette période, on
ne révele pas qu’il s’agissait de jumeaux.

Si les Touaregs de I’Azawagh ne marquent pas particuliérement ces nais-
sances singuliéres, ils réservent en revanche un traitement spécifique aux en-
fants nés avant terme. Bien que la petite taille et le petit poids de ces enfants
soient généralement le signe de leur prématurité, ils ne sont pas simplement as-
similés, comme dans d’autres sociétés africaines, a des enfants de petit poids?!,
mais bien & des enfants nés avant la fin de la grossesse fixée a neuf mois. Les
Touaregs de I’Azawagh désignent le prématuré par plusieurs expressions, a sa-
voir «un enfant qui n’est pas achevé» (barar wa wor nonda), «un enfant qui
n’est pas mir» (barar wa wor nopya), «qui n’a pas atteint son heure» (wor
newed alwag-net) ou «un enfant qui n’a pas atteint son lieu» (barar wa wor
newed edag-net). Les deux premiéres expressions signifient que 'enfant n’est
pas parvenu a son plein développement, aussi bien sur le plan corporel que
« psychique ». En effet, le terme « mtr» (ipya) dérive de la racine p qui couvre
un champ sémantique assez proche du terme « mir » en langue francaise : « qui

est parvenu a son plein développement », mais aussi « qui fait preuve de matu-

40Ce qui ne veut pas forcément dire que ces représentations n’existent pas en pays touareg.
Chez les Touaregs de ’Adagh (Mali), E. ag Sidiyene (1994 : 163) rapporte que les enfants
nés coiffés sont nommés par un terme signifiant «il porte un voile», (okoenbus); le terme
désignant un enfant né posthume, asakkanbas, dérive de la méme racine. Enfin, le mot
zobborozzt, signifie « donner naissance a des jumeaux de méme sexe », synonyme d’éventrer
(p. 146).

41GSelon le médecin et ethnologue A. Epelboin (communication personnelle), le concept

d’« enfants prématurés » seraient absent dans les sociétés africaines subsahariennes.
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rité, de sagesse », « qui est en mesure de faire quelque chose ». En touareg, on
emploie également le terme ipnpa pour parler d’'un fruit mir, mais aussi pour
dire que la cuisson d'un aliment est terminée. Si l’expression «ne pas arriver a
son heure» fait référence au temps de la gestation comme dans notre qualifi-
catif « naitre avant terme », I'idée que ’enfant prématuré «n’a pas atteint son
lieu» intégre en revanche une dimension spatiale qui fait allusion a la descente
progressive du foetus du haut vers le bas de I'utérus.

Dans le cadre de la théorie de la procréation exposée au début de ce cha-
pitre, un enfant prématuré est un enfant né vivant apreés six mois de gestation
au minimum. Outre sa petite taille et son faible poids, il présente souvent des
difficultés respiratoires en raison de la fragilité de son «souffle », ainsi que des
difficultés a téter. Ces deux difficultés sont liées, car nous avons vu que chez les
Touaregs de I’Azawagh, il existe une corrélation entre le souffle et le lait mater-
nel dont la montée est déclenchée par 'attribution de I’Ame-souffle & I'enfant.
D’aprés les Inesleman, un enfant né durant le septiéme mois de gestation a
des chances de survivre, tandis qu’un enfant qui voit le jour dans son huitiéme
mois vit rarement, car il posséde difficilement 'infas, I’ame-souffle. En effet,
nous avons vu que contrairement & ’ame iman qui anime le corps du feetus &
quatre mois, cette seconde ame est censée étre insufflée aux mois impairs, soit
a sept ou a neuf mois.

Pour que I'enfant survive en dépit de ces difficultés, pour lesquelles il n’y
a pas de solution immédiate — comme la respiration ou ’alimentation artifi-
cielles pratiquées dans nos systémes de soins — il est impératif qu’il grandisse
rapidement. Pour I’y aider, les femmes touarégues ont mis au point un traite-
ment original, motivé par 'extréme fragilité qui caractérise la peau des enfants
nés avant terme. La grand-mére maternelle ou une autre femme proche de la
mére du prématuré*? lave le corps de celui-ci deux fois par jour, dans la mati-
née (ayora) et en fin d’aprés-midi (takost), avec de ’eau contenant de ’aggar,
c’est-a-dire des gousses finement pilées de I’Acacia nilotica (toggart). Avant
d’étre incorporée a l’eau, qui est a température ambiante, la poudre est tami-
sée a travers un tissu. Il faut que 'aggar se dilue complétement dans 1’eau et
ne contienne pas de particules grossiéres, afin de ne pas blesser le nouveau-né.

Celui-ci n’est pas submergé dans ’eau, mais on se contente de frotter délicate-

42T’accouchée ne touchant en principe pas leau pendant la période post-partum, une

autre femme préfére se charger de ce traitement.
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t43. Certaines femmes

ment sa peau en essayant de bien faire pénétrer le produi
n’utilisent d’ailleurs qu’une faible quantité d’eau pour diluer cette poudre et
en enduisent le corps du prématuré. L’opération se déroule dans I'intimité de
la tente, & I'abri absolu du vent considéré comme trés nocif pour la santé du
nouveau-né. Afin de ’en protéger, 'enfant est isolé au sein de la natte-paravent
(sitok) qui entoure le lit de I’accouchée durant la période post-partum. Selon
les femmes, la peau du prématuré est ainsi traitée pendant une durée de sept
jours qui correspond a la période liminale entre le jour de la naissance et le jour
ou ’enfant recoit un nom, ou durant toute la période ou I’enfant aurait encore
di séjourner dans le ventre maternel. L’objectif de ce soin est de renouveler la
peau du prématuré : «L’aggar fait sortir la peau molle du nouveau-né ; petit
a petit, la peau sort et une nouvelle peau bien forte apparait en-dessous. » Le
traitement est jugé tres efficace et permettrait a ’enfant de grandir rapidement.

Une autre naissance singuliére est celle qui fait suite a plusieurs ainés morts
in utero, mort-nés ou morts avant le sevrage. Dans ce cas, les femmes de
I’assistance pratiquent un rite magique au moyen d’une marmite en terre cuite.
De nos jours, ces marmites ont disparu** et sont remplacées dans ce rite par des
canaris d’eau. Immédiatement apreés la naissance, aprés avoir coupé le cordon
ombilical, mais sans attendre la sortie du placenta, la forgeronne place ’enfant
a 'intérieur du récipient et commence a la casser, afin de libérer I'enfant. S’il
s’agit d'un garcon, celui-ci portera toute sa vie le surnom de «tesson», ewel.
Si c’est une fille, elle sera appelée de la forme féminine tewelt. Le nouveau-né
recoit également un nom musulman le jour de sa nomination, mais celui-ci
ne sera pas utilisé au profit de ce surnom qui marque un destin particulier.
Aussi, on ne lui rasera jamais la téte jusqu’au moment du sevrage. Si 'enfant
le demande lui-méme, montrant par 14 qu’il a désormais suffisamment d’esprit
(tayottay), on peut les lui raser avant cet dge. Ainsi, contrairement aux autres
enfants, le petit ewel et la petite tewelt sont toujours hirsutes. Seules quelques
meéches du front sont autorisées a étre coupées, mais non rasées. «Il ne doit
pas ressembler aux autres enfants », disent les femmes, «il ne faut pas qu’il ait

Iair d’'un petit enfant ».

43De maniére générale dans I’Azawagh, les nouveau-nés ne sont pas submergés dans ’eau
lors de leur toilette, ni frottés vigoureusement avec du savon ou autres produits. La femme
qui lave I'enfant installe celui-ci sur ses pieds et tibias, laissent couler de ’eau sur le petit
corps et le frotte délicatement en insistant sur le visage et la téte, les mains et les pieds, le
sexe et les orifices du corps.

44Pour la cuisine, on utilise aujourd’hui des marmites en aluminium.
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2.6 Les sept premiers jours
2.6.1 Gestes protecteurs et soins au nouveau-né

Durant les sept premiers jours, un ensemble de gestes est censé protéger le
nouveau-né contre les génies mal intentionnés. Quand I'enfant et la mére sont
installés dans le lit, une femme (jadis la forgeronne) place un couteau prés de
la téte du nouveau-né, généralement caché sous le grand coussin conjugal en
cuir. Le couteau n’est par contre jamais placé entre la meére et 'enfant, mais
du coté sud, c’est-a-dire devant l'enfant, au-dessus de sa téte ou a coté de
lui. Le bébé reste nu jusqu’au septieme jour, mais sa téte est recouverte d'un
petit bonnet ou & défaut par un tissu, car c’est ’endroit privilégié par lequel
s’'infiltrent les génies. Il ne sera jamais laissé seul jusqu’a la fin de la période
post-partum, de peur que les génies ne le remplacent par un changelin. Pour
les mémes raisons de protection contre les entités de I’autre monde, double du
monde des humains, on garde le méconium de I'enfant sur un plateau caché
sous le lit de la mére, durant les sept premiers jours suivant la naissance.

A Texception du jour de I'accouchement, le nouveau-né n’est pas lavé du-
rant la premiére semaine de son existence. Il ne recoit aucun traitement par-
ticulier du corps, comme des onctions ou des massages. Par contre, la mére
pratique quelques soins concernant les orifices et 'ouverture de 'ombilic. Elle
gratte notamment a l’aide d’un couteau un morceau d’ocre rouge (tomozgit)
et dépose chaque jour un peu de la poudre ainsi obtenue sur la plaie ombili-
cale. L’ocre rouge sert dans 1’Azawagh a recouvrir la tente pour la protéger
du soleil. Les femmes s’en fardent aussi le visage au moment des déplacements
nomades. A la place de I'ocre rouge, certaines accouchées prélévent un peu de
saletés de leur bras, considérées comme protectrices, et la déposent sur la plaie
ombilicale. D’autres utilisent de I’aggar, la poudre de feuilles de I’arbre toggart
(Acacia nilotica).

Ensuite, la mére lui applique quotidiennement quelques gouttes de lait
dans les yeux, et parfois aussi dans les oreilles, afin de prévenir les maladies
affectant ces orifices du corps. Ces soins sont réalisés pour 'ombilic jusqu’au
dessechement. Lorsque le cordon ombilical tombe, il n’est ni jeté ni vraiment
gardé. Souvent, la mére le coince entre les traverses et les nattes du lit ou entre
le vélum et le piquet de la tente. Ainsi, il disparait un jour de lui-méme.

Durant les sept premiers jours, le nouveau-né dort exclusivement aux cotés
de sa mére. C’est seulement & partir de sa nomination qu’il sera placé dans
un berceau (asakansakaw) traditionnel. Les plus beaux exemplaires sont faits,

tels une natte de lit, d’un tressage de tiges d’afazo (Panicum turgidum) et de
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Figure 2.4 : Berceau simple fait de tiges de torza (Calotropris procera). Le berceau du pauvre

peut méme étre réalisé avec un simple sac de mil en fibres synthétiques. Abalak, novembre
1999.

liens de cuir, encadré par des branches d’arbre, et parfois colorés et bordés de
franges en cuir rouge, bleu, vert et jaune. Le berceau est en général suspendu
par des cordes en cuir entre les deux piquets centraux de la tente ou entre
un piquet central et un piquet latéral, a coté du lit de la mére qui peut ainsi
le balancer aisément, sans quitter son lit. Sa téte repose sur un petit coussin
en cuir fagonné et donné en cadeau par une forgeronne de la famille dés la

naissance de ’enfant.

2.6.2 Les rites du premier jour

Dés que l'enfant est né, une femme d’honneur nommeée tamassarhayt le
prend sur ses genoux et lui chuchote 'appel a la priére dans l'oreille droite.
L’appel est nommé ayora en touareg, terme qui signifie également le matin. La
tamassarhayt qui consacre ainsi 1’accueil du nouveau-né dans la communauté
musulmane en général et dans celle des Inesleman en particulier, joue un role
important dans tous les rites autour de la naissance et du cycle de vie féminin.
Le terme vient du mot sarhaw qui signifie « honneur, considération, prestige,
estime, gloire, beauté (de la femme), bien-étre» (Gh. Alojey et al., 1998 : 305).

Selon les auteurs du dictionnaire, le terme dérive de la racine R signifiant
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«aimer ». Et c’est effectivement la définition premiére que donnent les Touaregs
d’une personne qui posséde sarhaw, car on la dit «aimée et connue de tous ».

La méme femme d’honneur pratique également peu de temps apres la ve-
nue au monde un rite bien connu ailleurs dans le monde sémite, a savoir le
frottement du palais (ewet n anya). Pour ce faire, les parentes de I’accouchée
font appel, dans I’heure qui suit la naissance, & un homme pieux (anoslom),
honorable (amassarhay) et de bonne origine (alos ilan alosol ), pour méacher une
belle datte, de préférence rapportée d’un pélerinage a la Mecque. A défaut, elle
sera idéalement remplacée par une datte Al Madeina de la fameuse palmeraie
d’In Gall. Car on dit que cette palmeraie serait, comme le nom l'indique, née
d’une datte rapportée au XVII® siécle, par un descendant du Prophéte, de Mé-
dine, la deuxiéme ville sainte de l'islam. Aprés avoir méché la datte, I’anaslom
la dépose dans un petit récipient, puis écrit quelques versets coraniques sur une
planchette en bois. Il lavera I’écriture avec une faible quantité d’eau et ajou-
tera ’encre qui s’écoule a la datte méachée. Il peut aussi également lire quelques
versets sur cette datte. Les versets proviennent en principe des sourates 55, 87
et 96, intitulées Le Miséricordieuz, le Trés Haut et le Sang Coagulé. Elles ont
toutes trait & la Création, L’Enfer et le Paradis.

Le mélange datte, salive, eau avec versets coraniques — ces derniers don-
nant parfois leur nom a ’ensemble, alayaten — est apporté a une femme hono-
rable, en général celle-1a méme qui a chuchoté 'appel a la priere dans 1'oreille
droite du nouveau-né. Elle lui frottera le palais a trois reprises avec la sub-
stance sucrée. Tout de suite aprés, une femme allaitante, elle aussi femme
d’honneur, donne a ’enfant sa toute premiére tétée, avant ’allaitement mater-
nel proprement dit. Parfois, c¢’est elle qui réalise également le rite de ’appel et
le frottement du palais. En tous les cas, 'allaitement non maternel fait partie

intégrante du rituel d’ewet n anya®®. Au lieu de pratiquer successivement le

45Chez les Touaregs de I’Ahaggar, le lait entre également dans une préparation vraisem-
blablement utilisée pour le frottement du palais. G. Barrére (1987 : 166) rapporte que le
nouveau-né ne recoit jamais le colostrum, mais est nourri dans les premiers jours par un
biberon en bois avec du lait de chévre ou par une autre femme qui prendra soin de laver
ses seins avant de permettre au nourrisson étranger de les téter. Les Kel Ahaggar lui admi-
nistrent aussi un peu de beurre frais et un remeéde fait d’eau sucrée (dattes) qui « comporte
de la manne de palmiers, des feuilles de romarin et de henné mises & macérer dans un petit
toupet de tissu : on y ajoute quelques gouttes de lait... D’autres ajoutent en macération des
feuilles de myrte, des graines de coriandre, de nigelle, de fenugrec, de la gomme-résine, des
étamines de safran. Le premier jour le bébé doit boire environ la mesure d’un verre & thé de

ce reméde ».
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frottement du palais et la mise au sein, la femme allaitante peut aussi presser
quelques gouttes sur le mélange datte, salive, eau bénite ou entourer son ma-
melon de ce mélange et faire téter enfant par la suite. A défaut d’une femme
allaitante convenable, on peut donner au nouveau-né le lait d'une esclave ou
d’une chamelle. Dans les deux cas, il doit s’agir d'une esclave ou d’une cha-
melle «née dans le campement » (taklit, talomt n tosahut), c’est-a-dire dont
les origines sont connues.

Il est impératif que la tétée ait lieu le plus vite possible, car, dit-on, «il
faut éviter que le palais du nouveau-né se refroidisse ». Un enfant dont le palais
s’est refroidi aprés la naissance restera dans l'imaginaire touareg un enfant
chétif, sans force ni appétit, et il présentera des difficultés ou des retards dans

I’apprentissage de la parole.

2.7 Le traitement de I'accouchée
2.7.1 La chambre-lit de la réclusion

La jeune meére regoit comme le nouveau-né un traitement particulier qui
I'installe dans la période de réclusion post-partum. Plusieurs termes et ex-
pressions désignent le fait qu'une femme vient d’accoucher. Nous avons déja
mentionné la formule «elle est entré en amzor» (toggaz n amzor). L’expression
toggaz amadal, «elle est entrée en terre », fait, quant a elle, allusion au fait
que la parturiente accouche a méme le sol. Ensuite, on utilise également 1’eu-
phémisme «elle se repose » (tosonfa), tandis que les termes abajan et tosahawt
signifient plus directement « donner naissance ». Enfin, on peut également dire
que « Unetelle a trouvé un étranger» (tomandamt tograw amagar) ou tout
simplement « Unetelle a trouvé un enfant » (tomandamt tograw barar).

Nous avons vu que la forgeronne — ou a défaut une autre femme — qui
I’aide au moment de ’accouchement, remonte le lit dés qu’elle a nettoyé le
sol des souillures natives. Ce lit, entouré de sa natte-paravent et, de nos jours,
fermé en haut a I'aide d’une moustiquaire, et parfois par un drap sur le devant,
est transformé en un espace clos au sein de 'espace domestique que forme la
tente. Il se trouve toujours dans la partie nord, bien que la femme installe
habituellement son lit dans la partie sud. C’est dans cette chambre-lit que
I’accouchée, la tanamazart, passera la totalité des deux mois d’amzor. Chez
les Inesleman de ’Azawagh, et en particulier dans les familles de la noblesse
religieuse, elle ne le quitte méme pas pour faire ses besoins, car la femme se

sert d'un «pot de chambre» (abagez), vidé par une servante ou une jeune
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parente. Pour absorber 1’écoulement du sang lochial, I'accouchée s’assoit sur
une couche d’écorce pilée de toggart, I’ Acacia nilotica, renouvelée plusieurs fois

par jour par une servante.

2.7.2 Les nourritures de I'accouchée

L’un des gestes fondamentaux pour une jeune accouchée consiste a consom-
mer aussitot que possible, « dés qu’on entend ’enfant crier », une trés copieuse
bouillie de mil (oliwa n amzor) préparée par une femme spécialiste en la ma-
tiere. Cette femme — qui était autrefois une servante et aujourd’hui une
parente ou une femme d’origine servile qui entretient toujours des relations
d’ordre familial avec la famille de ’accouchée — est reconnue pour ses capa-
cités de piler rapidement et trés proprement du mil qui doit provenir de la
réserve des meilleures graines. La bouillie doit étre préparée dés que l'opéra-
tion du pilage est terminée, la farine de mil ne doit pas se refroidir. Elle doit
rester impérativement a ’abri du vent et du soleil. La préparation culinaire
suit la chaine opératoire classique qui consiste a faire bouillir de I'eau, puis
de verser progressivement la farine dans la marmite, aprés un temps de léger
refroidissement de 1’eau qui doit seulement frémir pour éviter que la farine ne
coagule. A I’aide d’une grande spatule en bois, la femme doit remuer sans cesse
le mélange jusqu’a ce que la bouillie soit cuite et d’une consistante parfaite, pas
trop épaisse ni trop liquide, et sans grumeaux. Pour la préparation du repas de
I’accouchée, on veille plus qu’a 'habitude & ce que la cuisson du mil soit com-
pléte, afin d’éviter qu’il ne provoque des maux de ventre. Selon les Touaregs,
cette maladie connue sous le nom de tagnut est censée affecter facilement les
parturientes. Elle est a 'origine de nombre de maux et fait partie des causes
de certaines affections féminines dont I'infécondité.

La bouillie doit étre consommeée encore chaude par la jeune accouchée. Elle
ne contient ni lait caillé, ni lait frais ou autres ingrédients, sucre par exemple. Le
liquide doit étre absorbé en grande quantité a I’aide d’une louche (amula), servi
dans un grand récipient en bois (ayozu) d’une capacité de plusieurs litres. Vers
le milieu de la journée, la femme consommera dans 1’idéal de la viande bouillie,
mais ne contenant pas de sel, car le sel est censé provoquer des hémorragies
utérines. Si elle n’a pas consommé de viande, elle prendra une autre grande
tasse pleine de bouillie de mil le soir. S’il elle a pris de la viande & midi, elle
pourra remplacer la seconde bouillie par du lait frais. Mais, en aucun cas, il ne
faut manger simultanément de la bouillie de mil, de la viande et/ou du lait. Le

régime de I'accouchée fonctionne sur le mode de la dissociation. Seulement au
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bout d’un mois suivant la naissance, la femme qui le désire peut ajouter un peu
de lait caillé dans sa bouillie. La viande est exclusivement consommée dans la
journée, jamais le soir. Dans ce régime, ’accent est a la fois mis sur la qualité
et sur la quantité des aliments. Manger de la viande tous les jours est considéré
comme un luxe exceptionnellement réservé a I’accouchée. Cette viande doit en
principe étre fournie par le mari sous forme de moutons sur pieds, égorgés en
général par un grand-frére de ’accouchée dans le cas du premier animal mis
a mort le jour de 'accouchement et par des serviteurs ensuite. Mais dans la
pratique, le frére préléve parfois ’animal du premier jour, voire les animaux
suivants, de son propre troupeau, et laissent ceux qui ont été envoyés par le
mari & sa soeur.

L’ensemble des nourritures?® doit permettre a la femme, comme durant les
années du gavage pratiqué autrefois sur des fillettes de sept ans, d’acquérir de
I’embonpoint. Une femme doit & tout prix éviter de perdre du poids aprés un
accouchement. Au contraire, dans le cas idéal, dit-on par boutade, «le ventre
de la femme doit rester aussi gros qu’au dernier mois de sa grossesse. » Plutot
que de démontrer que le mari entretient bien son épouse, ce traitement doit
dans la perspective des intéressés refléter le fait que sa famille s’occupe bien
de sa fille. Le mari est en effet toujours censé bien respecter ses obligations a
I’égard de sa femme, que celle-ci se trouve dans son campement ou dans celui
de ses parents. Le séjour chez ces derniers est en fait mis a profit pour afficher
que la famille de I’épouse traite la femme encore mieux que sa belle famille.
Le poids du corps de la femme apreés sa période post-partum sert de mesure a
cette compétition entre alliés.

La période post-partum est qualifiée par les femmes comme une période
de repos complet, sinon comme une véritable cure. Selon elles, la réclusion de
naissance permet a la femme de se refaire une beauté qui passe aussi par une
blancheur exceptionnelle de la peau. Cette blancheur ne serait non seulement
assurée par le fait qu’elle reste durant deux mois a I’abri du soleil, mais aussi

paradoxalement par le fait qu’elle ne se lave pas tout au long de cette période.

2.7.3 Les restrictions de I'accouchée

Entre 'accouchement et les relevailles, la tanamazart ne porte pas de bijoux

ni autres ornements, mais seulement des habits sobres, de préférence taillés

46Notons que I’on nomme l’ensemble des nourritures mais aussi vétements destinés a

l’'accouchée et au bébé izommozar, terme dérivant 1a encore du terme amzor.
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dans des tissus en indigo usagés. Car, dit-on, « une accouchée est particulie-
rement attirante aussi bien pour les hommes que les génies masculins » et elle
doit absolument éviter d’accroitre cet attrait par 'artifice. Par conséquent, elle
ne porte pas non plus ni fards ni parfums, a 'exception de I’antimoine (tazolt)
pour les yeux, considéré comme une protection contre les génies. Pour la méme
raison d’éviter que 'homme ne soit trop attiré par sa femme qui vient d’ac-
coucher, celle-ci reste durant la période post-natale chez sa meére que le mari
n’ose approcher. Sinon, disent certaines, il y a des hommes qui n’attendent pas
le moment des relevailles pour «voir leurs femmes », sous-entendu qui tentent
d’avoir des relations sexuelles durant le post-partum ot ils sont proscrits.

La teinture d’indigo, a laquelle les Touaregs prétent des vertus thérapeu-
tiques, doit s’incruster dans la peau et la «protéger ainsi contre le soleil et
le vent ». Ce traitement du corps par 'indigo, ainsi que la consommation de
grandes quantités de bouillies chaudes, aideraient la femme a transpirer et a
laver ainsi son corps. Selon les dires des femmes, 1’accouchée prend ainsi des
«bains de sueur®” » et se purifie de 'intérieur. Dans le discours de ces femmes,
la réclusion post-partum est vécue comme la meilleure occasion d’embellir. Le
régime culinaire et la «cure d’indigo» associés a I'immobilité compléte sont
également appréciés parce qu’ils contribuent a ramollir la chair et a resserrer
les parties génitales. « La femme redevient ainsi une jeune fille», disent nos
interlocutrices. Enfin, la naissance d’un enfant est aussi censée étre bénéfique
a la chevelure féminine, les cheveux augmentant en nombre et poussant plus
rapidement par la suite.

Tout au long des semaines de réclusion, «la femme ne doit pas toucher
I'eau». Cet état de fait est dans un premier temps expliqué par les préceptes
de l'islam. En effet, la religion musulmane interdit & une femme menstruée ou
accouchée de procéder a des ablutions rituelles et de prier tant que les écou-
lements sanguins persistent. De ce fait, une femme qui a ses régles ou une
femme en période post-partum est dispensée des priéres quotidiennes. Mais,
selon les femmes touarégues de I’Azawagh, la raison principale de cette dé-
fense de toucher 'eau se situe au-dela de l'islam. Elles pensent en particulier
que le contact avec I'eau d’une femme qui perd du sang et donc de la chaleur

provoque des troubles gynécologiques par excés de « froid » et également d’hu-

4TLa sueur (tarraft) n’est pas considérée comme une substance sale. Dans les cas de fiévre,
I’apparition de la sueur est considérée comme un signe de guérison. De maniére générale, on

dit que la sueur marque un soulagement du corps.
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midité*®. Ainsi, elle ne doit surtout pas laver ses parties génitales durant les
deux mois qui suivent la naissance. Nous avons vu que l’ensemble des affec-
tions en rapport avec la vie génésique des femmes est nommeé sous le générique
«détérioration du dos» (aysud n aruru). L’ensemble des soins et interdits pres-
crits & une tanamazart, le repos, I'immobilité, ’alimentation, 1’évitement du
contact intime avec l’eau etc. convergent vers ce but d’éviter ces « maux du
dos» dus & une rupture d’équilibre sur le plan de la genése des substances
du corps (semence, sang menstruel, lait). Pour la méme raison, la femme évite
également de contracter d’autres maladies, notamment celles qui sont associées
a la digestion. Le régime dissocié devrait éviter la tagnut, tandis que la régu-
larité des repas toujours de méme nature et de méme composition éloigne le
mal connu sous le nom d’anayu. Certaines plantes, comme I’armoise (enalay-n-
idal), infusées dans le thé, servent la méme prévention. La pathologie d’anayu
se manifeste sous forme de réactions diverses, en particulier par des irruptions
sur le corps, diverses maladies de la peau, mais aussi des congestions du nez
et des maux de téte.

Le fait qu’il s’agit en ce qui concerne la défense de «toucher I’eau » moins
d’un interdit total que d'un évitement de ce contact avec certaines parties
spécifiques du corps, apparait également dans la toilette de la chevelure de
I’accouchée, pratiquée le septiéme jour, au moment de la nomination. Le matin
du septiéme jour, une forgeronne lave la chevelure de I'accouchée avec une eau
adjointe d’une plante gluante, adlof, puis la lui tresse par la coiffure dite toyoluft
en fin d’aprés-midi. Comme nous allons le voir, cette coiffure est spécifique
aux femmes en quarantaine et aux femmes en réclusion de divorce. Elle est
censée étre « vilaine » et consiste en tressage trés simple, faite de quatre tresses
latérales, une tresse circulaire au sommet de la téte, puis la petite tresse qui
passe par le front derriére l'oreille. L'une des particularités de cette coiffure
réside dans le fait que le cercle du sommet doit étre tracé de facon imparfaite.
Nous reviendrons en détail sur cette coiffure dans le chapitre 4, consacré entre
autres au sujet des traitements de la chevelure féminine lors des différents rites

de passage féminins.

48La méme théorie de I'équilibre des contraires (chaud/froid, sec/humide) est a l'origine

du fait que les Touaregs ne se lavent pas en cas de rhume.
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2.7.4 Les visites a la mére et au nouveau-né

Dans la société touarégue, les hommes entretiennent des relations d’évi-
tement avec leurs beaux-parents (idulan), en particulier avec la belle-mére
(tadaggalt). Un homme ne se rend ainsi jamais dans le campement de ses al-
liés, sauf dans des occasions exceptionnelles, comme une maladie grave ou un
décés. De ce fait, le pére ne rend pas non plus une visite officielle & son épouse
et a son nouveau-né pendant toute la période durant laquelle celle-ci se trouve
aupreés des siens, pas méme le jour de la nomination auquel il ne participe pas
en régle générale. Ce n’est qu’au terme de la période de réclusion de deux mois
que le pére accueille son nouveau-né, le jour ol son épouse vient le rejoindre
dans son campement.

Par contre, s’il souhaite voir sa femme et son enfant avant ce terme, il
peut lui rendre discrétement visite durant la nuit, comme il le ferait dans
le cadre d'une visite galante (arazog). Dans ce cas, 'homme ne doit pas se
faire voir de ses beaux-parents et disparaitre du campement avant la levée du
soleil (cf. chapitre 4). Il existe également des situations ou les parents de la
femme vivent dans le méme campement que le mari. Le campement étant &
la base une unité de résidence patrilocale, c’est par exemple le cas lors d’une
alliance entre cousins paralléles patrilatéraux. Mais d’autres cas de figure sont
fréquents, comme la mére de 1’épouse qui vit auprés de son frére, a la fois
oncle maternel et beau-pére de sa fille. Dans ces situations, la femme rejoint
la tente de sa mere pour ’accouchement et y demeure durant toute la période
post-partum. Le pére ne s’y rendra pas directement pour voir son nouveau-né,
mais sa mére (réelle ou classificatoire) peut charger un enfant ou une servante
pour le lui amener durant un court laps de temps (c’est-a-dire une dizaine
de minutes). Le pére le prend dans ses bras, caresse 'enfant et lui chuchote
des mots doux®. Cette initiative concerne volontiers les péres qui sont connus
pour avoir un sentiment d’affection particuliére pour les petits enfants. Ce
sentiment est nommé asommollu, terme qui dérive de la racine ML signifiant
«embrasser » et englobe 'affection qu’éprouvent certaines personnes, hommes

ou femmes, pour les petits, y compris les petits animaux. Les péres qui ont

9Dans la société touarégue, la tendresse des hommes envers les enfants est trés frappante.
Il est fréquent de voir un homme non seulement avoir des interactions avec ses propres enfants
et ceux de son entourage, mais aussi participer souvent activement au « maternage », par
exemple en leur donnant & manger et & boire et en les couchant le soir. Nous ne développerons
pas cet aspect remarquable de la socialisation des enfants, car la thése se limite a la naissance

proprement dite, et de cet événement, les hommes restent absents.
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beaucoup d’osommollu, qualité prisée dans la société touarégue, et qui sont
agés au moins d’une quarantaine d’années®, peuvent méme se rendre prés de
la tente de la belle-mére et demander qu’on leur améne le bébé pour qu’ils
puissent le voir et le chérir. En revanche, un homme plus jeune, méme s’il a
beaucoup d’aesemmollu, n’osera pas le faire & cause de 'attitude de réserve et
de pudeur qu’il est censé adopter envers sa belle-meére.

Cette initiative d’amener le nouveau-né chez le pére n’émane jamais de
I'épouse ou de la belle-mére du pére elle-méme. Dans tous les cas (visite noc-
turne ou présentation diurne du nouveau-né), le pére ne voit jamais son enfant
avant le septiéme jour aprés sa naissance, autrement dit avant sa nomination.
Lorsqu’il le voit pour la premiére fois, on lui met I’enfant dans les bras, mais
sans attendre de sa part aucune réaction particuliére. En général, le pére tient
le nouveau-né quelques instants, le regarde et touche délicatement une main
ou le visage sans dire un mot, puis il le rend a la personne qui I’a amené.

Contrairement a ce qui se passe dans d’autres sociétés, y compris cer-
tains groupes touaregs (G. Barrére, 1987), les visites rendues a la mére et au
nouveau-né par l’entourage ne sont pas codifiées chez les Touaregs de 1’Aza-
wagh. Les femmes du campement peuvent venir saluer 1’accouchée et jeter un
coup d’ceil sur le nouveau-né, mais elles n’y sont pas obligées. Rappelons égale-
ment que les femmes du campement, qui sont généralement aussi des parentes
de l'accouchée, viennent pour assister a ’accouchement lui-méme. L’entou-
rage féminin a donc déja accueilli 'enfant dés le premier jour lors duquel une
ou plusieurs femmes d’honneur pratiquent l'appel a la priére et le frottement
du palais avec 'allaitement rituel. Dans les jours qui suivent ’accouchement,
les femmes du voisinage peuvent ainsi passer saluer 1’accouchée et s’enquérir
de leur état de santé, mais sans aucun protocole. Ce n’est que le jour de la
nomination qu’elles célébreront officiellement la venue au monde du petit.

Chez les Inesleman de 1’Azawagh, les hommes et les femmes qui sont des
partenaires matrimoniaux potentiels entretiennent des relations d’évitement.
Nous allons décrire ces attitudes dans le chapitre 4 de cette these. Pour 'ins-
tant, nous nous limitons a souligner qu'un homme ne rend pas visite & une
femme de facon générale, et par conséquent, il ne le fait pas non plus pour

saluer une accouchée et son nouveau-né. Les femmes de la noblesse religieuse

50Les Inesleman de I’Azawagh pensent qu'un homme atteint ses pleines capacités phy-
siques vers 1’age de trente ans, et ses pleines capacités intellectuelles vers ’age de quarante
ans, c’est-a-dire ’dge qu’avait le Prophéte au moment de la premiére révélation.
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se tiennent a l'abri de la natte-paravent enroulée autour du lit ou se cachent
derriére un pan du voile de téte en présence d'un étranger. Méme s’il s’agit
d’un parent, celui-ci ne viendra pas spécialement regarder le nouveau-né. Mais
il peut le voir, si celui-ci se trouve par exemple dans les bras d’un des hommes
de la tente qui le regoivent (par ex. le pére de I'accouchée). Les fréres, le pére,
les oncles paternels et maternels, les grands-péres de la parturiente, bref tous
les hommes prohibés par les interdits de mariage, sont autorisés a voir ’accou-
chée et le nouveau-né avant sa nomination, mais ils ne le font pas spécialement.
Seuls les hommes qui ont beaucoup d’esommollu pour les petits ne manqueront

certainement pas l'occasion de jeter un ceil attendri sur le bébé.

2.7.5 L’accouchement de Zeinebou®' a Abalak

Aprés cette description générale de la naissance, telle qu’elle se déroule
en milieu nomade ou au sein du foyer en contexte sédentaire, nous aimerions
terminer ce sous-chapitre par une description d’un accouchement en ville dans
le cadre d’un dispensaire public. Cet accouchement a eu lieu & Abalak en juillet
1999, et nous avions eu la chance de I’accompagner du début jusqu’a la fin, car
il s’est déroulé en plein jour®2. Il s’agit du troisiéme accouchement de Zeinebou.

Zeinebou est la fille d’Amatoulaye et ’épouse d’Abdou, le fils d’un premier
mariage du mari aujourd’hui décédé de Mariam, la mére d’Amatoulaye. Zeine-
bou et son mari, d’'une trentaine d’années son ainé, ont été élevés tous les deux
par Mariam et vivent dans la méme concession qu’elle. L’accouchement a lieu le
lendemain du baptéme du dernier-né d’Amatoutan, la demi-germaine utérine
d’Amatoulaye. Vers 9 heures du matin, Ibrahim, demi-frére utérin d’Amatou-
laye et donc oncle maternel de Zeinebou, m’apprend que « Zeinebou ne se sent

pas bien depuis hier soir.» Je me rends chez la grand-meére Mariam ou je re-

51S’agissant d’un événement intime, nous avons modifié les noms des personnes, afin de
protéger leur anonymat. Etant donné le style narratif, nous parlerons de notre participation
a cette naissance & la premiére personne.

52Nous avons assisté a trois accouchements complets en milieu urbain, deux & Abalak
et un & la maternité de Tahoua. Dans ce dernier cas, il s’agissait d’un mort-né que nous
avons amené par la suite dans la concession de la maison de résidence de la petite-sceur de
la parturiente. La gestion de la mort du nouveau-né fut entiérement prise en charge par les
soeurs de ’accouchée, sa grande soeur le tenant dans ses bras durant le trajet en voiture. En
milieu nomade, nous n’avons jamais réussi a assister & un accouchement complet parmi les
femmes enceintes avec lesquels nous avions pu tisser des liens de complicité, mais seulement
étre présente a la fin de deux accouchements. Ainsi, nous avons pu observer ce qui se passe

dans les premiers jours aprés la naissance jusqu’au baptéme.
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Figure 2.5 : Liens de parenté et d’alliance des personnes impliquées.

trouve sa fille Amatoutan actuellement en réclusion post-partum. Zeinebou
est allongée sur un lit. Sa mére, qui habite a quelques centaines de métres de
la maison, est déja venue. Elle discute a voix basse avec la grand-mére et sa
soeur Amatoutan. Toutes se demandent si Zeinebou n’est pas en début de tra-
vail d’accouchement. Elles disent aussi que « Zeinebou a peut-étre seulement
attrapé eziz, car elle a marché toute la journée au baptéme hier », «c’est st-
rement la chaleur ». Elles doutent que la grossesse soit parvenue & son terme.
Zeinebou ne dit rien et chique du tabac. Vers 11 heures, Mariam décide qu’on
ameéne Zeinebou au dispensaire situé a la périphérie de la ville d’Abalak. Ibra-
him et moi-méme la conduisons en voiture, avec Amatoulaye et Yacine, une
descendante des anciens esclaves attachés & la famille de Mariam. Amatou-
laye me demande d’accompagner sa fille, car « tu parles frangais et nous, nous
ne comprenons pas le haussa». Dans la salle de consultation, la sage-femme
pratique un toucher vaginal et constate qu’elle est en début de travail. La sage-
femme conclut que Zeinebou va probablement accoucher dans ’aprés-midi et
veut la retenir sur place, mais Zeinebou refuse. Sur la demande de Zeinebou,
je lui explique que nous avons une voiture et pouvons donc la ramener rapi-
dement un peu plus tard. La sage-femme me dit de revenir dés qu’elle a des
contractions toutes les 10 minutes. J’explique la situation & Amatoulaye et
nous retournons tous a la maison. Zeinebou se couche sur un lit d’ou elle ne
bouge plus. La grand-mére me demande ce qu’on a dit au dispensaire. Je lui
répond selon les formules d’usage : « Tout va bien. Il ne reste qu’a patienter. »

Et sa fille ajoute : « Jusqu’a ce qu’elle guérisse. »



2.7. Le traitement de |'accouchée 163

A peine deux heures aprés, Yacine nous informe qu’il faut la ramener im-
médiatement au dispensaire. Zeinebou est toujours allongée sur le méme lit,
mais maintenant elle gémit fortement de douleur. Yacine dit : «On y va»
(on-dawan), et Amatoulaye me chuchote en souriant : « Elle est trés pressée »
(todgaz wollen ). Zeinebou n’a pas changé d’habits, on a seulement recouvert
sa téte d'un second voile léger. Dans la voiture, elle s’agrippe a Yacine et se
couche sur ses genoux, pas sur ceux de sa mére qui est, elle aussi, assise a coté
de sa fille sur la banquette arriére. Arrivés au dispensaire, on améne Zeinebou
directement en salle d’accouchement qui est tout sauf hygiénique. Zeinebou
se couche par terre, puis une vieille aide-soignante arrive et nous chasse de la
salle. Peu aprés, arrive un médecin. Amatoulaye, Yacine et moi-méme nous ins-
tallons dans la salle des malades, juste devant la salle d’accouchement qui n’a
pas de porte fermée. Seule une planche en bois sert de paravent pour empécher
les regards indiscréts, mais on entend tout.

Amatoulaye demande & son petit frére Ibrahim, qui est resté dans I'entrée
du dispensaire, de partir chez son ex-mari et pére de Zeinebou pour qu’il
fasse a sa fille un olhgjjab : «Je veux une protection de Moukhamad, dis-
lui que Zeinebou est trés malade». Elle lui dit aussi de venir avec Asitou, la
femme actuelle de Moukhamad. Ibrahim part aussitot, nous femmes attendons
assises par terre sur une couverture. Amatoulaye et Yacine prononcent des
formules religieuses. Vues les circonstances, il s’agit surtout de la répétition
de la basmala (« Au nom d’Allah»)®3. Amatoulaye est inquiéte pour sa fille,
et quand elle voit le docteur passer, elle lui tend un billet de 1000 FCFA et
lui dit «tiens» ! Le docteur regarde trés vaguement et continue dans la salle
d’accouchement sans prendre le billet.

Selon Ibrahim, il aurait simplement dit & Moukhamad qu’on a amené sa
fille au dispensaire. Moukhamad aurait dit : « Ah, elle a sans doute le mal de
cceur. » Salim, un descendant des anciens esclaves du coté du pére d’Abdou et
[brahim (demi-germains agnatiques) qui accompagnait ce dernier, aurait dit :
«Non, c’est I’accouchement ». Moukhamad se serait montré surpris.

Zeinebou accouche trente minutes apres son arrivée au dispensaire. Elle gé-
mit fortement. Lors des derniéres fortes contractions, elle crie & chaque poussée

La illa Illalahu, plusieurs fois de suite. Elle a une derniére contraction, puis on

53 Avant la naissance, durant le temps du travail, les femmes récitent des versets du Coran.
Les hommes qui sont au courant de I’événement le font également & l'intérieur d’eux-mémes,

tout en continuant & vaquer a leurs occupations.
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entend les premiers cris du nouveau-né. Juste a ce moment, Asitou arrive et
ameéne 'alhgjjab de son époux et grand-pére maternel du nouveau-né. Il s’agit
de 'eau bénite par des versets coraniques - sans encre - contenue dans une
petite tasse en inox, recouverte d’'un couvercle. Dans la salle d’attente, il y a
maintenant Salim qui est revenu avec Ibrahim, puis Néliga et Assalama, deux
autres descendantes d’esclaves du coté de Mariam et de son époux.

Asitou s’assoit a coté de nous. La sage-femme sort de la salle d’accouche-
ment et demande un pagne. Amatoulaye lui donne un tissu propre, usagé et
souple, et elle raméne aussitot le bébé lavé, enveloppé dans le petit pagne.
C’est Asitou qui prend le bébé sur ses genoux, entiérement recouvert de tissus.
Elle le souléve rapidement, jette un coup d’ceil, sourit, puis le recouvre sans
rien dire. Amatoulaye demande a Asitou de lui prononcer 'appel a la priére
(ayora) dans l'oreille droite. Elle précise une seconde fois a Asitou de lui chu-
choter I'appel dans l'oreille droite. Amatoulaye, Assalama et Néliga jettent un
regard trés rapide sur le bébé sans faire de commentaires et sans le toucher.
Aprés le rite d’ayora, Asitou garde le bébé sur les genoux, souléve de temps a
autre le pagne pour jeter un petit regard ou ajuste le tissu. Amatoulaye veille
a ce que la téte du bébé reste bien couverte.

Personne ne fait une remarque sur le sexe de l’enfant. Celui-ci a été annoncé
par une femme haussa en cours de travail d’accouchement qui se tenait debout
dans la porte de la salle de I’accouchement. Elle pouvait voir le bébé en train
d’étre lavé. Et elle nous a dit en temajaq : «alos». Amatoulaye a répliqué :
«ohon, alos.» C’est tout.

Je repars avec Ibrahim, Salim et Abdou a la maison pour amener, sur la
demande d’Amatoulaye, le repas de midi et les affaires du thé. Abdou, le pére
de I'enfant, a été informé de ’événement et est venu au dispensaire a pied. Il
s’est avancé jusqu’a la grande entrée des voitures seulement, mais pas jusqu’au
dispensaire méme. Dans la voiture, il ne pose aucune question sur I’événement
et personne ne lui dit rien.

A la maison, Salim informe Mariam la grand-mére : « Vous avez trouvé un
étranger trés trés mignon» (tograwam anaftay izzodan, Sisada yas itagg), en
exagérant un peu sa voix. Amintou, une cousine de Zeinebou et elle aussi petite-
fille de Mariam, vient un instant aprés dans la tafala et me demande : « Est-ce
que Zeinebou est guérie?» Je lui réponds : «Elle est guérie, Dieu merci. »
Personne ne demande d’autres précisions ou manifeste de la joie ou autre
émotion. Chacun dit seulement : « Alhamdulilahi». A ce moment, la forgeronne

Fatimatou est en train de tresser Amatoutan de la coiffure des accouchées dite
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toyoluft. Amatoutan avait apparemment lavé ses cheveux. Amintou regarde
I'opération pendant un moment et pose quelques questions sur cette coiffure.
La forgeronne répond qu’il s’agit de la coiffure des accouchées et des femmes
en réclusion de divorce.

Ibrahim et moi repartons au dispensaire avec Salim et Waghlassan, un
autre descendant d’anciens esclaves, amener le repas et le thé. Je reste avec les
femmes dans la salle d’attente. Il y a toujours Néliga, Assalama et Yacine avec
Asitou et Amatoulaye. Une autre femme d’origine servile nommée Ghaishatou
est venue les rejoindre. Contrairement aux autres femmes, qui ne parlent que
temajeq, Ghaishatou parle également le haussa et elle pose des questions au
personnel du dispensaire.

Zeinebou n’est pas encore revenue de la salle d’accouchement. Waghlassan
commence & préparer le thé et, sur la demande d’Amatoulaye, Ibrahim repart
avec Salim pour amener une grande natte. Au retour, on pose la natte dans
la salle d’attente, en bouchant largement 1’accés a la salle de 'accouchement,
mais personne ne fait de remarques. Zeinebou sort de la salle — elle a changé
ses habits — et s’assoit sur une grande couverture repliée, & coté de sa mere.
Zeinebou a le visage marqué par la douleur. Le bébé est maintenant couché
sur la couverture entre Asitou et Zeinebou. Elle ne regarde, ni ne touche son
nouveau-né. Elle ne parle pas, les femmes ne lui parlent pas. Elle chique du
tabac.

Amatoulaye demande & son petit frére Ibrahim d’aller chercher les «ver-
sets» (alayaten) pour le «frottement du palais» (awet n anya). Je pars avec
lui. Ibrahim rentre d’abord & la maison et demande & sa mére qui va faire les
«versets» pour le frottement du palais. Sa mére dit : « Moukhamad (le pére
de 'accouchée) ». Puis, elle fait appeler Essebet, la fille de Néliga, pour qu’elle
prépare la bouillie de I’accouchée. Ibrahim envoie son neveu Sidi Mokhtar (le
fils de son demi-frére agnatique, Khamed Akhmad, grand frére d’Abdou) chez
Moukhamad pour chercher les « versets ». Entre temps, Ibrahim et moi prenons
le repas de midi. Sidi Mokhtar revient une trentaine de minutes plus tard avec
une petite tasse en inox recouverte d'un couvercle et la donne a Ibrahim. Il
regarde, c’est de l'eau coranique simple, sans datte. Il demande a sa mére
s’il ne faut pas y ajouter une datte. Elle lui dit de mettre un peu de sucre.
Selon elle, il faut quelque chose de sucré, datte ou sucre, peu importe. A la
demande d’Amatoutan, le sucre est ajouté tout de suite. Elle dit que c’est
mieux de le mettre tout de suite au lieu de I'ajouter seulement au dispensaire.

Nous repartons avec Salim qui améne I’'eau coranique chez les femmes. Asitou,
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I’actuelle épouse du pére de 'accouchée, en donne aussitot trois cuillerées au
nouveau-né et demande au bout de la troisiéme si cela lui suffit. Amatoulaye
lui répond que oui et Asitou pose le reste de ’olhajjab au pied du mur. Yacine
ameéne la bouillie chaude de 'accouchée. Elle dit qu’elle était rentrée a pied
a la maison pour la préparer, mais que la grand-mére en avait déja chargé
Essebet. 11 s’agit d’une grande tasse pleine de bouillie de mil (plusieurs litres)
que Zeinebou prend avec une petite louche. Elle ne veut pas boire toute la
tasse, les femmes ’encouragent a continuer a en boire, mais elle laisse plus que
la moitié.

Néliga s’était rendue tout a I’heure au dispensaire pour prendre le pla-
centa. Quand Ibrahim, Salim et moi sommes revenues vers le dispensaire avec
I’slhajjab du rite du frottement du palais, nous l'avions croisée sur la route.
Ibrahim voulait s’arréter, mais elle lui a fait un signe de la main pour lui dire
de continuer. Elle tenait un petit sac & la main contenant le placenta. Au
Niger, les hopitaux et les dispensaires donnent généralement le placenta a la
famille pour qu’il soit enterré selon les usages. Je n’ai malheureusement pas
pu observer 'enterrement du placenta, ni avoir des informations précises sur
I’endroit ot elle I'a enterré dans l’enceinte de la concession.

Je passe toute 'aprés-midi avec les femmes au dispensaire. Le bébé ne
pleure pas une seule fois. Zeinebou ne le met pas au sein pendant toute cette
période dite d’observation. A un moment Assalama dit : «II faut le faire téter.
Qu’est-ce que vous attendez ? Son palais va se refroidir ». Amatoulaye répond :
« Il n’a pas pleuré jusqu’a présent. » Il est question plusieurs fois de tétée durant
I’aprés-midi. Une femme dit que Zeinebou ne peut pas commencer ’allaitement
au dispensaire, car elle doit d’abord laver ses seins avec de I'eau chaude. A un
moment, une femme envisage la possibilité qu’Amatoutan donne le sein au
bébé une fois arrivé a la maison.

Au fil des heures, d’autres femmes viennent. Mannat, une taneslemt voisine,
passe par hasard a coté du dispensaire et s’assoit avec les femmes. Elle est
accompagnée d’une autre taneslemt dont j’ignore le nom et que les autres
femmes ne connaissent pas. Il y a aussi la forgeronne Tahi, attachée a la famille
de Mariam. La discussion va bon train. Les femmes me posent toutes sortes
de questions qui ont trait aux enfants, a la naissance, a la vie de couple.
Elles m’interrogent entre autres sur l'existence et le sort des batards chez
nous, et sur notre cérémonie de baptéme. Elles veulent savoir si les hommes
européens fréquentent d’autres femmes aprés le mariage, puis si les femmes font

de méme. Ghaichatou me demande si on féte la sortie de naissance (agamad n
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amzor). Je réponds qu’autrefois, les femmes ont connu les «relevailles », mais
qu’aujourd’hui, cela ne se fait plus. Ghaichatou me demande alors : « Et quand
est-ce que la femme recommence & voir son mari ? » (sous-entendu quand est-ce
qu'’ils reprennent les rapports sexuels). Amatoulaye est un peu génée devant
ces questions posées «en public» — et qu’elle me pose elle aussi en d’autres
occasions, mais en téte-a-téte — et couvre sa bouche avec un pan de son voile.

Waghlassan nous apporte du thé. Les femmes en proposent a Zeinebou qui
refuse d’en boire. Une femme dit que le thé fait du bien a une accouchée, mais
Asitou est d’un autre avis : « Le thé ne sert a rien, il n’apporte rien & une accou-
chée. » Zeinebou reste immuablement assise sur la couverture et ne se couchera
pas une seule fois durant toute l'attente de quelques heures. Le bébé, quant
a lui, reste couché entre sa mére et Asitou, recouvert du pagne et sans qu’on
lui préte une attention particuliére. A un moment, la vieille aide-soignante
s’approche et sort le bébé subitement du pagne. Elle lui parle & voix forte, en
haussa et en rigolant. Elle le tient en hauteur, a deux mains et le balance vi-
goureusement de gauche a droite, en lui tapotant le dos. Elle dit aux femmes :
«Mais le petit va bien. Il vaut mieux lui faire comme ¢a!» Amatoulaye est
tellement surprise par cette attitude qu’elle s’en couvre la bouche avec son
voile. Le bébé commence & pleurer — pour la premiére fois mis a part les pre-
miers cris de naissance — et les femmes le recouchent rapidement, enveloppé
de nouveau complétement dans son pagne ot il se calme immédiatement. Un
peu plus tard, une autre femme haussaphone, peut-étre une parente de ’autre
femme en train d’accoucher, vient ouvrir spontanément le pagne du bébé pour
lui souhaiter des bonnes choses. Les femmes la laissent faire, mais elles sont
visiblement surprises par ces gestes ot des femmes inconnues découvrent le
petit corps nu devant tout le monde. Des femmes haussas qui se trouvent de-
vant l'entrée du dispensaire félicitent vivement Ibrahim, 1’oncle maternel de
I’accouchée, pour cette naissance, en le prenant pour le pére du nouveau-né.
Ibrahim reste la majeure partie de I’aprés-midi avec Salim et Waghlassan dans
la cour du dispensaire, aprés avoir effectué toutes les taches ordonnées par sa
grande sceur Amatoulaye.

La femme haussa, qui avait annoncé le sexe du nouveau-né, n’a toujours pas
accouché en fin d’aprés-midi. Elle est assise par terre dans la porte de la salle
d’accouchement. Une femme qui lui tient compagnie lui améne de 1’eau a boire
dans une tasse. Il s’agit de I’eau dans laquelle ont macéré trois petites branches
d’arbre qui viendraient de la Mecque. L’arbre s’appelle « Main de Fatima ».

Amatoulaye m’explique qu’il s’agit d’'un arbre dont les branches ressemblent &
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une main fermée. Quand on le met dans I’eau, elle s’ouvre lentement comme
les doigts d’'une main. Quand la « main» est ouverte, on fait boire 'eau a la
femme qui va accoucher aussitot. Ghaichatou demande qu’on nous montre la
plante, inconnue chez les Touaregs. Elle n’a pas d’odeur et ressemble & une
petite branche de corail foncé.

Nous attendons et discutons ainsi tout I’aprés-midi. A un moment, les
femmes parlent méme de la mort du nouveau-né, aucun sujet ne parait tabou
devant une femme qui vient d’accoucher. La discussion est trés gaie. De temps
en temps, Zeinebou intervient doucement dans la conversation, mais elle reste
la plupart du temps silencieuse. Sa mére réajuste a plusieurs reprises le voile de
téte de sa fille. Sur la demande d’Amatoulaye, je demande vers 18 heures a une
infirmiére quand ils allaient «libérer» 1’accouchée. Elle me répond que toute
femme doit rester en observation pendant au moins 6 heures, mais promet de
«voir ce qu’on peut faire au moment de la descente a 18 h 30 ». (Rappelons que
Zeinebou a accouché vers 13 h 30). J’apprends plus tard que Ghaichatou avait
déja demandé cela auparavant a la méme infirmiére, en haussa. Ghaichatou
laurait grondée en disant qu’une autre femme haussa, qui avait accouché avant
Zeinebou le méme matin, aurait été libérée depuis longtemps. Ghaichatou
se méfie du personnel du dispensaire. Amatoulaye demande aussi a plusieurs
reprises a Ibrahim de donner un billet au personnel, «sinon, ils ne vont rien
faire pour libérer Zeinebou ».

L’infirmiére nous libére effectivement a la fin du service, sans que personne
ne se soit inquiété de I’état de Zeinebou. Pendant l'aprés-midi, le médecin
lui avait seulement pris la tension et la température. La vieille aide-soignante
avait amené un coton avec un désinfectant et I’a donné & Asitou pour 'om-
bilic. Avant cela, elle avait donné des gouttes pour les yeux que Ghaichatou
a administrées au bébé. Au moment du départ, la sage-femme me donne une
ordonnance pour Zeinebou : une paire de gants, un antibiotique (amoxicilline),
de la chloroquine et une ampoule de vitamine A. Le prix des médicaments est
inclus dans le forfait accouchement qui comprend également la consultation
du matin : 900 FCFA, fixé par le systéme de recouvrement de cotits introduit
par les Pharmaciens sans Frontiéres. Je récupére les produits a la pharmacie
adjacente et nous ramenons Zeinebou et sa mére Amatoulaye & la maison. Le
bébé est tenu dans les bras de Yacine. La-bas, les enfants nous attendent avec
une certaine excitation. Les servantes restées a la maison (Essebet et Alma-
deina) ont préparé le lit avec la natte-paravent (Sitok) de Zeinebou dans la

partie sud restante de la tafala de Mariam ou se trouvent désormais deux ac-
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couchées. Amatoutan se trouve dans la partie nord, normalement réservée aux
accouchées. La grand-mére dort entre les deux. Yacine présente le nouveau-né
a Mariam assise sur son lit. Elle prend 'enfant dans ses bras et ouvre le pagne.
La fille ainée de Zeinebou, agée de 5 ans, se précipite sur le lit de sa grand-
meére pour voir son petit frére et Mariam lui dit : « Doucement, je vais le voir
d’abord ». Elle regarde la téte, puis le sexe, le tout assez briévement et dit pour
seul commentaire : «Il n’a pas de cheveux». Yacine lui dit : «Si c’est tout ce
que tu as a réclamer, le fait qu’il n’a pas de cheveux, ¢a va.» Amatoutan, qui
est installée dans son lit, demande & son tour a voir le bébé. Elle jette un coup
d’ceil rapide, de loin (Mariam continue & tenir 'enfant dans ses bras) et dit :
« Eheeen. » Puis, elle rit discrétement sans rien dire.

Dés que Zeinebou a pris place dans son lit, on lui donne le nouveau-né,
couché a ses cotés. Les servantes ont enroulé la sitok autour du lit de Zeine-
bou et ont installé au-dessus une moustiquaire opaque. La Sitok a une petite
ouverture vers I'Est, dissimulée par un drap faisant office de rideau. A part sa
meére, les servantes et la forgeronne Tahi, aucune femme nous a suivi jusqu’a
la maison. Asitou et Ghaichatou sont rentrées directement chez elles, de méme
que Mannat et son amie. Tahi est venue avec nous, mais elle est repartie a
la tombée de la nuit. Néliga, sa fille Essebet, Assalama et Yacine restent un
moment a la maison, mais partent également chez elles au début de la soirée.
Seule Almadeina reste sous la tafala, comme tous les soirs. Bien qu’elle dis-
pose de sa propre maison dans le voisinage, elle dort toutes les nuits aupres de
Mariam. La grand-meére du nouveau-né, Amatoulaye, rentre un moment chez
elle, puis revient durant la soirée.

Je quitte Zeinebou, sa grand-meére et sa tante au moment du diner, vers
20 heures. Vers 21 heures, Almadeina vient me chercher pour me demander
quels sont les médicaments que Zeinebou doit prendre. Je pars la voir. Il y a
sa mére Amatoulaye avec elle sur le lit. Le probléme est en fait le suivant :
j’avais auparavant expliqué & Amatoutan et & Mariam la posologie a prendre,
en disant qu’il fallait que Zeinebou mange d’abord un peu avant de prendre
les antibiotiques et les autres produits. Le soir, elle a bu seulement du lait. Or,
selon Mariam, boire de 1'eau (pour avaler les comprimés), aprés avoir bu du
lait provoque la tagnut, des maux de ventre, en particulier chez une accouchée.
Je leur dis que le pharmacien avait insisté sur le fait qu’elle devait prendre les
médicaments dés le soir méme. Amatoulaye se concerte alors avec Mariam et
cette derniére conclut de la fagon suivante : elle peut boire les médicaments

tout de suite si elle dit « Bismillahi» avant. Le lendemain, Zeinebou me dit
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qu’elle avait commencé a prendre les comprimés, y compris les antibiotiques,
seulement le lendemain. Elle me dit : « Je les ai oubliés. »

Le nouveau-né n’aura pas été allaité par Amatoutan, la tante maternelle
de Zeinebou. La jeune meére a lavé ses seins avec de l'eau chaude, puis a mis
le petit aux seins tard durant la nuit. Je tiens cette information des femmes,
mais je n’ai pas pu ’observer moi-méme a cette heure avancée, ot ’'observation
devient également difficile & cause de 'obscurité. Un couteau a été placé pres

de la téte de 'enfant.

%

Cette description appelle plusieurs commentaires. Sur le plan des personnes
impliquées dans I’événement, I’on constate tout d’abord que Mariam, la grand-
mére maternelle de I’accouchée, détient 'autorité, y compris pour les décisions
qui concernent le monde médical « moderne », relevant d’une structure éta-
tique. Vis-a-vis de celui-ci, il existe une grande méfiance, justifiée par des actes
de discrimination graves de la part du personnel appartenant majoritairement
aux ethnies dominantes, en particulier durant les années du conflit armé avec
le gouvernement. Malgré cela, certaines femmes d’Abalak accouchent mainte-
nant dans le dispensaire, ou du moins s’y présentent peu aprés la naissance —
ce qui n’est pas sans danger — pour recevoir des soins. Afin de faire contre-
poids & cet univers auquel on ne fait pas entiérement confiance, nous avons
été réquisitionnée a titre de témoin et également de traductrice, car peu de
femmes touarégues de ce milieu parlent haussa ou francais.

Dans cet exemple, le monde «traditionnel » et le monde « moderne » s’en-
chevétrent sans cesse. La grand-meére, la mére et la sceur soupconnent des
contractions prématurées, parce que la veille, Zeinebou aurait été trop en
contact avec la chaleur du sol, tout en faisant vérifier cette hypothése par
le personnel soignant du dispensaire. Pour la prise des médicaments prescrits
par le médecin-accoucheur, il y a conflit, car une accouchée ne peut pas boire de
I’eau aprés avoir bu du lait selon la médecine traditionnelle touarégue, le com-
promis proposé par la grand-mére n’ayant pas été suivi finalement par ’accou-
chée. Les rites du premier jour, & savoir le chuchotement de I'appel a la priére
et le frottement du palais, ont été transposés dans l'espace du dispensaire. Il
en est de méme pour la coutume d’une assistance féminine nombreuse, venue
dans ce cas aprés-coup, car ’accouchement s’est passé trés rapidement. En
apportant des nattes, du thé et de la nourriture, les femmes ont investi le ves-

tibule de la salle d’accouchement, le transformant en un espace « domestique ».
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Pour la préparation de la protection magique pour ’accouchée et le frottement
du palais, la mére de Zeinebou a fait appel a son ex-mari reconnu comme un
grand savant. Comme il se doit, celui-ci n’est méme pas au courant de la gros-
sesse de sa fille. Son épouse actuelle, pendant féminin du grand-pére maternel
dont elle prolonge les actions, est sollicitée pour effectuer 'appel a la priére
et le frottement du palais qui n’a pas été accompagné par un allaitement non
maternel. Il en est question durant I'aprés-midi, mais la nourrice suggérée, a
savoir la tante maternelle de I'accouchée, n’a finalement pas donné son lait.
Le fait que le bébé n’ait pas pleuré, sauf au moment ou il est secoué avec
virulence par une étrangére, a sans doute facilité cette décision. A cet endroit,
il faut remarquer que l'allaitement non maternel devient de plus en rare de
nos jours, surtout en milieu urbain. Il y a plusieurs raisons a cela, qui ont trait
au changement des relations que 'on entretient avec les autres (les tissus de
solidarité se rétrécissant de plus en plus), mais qui se justifient également par
le risque de transmission de maladies comme le sida®*. Ce qui a par ailleurs
des conséquences dramatiques pour les orphelins de mére et les enfants dont
les méres manquent de lait.

Le role important joué par les descendants d’esclaves de la famille, coté
maternel et paternel, est également a souligner. L’accouchée s’appuie sur les
genoux de Yacine, sa « mére affective », pas sur celle de sa mére avec laquelle
elle maintient une distance respectueuse. Salim accompagne 'oncle maternel
de Zeinebou chez le grand-pére paternel, qu’il informe de ’accouchement en
cours, puis annonce la nouvelle de la naissance & Mariam, conformément a son
role de médiateur dans les situations de parole délicates. Il est chargé d’amener
les repas et des nattes, tandis que Waghlassane prépare du thé aux femmes qui
se trouvent au dispensaire. Enfin, les hommes d’origine servile servent d’inter-
médiaire entre les femmes et 'oncle maternel qui se charge de faire la navette
entre le dispensaire, la maison de Mariam et celle de Moukhamad. On voit
ici le role important que joue I'oncle maternel de ’accouchée, au point d’étre
confondu avec le pére du nouveau-né par les femmes appartenant & d’autres
ethnies ou ce dernier joue un réle plus actif qu’en milieu touareg ou il est au
contraire discret et passif. De leur coté, les femmes d’origine servile se chargent
de préparer et d’amener la bouillie de I'accouchée, de récupérer et d’enterrer le
placenta, puis de préparer le lit de 'accouchée. Ces services volontiers rendus

par les descendants des anciens esclaves représentent un moyen privilégié pour

54Voir a ce sujet les travaux d’A. Desclaux, 2000.
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raffermir, au moment des événements fondamentaux comme la naissance, le
mariage et la mort, les liens anciens qui n’ont plus rien a voir avec des liens
de dépendance, mais soulignent au contraire que tous font partie d'une méme
grande famille.

La rencontre au dispensaire avec les femmes appartenant a d’autres ethnies
est également intéressante, car elle souligne les différences culturelles existant
autour de la naissance. Alors que les Touaregs n’expriment aucune joie, ni tris-
tesse, en ce qui concerne le sexe de ’enfant qui n’est annoncé que d’une maniére
trés discréte, le fait que 'enfant était de sexe masculin était la premiére chose
rapportée a voix haute par une femme haussa qui observait ’accouchement de
Zeinebou. Ces femmes ont ostensiblement félicité celui qu’elles ont pris pour
le pére de ’enfant, alors que personne ne ferait une chose pareille en milieu In-
esleman. Enfin, 'accueil du nouveau-né est également trés différent. Dissimulé
dans un pagne et a peine regardé, il est mis a nu et manipulé sans vergogne
par les femmes haussas. L’ensemble de ces gestes se focalisent sur le pére de
I’enfant comme « créateur » principal de I’enfant, tandis que la fonction pater-
nelle est au contraire tue chez les Touaregs. Ce n’est pas non plus au pére que
I’on présente I'enfant en premier, mais & Mariam, I’arriére-grand-mére mater-
nelle (et grand-meére paternelle par alliance) du bébé qui est aussi la premiére
autorisée a faire des commentaires sur ’enfant, comme si celui-ci n’existait
pas tant qu’il n’a pas été approuvé par elle. Enfin, I'accouchée elle-méme reste
extrémement silencieuse et passive, avant comme aprés la naissance, faisant
le moindre bruit possible autour de cet événement intime dont on s’efforce de

gommer la réalité biologique.

2.8 Le rituel de nomination du nouveau-né
2.8.1 Le cadre général de la nomination

Comme dans la plupart des sociétés musulmanes, le nouveau-né recoit chez
les Inesleman de I’Azawagh un nom sept jours apreés sa naissance. Les Touaregs
procédant & un calcul par nuits (adan, sg. ehad), allant du crépuscule a l’aurore,
la cérémonie de nomination a lieu a partir du lever du soleil suivant la septiéme
nuit aprés ’accouchement. Si, par exemple, 'enfant nait avant le coucher du
Soleil d’un jeudi, il sera nommé le mercredi suivant. Mais que 1'accouchement
aie lieu apres le crépuscule, et la nomination interviendra un jour plus tard,

soit le jeudi.
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Jour civil Jeu. | Ven. | Sam. | Dim. | Lun. | Mar. | Mer. | Jeu.
Jour « :fi(( :fi(( u« u« ;fi(( aic( u
touareg Jeu.i Ven Sam Dim Lun. Mar Mer Jeu
7 —— — — — ‘

A2 = m e > N2

Tableau 2.1 : Calendrier de la nomination. A = Accouchement. N — Nomination.

Tout enfant & droit a cette cérémonie, a I'exception des enfants illégitimes
(iniba, sg. anibaw), congus hors mariage. La cérémonie est identique pour
les nouveau-nés des deux sexes. Elle est désignée par le terme ismawan, qui
signifie littéralement « les noms », bien qu’en principe, I’enfant ne regoit a cette
occasion qu’un seul nom officiel. La cérémonie a lieu dans le campement des
parents de I'accouchée. Dans la société traditionnelle, elle rassemble avant tout
des femmes et non pas des invités hommes. Il s’agit généralement de parentes
des deux cotés, maternel et paternel, vivant dans les campements environnants.
Plus le rang statutaire de I’enfant est élevé, plus le nombre de participantes
est grand. Le pére participe rarement a la cérémonie et n’invite pas non plus
de son coté des hommes. S’il réside dans le campement ot a lieu la naissance,
il prendra le thé avec les hommes présents. Ceux-ci gotiteront de la viande du
sacrifice de nomination, mais sans se méler a la féte des femmes. Aujourd hui,
les choses changent, les hommes font désormais partie des invités, timidement
en milieu nomade et de facon de plus en plus remarquée en milieu sédentarisé
et urbain. Nous y reviendrons dans le chapitre 5.

Le rituel de nomination proprement dit comporte une série de rites dont
la mise & mort d’un bélier, conformément & la recommandation religieuse. Ce
sacrifice de naissance, associé & la nomination de l'enfant, est la seule tache
masculine du rituel. En revanche, les femmes exécutent durant la matinée et
I’aprés-midi du septiéme jour un ensemble de rites centrés sur le corps du
nouveau-né. Ces rites, comme le sacrifice du bélier, ont un caractére plutot
privé en ce sens qu’ils ne se déroulent pas devant un nombre important de
personnes. Les rites féminins du matin ont lieu t6t le matin entre 7 h et 9 h,
tandis que le rite de I'apreés-midi cloture la journée des « noms» entre 16 h et
17 h. Or, la plupart des invitées ne viennent qu’en fin de matinée, vers 11 h.
Celles qui résident dans des campements un peu éloignés repartent souvent
a partir de 16 h, dés que la chaleur commence a diminuer. Seul le rite de
I’aprés-midi est donc exécuté devant un certain nombre de spectatrices venant

généralement des tentes voisines.
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Figure 2.6 : La tafala (le « toit ») remplace la tente en milieu sédentaire. Comme la tente, elle
constitue un espace féminin, par opposition & la maison en banco qui appartient aux hommes.

Elle est construite exclusivement par des femmes lors de séances de travail collectives.

2.8.2 L’organisation spatiale des rites

Les rites exécutés par les femmes se déroulent au sein de I’espace domes-
tique qu’est la tente en milieu nomade et la tafala et/ou la maison en milieu
sédentaire.

Aussi bien dans la tente qu’a l'intérieur de la tafala, les rites du matin par
les femmes se déroulent, en fonction de I'orientation de ’habitat, en principe
dans la partie sud-ouest ou sud-est, devant le lit de 'accouchée qui se trouve
dans la partie latérale nord. En général, la tente/tafala est ouverte vers l'ouest
durant les heures matinales. Durant 'aprés-midi, le rite est le plus souvent
exécuté dans la partie sud-est de ’espace domestique ouvert dans cette direc-
tion dés que le soleil se trouve a l'ouest. A lintérieur de la maison de ville,
’orientation spatiale est moins marquée. Selon la disposition de la piéce ot se
trouve l'accouchée, les rites se déroulent en principe devant ou a cété du lit de
I’accouchée. Celle-ci assiste passivement au rituel, observant ’ensemble depuis
son lit, si elle le désire, ou restant a I’abri de la sitok.

Le sacrifice du bélier se pratique a plusieurs dizaines de meétres de la tente,
souvent a proximité immédiate d'un arbre. Le lieu du sacrifice n’est pas systé-
matiquement fixé en fonction des points cardinaux, ’essentiel étant d’égorger
I’animal couché sur son flanc gauche en direction de la Mecque a l'est. En
milieu sédentaire, les Inesleman égorgent 1’animal & l'intérieur de la conces-
sion, parfois seulement & une dizaine de métres de la tafala ou de la maison,
a cause de l'exiguité du terrain. La aussi, I'emplacement du lieu varie selon

les cas. S’il s’agit souvent d’'une méme aire d’abattage qui se confond en ville
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avec ’aire ou sont stockés d’autres déchets (tas de fumier, par exemple), nous
avons observé des lieux se trouvant aussi bien a l’est, & 'ouest ou au sud des
lieux d’habitation. En revanche, on ne pratique jamais I’abattage d’un animal
au nord qui est le coté des génies. On évite aussi d’égorger I'animal devant
la maison, c’est-a-dire dans la rue, comme on peut ’observer chez d’autres
ethnies en ville, car égorger un animal a la vue de tout le monde est considéré

comme un comportement vaniteux (ibaragan) et peu honorable.

2.8.3 La toilette rituelle du nouveau-né, « alwalla »
L assistance

Le rite qui ouvre le rituel de nomination consiste en un bain purificateur du
nouveau-né appelé par le terme alwalla qui désigne au sens large les ablutions.
Il débute entre 7 et 8 heures du matin devant 1’assistance réduite des femmes
et enfants, garcons et filles, du foyer. La meére et les sceurs de I'accouchée
sont toujours présentes, quelques tantes maternelles et /ou des cousines proches
participent également au rituel. Les forgeronnes et femmes d’origine serviles
attachées a la famille de ’accouchée jouent elles aussi un réle important le jour
de la nomination et se rendent au foyer trés tot le matin. En revanche, aucun
homme adulte ou adolescent ne participe a ces rites féminins. Ils affirment tous
de ne jamais avoir observé ces rites et de ne pas étre au courant de leur nature,
bien qu’ils y aient tous participé dans leur enfance. De leur coté, les femmes
entretiennent ce savoir-faire rituel comme un savoir spécifiquement féminin

qu’elles nomment parfois le «secret des femmes» (ossir n tidoden).

Les ingrédients de I'eau du bain

La toilette du nouveau-né est réalisée par au moins deux femmes, dont
une forgeronne attachée a la famille de 'accouchée et une femme d’honneur.
Dans la pratique, d’autres femmes, nobles, forgeronnes et femmes d’origine
servile, participent de fagon informelle au lavage du corps du nouveau-né (cf.
chapitre 5). Avec I'aide et en tous les cas sous la surveillance de la mére de
I’accouchée ou d’une mére classificatoire, I’eau du bain est préparée en principe
par la forgeronne. Celle-ci ramasse sept crottes de chameaux et sept crottes
de chévres et les jette dans 'eau fraiche du bain contenu dans un récipient ou
une bassine. De nos jours, on utilise souvent une petite bassine en plastique ou
en émail. Ensuite, la forgeronne y fait tremper une ou plusieurs chaines en or

appartenant & des femmes d’honneur (simossorha) qui ne sont pas forcément
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Figure 2.7 : L’eau du bain rituel du nouveau-né.

présentes au rite. Dans les cas que nous avons observés, I'une des chaines appar-
tient souvent a la grand-meére maternelle de 'enfant ou & une tante maternelle,
mais une femme remarquable d’une tente des environs peut également préter
sa chaine a cet effet. Il n’est pas impératif que cette femme soit une parente du
coté de la mére de 'enfant. Il peut également s’agir d’une femme de la parenté
paternelle. Dans la pratique, il est plutot rare que la femme d’honneur ne soit
pas une parente. Sans oublier que, chez les Touaregs, les individus sont sou-
vent apparentés par leurs péres et méres respectifs. En plus des chaines d’or,
la forgeronne ajoute au moins une paire de boucles d’oreille en argent massif
(sizabaten) appartenant également & une femme d’honneur.

Le port de chaines en or peut surprendre, car les Touaregs sont avant
tout connus pour leur bijouterie d’argent. En effet, les femmes de la noblesse
religieuse de I’Azawagh portent traditionnellement des éléments en or intégrés
dans leurs colliers, dont le plus important est le pendentif nommé zakkat dont
la structure de base est circulaire. Dans la partie inférieure de I'anneau se
déploient cinq branches pointues (cf. figure 2.8 ci-contre).

De chaque coété du pendentif, 'orfévre enfile un certain nombre de petites
piéces cylindriques creuses nommées idufan ®®. La forme classique des idufan
présente une renflure médiane. Entre les cylindres se trouvent des perles an-
ciennes en grenats, tandis que le fermoir de la chaine est constitué d’une perle
de verre également ancienne. Il s’agit le plus souvent d’'une perle nommée iji,
la mouche. Elle est en pate de verre noire parsemée de pois blancs. Entre les

perles de grenats, on enserre parfois de minuscules anneaux d’or.

55Ce terme désigne aussi la partie inférieure des pattes animales, ainsi que les os & moelle.
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Figure 2.8 : Jeune femme portant trois chaines avec une zakkat en or a ’occasion de la

cérémonie du voile. Abalak, septembre 1999.

Autrefois, le pendentif zakkat était fabriqué en argent, tandis que seuls
les idufan étaient en or, métal alors précieux et trés onéreux. On dit qu’au
XIX€ siécle, un gramme d’or pouvait étre échangé contre une vache. La socur
de I'imam actuel fut la premiére & porter une zakkat en or dans les années
cinquante. Depuis, cette pratique s’est généralisée aux autres femmes de la
noblesse religieuse. Les idufan en or seraient par contre anciens, car, dit-on,
les nomades trouvent parfois encore des terres cuites anciennes, contenant des
¢léments en or, enterrées a l'époque des pillages et des guerres d’honneur.
Mais, aucune étude n’existant de nos jours sur 'orfévrerie ancienne en milieu
touareg, il nous est impossible de dater précisément 1’origine de ces bijoux. De
nos jours, l'or provient de pieces de monnaie britanniques ou originaires de
I’Arabie saoudite. Certains idufan, ainsi que les perles en grenats et en pate
de verre sont transmises en voie utérine depuis plusieurs siécles. Les femmes
sont capables de préciser la provenance de chaque élément qui compose leurs

chaines. D’autres éléments sont plus récents et proviennent le plus souvent
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de dons de la part des meéres, péres, fréres et époux. Une femme riche peut
également acheter de 'or avec ses propres moyens et enrichir ainsi sa chaine.

Chaque jeune femme porte un tel collier a partir du moment ot elle porte le
voile de téte (cf. chapitre 4). Les ¢éléments manquants sont & ce moment donnés
par ses parents, mais la fille commence a collecter des perles et des idufan dés
son jeune age. Dés I'age de sept ans, marqué par la coiffure des jeunes filles
dite iyaryawan (cf. chapitre 4) et jusque dans les années 1970 par le début des
séances de gavage, elle porte un petit collier autour du cou qui peut intégrer
certains de ces éléments. Mais le plus souvent il s’agit d’un collier en perles de
verre bleues, le méme que celui qui est porté par les femmes d’origine servile.
C’est aussi a sept ans qu’une forgeronne perce les oreilles de la fille pour recevoir
des petits anneaux en argent. Au fur et & mesure, on introduit des anneaux plus
grands et plus lourds, sans changer leur forme caractéristique, jusqu’a ce que
la fille puisse porter les anneaux massifs au moment ou elle recoit son premier
voile de téte. Il est aussi d'usage que des femmes d’honneur donnent une perle
de grenats ou un petit anneau d’or provenant de leurs propres colliers. Ce
don spécifique fait par une tamassarhayt a une fillette ou jeune fille s’appelle
tomoywant. Il peut aussi prendre la forme d’un sous-vétement usagé (petit
pagne, afor). Le don de tomoywant est fait dans le but précis de transmettre
a la fille I'honneur de cette femme, qualifiée tantdt de sarhaw, tantot par le
terme alhurma qui connote 'idée de sacralité liée aux origines.

Selon nos interlocutrices, les mémes principes de transmission interviennent

également dans ’eau du bain rituel du septiéme jour.

La toilette

Pour la toilette, le nouveau-né est soit tenu dans les mains de la tamas-
sarhayt au-dessus d’une autre bassine, soit placé sur les chevilles de celle-ci.
Ses pieds peuvent étre posés & l'intérieur de la seconde bassine. L’ordre de la
toilette suit dans le discours des femmes les mémes principes que les grandes
ablutions du corps en islam, d’ou 'appellation osirad (grandes ablutions) qui
est également donnée a ce premier bain. Les femmes touarégues procédent
avec beaucoup de douceur et par petites touches, en faisant ruisseler des pe-
tites gouttes d’eau sur le corps. Dans le chapitre 5, nous procéderons & une
description plus détaillée de la toilette en I'illustrant par une série de photos ti-
rées de documents vidéographiques. Nous ferons de méme pour ’ensemble des
rites du septiéme jour qui varient d’un cas & un autre. Les exemples que nous

allons présenter proviennent de deux cérémonies de nomination. L’une s’est dé-
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roulée dans une famille Inesleman Kel Eghlal dans la ville de Tchintabaraden
en septembre 1997, autre dans une famille des Ayttawari n Adghagh en milieu
nomade en décembre de la méme année (Teggart, région de Tahoua). Dans le
premier cas, il s’agit d’un enfant né aprés une série d’ainés morts, tandis que
le second bébé est le premier-né d’une jeune femme récemment mariée.

A la fin de la toilette, la tamassarhayt recueille le nouveau-né dans un tissu
neuf, de préférence de couleur blanche. L’enfant y est essuyé et enveloppé des
pieds a la téte, en attendant le prochain épisode rituel. Les chaines en or et les
boucles en argent sont rendues aussitot a leurs propriétaires, tandis que I'eau
avec les crottes dissolues est jetée sans précautions particuliéres a coté de la

tente.

2.8.4 Le rite des voiles, « ifarwan »

Aprés une courte pause a lieu le rite particulier nommé «les voiles»
(iforwan, sg. afor). Il réunit idéalement sept femmes d’honneur qui ont toutes
donné naissance a un garcon lors de leur premiére grossesse. A défaut, il peut
aussi s’agir de cing, voire de trois femmes, en tous les cas, elles doivent étre
en nombre impair. S’il n’y a pas assez de femmes meéres de premier-né garcon,
on fait appel a celles qui n’ont jamais accouché mais qui sont déja en age de
porter le voile sans étre forcément mariées. Parmi les femmes du rite d’iforwan
peuvent aussi se trouver des artisanes, a condition de satisfaire aux critéres
énoncés. Chaque femme doit recueillir le nouveau-né dans son voile en indigo,
tenu par les deux mains au-dessus des genoux, et le passer ensuite dans le
voile de sa voisine, dans le sens est-ouest. Le nouveau-né passe ainsi de voile
en voile jusqu’a faire sept fois le tour complet du cercle de femmes.

Il existe également une variante de ce rite qui consiste a balancer ’enfant
a l'intérieur d’'un voile de femme en indigo. Celui-ci est tenu de chaque coté
par deux femmes. Nous avons pu observer ce rite & 'occasion de la nomina-
tion & Tchintabaraden. L’enfant était balancé enveloppé d’un pagne blanc et
avec des chaines en or posées, comme lui, a I'intérieur d’un voile en indigo. En
revanche, nous n’avons jamais observé cette facon de faire en milieu nomade
ou en milieu Inesleman a Abalak. Aussi, les femmes avaient certaines hésita-
tions a Tchintabaraden en ce qui concerne 'exécution du rite. Cependant il
ne semble pas s’agir d’une innovation, mais plutét d’une variante originaire
d’un autre groupe touareg. En effet, la forgeronne qui avait exécuté les rites
de naissance ce jour-la n’est pas attachée traditionnellement & cette famille

kel eghlal, mais appartient & une fraction des Imajeghan Iwellemmedan. Mais
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Figure 2.9 : Remplissage du moule de téte. Tchintabaraden, septembre 1997.

ce rite est surtout exécuté par les groupes touaregs de la région d'In Gall au

nord-est de 1’Azawagh.

2.8.5 Le rite de 'aumone, « ajobjan »

Le troisiéme rite qui fait suite a celui des voiles est nommé ejobjan. Ce
terme dérive de la racine BJ qui signifie « payer au comptant ». Le mot ejobjan
donne par ailleurs son nom a l’ensemble des rites féminins de naissance du
matin. La forgeronne et la femme d’honneur, ou une autre femme, le choix
étant ici plus souple, prennent a ’aide d’un voile en indigo de bonne qualité
les mesures du crane du nouveau-né. Pour ce faire, I'une d’elles tend un pan
du tissu autour du front, puis suit la bordure de la chevelure vers 'arriére de la
téte jusqu’a la nuque ol le pan est maintenu grace a une ficelle ou simplement
par la main. Elles obtiennent ainsi un moule de la téte de I'enfant. Celui-ci
est rempli, au-dessus d'un van, par des graines de mil, en faisant attention
a ce qu’aucune graine ne tombe sur le sol. Ceci risquerait de rendre I’enfant
fou, de lui 6ter son intelligence. Le remplissage se fait de facon minutieuse, a
la maniére des commercants remplissant une mesure, et avec 'intervention de
toutes les femmes présentes, tenant chacune un bout du moule et rembourrant
les graines a l’aide de leurs doigts.

Une fois le moule de la téte jugée suffisamment remplie, les femmes versent
les graines dans le van, toujours en évitant que certaines tombent par terre.
La meére (réelle ou classificatoire) de l'accouchée distribue ce mil aux arti-
sanes présentes, en donnant la majorité a celle qui exécute les rites. Toutes
les femmes présentes, libres ou esclaves, recoivent également quelques pincées

de mil. L’ensemble des femmes mache quelques graines et les appliquent en-
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suite sur le milieu du front, les deux joues, le bout du nez et le menton. Le
reste des graines est noué dans un pan du voile ou du pagne et distribué aux
femmes de l'entourage qui ne sont pas présentes au rituel. L’idéal est que le
plus grand nombre de femmes, et de femmes exclusivement, toutes catégories
sociales confondues, gotite a ce mil d’ejobjan que nos interlocutrices consi-
dérent comme une aumoéne (takutay). Suivant les moyens, le moule peut étre
rempli & trois reprises, soit avec du mil, soit avec des dattes, puis du tabac.
Mais l'intervention des dattes et du tabac serait d’apparition récente.

Si une femme souhaite se marier dans I'année, elle ne distribue pas le mil
qu’elle a requ pour les autres femmes de son entourage, mais le garde, le pile
chez elle, puis le mange. Les autres femmes gardent aussi parfois une quantité
infime des graines qu’elles ont recues et les conservent dans un petit sachet.

C’est un porte-bonheur pour les voyages, caché dans les bagages.

2.8.6 La coupe des cheveux et sacrifications, « agowaji » et

« Sigiyyaz »

La coupe de cheveux du nouveau-né est un rite trés répandu dans les céré-
monies de nomination en terre d’islam (cf. F. Aubaile-Sallenave, 1999). Chez
les Inesleman de I’Azawagh, par contre, ce n’est pas le crane entier qui est
rasé. La forgeronne coupe seulement trois petites touffes de cheveux, toujours
du coté de la tempe droite. C’est pour cette raison que la coupe s’appelle
egowijji, de la racine GW.J qui signifie « couper les cheveux », par opposition a
«raser la chevelure» (telazay). Du fait de la faible quantité de cheveux coupés,
certains utilisent la forme féminine togowijit qui marque en touareg le diminu-
tif. La forgeronne mouille les cheveux du bébé avec un peu de sa salive et les
coupe a l'aide d'une lame de rasoir. Elle donne les cheveux au fur et & mesure
qu’elle les coupe a une femme présente, généralement la grand-meére maternelle
du nouveau-né. Celle-ci les coince la plupart du temps entre une traverse et la
natte du lit de 'accouchée. Elle peut également les serrer dans une fente ou
un trou qui existe a quelque endroit du bois du lit.

Juste apres la coupe des cheveux, la forgeronne pratique avec la méme lame
quelques incisions (Sigiyyaz) dans la peau du bébé. En théorie, la coutume
voudrait qu’elle pratique une série de scarifications paralléles, par nombre de
trois, a différents endroits précis du corps : sur les tempes, les épaules, sur
chaque avant-bras au niveau des coudes et des poignets, de chaque coté du
nombril, sur les deux genoux, en dessous des omoplates, puis au niveau des

reins. Mais nous n’avons jamais observé la réalisation de ’ensemble de ces
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incisions. Dans la pratique, la forgeronne se contente dans la majorité des cas
d’inciser la peau au niveau des tempes, parfois en ajoutant celle des genoux.
Nous n’avons observé qu’'une seule fois une trentaine d’incisions. Il n’est pas
rare de constater que, dés que le nouveau-né commence a saigner et a pleurer,
I’assistance insiste pour que la forgeronne arréte, répétant un «¢a lui suffit»
(igda-s). Les enfants nés a la suite de fausses couches ou d’ainés morts n’ont
pas les cheveux coupés, ni la peau incisée a 'occasion de leur nomination. Par
contre, ils participent a tous les autres rites, sans traitement particulier, si ce
n’est qu’on veille a ce que le rituel soit particulierement bien exécuté.

Aprés les rites du matin, le nouveau-né est habillé pour la premiére fois avec
une petite chemisette cousue dans un tissu blanc ou bleu clair. De nos jours,
il s’agit souvent d’un petit ensemble, robe ou T-shirt et pantalon, importé et

vendu sur les marchés locaux.

2.8.7 Le sacrifice du nom, « asom »

D’aprés les femmes, il faut d’abord que les rites du matin soient termi-
nés avant que le bélier puisse étre égorgé, soit dans la matinée entre 9 h et
10 h. Mais, dans la pratique, les hommes n’attendent pas toujours la fin des
opérations qu’ils n’observent jamais directement. Nous avons ainsi remarqué
plusieurs fois que le sacrifice de nomination a été pratiqué au moment de la
coupe de cheveux ou des scarifications®®. Selon les hommes, ce n’est pas lar-
gument des rites des femmes qu’ils évoquent, mais la coutume islamique qui
voudrait que I’animal soit égorgé dans la matinée, bien apreés le lever du soleil.
En ville, les choses changent encore, car le sacrifice de nomination s’y déroule
juste apres le lever du soleil, entre 6 h et 7 h du matin, avant les rites exécutés
par les femmes.

L’animal destiné au sacrifice de naissance est appelé esom, c¢’est-a-dire «le
nom ». Le septiéme jour, on s’appréte littéralement a «égorger le nom» (aga-
zam n esom). L’animal est choisi par le pére du nouveau-né, ou, s'il est encore
jeune, son grand-frére ou son pére s’en charge a sa place. Le choix de ’ani-
mal suit en principe les mémes régles que celles qui prévalent pour le choix
de 'animal sacrifié & l'occasion de la tafaskay. Dans I'idéal, il s’agit d’un bé-
lier blanc ou blanc tacheté de noir, 4gé d’un an au minimum et ne présentant

aucun défaut physique (oreilles abimées, pattes boiteuses, sans cornes, borgne

56Ce qui est par ailleurs moins pratique pour I’ethnologue qui ne peut pas observer les

deux événements a la fois.
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Figure 2.10 : Le frére de ’accouchée « égorge le nom ». Tchintabaraden, septembre 1997.

etc.). L’animal est conduit au campement de I’épouse peu avant le jour de la
nomination par un délégué du pére, soit un ancien serviteur, un forgeron ou un
parent. Le matin du septiéme jour, I’animal est le plus souvent mis & mort par
un grand-frére de I’accouchée, sinon par le pére ou 'oncle maternel de la mére.
Au moment de trancher la gorge, il prononce la formule bismillah et Allahu
akbar, puis le nom de 'enfant, a voix basse ou de fagon silencieuse.

Dans les discours, le choix du nom du nouveau-né incombe en principe a
la famille paternelle de I’enfant. Mais dans la pratique, il n’est pas exclu que
la famille maternelle propose également un nom. D’autres noms, puis surnoms
peuvent s’y ajouter par la suite (cf. §3.4, p. 286).

Aprés avoir égorgé le «nom », un ou plusieurs hommes (un artisan et/ou,
un ancien serviteur ou des adolescents) se chargent de dépecer, puis de vider
et de découper la carcasse, en commencant par la couper en deux, au milieu
de la colonne vertébrale, puis chaque moitié est coupée également en deux, les
pattes antérieures (tayt) gardant les cotes (iyordossan) attachées. Les pattes
postérieures sans cotes sont nommeées par un terme différent, & savoir idaran.
Le cou est en principe réservé a celui qui a dépecé I’animal, c¢’est-a-dire ’artisan
attaché a la famille de ’accouchée. La peau de I'animal est, quant a elle, donnée
a une femme des inadan, en principe celle qui a aidé la femme & accoucher.
Recevoir la peau d’une nomination est considéré comme un honneur, au point
ol les forgeronnes se souviennent généralement de qui elles ont recu la peau
du «nom ».

La téte de 'animal est donnée aux enfants qui se font souvent un plaisir de
la griller eux-mémes. Comme nous 1’avons déja remarqué, une exception est
faite a cette régle pour les sacrifices de nomination d’enfants dont les ainés sont

morts. Dans ces cas, c’est la mére du nouveau-né qui doit consommer la téte
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de 'animal sacrifié. La patte droite de devant est réservée au pére ou au grand-
pére du nouveau-né, mais cette attribution n’est pas systématique, car cette
patte peut aussi étre donnée au religieux qui a fait une protection a l'accou-
chée au moment de la naissance, en particulier si ’accouchement a été difficile.
Dans ce cas, les paternels regoivent la patte antérieure de gauche, sinon elle est
donnée aux parents du coté maternel. Si la femme a accouché dans le campe-
ment de son mari (naissance prématurée, par exemple, ou si sa famille réside
dans le méme campement), la patte droite antérieure est donnée aux maternels
ou & 'homme qui a confectionné la protection de I'accouchée, tandis que les
paternels regoivent la patte antérieure gauche. Si les paternels résident loin du
lieu de la nomination, on leur fait parvenir cette viande sous forme de viande
séchée (kolosan). En tous les cas, la moitié supérieure de 'animal revient aux
hommes, tandis que la moitié inférieure est réservée aux femmes. La colonne
(des deux moitiés) est réservée a l’accouchée a qui on peut également donner la
patte postérieure gauche. Aussitot animal vidé, les abats (isokwa) contenants
le foie (tasa), le coeur (ul), les poumons (turaten), la panse (tagazawt) et un
morceau de graisse de I’épiploon (afadayan) sont coupés en petit morceaux,
puis bouillis a I’eau salée. Aujourd’hui, cette préparation peut contenir parfois
des tomates séchées et des condiments divers. Elle est servie aux femmes pré-
sentes dans la matinée, en particulier & celles qui sont considérées comme des
hotes de marque. La préparation des abats provenant de ’animal de nomina-
tion différe de celle que 'on peut observer & 'occasion des autres abattages
rituels et sacrifices, car elle intégre la panse qui est d’ordinaire donnée aux
femmes d’origine servile. Or, la panse du septiéme jour doit étre consommée
par toutes les femmes présentes, c’est-a-dire essentiellement par les parentes
de la mére de I'accouchée. En revanche, elle est interdite aux hommes. Pour
cette raison, la marmite dans laquelle on fait cuire les abats, faisait autrefois
I'objet d’une lutte entre les hommes et les femmes du campement maternel.
Les hommes tentaient de la ravir aux femmes, afin de consommer cette partie
exclusivement réservée aux femmes. Cette lutte aboutissait souvent a ce que le
contenu de la marmite soit versé par terre, devenant ainsi inconsommable. Elle
a aujourd’hui disparu et seule subsiste le fait que la panse de la nomination
soit réservée aux femmes.

La viande est, quant a elle, coupée en petits morceaux et bouillie avec de
I’eau et du sel, a I'exception des parts réservées a l'accouchée qui ne doit pas
consommer du sel durant la période post-partum. De nos jours, les cuisiniéres

(femmes d’origine servile, parentes proches de I’accouchée) y ajoutent parfois
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des oignons, des condiments autres que le sel, des cubes «Maggie» et du
concentré de tomates. En fin de cuisson, elles y incorporent également du riz et
des pates, soit des denrées alimentaires de luxe. Ce repas est consommé surtout
par les invitées femmes et les enfants qui affluent au milieu de la journée a la
cérémonie de nomination. Les hommes proches de la famille d’accueil y gotitent
également, mais sans forcément s’en rassasier. L’essentiel est, dit-on, que tout
le monde goiite la viande du sacrifice du nom. Afin de ne pas attiser 1'envie
des génies, on briile également un morceau de graisse (tadont).

La préparation actuelle du repas de nomination différe du repas traditionnel
pris a cette occasion. En effet, autrefois, les femmes des environs amenaient
chacune un récipient en bois (ayozu) plein de nourriture a base de mil. Ce geste
est connu sous le terme ikassan, soit la forme plurielle du mot « récipient ». Elles
amenaient soit une polenta de mil (ossink), soit de la farine de mil (todda).
D’autres pouvaient également apporter du lait frais. Contrairement a ce que
I'on peut penser, 'apport de cette nourriture n’était pas considéré comme
une contribution ou une aide a la famille chez qui avait lieu la nomination.
Au contraire, chaque femme amenait sa propre nourriture, celle «qu’elle a
I’habitude de manger ». Les femmes de ’Azawagh semblent avoir consommé
ces nourritures dans une séance commune, mais sans les mélanger. Les femmes
de la région d’In Gall, en revanche, amenaient autrefois des ikassan dont les
contenus étaient mélangés sur place, puis partagés entre les femmes.

Chaque femme goiite la viande du sacrifice assimilé a une aumone (taku-
tay), mais pas dans U'intention de se rassasier. Pour ce faire, la famille mater-
nelle pouvait égorger d’autres animaux comme lors du rituel de ’hospitalité

(amagaru) destiné aux hotes de marque.

2.8.8 Le tatouage du front du nouveau-né, « abbadilum »

La cérémonie de nomination prend fin avec I'application d’un dessin (ada-
lag) sur le front du nouveau-né. Il est peint par la forgeronne, ou, a défaut,
par toute autre femme Inesleman qui sait le faire. Parfois, elle tient seule ’en-
fant sur ces genoux, ou bien une autre femme de 'assistance le prend et la
dessinatrice exécute le dessin par derriére. Elle commence par préparer une
peinture noire a l'aide de la moelle contenue dans l'os de la patte droite de
devant de I'animal sacrifié (aduf wan ayil ), mélangée a de I'antimoine. Parfois,
I'os lui-méme sert de récipient au mélange. Ensuite, elle prépare un peu de
pate de henné. Au moyen d’une brindille, la dessinatrice commence par noircir

les sourcils du nouveau-né. Puis, elle trace la base d’un triangle sur le front. Le
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Figure 2.11 : Dessin du sablier (dessin de Steffen Walentowitz).

motif du dessin nommé abbadilum représente un double triangle entrecroisé
en forme de sablier. Suivant le talent, 'inspiration et aussi la patience de la
dessinatrice (et du bébé), le motif est réalisé au complet, avec plusieurs lignes
paralléles dédoublant ainsi la forme, ou seul le triangle du front est dessiné,
tandis que l'autre n’est qu’ébauché. Mais, dans I'idéal, il s’agit du motif du
sablier et, interrogées sur la forme de ce dessin, c’est ainsi que les femmes le
dessinent dans le sable.

Aprés le tracage du sablier, la femme applique de la peinture de moelle
sur les lévres et les gencives du bébé, en prévention contre les « maux de la
bouche » (towarna n imi). Ensuite, elle remplit les triangles avec du henné. La
aussi, la dessinatrice peut soigneusement remplir tous les espaces du motif ou
se contenter d’appliquer un peu de henné a l'intérieur des triangles. Ensuite,
elle pose un peu de henné dans les creux des paumes, sous les aisselles, dans les
creux de I'aine, en haut du nombril, dans les creux des genoux et sous la plante
des pieds. Comme pour les scarifications, on n’applique pas systématiquement
le henné sur tous ces endroits du corps dans la pratique. Selon les femmes, le
henné un reméde contre les maux attribués a la chaleur, tuksay. Le henné est
considéré comme un produit «froid ». Les femmes qui ont assisté a la séance
du dessin, et en particulier les forgeronnes et servantes, peuvent se mettre un
peu de henné sur le nez, le front et sur les deux joues, comme le matin avec la

datte méachée. Certaines 'appliquent sur les ongles des orteils.
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Le henné est grossiérement enlevé du front et de la téte du bébé dés qu’il
a séché et laissé une coloration rouge sur la peau. La peinture noire du dessin
reste visible quelques jours, mais est censée se graver a jamais dans 'os du

crane ot il restera la marque de tout enfant légitime au-dela de la mort.

2.9 Les relevailles

Le rituel qui marque la fin de la période post-partum, la «sortie de nais-
sance» (agamad n amzor), a idéalement lieu un lundi, jour faste pour tous
les rites de passage féminins qui préludent a l'union homme-femme. Ce rituel
n’a lieu que si le mari respecte au préalable 1’étiquette qui convient a la si-
tuation. En effet, au terme de la quarantaine, il doit envoyer une délégation
de forgerons, accompagnés d’anciens serviteurs, dans le campement des pa-
rents de son épouse et inviter formellement celle-ci a venir le rejoindre avec le
nouveau-né. En signe de sincérité, il doit envoyer a 'intention de sa femme au
moins deux pagnes et une tunique neufs, des sandales en cuir ouvragé, un ou
plusieurs voiles en indigo neufs, un voile en coton blanc ou bleu clair, un sac
de céréales, un sac de sucre et plusieurs mesures de thé et de tabac. Les plus
fortunés peuvent y ajouter des parfums ou des bijoux. L’ensemble de ces biens
est appelés imutag n asikl, le « nécessaire du voyage ». Pour dire qu'une femme
va rejoindre le campement de son mari, on dit : « Le nécessaire du voyage
d’Unetelle est arrivé, elle va voyager dans I'aprés-midi» (ad tadu). Sans rece-
voir cette panoplie de biens, aucune femme digne de ce nom ne se déplacerait
de nouveau vers le campement de son époux. Elle interpréterait cela comme
un divorce ou, si les biens envoyés sont insuffisants ou de mauvaise qualité,
elle peut & son tour exiger la séparation. A chaque nouvelle naissance, le mari
doit donc de nouveau prouver la dignité de son rang, comme s’il s’agissait d’un
mariage.

Une fois I'étiquette respectée, la meére de la femme fixe le jour de la sortie
de naissance. Dans la matinée, la femme commence par pratiquer les grandes
ablutions (osirad wan agamad, litt. la «toilette de sortie») qui mettent fin a
son statut de tanamazart, ’accouchée. Sa meére fait appel a une forgeronne pour
le rituel de la sortie de naissance. Celui-ci consiste avant tout en 1’apposition
de henné sur les mains et les pieds, la réalisation de la coiffure dite sanatat, le
maquillage des yeux avec du khol (tazolt) et 'habillage de la femme avec les
vétements envoyés par son mari. La forgeronne commence, en début d’aprés-
midi (ou plus tot s’il faut faire un voyage), par lui laver, puis parfumer la

chevelure a I’aide d’un mélange d’encens (agguz). L’eau du lavage des cheveux
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Figure 2.12 : Sanatat du premier voile en cours de réalisation. Abalak, septembre 1999.

contient de la poudre de 'herbe maloxiya (Corchorus tridens) qui lui donne
une consistance gluante.

Ensuite, elle lui pose le henné — souvent avec 1’aide d’autres jeunes femmes
présentes — et commence le tressage (alataf). La réalisation de la sanatat qui
consiste en de multiples petites tresses et torsadées superposées ou entrecroi-
sées est si complexe qu’elle dure plusieurs heures. Elle part de la structure
classique de tout tressage de femme, divisée en cinq parties grace a deux raies,
I'une allant de front a la nuque, 'autre d’oreille a oreille. Un cercle parfait au
sommet de la téte constitue la cinquiéme partie de la coiffure.

La sanatat se termine par le tressage des cheveux contenus dans le cercle
du sommet. Avant de tresser ceux-ci, la forgeronne sépare les cheveux en sept
meéches et introduit dans chaque raie une petite pincée de tabac. Les femmes
présentes a ce moment en prélévent immédiatement quelques fragments de
feuilles et les placent a leur tour dans leurs ogjokad a elles. Si la femme a une
chevelure trés abondante, on parle de sanatat tan aljaynan, «la sanatat des
génies », le cas échéant, la coiffure est nommeé « sanatat du Prophéte » (sanatat
tan onobbi ).

Une fois la coiffure terminée, la forgeronne enléve la pate de henné rougi

(ilutafan) des mains et des pieds de la femme et s’applique elle-méme un peu
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Figure 2.13 : Sanatat de mariage en cours de réalisation. Akoubounou, juillet 1999.

de ce henné usagé sur les ongles des pieds ou des mains. Elle procéde ensuite
a l'application de I'antimoine, précisément trois traits sur 1'ceil droit et deux
traits sur 'eeil gauche. La femme regoit ensuite plusieurs chaines en or, en
principe trois, prétées pour l'occasion par des femmes d’honneur de ’entourage.
Ces chaines trempent préalablement dans un mélange d’eau, de henné et de
clous de girofle, puis sont restituées a leurs propriétaires au terme de sept
jours suivant la reconduite de 1’épouse dans le campement du mari. Les clous de
girofle sont aujourd’hui remplacés par du parfum synthétique importé des pays
du sud. Aussi bien la femme que le nouveau-né recoivent a cette occasion une
amulette de protection neuve, contenue dans un étui en cuir rouge, suspendue
visiblement au cou, par-dessus les habits neufs. En revanche, dés que la femme
se réinstalle dans sa vie quotidienne, cette amulette est portée « cachée» pres
du corps, a l'intérieur de la tunique.

La forgeronne applique également de I’antimoine dans les yeux du nouveau-
né. Une petite fille regoit a cette occasion sa premiére application de henné sur
les mains et la votte plantaire des pieds, tandis que le corps du petit garcon
n’est pas marqué autrement. Il s’agit-1a de la premiére différenciation rituelle
des sexes.

Une fois coiffée, fardée, parée et maquillée, la femme revét ses habits et
voiles neufs envoyés par son mari. Aujourd’hui, elle se parfume en plus avec une
eau de toilette du commerce. Une femme rejoint son mari uniquement aprés
la tombée de la nuit. En milieu nomade, lorsqu’il faut effectuer un voyage
pour rejoindre le campement des alliés, le temps de voyage est calculé de

sorte que la délégation arrive au campement apres le coucher du soleil. En
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milieu sédentarisé, la femme retourne généralement tres tard dans la soirée a
la concession conjugale, entre 22 h et minuit. Lorsqu’elle est préte a quitter sa
maison familiale, elle se rend auprés de sa mére et de son pére qui lui font des
priéres de bénédictions, en apposant leurs mains droites sur le sommet de la
téte.

Le lendemain de son arrivée, I’homme pratique un sacrifice de bélier en
I’honneur de son épouse. Celle-ci se comporte comme une nouvelle mariée
durant les sept premiers jours, portant des habits neufs, ne vaquant a aucune
occupation particuliére, et ne quittant guére sa tente ou elle recoit des visites
de courtoisie de la part des femmes du campement et du voisinage. En somme,
I’épouse est accueillie dans le respect de toutes les régles de 1'hospitalité de la
part des membres du campement allié, et ce quel que soit la durée du mariage

et le nombre d’enfants qu’elle déja a mis au monde.



3

« Soi en I'Autre, I'Autre en Soi »

La construction symbolique, physiologique et sociale

du corps et des identités

Au ceeur de la croyance, la matiére

(F. Héritier, 1985 : 121)

3.1 Création mythique des enfants et parenté originelle
3.1.1 Procréation et création originelle

La venue au monde d'un enfant pose a toutes les sociétés humaines la
question primordiale des origines de 'étre et de son existence métaphysique
qui renvoie aux composantes immatérielles de la personne et a sa destinée lors
de son passage terrestre. De nombreux auteurs ont évoqué la grande variation
de divinités ou puissances numineuses, étres invisibles ou ancétres intervenant
irréductiblement dans la constitution d’un nouvel humain qui ne doit jamais
la vie & la seule intervention de ses géniteurs!. Que ces entités agissent comme
instigateurs du processus vital, en qualité de géniteurs surnaturels ou comme
principe de vie qui se matérialise ou se réincarne, intégralement ou partielle-
ment, en le nouveau-né, ’enfant est toujours considéré comme un arrivant de
I’Autre Monde. La conception de ce dernier présente de nombreuses constantes
qui le définissent comme un monde paralléle ou double dans lequel évoluent
les puissances invisibles a I'image, souvent inversée, de la communauté des vi-
vants. Elles recélent de pouvoirs a la fois fastes et néfastes a 1’égard de ces
humains qui entretiennent avec eux des liens continuels au moyen de pratiques
spirituelles et rituelles susceptibles de les attirer ou, au contraire, les éloigner,

afin d’assurer la pérennité de la vie intrinséequement liée a la mort.

Voir & ce sujet par exemple la synthése proposée par P. Erny, 1988 ; S. Lallemand, 1978.
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La cosmogonie touarégue, telle qu’elle a été mise en lumiére par H. Claudot-

Hawad (1994 ; 1996¢ ; 2002b), s’organise elle aussi sur le mode de la gémellité :

«L’idée que l'univers se structure selon deux axes jumeaux, a la
fois complémentaires et antagonistes, parcourt 'appréhension de réali-
tés d’ordre divers chez les Touaregs. La lecture du monde, quel que soit
I’angle de vue et la distance focale adoptés, s’organise par rapport a ce
cadre gémellaire ot chaque objet, chaque élément, chaque étre identi-
fiable dans I’espace connu posséde nécessairement un double dans 'es-
pace inconnu. Cette dualité entre le monde de «'intérieur », balisé et do-
mestiqué, et le monde de «l’extérieur », inexploré et sauvage, s’exprime
selon le niveau de réalités considérées par des oppositions et des complé-
mentarités diverses concernant les relations individuelles ou collectives
entre les acteurs sociaux (par exemple femmes/hommes, fils/neveu, pa-
rents maternels/parents paternels), entre les catégories sociales, entre
les unités sociales (qu’il s’agisse des campements, des tribus, des confé-
dérations....), entre les sociétés, entre les mondes visible et invisible »
(H. Claudot-Hawad, 1996¢ : 223).

L’originalité de la cosmogonie nomade réside dans le fait qu’elle est ap-
préhendée de facon dynamique en intégrant la fonction fondamentale de la

médiation entre les deux mondes :

«Selon la vision nomade de l'univers, tous les éléments qui com-
posent celui-ci sont pergus dans leur aspect dynamique, c’est-a-dire
en mouvement, lancés dans un parcours cyclique dont I'aboutissement
marque le début d’un nouveau parcours. L’itinéraire que suit chaque
chose, chaque élément, chaque étre est vu comme un déplacement &
la fois circulaire et ascensionnel, ou le franchissement des étapes suc-
cessives remodéle chaque fois les frontiéres du connu et de I'inconnu,
de lintérieur et de l'extérieur, de l'identique et de l’exotique. Entre
deux marches, entre deux mondes, la cosmogonie touarégue fait inter-
venir un temps-espace intermédiaire ot tout existe a 1’état latent et qui
est nommé littéralement «celui de ’entre-deux», wan géresnat ou en-
core «l'entre-elles», géretésnet («elles» sous-entendant les « mondes »,
timmettitén, ou les «univers », ellamatén, noms féminins en touareg. »
(op. cit. p. 224).

Et c’est cet «intervalle spatio-temporel » qui est « considéré comme ’espace
originel, la matrice, d’ott nous venons et vers ot nous retournons, ou selon une
autre image comme le chaudron ot les graines germent, mirissent, meurent et

renaissent » (op. cit. p. 225).
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En tant que musulmans, tenants de ’ancien courant de l’islam « mara-
boutique »? des assixan et descendants du Prophéte (isSerifan), ce ne sont pas
ces images de la cosmogonie touarégue qui sont exprimées par les Inesleman
de ’Azawagh quand on les interroge sur 'origine de la vie et la «fabrication
mythique» des enfants. Comme on peut s’y attendre, c’est Allah, le Créa-
teur (amaxlak) et Maitre (moss-ina), qui est & 'origine de toute nouvelle vie
humaine, conformément a l’enseignement du Coran, notamment & travers la
sourate XXII, verset 5 :

« Nous déposons dans les matrices ce que nous voulons jusqu’a terme,

et nous en sortons un bambin qui atteindra sa maturité. »

Depuis la Création originelle d’Adam a partir de poussiére, puis de Hawwa
a partir d’une cote gauche d’Adam, Allah crée les étres humains (awedan, pl.
aytedan, litt. «fils d’Adam »), les fait naitre et mourir, puis ressusciter encore.
Comme les textes du Livre et de la Tradition développent peu ’architecture de
I'univers dans ses parties visibles et invisibles, les Inesleman de 1’Azawagh ne
sont gueére loquaces au sujet de ces représentations. Pas plus qu’ils ne le sont
sur l'origine mythique de la société, 1a ou la majorité des groupes Touaregs
pense que le féminin précéde systématiquement le masculin. Nous sommes a
priort bien loin, dans les discours de cette communauté qui s’inscrit dans la
droite filiation des «fils d’Adam », des mythes d’origine qui placent au com-
mencement de la société des méres-fondatrices donnant naissance a des enfants
suite au commerce avec des génies, les kel ossuf®. Nous sommes loin encore des
récits mythiques qui font émerger la société a partir de femmes se baignant
dans des sources ou dans les eaux primordiales, fécondées par des héros civi-
lisateurs (et pré-islamiques) comme Amérolqgis*. Enfin, ce groupe a idéologie
patrilinéaire ne se référe guére aux contes d’Aligurran et de son neveu uté-
rin Adelésagh qui situent au commencement de la société un couple frére-soeur
mettant en place, « au temps ot la pierre était encore molle », tous les attributs
culturels, sociaux, politiques, savants etc. d’une civilisation pastorale matrili-

néaire (H. Claudot-Hawad, 1993). Ces mythes et ces récits sont, certes, connus

2Nous rappelons ici la distinction démontrée par H. Claudot-Hawad (1996) entre I'islam
« maraboutique » qui s’incarne dans la catégorie des Inesleman et l'islam « mystique» qui
s’exprime & travers les ordres confrériques (voir a ce sujet le chapitre 1).

3Voir & ce sujet H. T. Norris, (Saharan Myth and Saga, 1972) et D. Casajus (1987) qui
a publié une série de ces mythes.

4Certains de ces récits concernant Ameérolgis et Aligurran et ont été publiés par
M. Aghali-Zakara et J. Drouin (1979).
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dans le milieu Inesleman, mais ils sont systématiquement confinés au domaine
des «histoires pour enfants», car il serait, bien entendu, une hérésie de s’en
réclamer®. Cela signifie-t-il que nous sommes face & un groupe touareg patrili-
néaire et fortement islamisé qui serait désormais étranger a ces savoirs impies
s’opposant comme des traditions orales archaiques a des traditions savantes
scripturaires 7 Que la religion musulmane a effacé toute trace des représenta-
tions cosmogoniques anciennes? Les analyses que nous proposons dans cette
seconde partie de la thése montreront que toute vie résulte de la nécessaire
complémentarité des contraires traverse ’ensemble des représentations et des
pratiques qui entourent 'avénement d’un enfant chez les Inesleman qui ont
su concilier avec beaucoup d’ingéniosité la religion et la tradition. Seulement,
comme le dit H. Claudot-Hawad (1994), la cosmogonie ne se livre pas aisément
a l'observateur étranger, car il s’agit d’'un savoir fortement intériorisé et vécu
au quotidien. A I'instar des connaissances relatives au corps et a la procréation
qui fonctionnent sur le mode de la prétérition, ces savoirs ne sauraient étre re-

cueillis sous la forme d’une théorie a laquelle il suffirait de préter son attention

5Bien qu’il concerne les Iwellemmedan que les Inesleman n’hésitent pas de qualifier
parfois d’ « enfants naturels », I'auteur autochtone Gh. ag Alwjely (1975) est critiqué dans
ce milieu pour avoir osé publier dans un livre traitant de I'histoire de la Tagaraygarayt un
mythe d’origine qui fait intervenir également des génies : « Une légende dit que telle est
lorigine des Iwellemmedan : il y avait autrefois deux amenokals berbéres, I'un d’eux razzia
beaucoup de femmes, et en fit transmettre cent, en guise de cadeau, & I'autre amenokal. En
chemin la caravane qui transportait les femmes fut surprise par la nuit dans un certain ravin
naturel, et on demanda 'autorisation de descendre des montures pour se coucher. Alors un
homme dit aux autres : « Ne vous couchez pas dans ce ravin! C’est un champ de djinns,
les hommes ne peuvent pas y coucher.» Cependant la caravane était bien fatiguée, et on
se coucha. Le lendemain ils reprirent le voyage et arrivérent chez ’amenokal ot ils allaient,
ils lui transmirent son cadeau et s’en retournérent. Peu de temps aprés, le fait était que les
femmes étaient enceintes fut apparent, et ’on dit que c’étaient les djinns de ce ravin ou elles
avaient couché alors qui les avaient attirées a eux, et elles avaient concu dans la méme nuit.
Lorsque leurs enfants grandirent, ils devinrent des coquins querelleurs. L’amenokal les réunit,
se mit a les frapper jusqu'a ce qu’il soit fatigué, les laissa la, et se détourna d’eux & cause
de leur coquinerie. Cependant il ne se passa pas longtemps avant qu’ils ne recommencent a
incommoder les gens, et ’amenokal les envoya chercher de nouveau, contenta l’envie qu’il
avait de les battre, et leur dit : « Vous ne voulez pas apprendre ?» Les gens se mirent & dire
que c’étaient de mauvaises gens, incapables d’apprendre ni de la mort ni des coups, et ce
nom-la leur resta attaché depuis lors. L’amenokal les chassa de son pays et les envoya dans
le désert. Ces gens sont d’aprés cette légende & 'origine des Iwellemmedan. Mais Dieu le
sait» (p. 28/30). Ce récit fait allusion a ’étymologie donnée en milieu touareg a ’appellation

Iwellemmedan : « Wer-lemmedan, ils n’apprennent pas, ne se conforment pas. »
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pour qu’elle se donne & entendre et & voir®. Au contraire, c’est a travers I’en-
semble des éléments relatifs & une culture que ces savoirs et représentations

s’expriment :

« D’un point de vue formel, il ne saurait y avoir de notions ou d’ins-
titution qui ne s’ouvre sur une cosmologie en tant que matrice générale
d’intelligibilité : dans les catégories grammaticales comme dans la danse,
dans la vengeance comme dans la poterie, il y a toujours une image du
monde livrée par la culture. (...) Il existe une relation intrinséque entre
I’ordre universel et I'ordre humain : chaque cosmologie porte en elle une
anthropologie — méme négative —, et le contraire est également vrai»
(E. Viveiros de Castro, 1991 : 179).

Le propos du présent chapitre consacré a la construction symbolique, phy-
siologique et sociale du corps et des identités, est explicitement celui de recons-
tituer le puzzle de ces représentations et savoirs qui ordonnent en filigrane et
donnent sens aux discours et aux gestes qui accompagnent I’émergence d’un
nouvel individu au sein de la société. Nous nous intéresserons tout d’abord a la
question de la « fabrication mythique » (N. Belmont, 1987) d’un enfant, notam-
ment en explorant les représentations symboliques autour de I'utérus. Ensuite,
nous aborderons la construction du corps et des identités consubstantielles de
Ienfant par l'intermédiaire des substances sperme, sang et lait et tenterons
de dégager les fondements symboliques du systéme de parenté et d’alliance
profondément cognatique des Inesleman, basé sur la complémentarité entre le

féminin et le masculin.

3.1.2 La tente-matrice comme abri intra-utérin

Une premiére observation importante s’impose en considérant les représen-

tations touarégues de la génération, a savoir 'assimilation de 1'utérus (igella)”

6Ce qui n’exclut pas que la cosmogonie constitue un enseignement théorique dans cer-
tains milieux de la noblesse a travers un foisonnement de disciplines comme la philosophie,
la mythologie, les sciences naturelles ou la médecine (H. Claudot-Hawad, 1994).

"La racine sémantique GL du terme igalla n’est pas évidente & déterminer. Dans son
dictionnaire portant sur le vocabulaire du corps dans ’Adagh, E. ag Sidiyéne (1994) cite
sous entrée « utérus» (p. 176-177) le terme agoll, signifiant le « bol alimentaire ». La forme
féminine, tagella, désigne en langue berbére la « nourriture », généralement & base de céréales
(cf. par ex. pour le kabyle J.-M. Dallet, 1989 : 255), et en touareg le pain cuit sous le sable.
Or, il est intéressant de signaler que certains groupes berbéres, comme les Chleuhs du Maroc

(N. Boucher, 1998 : 214), pensent que ’enfant se développe dans les intestins et assimilent
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a la «tente de 'enfant » (ehan n barar), ainsi que la dénomination ebawel n
igolla, «1’ebawel de I'utérus» du lieu plus spécifique de la conception au sein
de la matrice. La conception d’un enfant ne peut avoir lieu qu’au sein de cette
tente-matrice, quand celle-ci s’ouvre dans les trois jours précédant ou suivant
la menstruation, préte a accueillir les deux semences féminine et masculine.
Ces substances parcourent la matrice d’abord seules, et en compétition 1'une
vis-a-vis de 'autre, avant de s’unir a ’abri de la petite niche de 1'utérus. Celle
qui parvient la premiére dans ce refuge parvient a s’imposer en déterminant le
sexe de I'étre en devenir.

Ces représentations de la tente-matrice et de 'ebawel de 1'utérus renvoient
au concept fondamental de ’abri dans la société touarégue, tel qu’il a été
mis en lumiére par H. Claudot-Hawad et M. Hawad (1984 ; 1987; 1993). Les
auteurs ont montré que dans la cosmogonie touarégue, aucune vie n’est pos-
sible en dehors de 'abri, refuge qui représente a la fois le point de départ et
I’aboutissement des différentes étapes que parcourent tout étre et toute chose.
Suivant l'opposition commune a toute culture entre les domaines de I'intérieur
et de I'extérieur, ’abri ou ebawel qui est con¢u comme un espace féminin pro-
tecteur, s’oppose a ’espace non domestiqué, ’essuf, espace masculin qui est le
domaine des génies et des animaux sauvages, de ’étrange, de 'inconnu et de

la solitude.

«Le terme ebawel a plusieurs acceptions. Il désigne d’abord une
petite cavité ol s'immobilisent et stagnent les éléments et les objets;
c’est un lieu qui fournit un abri, qui offre une protection et autorise
une certaine stabilité. Le mot dénomme également le creux dans lequel
les femelles qui pondent déposent leurs ceufs pour qu’ils soient proté-
gés jusqu’a ’éclosion. C’est encore le trou ou s’installe le petit bétail
(chévres et moutons) au sein de 1’enclos ou de laire ou il passe la nuit
(esegen). C’est aussi le gite ol se terre 'animal sauvage pour échapper
a la solitude et au danger, & 'intérieur de sa propre solitude. C’est le
creux ou s’abrite le feu pour que ces flammes ne soient pas éteintes par
le vent de 'extérieur. C’est le renforcement qu’aménagent dans le sable
les voyageurs et les bergers pour se préserver du froid et de la solitude
environnante. » (1993 b : 68).

entre autres la gestation & I’action du pétrissage et de la fermentation lors de la fabrication
d’un pain. Peut-étre que le terme igolla participe a 'origine de ce méme champ sémantique

et symbolique et renvoie plus largement a la fonction nourriciére de la matrice.
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Chez les Touaregs matrilinéaires, le terme d’ebawel ® désigne sur le plan de
I'organisation sociale toutes les femmes de la parenté matrilinéaire, incluant
depuis l'ancétre fondatrice (tomarawt) toutes les descendantes d’une méme
meére, jusqu’a son unité sociale la plus petite, représentée par la tente qu'une
fille acquiert auprés de sa famille lors de son premier mariage. Les hommes, les
fréres et les fils de ces femmes sont nommeés les kel ebawel, et sont considérées
comme des «excroissances» (inombayon) de I'ebawel de leur mére. Les fréres
des femmes appartenant & un méme ebawel ont la charge de le « nourrir» en
lui donnant sa «substance », le plus souvent sous forme de troupeaux. L’ainée
des femmes, la « maitresse d’ebawel» (tomuzart n ebawel ), aidée par 1’ainé de
ses fréres, gére les biens et en controle la répartition orientée par les mariages
et les divorces. Lorsqu’une femme se marie, on lui confie une partie des biens
d’ebawel, afin d’assurer son autonomie économique en tant que représentante
de sa lignée vis-a-vis de ses alliés chez lesquels elle va s’installer avec sa tente.
Dans ce cas, c’est généralement le mari qui assure la gestion de ces biens et
bénéficie, comme les fréres et les fils des femmes, de ce que les biens d’ebawel
produisent. Ces derniers (lait, dattiers, animaux maéles etc.) sont aussi désignés
par la métaphore de la « mousse du lait » (tokoffe). En cas de divorce, la femme
réintégre son campement d’origine et ses biens sont réincorporés dans le grand
ebawel. Chaque mariage amorce la naissance d’'un nouvel ebawel qui peut a
terme devenir autonome a son tour.

Les biens collectifs d’ebawel ® sont investis de fortes valeurs morales qui
renvoient a leur statut sacralisé. La régle générale veut que ce «lait nourricier
de la société» ne soit jamais dilapidé, au risque sinon de mettre en péril la
pérennité du groupe. Celui qui enfreint cette régle est menacé dans son inté-
grité physique ou psychique, s’expose lui-méme et sa famille & la maladie, a
la folie ou a la pauvreté. On peut ajouter a cette analyse des biens d’ebawel
faite par H. Claudot-Hawad et M. Hawad le fait que la métaphore méme du
lait participe étroitement de leur statut sacralisé. En effet, le lait est la sub-
stance nourricieére par excellence des nomades. Dans la société touaregue, le

lait est géré et transformé exclusivement par les femmes. Comme 1’a montré

8Selon les régions, ebawel est synonyme d’abatol et d’ebatey dans ses acceptions & la
fois matérielles, sociales et symboliques.

9Selon les régions (Air, Gourma, Ahaggar), il existe différentes catégories de ces biens
dont les régles de dévolution et d’usufruit sont variables. Pour le propos de ce chapitre,
nous retenons essentiellement les concepts d’abri et de pérennité sous-jacents, associés a la

dialectique du féminin et du masculin.
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C. Figueiredo-Biton dans sa thése portant sur les Kel Adagh et les Imedéda-
ghen du Mali (2001), cette gestion féminine du lait s’inscrit dans un ensemble
de valeurs qui associent la femme et le sacré, y compris dans le domaine reli-
gieux. Par ailleurs, comme ’eau qui a touché des versets écrits du Coran, le
lait ne peut étre jeté par terre chez les Inesleman, et doit étre conservé loin du
sol, sous peine de diminuer ’albaraka ou bénédiction divine.

Dans I’Azawagh, ot des biens collectifs exclusivement féminins n’existent
pas sous la forme d’un «lait d’ebawel», ’acception symbolique, sociale et pa-
rentale du terme renvoie cependant a des réalités comparables. Tout d’abord,
le terme connote également 1'idée d’abri et de protection, comme le montre
par exemple le proverbe « Le récipient est renversé, le petit creux que protége-

7105, Ensuite, le terme d’ebawel désigne le

t-il (ayozu inyal, ebawel ma ogaz)
campement ou famille d’origine (ayiwan) d’un groupe de parents, hommes et
femmes, appartenant a une méme lignée. Si celle-ci est théoriquement définie
en référence a une régle de filiation patrilinéaire, la notion d’ebawel renvoie plus
précisément a un ensemble de fréres et sceurs et de leurs descendants issus du
méme « dos»!. Quand on interroge les Inesleman sur I'acception parentale de
I’ebawel, les interlocuteurs dessinent souvent un cercle dans le sable pour sym-
boliser I'unité parentale, tandis qu’ils tracent plutét une ligne verticale faite de
points représentant chacun un descendant pour illustrer le concept du « dos ».

Ce bref rappel du concept d’ebawel 2, auquel la niche spécifique de la
conception emprunte sa dénomination, nous permet d’avancer qu’il renvoie
non seulement & la dimension macrocosmique de ’étre, mais également a sa

dimension microcosmique au sein du monde intra-utérin. L’image de la tente-

10Se dit lorsque 'on a pris une précaution trop tard. (A. ag Solimane, S. Walentowitz,
1994).

1Sur le plan économique, relevons qu’il existe également des biens collectifs connus sous
le terme «lait vivant» (ax iddaran) et qui recouvre dans cette communauté la notion d’al
habus islamique. Ces biens sont dévolus par une personne de son vivant & un groupe de
parents, hommes et femmes, appartenant notamment & un méme ebawel. Il faut également
signaler que méme dans le cas d'un héritage coranique, il est considéré comme honteux de
séparer les biens partagés par les membres de la famille restreinte. Il arrive ainsi fréquemment
qu’un frére laisse sa part héritée de son pére auprés de celles de ses soeurs ou de sa meére.

12Nous ne nous attarderons pas a cet endroit sur ce concept et sur les réalités économiques
auxquelles il renvoie, car celles-ci sont bien connues des spécialistes du monde touareg et
abordées avec plus ou moins de finesse par plusieurs auteurs a la suite des premiers travaux
de H. Claudot-Hawad et Hawad en 1982 (par exemple A. Bourgeot, 1986 ; D. Casajus, 1987 ;
C. Oxby, 1987 ; B. Worley, 1991).
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matrice ne se résume pas a une simple métaphore nomade de I'utérus en tant
que contenant, mais participe, sur le plan symbolique et mythique, de la pré-
éminence du principe féminin dans la création originelle des étres et des choses.
En effet, la tente ne désigne pas seulement 1’habitat qui appartient le plus sou-
vent aux femmes chez les Touaregs, mais également 1’épouse, 'ancétre féminin
et toutes les unités sociales définies dans la plupart des groupes en référence
aux meéres (H. Claudot-Hawad, 1996a). Chez les Insleman « patrilinéaires », la
tente est également congue comme un espace féminin et est synonyme d’épouse.
La prééminence du féminin sur le plan de la création originelle se traduit éga-
lement a travers un nombre d’autres représentations qui tissent un lien étroit

entre le féminin, 'engendrement et la parenté au sens général du terme.

3.1.3 L’utérus et le versant féminin de la parenté

En effet, on constate que le terme temet qui traduit le concept général de
« parenté » et de « consanguinité » chez les Touaregs, renvoie au champ séman-
tique bati autour de la racine pan-berbére Md qui englobe les termes désignant
le «cordon ombilical », le « nombril» et le «placenta». Le terme Simeden qui
désigne également 'utérus, ainsi que le placenta et le «gras foetal» (vernix
caseosa), est la forme plurielle de temet. Bien que chez les Touaregs de I’Aza-
wagh, le nombril soit nommé tabutut, qui représente le diminutif (sous la
forme féminisée) du terme abutu, «cordon ombilical », le mot temet désigne
dans plusieurs parlers berbéres ces parties du corps liées a la génération de
I'enfant!®. C’est le cas notamment dans le parler touareg de ’Adagh (E. ag Si-
diyéne, 1994 : 162) et en temajeq de I’Air (Gh. Alojely et al., 1998 : 210). On
le retrouve également en kabyle (J.-M. Dallet, 1982 : 488) et en tamazight, le
parler du Maroc central (M. Taifi, 1991 : 405). En ce qui concerne les repré-
sentations touarégues de la gestation, le placenta et le cordon ombilical sont
féminins, non seulement parce qu’ils renvoient au pouvoir de fécondité de la
femme, mais aussi parce qu’ils sont censés étre constitués exclusivement du
sang de la mére.

Le terme tottirowa est un synonyme de temet et dérive du verbe aru (de
la racine pan-berbére R), «engendrer », signifiant littéralement «celle qui a

été engendrée ». La méme racine donne le dérivé verbal amaraw / tomarawt

13Par ailleurs, les termes abutu, tabutut sont construits sur la racine pan-berbére Bd, et
on peut se demander si, a 'origine, ils ne renvoient en fait a la méme racine primaire Bd,

Md. En tamazight, par exemple, « nombril » se dit également tabutt (M. Taifi, 1991 : 11).
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qui désigne «le parent / la parente», puis 'ancétre (masculin ou féminine).
Dans 1’Azawagh, le terme ara (I’engendrement) renvoie a la parenté utérine
et est synonyme du «ventre» (tedist) utilisé ailleurs dans le monde touareg
comme métaphore de la parenté coté maternel. Cette derniére expression est
parfaitement connue chez les Inesleman, mais peu usitée dans son acception
parentale. Chez les Touaregs de I’Adagh, le nom pluriel imarawan est enfin un
synonyme d’igolla, donc de la matrice. Dans cette méme région comme dans le
reste du monde touareg, imarawan signifie par extension « parentéle, parents
géniteurs (meére et pére) ; ancétres, aleux, ascendants, géniteurs, procréateurs,
parents collatéraux» (E. ag Sidiyéne, 1994 : 176).

Ces quelques exemples provenant de la linguistique montrent le lien étroit
entre le champ de la parenté et de la consanguinité et la notion de I’engen-
drement au féminin. Dans le monde touareg en général, ce lien s’inscrit sans
aucun doute dans la tradition matrilinéaire du systéme de parenté. Preuve de
son ancrage profond, il s’exprime également chez les Touaregs patrilinéaires,
particulierement marqués par l'islam. S’agit-il ici d’'un «rudiment » d’une ma-
trilinéarité originelle 7 Si cette hypothése n’est pas exclue, voire vraisemblable
(cf. chapitre 1), il convient de rappeler que méme dans les sociétés arabo-
berbéres a idéologie agnatique, la dimension féminine semble irréductiblement
inscrite au coeur des systémes de parenté dans la mesure ou ces derniers sont
fondés, pour reprendre 1'hypothése de P. Bonte (2000a), sur la différence so-
ciale et symbolique des sexes. Sur le plan de la religion du reste, ce versant
féminin de I'engendrement, de la création et de la parenté, est loin d’étre in-
compatible avec certains concepts mémes de 'islam qui instaure pourtant de
multiples facons la prééminence du masculin dans ces processus (E. Conte,
1991, 1994a, 1994b). En effet, E. Conte (1994b : 152-155; 2000) a montré qu’il
existe dans la Tradition islamique une étrange figure féminisée de la Parenté

portant le nom de rahim :

« Ayant créé I'univers, Dieu s’entretient sur un ton ferme, non dé-
nué d’accents passionnels, avec une entité féminine douée de raison et a
quelque degré de libre-arbitre & son égard, ar-rahim. Dieu lui demande
sa volonté, la satisfait : « La parenté, qui est un rameau suspendu au
Trone, dit : « Oh mon Dieu! Lie-toi & celui qui se lie & moi, et coupe-toi
de celui qui se coupe de moi. » (Ibn Manzir, s.v. RHM). « Dieu dit : « Je
me lie & quiconque se lie & toi, et me coupe de quiconque se coupe de
toi.» (Bukhari, cité d’aprés E. Conte, op. cit, p. 154).
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14 «la matrice, 1'utérus,

Or, le terme rahim signifie en arabe, au féminin
le siege du foetus» et partage la méme racine avec celui de rahman dont
le sens premier est «étre compatissant, avoir pitié de quelqu'un». Les deux
apparaissent comme attributs féminins de Dieu dans la formule bismillhi-r-
rahmni-r-rahim précédant chaque sourate du Livre. Généralement rendue par
« Au nom de Dieu le Clément, le Miséricordieux », A. Chouraqui traduit cette
formule précisément par « Allah le Matriciant, le Matriciel ». Cette tradition
confére un caractére éminemment sacré a la parenté, rahim, en islam.

La figure du rahim fait vraisemblablement écho, comme les représentations
touarégues autour de la tente et de I’ebawel a 1’échelle de I'utérus, & un méme
fonds symbolique ancien autour de la Méditerranée en ce qui concerne la ques-
tion des origines et de I'engendrement décliné au féminin'®. Sur le plan de la
parenté mythique des Inesleman, il renvoie a la figure de Fatima, la fille du
Propheéte, a laquelle 'on attribue également la maternité des rites de nais-
sance. Bien que nous n’ayons pas l'intention d’explorer ce fonds symbolique
commun, une autre métaphore de la matrice utilisée en milieu touareg, celle de
I'outre en peau de chévre, nous permet néanmoins de dégager quelques pistes

intéressantes a ce sujet.

3.1.4 La matrice-outre comme espace procréateur inviolable

Les représentations touarégues relatives a la matrice et a ’engendrement
contrastent avec 'idée selon laquelle le role de I'utérus se limite a celui, passif,
de réceptacle de la semence masculine. Cette représentation semble, en effet,
fréquente dans beaucoup de sociétés arabo-musulmanes, par exemple dans la

société bidan de Mauritanie :

14E. Conte remarque que ce terme est du genre masculin s’il est utilisé pour désigner au
sens figuré les liens de consanguinité. En revanche, ceux qui rapportent les traditions du
Prophéte l'utilisent souvent au féminin méme s’il signifie « parenté» (p. 152).

15Voir & ce sujet I'article de M. Gast 1986 : 159-189), « L’ancétre féminine, clé de I'organi-
sation sociale des Touaregs : I'exemple des Kel Mertutek » : « Par-dela I’exemple de la société
touarégue de ’Ahaggar, nous devons nous interroger sur la permanence trés ancienne de la
femme comme référence premiére de la communauté, qu’elle soit urbaine ou pastorale. De la
reine de Sabab maitresse d’un royaume sud-arabe & la reine Didon fondatrice de Carthage,
de la « Louve » meére de Remus et Romulus fondateurs de Rome & la Kahéna, femme berbére
et chef de guerre résistant a 'invasion arabe et Tin Hinan ancétre des suzerains de I’Ahag-
gar, il nous semble que nous tenons un trait fondamental des sociétés méditerranéennes et

orientales anciennes. »
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«Selon les représentations locales, le corps de la femme joue un réle
de réceptacle passif dans ce processus ou l'utérus féminin (rahim) re-
cueille le sperme (maniy) fécondant » (C. Fortier, 2001 : 104-105)16.

L’image de 'utérus en tant que contenant est également exprimée par les
femmes touarégues de I’Azawagh. Dans ce cas, la métaphore utilisée pour dé-
signer l'utérus est généralement celle de I'outre en peau (abayoy) destinée a
contenir de I’eau. Rappelons également que le méme terme abayoy donne son
nom a la poche amniotique. Mais cette métaphore de 'outre n’est pas aussi
univoque que 1’on pourrait le penser. L’analyse du traitement réservé a '’enfant
né prématurément nous permettra de comprendre que cette métaphore ne se
résume pas a un simple contenant passif, mais nous améne au contraire plus
loin encore dans la compréhension du réle féminin dans la procréation.

Nous avons vu dans le chapitre précédent que les causes qui provoquent
un accouchement avant terme sont les mémes que celles qui engendrent les
fausses couches. Il s’agit soit d’une rupture de ’équilibre thermique, soit d’un
choc émotionnel, soit d'une blessure de 'ame (tokma) du foetus qui n’est pas
encore en mesure de se maitriser. Parmi les tokma mortels, 'on compte avant
tout les actes déshonorants et asociaux commis par un homme, en ’occurrence
le pére de I'enfant. Nous avons également évoqué le fait que les accouchements
particulierement difficiles sont provoqués par ces mémes causes et nécessitent
des «rites de dénonciation » et de réconciliation, afin de réparer le manquement
masculin & 'honneur féminin. Cette fagon d’imputer 1’échec procréatif, ainsi
que les complications a la naissance a un tiers, masculin de surcroit, semble
assez exceptionnelle. En effet, dans la grande majorité des sociétés, la faute de
I’arrét précoce de la grossesse et des complications revient a la femme, parce
que celle-ci a transgressé un interdit ou ne s’est pas comportée de la maniére
qui sied a son état (N. Belmont, 1989). Chez les Touaregs, au contraire, une
femme enceinte n’est jamais accusée d’avoir mis la vie de son enfant en danger a
cause de sa conduite irresponsable ou asociale. Ceci est également vrai pour les
situations ou la mort du feetus, ou sa venue au monde avant terme, sont dues a
la chaleur du sol ou & une rupture de I’équilibre thermique alimentaire. Comme
on vient de le voir en début de ce chapitre, le role de la femme touarégue est

celui d’'une maitresse de tente, digne ambassadrice de sa lignée au sein du

16Et encore on peut se demander s’il ne faut pas nuancer ces représentations justement
en raison déja du terme rahim désignant I'utérus. Pour une analyse de la part du féminin
dans la parenté arabe, voir entre autres P. Bonte, (1998) ; E. Conte (2000).
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campement de ses alliés. Elle est associée a 'espace protecteur de l'intérieur,
espace qui s’oppose a l'espace non domestiqué de 'extérieur. Or, pour une
femme, étre exposée a la chaleur du sol signifie étre obligée de se tenir hors
de la tente, situation qui est, entre autres, synonyme de travaux domestiques,
dont elle ne devrait pas étre chargée, déja, dans la vie quotidienne, et encore
moins pendant une grossesse. De méme, le fait de consommer trop d’aliments
«chauds» ou «froids» ne signifie pas que la femme n’a pas su s’alimenter
convenablement, mais qu’elle ne disposait pas d’'une nourriture diversifiée en
quantité suffisante pour maintenir son équilibre thermique. Or, dans les deux
cas, cela revient a dire que le mari ne prend pas soin de son épouse comme il
convient.

Cette maniére de voir renvoie aux roles respectifs de I’homme et de la
femme analysés par H. Claudot-Hawad (1987; 2002b). Dans la société toua-
régue, le premier est assimilé au « dehors», au «vide» qui représente la contre
partie dangereuse mais nécessaire du «dedans», ’abri protecteur indispen-
sable a la vie qui est le domaine du féminin. L’intérieur, c’est d’abord le refuge
matériel de la tente que la femme acquiert au moment de son mariage, puis le
foyer, la famille, la lignée et les ancétres qu’elle représente. Dans ce schéma,
la femme incarne la stabilité, le « pilier central » de la société, dont elle assure
la continuité, tandis que I’homme est considéré comme un «voyageur entre
les tentes », celui qui fait le lien. Dans cette vision du monde, I'extérieur seul
représente une menace pour I'intérieur qui doit, & son tour, lui résister, afin de
le domestiquer. Sur le plan de la procréation, le role de la « femme-abri» ou
« femme-pilier » implique l'idée que la femme ne peut étre contre la vie, car
elle est «naturellement » du coté de la vie'”. Cette idée s’exprime également
a travers le fait que la stérilité féminine est pensée comme une pathologie ré-
versible, liée a la « détérioration du dos» de la femme. Or, étant donné que les
causes de cette affection sont toujours les mémes que les fausses couches et les
naissances prématurées, on peut dire que I’homme endosse une responsabilité
importante dans la stérilité féminine. Ceci transparait également dans 1'idée

selon laquelle les affections du dos renvoient & un manque masculin de mai-

I7F. Heéritier (2002) a montré que dans la grande majorité des sociétés, au contraire,
la responsabilité de 1’échec procréatif et de la stérilité reléve exclusivement des femmes et
résulte de la déduction logique du fait que ce sont les femmes seules qui donnent la vie.
Ne pas procréer reléverait méme d’'un « mauvais vouloir du féminin, qui lui serait naturel

et consubstantiel » et qui « doit alors parfois étre forcé et contraint par la puissance méale »
(p. 22).
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trise de soi sur le plan sexuel. Dans le chapitre 5 nous développerons d’autres
arguments en faveur de la méme conception qui veut que la femme soit chez
les Touaregs naturellement du coté de la vie.

Associé a l'assuf, au monde sauvage, ’homme qui ne respecte pas les régles
du monde civilisé, dont I'honneur est le paradigme, représente en revanche
une menace pour la pérennité de la vie. Suivant cette logique, ce ne saurait
donc étre par la faute de la femme, mais seulement sous ’action directe ou
indirecte d’un autre, homme ou géniteur, que 'enfant est poussé a quitter
précipitamment 'utérus assimilé a la « tente de 'enfant » (ehan n barar).

Cette métaphore de la tente fait apparaitre autrement la nature déshono-
rante de ’acte asocial qui provoque un accouchement avant terme. Car la tente
représente le lieu de protection par excellence de ’hote ou « étranger » (anaftay
ou amagar) auquel le nouveau-né est identifié entre le moment de sa naissance
et le jour de sa nomination. Tel un étranger, on lui offre aussi, avant méme qu’il
téte le sein de sa mére, les nourritures de I'hospitalité nomade : une datte ma-
chée et bénie par un homme renommé pour son savoir, et le lait d’'une femme
d’honneur. Dans ce contexte, provoquer un accouchement avant terme revient a
chasser 'enfant-étranger de la tente-matrice et & manquer honteusement a son
devoir de protection qui est fondamental dans la société touarégue ou elle est
associée aux rites de I’hospitalité. Enfin, dans le langage de la cosmogonie toua-
régue étudiée par H. Claudot-Hawad (2002b), naitre avant que l’enfant n’ait
pu achever son parcours intra-utérin représente également une confrontation
anticipée et dangereuse avec 'extérieur. Les Touaregs pensent la vie comme
une succession d’étapes entre ’ossuf et 1’abri, I'intérieur et I'extérieur, ou l'ac-
complissement de chaque étape prépare I'individu a affronter ’étape suivante.
Par conséquent, faire quitter prématurément ’abri intra-utérin & un enfant,
c’est le forcer & «briiler » une étape et ainsi le mettre en danger. Sur le plan
de l'ordre cosmique, qui entretient toujours des affinités subtiles avec 1'ordre
biologique et social, la naissance prématurée représente une perturbation de la
«marche de 'univers », a I'image du feetus interrompu dans sa migration entre
le lieu spécifique de la conception, ’ebawel de 1'utérus, et 'orifice maternel o
il procede a sept mouvements giratoires qui marquent, comme lors des rites de
passage ou des pélerinages, la fin d’une étape et le début d’une autre. Cette
représentation montre clairement 1'idée d'un télescopage de 'espace otu, pour
reprendre les termes d’H. Claudot-Hawad, chaque unité représente a la fois le
tout et la partie du tout. Le concept d’ebawel étant un synonyme de ’abri

féminin chez les Touaregs, I'utérus est ici a la fois vu comme un abri dans sa
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globalité (la «tente-matrice »), mais aussi comme un espace ou l’enfant migre
progressivement de 'abri-conception & la tente maternelle en passant par la
tente-matrice.

C’est a la lumiére de ces représentations que l'on doit comprendre 'ex-
pression disant qu’un enfant prématuré est « un enfant qui n’a pas atteint son
lieu'® ». Les soins spécifiques qui lui sont réservés vont aider le prématuré a
affronter malgré tout ce monde qu’il a di intégrer avant d’avoir la maturité

requise.

Les soins donnés a |'enfant prématuré

Nous avons vu que la grand-mére maternelle ou une autre femme proche
de la mére du prématuré 'aide a grandir en durcissant sa peau lavée deux
fois par jour avec de '’eau contenant de la poudre d’aggar obtenue par pi-
lage des gousses de I’ Acacia nilotica (toggart). Le durcissement de la peau du
prématuré est obtenu grace au tannin contenu dans la poudre d’aggar commu-
nément utilisée pour le tannage des peaux. Il rendrait la peau imperméable et
résistante!?, permettant au nouveau-né non seulement de faire face aux agres-
sions de 'extérieur (vent, chaleur, froid, sable etc.), mais également aux forces
maléfiques qui, en raison de sa fragilité, le guettent davantage encore que les
bébés nés a terme. Pour cette raison, ’on renforce également les gestes pro-
tecteurs, en le soustrayant notamment aux regards des autres. Le prématuré
est dissimulé dans des tissus jusqu’a ce qu’il ait «rattrapé» son poids, et ce
méme le jour de sa nomination®. Si ce jour met d’habitude fin & la phase limi-
nale de naissance et autorise '’entourage a regarder I'enfant, seule la mére et
la grand-mére maternelle, ainsi qu'une femme artisane rattachée a la famille
maternelle, ont le droit de voir et de toucher I’enfant prématuré ce jour-la.
Tant que I'enfant présente les signes de la prématurité, ces femmes le tiennent
a ’écart des dangers de I'extérieur qui risquent de s’infiltrer & travers la peau
et les ouvertures du corps. Pour la méme raison, le prématuré ne franchit pas

non plus le seuil de la tente avant la fin de la période post-partum de deux

18Le terme edag traduit ici par «lieu» signifie également « endroit, place », par extension
«lieu d’origine, famille, bonne famille; ag edag : de bonne famille, de noble extraction »
(Gh. Alojaly et al., 1998 : 30).

19Chez nous, le tannin est utilisé en pharmacie pour ses propriétés antiseptiques et as-
tringentes.

20Durant les sept premiers jours, ’enfant prématuré recoit les mémes rites qu'un enfant

né a terme.
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mois. Les enfants nés a terme peuvent au contraire sortir de la tente apres
leur nomination, tandis qu’ils pourront quitter le campement & la suite des
relevailles.

La nature de la substance utilisée pour le traitement de la peau en révele
d’autres aspects symboliques. Tout d’abord, les gousses provenant de I’ Acacia
nilotica représentent en elles mémes une protection pour les nourrissons et les
enfants qui en portent deux graines en amulette autour du cou, afin de ne pas
attraper la varicelle (tobas). Dans le cadre de cet usage, 'aggar est appelé
par le terme olhojab qui désigne les protections magiques, y compris celles
qui font intervenir l'islam (priéres, amulettes, écritures coraniques). Ensuite,
les écorces pilées du toggart sont utilisées par les accouchées pour absorber le
sang lochial et comme soin de la plaie ombilicale. La encore, le choix de cet
arbre n’est pas fortuit, car il protége contre les génies qui sont trés friands
du sang natif, contrairement a d’autres arbres comme le jujubier (ajayn) qui
attirent les mauvais esprits.

Une autre particularité de ce traitement par ’eau contenant le tannin est
qu’il apporte & 'enfant une fraicheur humide, alors que sous nos latitudes,
Ienfant prématuré est tenu au chaud a l'intérieur d’une couveuse. Dans cette
région aux confins du Sahara ou les températures montent fréquemment au
dessus de la température du corps, on ne craint pas une déperdition de chaleur
a la naissance, mais au contraire I’excés de chaud. C’est pour cette raison que
les prématurés, comme les bébés nés a terme, peuvent par ailleurs étre couverts
d’un fin linge mouillé pendant les heures les plus chaudes de la journée. Mais
si cette fraicheur est réelle, elle est tout autant symbolique, car ’eau contenant
du tannin est considérée comme un produit «froid ». Et bien que ce traitement
soit en apparence a l'opposé des couveuses reproduisant la chaleur du ventre
maternel, il recrée en fait également un milieu utérin considéré par les Touaregs
comme un milieu frais et humide?'. En raison de cette caractéristique et de
sa fonction de contenant, I'utérus est non seulement assimilé a une tente qui
s’oppose a 'extérieur chaud et sec, mais également a une outre en peau destinée

a contenir 'eau du puits.

21 Ces représentations participent de ’opposition fondamentale mise en lumiére par F. Heé-
ritier (1984 ; 1996 : 88-89) entre la fécondité associée & 'humide et la stérilité associée au
sec. Exprimant «une homologie de nature entre le monde (naturel), le corps individuel et
la société », ces représentations se fondent sur « une particularité évidente, visible, que sous
une forme générale on peut énoncer ainsi : des flux de tous ordres sont nécessaires a la

production de toute vie. »
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On peut relever d’autres analogies entre 'utérus, l’eau contenant du tannin
et 'outre en peau. Sur le plan de la médecine en l'occurrence, il est intéressant
de remarquer que les femmes de I’Azawagh traitent le prolapsus de I'utérus par
I'eau d’aggar. L’'utérus est soigneusement lavé avec cette solution, repoussé a
Iintérieur du corps, puis la femme doit rester allongée, les jambes serrées et
maintenues surélevées par une corde attachée autour des pieds et fixée sous
le vélum de la tente. Ensuite, les affections gynécologiques provoquées par
I’exceés de chaud da a la chaleur du sol sont soignées par des applications
d’une outre fraiche sur le bas ventre. Chez les Touaregs de 1’Adagh (Mali),
E. ag Sidiyéne (1994 : 182) rapporte pour le parler de la tadyaq également des
éléments lexicologiques trés intéressants. En effet, sous 'entrée « vagin » de son
lexique des parties du corps, on trouve le terme composé asobros n iddid qui
signifie littéralement «orifice de 'outre» et désigne aussi «l'orifice commune
des cavités génito-urinaires ». Ensuite, le terme amaggarsu qui signifie la « fente
vulvaire » se retrouve dans I'expression amaggarsu n-iddid 2, pour désigner «la
déchirure pratiquée en longueur du cou d’une peau de chévre (spécialement sur
la peau destinée a la confection d’une outre) » 2.

Ces représentations montrent clairement que le traitement du prématuré
par l'eau d’aggar revient a recréer ’abri utérin quitté trop tot, en tannant,
telle une peau d’outre, sa propre peau pour que celle-ci puisse le protéger®:.
Autrement dit, nous retrouvons ici toute la symbolique touarégue de 1’abri-

protection, exprimée cette fois par la métaphore de I'outre destinée & contenir

22Le terme iddid correspond au terme abayoyh dans les parlers de 'est (tomajeq) pour
désigner l'outre en peau (E. ag Sidiyéne, 1994 : 46).

23]association entre 1'utérus, la gestation et I'outre en peau se retrouve dans d’autres
parties du monde berbére. En témoigne, par exemple, dans I’Anti-Atlas marocain le travail
de N. Boucher chez les Ait Youssef qui désignent la matrice par le terme «outre d’en-
bas» (1998 : 214). Dans le Rif, le terme pan-berbére abayoy (outre en peau de chévre)
est un synonyme du «ventre (d’une femme enceinte) » (K. Nait-Zerrad, 1998 : 147). Il est
également intéressant de remarquer que le terme abakot désignant chez les Kel Adagh le
prépuce est synonyme de « peau tannée ou morceau de celle-ci déja en usage, découpé dans
une peau ou dans un objet en peau qui a déja servi» (E. ag Sidiyéne, 1994 : 180).

24Signalons & cet endroit le fait que dans le parler de ’Air, le verbe afsl construit sur
la racine pan-berbére FL («tanner») veut dire a la fois «étre tanné» et «&étre immunisé
(contre une maladie) » (Gh. Alojaly et al., 1998 : 61). Selon une communication personnelle
de C. Hincker (6 novembre 2001), les affections cutanées provoquée par la maladie d’anayu
due & une rupture des habitudes alimentaires sont soignées par I’eau contenant du tannin
chez les Imededaghan du Gourma malien. Au sujet de cette maladie typiquement touarégue,

voir chapitre 5.
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de l'eau qui représente, avec la tente, 'autre point d’ancrage fondamental
des nomades. Mais, au-dela de la fonction protectrice de 'outre-matrice, le
traitement particulier du prématuré renvoie au processus de la gestation lui-
méme. Dans un ouvrage dédié a I'art des femmes berbéres, P. Vandenbroeck
(2000) consacre un passage a la symbolique, autour de la Méditerranée, de la
peau de chévre associée au pouvoir de la procréation. Le tannage des peaux lui-
méme renvoie a la fécondation souvent liée a la putréfaction, a I'image de la vie
liée & la mort, car la technique du tannage consiste précisément a transformer
une peau putrescible en un cuir imputrescible. A Marrakech au Maroc, cette

analogie entre la gestation et le tannage du cuir est particuliérement manifeste :

«(...) la peau de chévre, en particulier, est mis en gestation dans
le ventre maternel figuré par l'iferd, la mare d’eaux en putréfaction,
qui représente également le monde souterrain fécondé par les &mes des
ancétres et par Sidi Yaqqub le saint patron... c’est parce que la peau de
chévre a été fécondée dans l'iferd, domaine de I’eau et des morts, qu’elle
est chargée de contenir 1'eau et d’apporter la pluie» (D. Jemma d’aprés
M. Gast, 1994 : 2152, cité par P. Vandenbroek).

La symbolique de la peau de chévre associée a la protection et au renou-
vellement de la vie est extrémement riche en Afrique du Nord. L’on doit no-
tamment citer le rituel d’obtention de la pluie dit «la fiancée de la pluie (ou
anzar)®. Lors de ce rituel, les femmes proménent en procession une grande
cuillére en bois, parée comme une mariée et souvent recouverte d'une peau
de chévre. Chez les Inesleman de I’Azawagh, ce rituel se retrouve sous le nom
d’ewajakkan, pratiqué au cours du renouvellement dune tente faite dans cette
région avec des peaux. A 'occasion des séances de travail collectif, les femmes
jettent des morceaux de cuir du vélum de tente aux hommes de passage qui
doivent leur égorger un animal s’ils ont été touchés. Ici, il ne s’agit plus d'un
rituel de la pluie & proprement parler, mais néanmoins d’un rituel qui assure la
bénédiction et la pérennité de la tente et du foyer qu’elle symbolise. Du reste,
il concerne avant tout la confection de la tente en vue d’un mariage qui est le
plus souvent célébré durant la saison des pluies.

C’est dans ce méme registre symbolique que puise, chez les Touaregs de
I’Azawagh, 'expression «retourner a 'eau d’aggar» (tewayle n aman n ag-

gar) connotant l'idée d’une régénération. Cette expression désigne le «rajeu-

Z5Voir larticle de G. Camps (1989) et 'ouvrage de P. Vandenbroeck (2000 : 127) conte-

nant de nombreuses références.
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nissement » d’une personne observé a la suite d'un changement positif, tel
I’avénement d’une situation plus confortable. « Untel est retourné dans ’eau
d’aggar» veut dire que la personne en question a «bonne mine », reflet des
bonnes conditions dans lesquelles elle se retrouve désormais.

Le lien particulier entre I'outre en peau de chévre et la gestation d’un enfant
dans le ventre maternel semble relever d'une mythologie trés ancienne parmi
les sociétés berbéres et méditerranéennes. P. Vandenbroeck (op. cit.) remonte,
entre autres, la source de cette mythologie jusqu’a I’égide de la déesse Athéna,
a laquelle certains spécialistes attribuent une origine libyenne. Par ailleurs, il
rappelle que la linguistique n’exclut pas cette possibilité, car le terme grec de
I’égide dérive vraisemblablement de la racine pan-berbére 7' yd signifiant la
«chévre» (G. Camps et S. Chaker, 1996). La protection de la déesse, faite en
peau de chevre et ornée de la téte de la gorgone, renvoie selon 'auteur a une
double signification : la virginité inviolable (le regard « glauque » d’Athéna sous
I’aspect d'une chouette et I'image effrayante de la gorgone incarnant ’aspect
angoissant du pouvoir procréateur et de la sexualité féminine) d’une part, et
la fécondité associée a 1’étonnante vitalité de la chévre, par exemple incarnée
par Amalthée, la chévre nourriciére de Zeus. C’est a cette méme symbolique
que semble renvoyer le double aspect de 'outre en peau de chévre en tant que
contenant a deux faces, la face externe laissée brute en conservant les poils, et
la face interne tannée®S.

A la lumiére de ces représentations, qui renvoient par ailleurs a I'idée d’une
parthénogenése que 1’on retrouve dans nombre de mythes fondateurs Touaregs
(H. T. Norris, 1972 ; D. Casajus, 1987), I'on peut conclure que le traitement du
prématuré rétablit symboliquement le pouvoir procréateur féminin mis & mal
par un acte asocial masculin et restaure I'image de la matrice comme espace

protecteur inviolable, base indispensable pour toute vie.

3.1.5 Activités féminines et fabrication mythique des enfants

Avant de clore cette partie consacrée a la procréation originelle, il nous
faut dire encore quelques mots quant aux liens entre certaines activités ré-

servées aux femmes chez les Touaregs et la fabrication mythique des enfants.

26Signalons & cet endroit que les femmes Kel Ewey de I’Air portent leurs nourrissons
jusqu’a ’age du sevrage, c’est-a-dire jusqu’au parachévement de leur corporéité, dans une
sorte de sac faite d’'une peau entiére de chévre. Contrairement a ce qu’affirme M. Gast
(1994 : 2152), la peau, et en particulier la peau de chévre, est bien porteuse d’un symbolisme

particulier dans la société touarégue, comme dans les autres cultures du Maghreb.
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Plusieurs auteurs comme N. Belmont (1988b) et M. Virolle-Souibés (1989b)
ont montré les analogies attestées depuis Hippocrate et Aristote entre certains
gestes féminins, comme la fabrication du fromage et du pain, et la procréa-
tion. Cette analogie se base sur le parallele établi dans les traditions savantes
et populaires entre les processus de fermentation / pétrissage et la gestation de
I’enfant dans le ventre maternel. La technique du pétrissage renvoie également
aux techniques du lavage du linge?” et du foulage des cuirs®®. La fermentation,
la panification et le tannage représentent toutes des techniques de transforma-
tion qui font écho & 'animation de la matiére inerte. Associées a la putréfaction,
elles rappellent également que ’émergence de toute vie est inextricablement
lice & la mort, le foetus étant souvent considéré comme un étre ambigu qui se
situe entre le monde des morts et des vivants. Si les femmes touarégues ne se
servent pas du vocabulaire relatif a la fermentation ou a la macération pour
dire la procréation, I'association entre la peau de chévre et I'utérus, ainsi que le
tannage de la peau du prématuré, n’en révélent pas moins 'existence de telles
analogies. Rappelons également que les Touaregs de I’Azawagh comparent le
tout premier liquide résultant de la rencontre des deux semences, féminine et
masculine, & une eau trouble qui est aussi caractéristique du bain de tannage.

Ce qui nous intéresse dans le cadre de ces métaphores quasi universelles
de la procréation, est que le travail du cuir est une tache exclusivement fémi-
nine chez les Touaregs. De plus, ce travail du cuir n’est pas du seul ressort
des artisanes, mais commun a toutes les femmes touarégues qui ne le consi-
dérent donc nullement comme un travail déprécié. Bien au contraire, signale
M. Gast (1994 : 2147-2148), «c’est une tradition d’offrir leurs ouvrages aux
invités, aux personnes qu’elles estiment et qu’elles veulent honorer ». Compte
tenu de la place importante que prennent les objets en cuir dans le rituel fé-
minin de 'hospitalité étroitement liée a la notion de protection qui passe par
I'intégration de I'étranger dans la tente, elle-méme métaphore de I'utérus, I'on
est tenté d’avancer a cet endroit I’hypothése selon laquelle le fait que le travail
du cuir, de méme que 'élevage des chévres soient considérés comme des activi-
tés féminines par excellence n’est pas étranger a leur lien avec la procréation.

Autrement dit, la division sexuelle du travail renvoie ici au réle prééminent que

27Y. Verdier (1990) a analysé l'efficacité symbolique des grandes lessives dans le village
francais de Minot, associée par l'intermédiaire de 1’eau qui coule et I'aspect cyclique des
grandes lessives au passage de la mort et de la naissance.

285, Pandolfo (1989) décrit comment le vocabulaire du travail du cuir permet de dire la
gestation au Maroc.
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les femmes touarégues en tant que femmes-abri jouent sur le plan symbolique
mais aussi social.

En partant du méme raisonnement, ’on peut dire la méme chose a pro-
pos du travail de la transformation du lait en milieu nomade, qui se fait par
ailleurs grace a des outres en cuir. Comme le travail du cuir, cette tache
est également réservée exclusivement aux femmes, toutes catégories sociales
confondues. N. Belmont (1988b) s’est particuliérement intéressée aux théories
philosophiques et médicales anciennes de la procréation qui font état d’une
analogie entre la «fabrication des enfants» et la solidification du lait lors de
sa fermentation ou du barattage, le transformant ainsi en lait caillé, fromage ou
beurre. Aristote utilisa cette métaphore dans sa théorie De la génération des
animauz, comparant ’effet produit par la présure sur le lait au réle joué par le
sperme masculin dans la transformation du sang menstruel (la matiére) en un
corps animé (la forme et le mouvement). La plupart des théories élaborées sur
ce théme au fil des siécles émettent cette méme vision aristotélicienne selon la-
quelle la semence de I’homme est le principe actif, permettant grace a sa nature
chaude de transformer le sang de la femme, élément passif, car naturellement
froid?. Ainsi, 'image de la présure, conclut N. Belmont, « permet de dire que
lefficience de la mise en contact des substances masculine et féminine n’est
pas de nature matérielle et que l'efficacité procréatrice appartient entiérement
aux hommes» (op. cit, p. 25). Des données ethnographiques provenant d’une
communauté pastorale basque étayent cette hypothése, montrant comment les
hommes reproduisent la création physique des enfants a travers la fabrication
de fromage de brebis dont les femmes sont exclues.

Chez les Touaregs de I’Azawagh qui attribuent, contrairement & Aristote,
une semence aux femmes et la considérent, comme déja Hippocrate et Galien,
comme une substance de nature et de fonction équivalentes a celle des hommes
sur le plan de la procréation, nous n’avons pas relevé un tel modéle symbo-
lique. Au contraire, le fait que ces techniques de transformation du lait soient
exclusivement féminines confirmerait plutot la prééminence des femmes en ce
domaine de la «fabrication mythique des enfants »3°. De plus, il faut souligner

que les femmes utilisent le plus souvent du lait caillé de la veille, afin de faire

29 Aristote n’accorde de liquide séminal qu’a ’homme, seul capable de transformer grace a
sa chaleur la nourriture en sperme a partir de son élaboration premiére en sang. En revanche,
la nature froide de la femme ne lui permet pas cette élaboration qui se limite donc au niveau
de la transformation de la nourriture en sang menstruel (cf. a ce sujet F. Héritier, 1996)

30Nous y reviendrons dans le chapitre 4.3 consacré aux nourritures de ’accouchée.
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cailler une nouvelle quantité du lait. Ce procédé ferait plutot écho a l'idée de
la parthénogenése évoquée plus haut.

Si les femmes touaregues utilisent de la présure provenant de l’estomac
d’un veau, cette substance ne semble guére assimilée au sperme masculin. Par
contre, il existe chez les Inesleman le terme imetras3! qui signifie « petit-lait »
en langue touarégue et peut désigner le sperme masculin. Or, a 'opposé de la
présure qui induit le processus du caillage, le petit-lait est un «liquide résiduel
de l’écrémage du lait (lait écrémé), de la fabrication du beurre (babeurre), de
la fabrication du fromage (lactosérum)» (Le Petit Larousse, 2001 : 771). Bien
que cette métaphore reste difficile & interpréter, elle suggére pas moins une
certaine participation masculine que 'on retrouvera pleinement sur le plan de

la reproduction biologique.

3.2 Procréation et physiologie de la parenté
3.2.1 Un modéle duogénétique de la génération

Dans le chapitre 2, nous avions décrit les représentations touarégues concer-
nant la conception et I’embryogenése en rapport avec les principales substances
vitales que sont le sperme, le sang et le lait. Nous allons & présent mettre en
perspective ces données en les situant dans le contexte des savoirs et représen-
tations autour de la génération en islam et autour de la parenté et de I’alliance
chez les Touaregs de I’Azawagh.

Les personnes que nous avons interrogées au sujet de la conception se ré-
férent presque toujours aux «Livres» en décrivant les roles équivalents de
I’homme et de la femme dans la procréation. En effet, bien que le Coran vé-
hicule plutot I'idée que le sperme de 'homme est 'unique source de la créa-
tion humaine, plusieurs textes religieux reconnaissent une semence féminine au
cOté du sperme masculin nommeé par le méme terme mani. En ce qui concerne
les Inesleman de 1’Azawagh?®?, nos interlocuteurs évoquent le plus souvent la
Risdla et la Tradition du Prophéte (hadith), sans d’autres précisions. En re-
vanche, nous disposons depuis plusieurs années d’un certain nombre d’études

présentant un tableau assez complet des mentions faites dans la tradition sun-

31Dans la pratique, ce terme est en revanche trés rarement employé pour désigner le
sperme de I’homme.

32La Risala d’al-Qayrawéni parle également d’un liquide jaunatre (1996 : 28).
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,

Figure 3.1 : Petite fille d’'un campement Ayttawari n Adragh, Akoukou, décembre 2000.
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nite des substances de la génération®s. C. Fortier (2001 : 108) résume ainsi ce
qu’elle appelle a la suite de C. Delaney (1991) la théorie « duogénétique» de

la conception :

« La mention d’une substance féminine renvoie a la théorie juridique
sunnite de la conception, développée dans la littérature religieuse isla-
mique au XIV® siécle par Ibn Qayyim (Musallam, 1983 : 49-52). Elle se
fonde sur les hadith (al hadith) et sur Galien, pour affirmer la contribu-
tion des deux semences a la formation du feetus; la semence masculine
est blanche et épaisse, la semence féminine plus subtile et jaunatre, mais
toutes deux contiennent de fagon égale la faculté de génération, et c’est
de leur mélange que 'enfant est congu. Comme I’a montré D. Jacquart
(1993 : 158), la théorie galénique d’une double semence chez les auteurs
religieux de 'islam médiéval I’a majoritairement emporté sur la position
«masculine » aristotélicienne, s’accordant davantage aux principes isla-
miques et en particulier au verset coranique (XLIX, 13) : « Nous vous

avons créés d'un méle et d’une femelle» (Masson, 1967, T 2 : 641).

Dans cette méme littérature religieuse, on trouve également l'idée d’une
transmission paralléle du sexe : « La semence male est blanche et la semence
femelle est jaune. Quand les deux se mélangent et que la semence masculine
domine la semence féminine, cela sera un gargon; quand la semence femelle
domine la semence masculine, cela sera une fille» (Al-Suyuti, 1994 : 275). Les
Inesleman expliquent la domination de I'une ou I'autre semence en fonction du
désir et de la jouissance. Or, selon eux, les femmes jouissent le plus souvent
aprés ’homme, car elles ont une plus grande capacité a maitriser leur plaisir et
donc également leur « éjaculation ». Cette qualité féminine reléve de la patience
(tozaydart) et de la retenue (takarakayt) qui ne correspond pas a la notion de
pudeur dans le sens de chasteté, mais renvoie a I’honneur (assak) et au role

de la femme-pilier. Les femmes se moquent fréquemment des hommes «qui

33Notamment B. F. Musallam, 1983, Sex and Society in Islam, G. H. Bousquet, L éthique
sexuelle de l’islam, C. Delaney, 1991, The Seed and the Soil, D. Jacquart, 1993, « Sexualité,
Meédecine et Islam au Moyen Age», E. Conte, 1994, « Choisir ses parents dans la société
arabe. La situation a lavénement de I'Islam» et 2000, «Enigmes persanes, traditions
arabes. Les interdictions matrimoniales dérivées de 'allaitement selon 1’Ayatollah Kho-
meyni», et F. Héritier (1994), «Identité de substance et parenté de lait dans le monde
arabe». C. Fortier (2001) propose entre autres une synthése d’une grande partie des don-
nées écrites disponibles & ce sujet dans son récent article « Le sperme, le dos. Et le sang?
Représentations physiologiques de la filiation et de la parenté de lait en islam malékite et

dans la société maure » tiré d’un chapitre de sa thése (2000).
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tremblent dés qu’ils touchent une femme », tout en interprétant le fait qu'un
homme n’éjacule pas rapidement comme un manque d’amour (tara)3! pour elle.
Ainsi, on pense que c’est finalement la femme qui joue un réle plus important
dans la détermination du sexe de ’enfant, détermination qu’elle peut aussi
influencer par le choix de ses positions (couchée sur son flanc gauche ou droit)
durant le rapport sexuel. Afin de faire preuve d’honneur, une femme souhaite
un garcon comme premier enfant, car cela montre qu’elle se maitrise, qu’elle
peut tenir le role de femme-pilier face a ses alliés.

La théorie touarégue de la conception semble conforme a ce modéle duo-
génétique de la tradition islamique, constat qui ne permet cependant pas de
conclure qu’elle en est héritiére. Car, d’une part, le modéle préexiste a I'islam
qui véhicule lui-méme des traditions médicales grecques anciennes®. D’autre
part, les théories locales de la conception se basent selon F. Héritier (1994a;
1996) sur un nombre réduit d’invariants culturellement construits a partir de
I’observation du corps et de ses humeurs. On retrouve ainsi, par exemple, la
méme théorie d’une transmission paralléle du sexe déterminé par la domi-
nation de I'une ou l'autre semence, masculine ou féminine, chez les Baruya
de Nouvelle-Guinée (M. Godelier, 1982 : 90)3¢. Pour ces raisons, plutot que
de parler de diffusion par l'intermédiaire de l’islam, nous préférons dire que
les Touaregs font certainement une lecture sélective de la tradition islamique
en retenant parmi les deux modeéles mono- et duogénétique qu’elle véhicule, la
théorie des deux semences, conformément a 1’idée qu’ils se font de la conception
d’un enfant. A l'inverse, d’autres sociétés fortement arabisées et islamisées, par

exemple en Mauritanie ou en Algérie, attribuent un réle unique au sperme dans

34Ce terme signifie a la fois « amour », «envie», « volonté ».

35Voir également le traité d’Hippocrate, (1970 : 48-49), De la Génération. De la nature de
Uenfant. Les Maladies IV. Du feetus de huit mois. Hippocrate pense également que la femme
posséde, comme 'homme, une semence. L’enfant est concu a partir du mélange des deux.
Le sexe est déterminé par les deux parents, la semence de chacune détenant en quantité
variable aussi bien de la semence méle que de la semence femelle. La semence masculine est
plus forte que la féminine. Si la quantité de semence féminine émanant des deux partenaires
est globalement plus élevée, il naitra une fille, si c’est la semence masculine, il naitra un
garcon. Lorsque les semences se mélangent, la plus faible en quantité « tourne » a la semence
la plus forte.

36 ¢ Pour les Baruya, un enfant est d’abord et avant tout le produit de 'homme, du sperme
de 'homme, de son «eau». Mais le sperme de I’homme, une fois enfermé dans la femme,
se trouve mélé aux liquides de la femme, a son eau. Si le sperme de ’homme ’emporte sur

Peau de la femme, 'enfant sera un gargon, si c’est l'inverse, ce sera une fille» (ibidem).
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la génération, en dépit des traditions religieuses qui attestent d’une semence
féminine active (C. Fortier, 1998; 2001).

Si I'islam reconnait une fonction équivalente au mani féminin et au sperme
de 'homme qui doivent se combiner, afin de permettre la conception, la ques-
tion de leurs apports respectifs ne semble pas complétement élucidée. E. Conte
(2000a : 175-176) résume la discussion qu’'Ibn Qayyim mena au XIV® siécle au
sujet de la transmission différenciée des deux semences a partir de deux hadiths
aux implications contradictoires. En effet, selon une tradition, «lorsque la se-
mence (de la femme) domine la semence de 'homme, I’enfant ressemblera aux
fréres (de la femme), et lorsque la semence de ’homme domine la semence (de la
femme), ’enfant ressemblera aux fréres de ’homme. » Ibn Qayyim mit en ques-
tion cette tradition qui établit le mani féminin comme une simple substance
médiatrice transmettant des identités exclusivement masculines et agnatiques.
L’idée d’une certaine autonomie féminine dans la transmission est par contre
explicite dans I'autre hadith précisant que la semence de I'homme forme les os
et les tendons, tandis que la femme forme la chair et le sang. Autrement dit, la
transmission est toujours différenciée mais plus paralléle, les apports masculin
et féminin sont complémentaires, du moins sur le plan physiologique. Le pro-
pos de cette thése n’est pas d’approfondir ni de discuter les différents modéles
de transmission qui coexistent dans la littérature religieuse. Selon les spécia-
listes de cette question (E. Copet-Rougier, 1994), celle-ci demeure largement
ouverte, car les données concernant la nature et les fonctions des substances,
notamment féminines, de la génération manquent encore cruellement. Or, c’est
justement la connaissance précise des apports masculins et féminins et de leur
transmission qui permettrait de mieux comprendre la logique sous-jacente aux
systemes de parenté et d’alliance, dans une grande partie des sociétés mu-
sulmanes en 'occurrence la logique qui sous-tend le « mariage arabe ». Notre
propos est ici simplement d’enrichir ce débat, en développant cette approche a
partir de ’exemple de la parenté chez les Touaregs de I’Azawagh qui présentent

des données assez précises et originales a ce sujet.

3.2.2 Les issues de I'ancétre : une transmission cognatique de
I'identité
En effet, les représentations touarégues se distinguent des données arabes

et musulmanes aussi bien par la définition des apports masculin et féminin

que par le fait que les semences se transforment en sang ifagqan qui véhicule
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explicitement des traits identitaires3”. L’identité consubstantielle du foetus ré-
sulte d’apports différenciés, non pas en référence & un principe de transmis-
sion paralléle et/ou complémentaire, mais en vertu de la «force» du «sang
de ressemblance » issu respectivement des deux semences. Contrairement &
d’autres groupes touaregs patrilinéaires, en ’occurrence les Kel Adagh du Mali
(C. Figueiredo-Biton, 2001)3®, qui considérent que le sang masculin porté par
le sperme est par principe plus fort, les Touaregs de I’Azawagh pensent que
cette force dépend de chaque personne, indépendamment de son sexe. Qu’est-
ce qui détermine alors cette force du sang et par 1a la transmission des identités
consubstantielles 7 C’est a cette question que nous allons essayer de répondre
dans la suite de cette section.

Selon les Inesleman, il est possible de déduire ’appartenance tribale d’un
individu de sa constitution physique et de ses traits de caractére. « Untel porte
le sang de telle tawsit» (ih-ay zni n tawsit n mandam), dit-on. Chaque tribu a
ainsi ses caractéristiques propres en ce qui concerne la physionomie, les gestes,
la démarche et des traits psychologiques particuliers. Nous avons vu qu’en

ce qui concerne les Kel Eghlal et les Ayttawari Seslem, ces traits s’articulent

37En effet, chez les anciens Arabes et en islam, le sang représente le siége de I'individualité
et un principe vital, mais n’est pas un vecteur d’hérédité (E. Conte, 1994).

38Nous n’avons pas relevé dans la théorie actuelle de transmission des identités consub-
stantielles un concept de I'hérédité tel que 'etori des Kel Adagh, capital « génétique» qui
passe par la mére et transmet systématiquement les traits de parents spécifiques comme
ceux de I'oncle maternel. En revanche, il existe un proverbe disant que 1I’« enfant se fait dans
la partie inférieure de la jambe (elay) de son oncle maternel ». Ce proverbe fait allusion a
la transmission de force localisée dans le genou chez les Berbéres (P. Galand-Pernet, 1970)
et constate, chez les Inesleman, que ’enfant ressemble souvent & son oncle maternel et qu’il
suit les traces de ce dernier. Ce proverbe témoigne probablement d’une époque ou la filia-
tion utérine était plus affirmée qu’aujourd’hui et nous verrons que le frére de la mére joue
toujours un role structurel, social et symbolique important dans ce systéme. Le terme etori
désigne par contre également les qualités et les défauts hérités des parents. Cependant, les
Touaregs de I’ Azawagh ne 'utilisent pas lorsqu’ils parlent de la logique de transmission et de
la notion de personne, mais usent surtout des concepts d’azar et du sang de ressemblance.
Mais il s’agit ici seulement de nuances linguistiques, les mémes termes existant dans les dif-
férents parlers de la langue touarégue qui mettent I’accent tantét sur 1'un, tantét sur I'autre
de ces mots pour exprimer, en tant que termes génériques, des concepts proches, mais au

contenu variable d’un groupe a 'autre.
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autour d'une dialectique de la fermeture et de 'ouverture, de la jalousie et de
la générosité®.
«Le sang, c’est le sang de la parenté (azni n temet). Le sang, c’est
fort (azni issohan). C’est ce qui fait reconnaitre la parenté (temet,

tottirowa). Celui qui connait les gens, il peut reconnaitre le sang de tel

et tel groupe. Des gens qui se ressemblent partagent le méme sang» 4.

L’idée selon laquelle chaque tribu partage un méme «sang de parenté »
indiquerait que ses membres sont tous apparentés et que la grande majorité
des alliances sont conclues entre parents qui transmettent un sang de res-
semblance similaire. Les Touaregs de I’Azawagh expriment ainsi I'idée d’une
souche d’identité consubstantielle commune & chaque tribu*!. Compte tenu
de l'idéologie patrilinéaire des Inesleman et face a la récurrence du « mariage
arabe» dans les sociétés musulmanes, on pourrait s’attendre ici & une préfé-
rence pour le mariage entre personnes appartenant au méme «dos», et donc
a la méme tawsit, autrement dit entre «enfant d’hommes» (ara n meddan)
ou cousins paralléles patrilatéraux. Or, il n’en est rien chez les Inesleman de
I’Azawagh qui pratiquent non seulement de fréquents mariages intertribaux
(cf. chapitre 1), mais n’expriment aucune préférence parmi les différentes ca-
tégories de cousins. Selon eux, tous les cousins du coté de la mére comme ceux
du coté du pére sont «bons» (ihossayan) et sont épousés dans la pratique.
Pour comprendre comment il est possible de garantir la transmission du sang
du «dos » sans recourir au principe du « mariage arabe », ni attribuer une plus
grande force intrinséque au sang masculin qui se transmettrait davantage aux
garcons qu’aux filles, par exemple, il faut saisir plus précisément la fagon dont
les Inesleman pensent I'identité consubstantielle. En articulant ces représenta-
tions a la fagon dont ceux-ci parlent eux-mémes de la parenté, afin de connaitre
Iidentité d’une personne sur le plan généalogique, nous allons essayer dans la
suite de ce chapitre de dégager la logique sous-jacente au systéme de parenté

et d’alliance des Inesleman.

39Par ailleurs, le terme tozne désigne la «coutume traditionnelle, tradition culturelle,
bonne conduite, instinct, disposition innée (pour gqch), manie, inclination, penchant, ten-
dance (3)» (Gh. ag Alojaly et al., 1998 : 376).

40Entretien & Abalak avec S., quinquagénaire des Kel Eghlal, aotit 1996.

41Cette idée est rendue par lexpression aytedan win adrawan, «des gens qui ont en
commun» (adrow, «avoir en commun, s’associer, se mettre en commun, étre possédé en
commun etc. »Gh. ag Alojaly et al., 1998 : 42).
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Figure 3.2 : Le «dos» du pére d’Ego et le «dos» de sa mére

Nous avons déja mentionné le fait que les Touaregs de 1’Azawagh dis-
tinguent tout d’abord la patrilignée du pére d’Ego de la patrilignée de sa mére
(si celle-ci est différente de la premiére). L’expression qui est utilisée pour dé-
signer 'affiliation patrilinéaire a la tribu est «la tawsit avec laquelle Untel fait
le dos» (tawsit ta dor iga aruru). En revanche, pour désigner la parenté ma-
ternelle, on ne parle pas de «ventre» (todist) comme dans les autres groupes
touaregs, mais de ara, «l’engendrement ». Si le pére d’Ego est Kel Eghlal et
sa mére Ayttawari Seslem, on dira : «C’est la tribu des Ayttawari Seslem
qui I'a engendré » (tawsit n ayttawari soslom tu-terawat)*?. Les ascendances
paternelle et maternelle sont connues d’Ego qui posséde généralement des gé-
néalogies écrites (tarix) énumérant les membres qui forment la patrilignée de
son pere et celle de sa mére.

En plus de ces filiations en lignes agnatiques directes du coté du pére et du
coté de la mére, il importe aux Inesleman de connaitre les différents liens qui
conduisent Ego a un ancétre masculin de renom, « fondateur » de son «dos ».
A ce niveau, on se demande «combien de fois Untel est sorti d’Untel » (ma n
eket gamadan mandam ad iga i mandam). Afin de comptabiliser ces « sorties »

(agamad, pl. igamadan), le spécialiste de la parenté interrogé énumeére tous les

42Gi I’on se rappelle ce que nous avons dit du lien entre la parenté, la matrice et ’engen-

drement, on constate que cette notion de ara est finalement proche de la notion de « ventre ».
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liens de filiation indifférenciés qui relient Ego a cet ancétre. Pour ce faire, il
part de I'ancétre en question et descend, en dessinant pour chaque descendant
un point dans le sable (les « points de la parenté », sibotagaten n temet) et en
passant indifféremment par les chainons masculins et féminins, jusqu’a aboutir
a chaque fois & Ego. Le diagramme de parenté de la page suivante permet de
mieux comprendre ce calcul.

Dans ce cas de figure précis, le spécialiste de la parenté commence par
énumérer les ancétres masculins par l'intermédiaire desquels Ego descend en
ligne directe, autrement dit ceux qui forment son «dos» : «Alfaruk (0B) a
engendré Untel (1F), qui a engendré Untel (2D), qui a engendré Untel (3C), qui
a engendré Untel (4F), qui a engendré Untel (5N), qui a engendré Untel (7M)
qui a engendré Ego (8B).» Ensuite, il procéde a I’énumération des «sorties »
du coté du pere (TM) : « Alfaruk a engendré Untel (1F), qui a engendré Untel
(2D), qui a engendré Unetelle (3B), qui a engendré Untel (4F), qui a engendré
Untel (5J), qui a engendré Unetelle (6G), qui a engendré Untel (7TM), qui a
engendré Ego (8B)». Le tableau page 222 représente les chaines de «sorties »
énumeérées ainsi successivement.

Dans la pratique, ce ne sont pas toujours toutes les possibilités logiques
qui sont retenues par la mémoire généalogique, mais on comptabilise souvent
seulement les «sorties» établies par l'intermédiaire de chacun des enfants,
fils et filles, de I'ancétre, en retenant les chemins les plus variés. Dans cet
exemple, 'on peut dire qu'Ego est d’'une part sorti quatre fois d’Alfaruk du
coté du peére (7TM), par 'intermédiaire des quatre fréres et sceurs de I'ancétre,
sans retenir la sortie n° IVa (marquée en gris). En effet, cette «sortie» a été
qualifiée d’identique a la «sortie» n° la. Lorsqu’on situe les «sorties» la et
IVa a l'intérieur des généalogies, on constate qu’elles concernent deux cousins
germains (2C et 2D) unis par le mariage et parents de 3B et 3C. Retenir la
«sortie» n° IVa reviendrait a comptabiliser deux fois les enfants issus d'une

méme paire frére et soeur (3B et 3C). Or la régle qui semble sous-jacente au

43Les généalogies (figures 3.3 et 3.12) présentées dans les sous-chapitres 3.2 et 3.4
concernent une méme famille. La numérotation appliquée a ces schémas de parenté se ré-
fere a la généalogie représentant le plus grand nombre d’individus (§ 3.4., figure 3.12). Les
numéros renvoient au niveau généalogique, tandis que les lettres différencient les personnes
se situant sur un méme niveau (lecture de gauche a droite). Les individus conservent leurs
identifiants d’un schéma a ’autre, afin de pouvoir situer leurs positions au sein de chaque
généalogie. Pour des raisons graphiques, nous avons simplifié ces généalogies, les réduisant

aux liens strictement nécessaires pour illustrer nos propos.
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Alfaruk Waw (0B)
« Sortie» Ia « Sortie » Ila « Sortie » IIla « Sortie» IVa « Sortie» Va

1F 1C 1E 1E 1D
2D 2A 2C 2C 2B
3B 3A 3C 3B 4F
4F 4E 41 4F 5J
5J 5J 5N 5J 6G
6G 6G ™ 6G ™
™ ™ Ego ™ Ego
Ego Ego Ego

Tableau 3.1 : Les «sorties» de ’ancétre par l'intermédiaire du pére

calcul des sorties est celle qui retient les liens qui relient Ego aux freres et sceurs
1ssus de l'ancétre de référence, par l'intermédiaire de leurs enfants et petits-
enfants respectifs. Dans 'exemple cité, il s’agit en réalité de demi-germains
agnatiques (1C et 1F sont issus de Zuhad et 1E et 1D de Mamma), mais chez
les Touaregs de I’Azawagh ceux-ci sont, comme les demi-germains utérins,
considérés comme des fréres et sceurs de méme pére et de méme mére.

Cette notion de «sortie » éclaire en retour le type d’ancétre masculin auquel
on se référe dans cette lecture. En effet, il ne s’agit pas d’un ancétre fondateur
absolu, car nous avons vu que I’ensemble des Inesleman de I’Azawagh a pour
ancétre fondateur initial Afalawas ayant vécu a In Teduq dans le courant du
XVIe siécle**. En fait, I'ancétre qui représente le point de départ des «sorties »

est, dit-on, «celui qui a des enfants et des petits enfants» (ihayawan) et qui

44 Afalawas se situe en fait & un moment charniére de I’histoire des Inesleman oil la
mémoire généalogique de ceux-ci passent du niveau « mythique» agnatique (I) & un niveau
«historique » agnatique (II), puis a partir des ancétres de référence pour les « sorties» & un
niveau « généalogique » cognatique (III). C’est & partir de la descendance d’Afalawas que on
cesse de parler d’Ibarkorayan en général, pour instaurer une distinction entre les différentes
tribus qui se présentent & cet endroit comme des «branches fréres» issus des différents
fils d’Afalawas nommés Masil pour les Kel Eghlal et Abuyakhya, puis Wa Ysmudan pour
les Ayttawari Seslem. Le niveau «généalogique» cognatique concerne au maximum une
dizaine de générations au-dessus d’Ego. Au-dela, ’on ne retient que les chainons masculins
(niveau II). 11 est fort probable que le niveau généalogique s’est situé plus loin dans ’histoire
a4 un moment donné, avec le méme cognatisme et en partant des ancétres de renom plus
anciens, comme Wa Ysmudan pour les Ayttawari et Masil pour les Kel Eghlal etc. Ensuite,
au fil des générations, I’on n’a retenu pour les périodes reculées que les chainons masculins,

puis I'on se référe a un ancétre descendant en ligne directe de Wa Ysmudan, Masil etc.
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offre donc également de nombreux chemins pour les «sorties» par l'intermé-
diaire d’'un ensemble de fréres et sceurs.

Plus le nombre de ces «sorties» est élevé, plus l'individu est dit «fort »
parmi la tribu paternelle. On dira par exemple qu’« Untel est important / fort
parmi les Ayttawari Seslem » (mandam izuwat / issohat day ayttawari soslom),
car «il est descendu tant de fois d’Alfaruk Waw ». Par comparaison avec une
autre personne, l'on peut dire également qu’« Untel rend faible Untel parmi
les Ayttawari Seslem » (mandam isorkam mandam day ayttawari soslom), car
«il y a beaucoup d’Ayttawari en lui» (mandam ihan-t ayttawari). Ces deux
affirmations signifient également que la personne jouit d’un rang statutaire
élevé, qu’il appartient a une famille considérée, élevée » (kel ikket, sg.ag ikket).
Le nombre de «sorties» est donc un moyen de définir I'identité généalogique
et par conséquent le rang statutaire de la personne. A la lumiére de ce qui
précéde et conformément & la théorie de la procréation selon laquelle les femmes
et les hommes transmettent le «sang de ressemblance» de fagon équivalente,
I'on est en mesure de conclure que la «force» du sang de chacun dépend du
nombre de ces «sorties », car ¢’est ce nombre qui détermine la quantité de sang
transmis a partir de 'origine. Par ailleurs le terme olosol désignant la « bonne
origine » ou «l’origine noble» d’une personne fait directement allusion a I’'idée
d’une transmission, d’une qualité innée, car il dérive du verbe orsel qui signifie
«posséder des l'origine ; étre né avec une qualité, capacité, tradition ; hériter
une qualité, capacité, étre inné» (Gh. ag Alojaly et al., 1998 : 278).

A ce niveau des représentations de la parenté, la tribu se présente comme un
groupe de descendance partageant le sang d’'un méme ancétre, mais dans des
proportions variables qui produisent des effets hiérarchiques entre les membres
d’une méme tribu. Par conséquent, la position généalogique et statutaire d’un
individu ne dépend pas d’une simple régle de filiation unilinéaire, mais est le
résultat des alliances conclues aux générations ascendantes du coté paternel et
du coté maternel. Dans cette perspective, il est en effet impossible d’affirmer
que le sang de la femme ou celui de I’homme est par principe plus fort sur le
plan de la transmission des identités consubstantielles. Il ne suffit pas d’ap-
partenir & un «dos» prestigieux, encore faut-il en descendre par des chemins
variés, grace a un savant jeu d’alliances avec des partenaires qui présentent un
nombre élevé de «sorties» et qui jouissent donc d’un rang important. Compte
tenu de la régle sous-jacente au calcul des «sorties», 'on peut dire quun in-

dividu jouit d’un rang €levé grice a une identité consubstantielle forte, parce
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Alfaruk Waw (0B)
« Sortie» Ib « Sortie» IIb « Sortie» IIIb «Sortie» IVb « Sortie» Vb

1F 1E 1E 1C 1C
2D 2C 2C 2A 2A
3C 3C 3C 3A 3D
4H 4H 4G 4D 4]
5L 5L 5F 5F 50
6N 6N 6N 6N 5L
Ego Ego Ego Ego 6N

Ego

Tableau 3.2 : Les «sorties» de I'ancétre par l'intermédiaire de la meére

qu’il cumule le sang d’un ensemble de freres et sceurs qui se retrouve ainsi
reproduit aux générations descendantes.

C’est & ce niveau qu’intervient également la possibilité de parler en termes
de «sorties» quand il s’agit des liens de filiation indifférenciés qui relient Ego
a 'ancétre du «dos» par l'intermédiaire de la mére. En effet, la généalogie
(figure 3.3) illustrant les «sorties» d’Ego d’Alfaruk Waw montre qu’Ego en
est également sorti cing fois du c6té de sa mére (6N) en empruntant les chemins
suivants du tableau ci-dessus.

La encore, la «sortie» n° IIb (marquée en gris) est considérée comme
n’étant pas vraiment une «sortie», car trés proche de la «sortie» Ib. Les
deux concernent le méme couple de cousins germains (2C et 2D) dont il a été
question tout & I’heure. En revanche, on retient les deux «sorties» IVb et Vb
issues de 1C, car elles cheminent respectivement par un couple frére-sceur, a
savoir 3A et 3D. Ego (8B) est ainsi considéré comme une personne particuliére-
ment forte parmi les Ayttawari Seslem, car il cumule huit «sorties» d’Alfaruk
Waw.

En raison du caractére fortement cognatique de la parenté et de cette par-
ticularité que les hommes comme les femmes transmettent le sang de fagon
équivalente, sans que celui-ci ne s’altére, ni ne diminue au fil des générations,
perpétuer le sang du « dos » ne signifie pas épouser exclusivement les membres
d’un méme «dos» et donc d’'une méme tribu. Autrement dit, I'identité d’une
tribu en tant que «dos» ne se reproduit pas exclusivement grace a des ma-
riages endogames vrais, mais grace a des alliances entre individus partageant
le méme sang. Or, ces individus peuvent ainsi tout a fait appartenir a des

«dos» différents. Il suffit qu’ils présentent des «sorties» du méme ancétre du
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«dos» de référence pour assurer la transmission du sang de ce méme « dos ».
Dans l'exemple cité, la mére d’Ego (6N) appartient elle aussi au «dos» des
Ayttawari, son pére (5L) descendant en ligne direct d’Alfaruk Waw par l'in-
termédiaire de ses « péres» 1F, 2D, 3C et 4H. Mais les «sorties» respectives
de ses parents TM et 6N passent par des individus (2A, 2B, 3A, 3D, 4D, 4E,
4J, 4F, 50, 5F et 5F, 6G) appartenant au « dos» des Kel Eghlal.

3.2.3 Deux semences, deux « dos »

Dans le cas des Kel Eghlal®® et des Ayttawari Seslem, nous avons vu que
les deux tribus jouissent d'un grand prestige. Nous avons également remar-
qué lors de l'analyse de la transmission de la totsorret qu’il serait honteux
de vouloir établir une hiérarchie entre les deux. Dans cette perspective, il ne
suffit pas qu’Untel soit sorti de nombreuses fois de 'ancétre de 'un ou de
Iautre tribu. Au contraire, en termes d’identité consubstantielle, I’'on valorise
fortement le fait qu'un individu sorte plusieurs fois aussi bien de I'ancétre Kel
Eghlal que de I'ancétre Ayttawari Seslem. Et I'imbrication des liens qui lient
les deux tawsiten est telle que ceci est également vrai lorsque le pére et la mére
appartiennent respectivement au «dos» de I'un et de 'autre tribu. La figure
de la page suivante montrant les liens de parenté cognatique de deux cousins
paralléles matrilatéraux illustre ce fait. L'un (7H) est rattaché au «dos» des
Kel Eghlal par le pére et au «dos» des Ayttawari Seslem par la mére, tandis
que lautre (8B), qui correspond & Ego dans la figure 3.2, appartient au « dos»
des Ayttawari Seslem par son pére et par sa mére.

Cette généalogie montre que 7TH est, en plus de la ligne directe du «dos»,
sorti deux fois de 'ancétre Assha par 'intermédiaire de sa meére (6M) appar-
tenant aux Ayttawari Seslem (0A, 1B, 2A, 3D, 4J, 50, 5L, 6M, 7H; 0A, 1B,
2A, 3A, 14D, 5F, 6M, TH). B en est sorti, quant a lui, quatre fois, deux fois
par 'intermédiaire de sa meére (0A, 1B, 2A, 3D, 4J, 50, 5L, 6N, 8B; 0A, 1B,
2A, 3A, 4D, 5F, 6N, 8B) et deux fois par l'intermédiaire de son pére (0A, 1B,
2A, 3A, 4E, 5], 6G, TM, 8B; 0A, 1B, 2B, 4F, 5J, 6G, 7M, 8B). Du coté des
Ayttawari Seslem, TH est sorti huit fois d’Alfaruk Waw, trois fois par Iinter-
médiaire de son pére (0B, 1C, 2A, 3A, 4D, 5B, 6L, 7H; 0B, 1E, 2C, 3C, 41,
5M, 6L, 7H; 0B, 1F, 2D, 3C, 41, 5M, 6L, TH) et cinq fois par sa mére (6M).

45Rappelons qu’il s’agit ici des Kel Eghlal récemment nommés Kel Eghlal «central » et
non pas des autres tawsiten qui se rattachent aux Kel Eghlal, mais qui possédent un nom

propre comme les Ilokan, les Tarz Abarkaw etc.
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Celle-ci étant la sceur de 6N, ses «sorties» d’Alfaruk Waw sont les mémes que
les «sorties» Ib, Ilb, ITI3b, IVb et Vb énumérées dans le tableau précédent.
8B en est sorti dix fois en tout, cing fois donc par sa mére (6N) et cing fois par
son pére (7M), plus la ligne directe du « dos ». Etant donné que les deux méres
sont sceurs de méme meére et de méme pére, et que par conséquent leurs voies
de «sorties » sont identiques, le spécialiste interrogé a fini par ne retenir que les
sorties respectives par l'intermédiaire des péres pour conclure que 7H est sorti
trois fois, tandis que 8B est sorti quatre fois d’Alfaruk Waw, quatre fois au
lieu de cing, car il n’a finalement pas comptabilisé la «sortie» IVa. Ce calcul
«unilatéral » procéde, certes, par économie pour savoir lequel des deux cousins
est plus «fort» en «sorties» que l'autre, mais c’est aussi un moyen pour ne
pas trop dire que 7TH est, en termes d’identité consubstantielle, davantage issu
des Ayttawari Seslem, c’est-a-dire du «dos» de la mére, que des Kel Eghlal,
c’est-a-dire du «dos» de son pére. En comptabilisant deux «sorties» des Kel
Eghlal pour TH et quatre «sorties» des Kel Eghlal de 8B, puis trois «sorties »
des Ayttawari Seslem pour TH contre quatre «sorties des Ayttawari Seslem
pour 8B, le spécialiste de la parenté a conclu que les deux se valent, qu’ils sont
tous les deux autant issus d’Assha et d’Alfaruk Waw, autrement dit qu’ils sont
tous les deux «forts» parmi les deux tribus, en dépit de leur appartenance
respective a I'un et a l'autre « dos». Mais, d'un point de vue de leur identité
consubstantielle, on observe d'une part que les «sorties» de 7H des Kel Eghlal
se font exclusivement grace a sa meére de «dos» Ayttawari Seslem, et qu’il
est d’autre part méme davantage Ayttawari Seslem que Kel Eghlal. Ensuite,
8H qui est de «dos» Ayttawari Seslem par son pére et par sa mére, posseéde
davantage de «sorties» des Eghlal que son cousin 7TH. Mais c¢’est une vérité qui
n’est pas bonne a dire, quand il s’agit d’établir par la lecture des généalogies
en termes de «sorties» 1’équivalence de «force» entre les deux tribus dont il
s’agit de transmettre I'identité agnatique grace aux alliances matrimoniales.
La distinction entre les deux « dos» résulte donc chez les Inesleman d’une
lecture purement idéologique des généalogies suivant le principe de filiation
patrilinéaire, alors que les Kel Eghlal et les Ayttawari Seslem forment en réa-
lité un tissu de parenté cognatique. Les métaphores du lait et de I'eau, de la
paille et de l'argile employées par Budal ag Katimi (chapitre 1) pour illustrer
la nature des liens entre Kel Eghlal et Ayttawari sont trés parlantes. La mé-
taphore du lait coupé d’eau et du couteau montre la nature inextricable des
liens, tandis que celle de I'argile montre le caractére complémentaire des deux

tribus, car pour servir de matériau de construction, I'argile doit étre mélangé
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a de la paille. De méme, celui qui posséde les identités des deux tribus est
vu comme une personne particuliérement «forte». Sur le plan social et po-
litique, nous avons vu dans le premier chapitre que les Inesleman nomment
cette qualité des identités plurielles par le terme ozzuwoy, c’est-a-dire «le fait
d’étre cher », et par extension «le fait d’étre influent ». On constate que cette
maniére de voir est a 'opposé des concepts de «pureté de la lignée» ou de
«pureté du sang», telles quelles ont été & maintes reprises attribuées depuis
I’époque coloniale a la noblesse touarégue en référence a une certaine vision de
la société féodale européenne. Du point de vue des intéressés, au contraire, il
ne suffit pas d’appartenir au « dos» et de sortir plusieurs fois d’une seule tribu
noble, mais de partager des identités plurielles. Une anecdote concernant deux

demi-sceurs utérines (A et B) illustre ces propos :

«Un jour, deux jeunes filles accompagnérent la mariée hors de son
campement lors de la cérémonie des noces. Elles passérent devant les
invités et a la vue des deux fillettes, un homme demanda : « Laquelle
des deux rend faible 'autre 7» « C’est A., car elle est forte parmi les Kel
Eghlal et forte parmi les Ayttawari Seslem », répondit un autre. « Non,
les deux se valent, car leur parenté, c’est la méme chose», conclut un

troisiéme. » 46

La mére des deux demi-sceurs en question est Kel Eghlal par le «dos».
Le pére de A est Ayttawari Seslem, tandis que le pére de B est Kel Eghlal
lui aussi. Cette anecdote est d’autant plus instructive quand on sait que la
meére est la fille de 'imam Khamed Almomin wan ag Abdulkarim, tandis que
le pére de B est le fils de I'imam Shafighu wan ag Abdulkarim, grand-frére
de Khamed Almomin. Autrement dit, B est issue du mariage entre cousins
paralléles patrilatéraux, descendants directs de deux chefs confédéraux de la
Tagaraygarayt. Mais ni cette position généalogique, ni le titre politique des
grands-péres ne rendent B supérieure & A dont le pére était le chef de fédération

des Ayttawari Seslem. Au contraire, si les hommes finissent par admettre que B

46]D’autres anecdotes circulent sur le méme sujet. Un jour, par exemple, un homme ap-
partenant au «dos» des Kel Eghlal était opposé & un homme appartenant au «dos» des
Ayttawari Seslem dans une querelle. Pendant qu’il portait plainte devant 'imam, il fut saisi
par la colére et déclara qu’il en avait fini avec les Ayttawari. Mais, pendant toute la durée de
la séance, il ne cessait de dessiner dans le sable la marque de propriété mim des Ayttawari
Seslem. L’imam ’écouta avec patience, puis lui dit : « Je ne sais pas ce que je vais faire &
un homme qui ne peut s’empécher de dessiner la marque des Ayttawari dans le sable, alors

qu’il ne veut plus en entendre parler ! »
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vaut autant que A, c’est seulement en vertu du fait que, grace a I'imbrication
des liens de parenté, elles partagent un grand nombre d’ascendants du coté
des deux tribus et présentent toutes les deux plusieurs sorties des ancétres Kel
Eghlal et Ayttawari Seslem?”.

Nous constatons & travers ces représentations et le fait que 'on compta-
bilise aussi bien les «sorties» du codté paternel que du coté maternel, que
I’affiliation tribale ne se fait pas exclusivement en référence a une régle de fi-
liation unilinéaire, mais que l'individu appartient en définitive & la tribu par
I'intermédiaire de son pére et de sa mére. Non seulement si Ego est issu d’'une
alliance intertribale, mais méme si ses parents appartiennent au méme « dos »,
il appartient en fait aux deux tribus a la fois. A terme, l'on pourrait penser
que la distinction entre les deux cesse d’étre pertinente et que les deux iden-
tités fusionnent pour n’en faire qu’une. Ceci semble vrai si 'on considére la
parenté cognatique réelle, comme l'exprime ’anecdote a travers l'expression
«leurs parents, c’est la méme chose ». En revanche, sur le plan idéologique, la
distinction entre les tribus n’en reste pas moins opérationnelle. Chez les Ines-
leman, la parenté et la lecture cognatiques des généalogies servent avant tout
a exprimer 'identité agnatique des tribus définie au moyen d’une identité de
sang. Il faut d’abord qu'un individu ait regu plusieurs parts du méme sang des
origines pour assurer la pérennité de cette identité. C’est ensuite que le carac-
tére et la lecture cognatique de la parenté permettent également de renforcer
un individu en le reconnaissant comme une personne qui porte en plus du sang
en provenance d’un ancétre prestigieux d’une autre tribu.

Dans le cadre de la théorie des fluides corporels, la distinction entre les
tribus reste également pertinente, car les identités consubstantielles ne se mé-
langent pas, mais se juxtaposent et s’additionnent. Les deux liquides masculin
et féminin se rencontrent, puis se transforment chacun en «sang de ressem-
blance» porteur des deux identités. La ressemblance de ’enfant d’avec ses
ascendants dépend de la quantité d’'un méme sang hérité de ses ancétres, quan-
tité qui différe d’un individu a un autre suivant l’alliance de laquelle il est issu
et suivant les alliances dont sont issus ses ascendants paternels et maternels.
De ce fait, au lieu de parler d'une fusion des deux semences au moment de la
conception, nous comparons plutdt ce processus a celui d'une émulsion. Enfin,
il nous semble que cette idée d'une possible et souhaitable transmission d’iden-

tités fortes mais distinctes se reflete non seulement dans le fait que les identités

47 A apparait sous le n° 6C et B sous le n° 6 M dans les différents schémas de parenté.
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consubstantielles des différents « dos» sont transmises indifféremment par les
médiations masculines et féminines, mais aussi dans les représentations toua-
régues de l'origine des deux semences masculine et féminine respectivement
générées dans le dos de ’homme et dans le dos de la femme?®.

La logique sous-jacente au systéme de parenté et d’alliance semble étre jus-
qu’ici le cumul d’identité agnatique a partir d’un ancétre fondateur du « dos »
tout en cumulant de l'identité agnatique différente (autre « dos» prestigieux),
et non pas le cumul d’identité agnatique tout court. Ce serait le cas si 'on se
mariait entre fréres et sceurs réels, par exemple, mais aussi si 'on valorisait
le mariage avec la CCP exclusivement. Le systéme de parenté et d’alliance
des Inesleman parait ici trés différent des systémes dits & « mariage arabe ».
En effet, le systéme de parenté arabe met I'accent sur la seule reproduction
de l'identité agnatique issue du dos et du sperme de I’homme, en minimisant
ou en occultant les apports féminins (P. Bonte, 1994, 2000a et b; E. Conte,
2000 ; C. Fortier, 2001). Les Touaregs de I’Azawagh reconnaissent au contraire
pleinement les apports féminins, reconnaissance grace a laquelle cette logique
de perpétuation de soi tout en recherchant a intégrer et a consolider un apport
autre devient possible. La transmission des identités agnatiques initialement
transmises par Fatima, la fille du Prophéte, se fonde ici structurellement sur

la nécessaire complémentarité entre le féminin et le masculin.

48Dans le contexte précis qui est le notre, 'on pourrait aussi parler de la complémentarité
entre la « parenté par les femmes » ou ara et la « parenté par les hommes » ou aruru. Chez les
Touaregs matrilinéaires, cela renvoie a 'opposition du « ventre » et du « dos », alors que dans
le contexte patrilinéaire des Kel Azawagh, cette opposition sous-jacente entre les maternels
et les paternels prend la forme d’un rapport de force entre deux patrilignées (« dos»). Cette
particularité s’inscrit sans doute dans I’histoire particuliére entre les deux tribus Kel Eghlal
et Ayttawari Seslem (cf. chapitre 1). Il serait intéressant de comparer les concepts autour de
lopposition entre le « ventre » et le « dos», la parenté par les hommes et la parenté par les
femmes, en rapport avec les différentes théories des fluides qui ont cours dans les différents
groupes touaregs. C. Figueiredo-Biton (2001) avance des données intéressantes a ce sujet
pour les Touaregs de I’Adagh. Elle montre entre autres la nécessaire médiation des femmes
dans la transmission du sang considéré comme masculin, mais transmis initialement par
Fatima, la fille du Prophéte. Les Kel Adagh soulignent aussi la nécessité de «refroidir » ce
sang grace & sa transmission par les femmes qui jouent également un réle prééminent sur le

plan du lait.
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3.2.4 Les «veines-nerfs » izo