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GENESE DU SUJET

Mon cursus scolaire était purement linguistique, depuis mes études a I’Université de Lettres
Mohamed V de Rabat (Maroc) jusqu’a mon obtention de mon Master II recherche en Sciences du
Langage a I’Université¢ de Rouen et mon master II professionnel en Langue francgaise Appliquée a
I’Université Paris V- Sorbonne de Paris.

Lors de mon inscription en theése en sciences de I’Education a I’Université de Nantes, j’avais
comme sujet « La place du francais dans les entreprises francophones au Maroc » ; ¢’était une
suite de mon sujet de mémoire de Master II recherche (2008). Mais lors d’une participation a un
colloque a Athenes en Grece (en 2012), et surtout avec le consentement et 1’approbation de ma
directrice de thése Mme Martine Lani-Bayle, j’ai changé mon sujet de recherche et j’ai choisi
« Mémoires, Traditions et transmissions Intergénérationnelles : cas de la procession des cierges
de Salé ».

Le fait de voir I’attachement des Grecs a leur culture, malgré la crise, m’a révélé a quel
point la culture peut tenir un role important au sein de la vie. J’ai décidé¢ donc, de me replonger
dans mon histoire et ma culture afin de montrer tout ce que pourrait cacher un simple Moussem
des cierges de Salé. Dans ma jeunesse, quand j’assistais a ce Moussem, je savais que ¢’était pour
la féte du Mawlid mais je me demandais souvent pourquoi et surtout comment ces festivités se
préparaient et qui sont les personnes derrieres tout cela ? Je voulais avec des réponses concernant
la procession des cierges : qui ? quoi ? quand ? ou ? comment ? et pourquoi ?

C’est pour cela, je m’étais inscrite en Sciences de 1’éducation pour traiter mon sujet de
thése. La procession des cierges se perpétue d’une génération a 1’autre. Il est question de mémoire
et d’histoire de vie. L’objectif est également de montrer ce qui se passe autour de la procession, la
représentativité. Il y a la notion de transmission des savoirs qui se faisait sans se faire. Voir
I’évolution, le traditionnel et 1’apport de la modernit¢ (avec ses modeles venus d’ailleurs
également).

De plus, proposer une approche sémantique et sémiologique au travers du symbolisme des
signes et des couleurs des tapis par exemple, a mon ¢étude serait comme une évidence, vu mon
cursus académique. Amalgamer les sciences de I’éducation et la linguistique pourrait bien présenter
ma vision sur la procession des cierges de Salé.
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Introduction :
Problématique et présentation de la recherche :

L’objectif général de cette these est de faire connaitre et développer le récit d’expérience
comme une démarche de transmission tout en revisitant le passé, en repérant des lieux, des
rencontres, des événements marquants, lesquels permettent de se repositionner dans le présent, d’y
trouver du sens et de dessiner alors, des chemins nouveaux.

Cette these tente, non seulement, de dévoiler pour partie ce qui se cache derriere cette notion
de la transmission intergénérationnelle de la mémoire du passé, mais aussi a montrer que les
mémoires se transmettent d’une génération a une autre.

Notre intérét s'articule justement autour de la mémoire, transmise aux générations futures.
La transmission intergénérationnelle se positionne au carrefour d’une aventure personnelle et d’une
histoire collective, ceci étant montré par Maurice Halbwachs dans ses ouvrages : La Mémoire
collective (1950) et Les cadres sociaux de la mémoire (1925). Selon Halbwachs, la « mémoire
collective » est une théorie scientifique qui dit qu’on ne se souvient jamais seul. Cela veut dire que
notre mémoire et nos souvenirs sont en partie structurés par la société. Ce qui nous amene a
plusieurs questions : D’ou vient la mémoire ? De quoi sont fait nos souvenirs et méme nos oublis ?
Y a-t-il une mémoire ou des mémoires ? Y a-t-il une mémoire collective et une multiplicité de
mémoires individuelles ? Comment toutes les mémoires individuelles peuvent-elles se structurer
en une mémoire collective ? Dans quelle mesure la mémoire collective influence la mémoire
individuelle ? Par ces questions, nous sommes amenés a une recherche des origines de la mémoire
dans la vie du sujet, au coeur méme de I’histoire individuelle en émergeant les savoirs et les cultures.

J’ai dés lors tenté de répondre a ses questions a travers une démarche multidisciplinaire
présentant des recherches ou ces questions sont chaque fois traitées spécifiquement par des
méthodes et des concepts plus ou moins déterminés.

Cette étude va aborder dans un premier temps, un travail exploratoire sur la mémoire, les
traditions et la transmission intergénérationnelle. Nous pensons approfondir et explorer cette
thématique a partir d’une enquéte innovante qui prend part un travail de terrain au Maroc et plus
précisément a Salé au moment du Moussem des cierges avec des entretiens, des documents
photographiques. Nous nous sommes documentés dans les archives familiales en nous référant aux
récits d’expériences des membres des familles concernées qui relatent la question de la tradition,
de la mémoire et la transmission intergénérationnelle.

Mais qu’est-ce que le Moussem ? 11 est souvent une manifestation du sens sacré et toujours
I’expression d’une communauté humaine qui a une fonction unificatrice et identificatrice qui
permet au groupe de parentés de se réunir et d’exalter leurs valeurs. Les rassemblements solennels
ressoudent les liens entre individus et groupes et atténuent les éventuels différents. Ces événements
s’organisent aujourd’hui au travers d’un programme de spectacles. Le Moussem est donc un acte
essentiel de la vie et de I’histoire comme en témoigne le fait qu’il soit I’un des principaux
instruments de dialogue avec la vie quotidienne. Il n’a pas uniquement une fonction religieuse, il
remplit un réle social et culturel trés important étant a la fois I’expression et le rempart de la société.

A Salé, le Moussem des cierges rejaillit d’un passé lointain dans I’Histoire et dans la
mémoire collective. Il est I'un des Moussems les plus suivis par le peuple marocain qui est fidele
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a ses traditions authentiques toujours vivantes malgré les mutations temporelles. Il anime encore
les rues de la cité pour le plus grand plaisir des Slaouis (habitants de Sal€) qui affectionnent tout
particuliérement cette féte authentique reflétant les couleurs envottantes de la vie. Nous pourrions
méme ajouter que le Moussem est une culture-identité de la ville de Salé.

A travers cette thése, je vais essayer de trouver des réponses & mes questionnements qui
sont : Qui s’occupe de I’organisation de ce Moussem ? Comment procedent-ils lors des
organisations et Pourquoi ils le fétent ainsi ? Comment réaliser la communication de ce Moussem ?
Que veut-on transmettre avec ce Moussem ? Et montrer que ce Moussem est bel et bien pour la
féte du Mawlid et non seulement pour la féte du saint patron de Salé qui est Sidi Abdellah ben
Hassoun. Puis expliquer pourquoi le Moussem a duré tant de siecle ?

Notre recherche a caractére exploratoire repose sur une problématique déclinée sous quatre
questionnements : comment mettre en évidence la (es) mémoire (es), la (es) traditions et la (es)
transmission (s) intergénérationnelle (es) ? Est-ce que les mémoires sont restées intactes ? Est-ce
qu’il y a des traditions qui n’ont pas pu persister ? Est-ce que tout peut se transmettre ?

Nous nous attachons a étudier la place du récit comme une démarche de transmission
intergénérationnelle de la mémoire du pass€, a montrer que les mémoires se transmettent d’une
génération a une autre et a s’interroger sur la mémoire collective avec ces cadres sociaux et sur les
facteurs qui inscrivent I’effacement et 1’oubli.

Nous souhaitons, dans la présentation du sujet, exposer en premier lieu la problématique et
la méthodologie de la recherche en passant par la définition des différentes démarches
méthodologiques, une triangulation méthodique : clinique, anthropologique, ethnologique et
sociologique.

Les différentes méthodes choisies dans cette enquéte qualitative sont : 1’observation,
I’observation participante, les entretiens individuels (semi-directif) et récit d’expérience. Le choix
et la pertinence des méthodes dépendent enticrement des objectifs poursuivis, du theme abordé et
des moyens disponibles.

Notre recherche se veut une modeste contribution a 1’¢tude de la transmission
intergénérationnelle de la mémoire des Slaouis' a travers le Moussem des Cierges de Salé (Maroc).
Mon terrain de theése est effectué a la ville de Salé sous forme d’enquéte participative.

Afin de tater le pouls de la mémoire Slawi en particulier, nous nous sommes rendus
plusieurs fois a Salé et nous avions notamment assisté aux festivités du Moussem des Cierges. Les
bibliotheques n’étant pas gardiennes de sources exhaustives et susceptibles de nous renseigner,
nous nous sommes tournées vers les sources orales des familles Slawies. Nous avons réalisé des
entretiens des participants et surtout des organisateurs de ce Moussem. L’organisation du Moussem
est prise en charge par deux grandes familles de Salé, la premicere est la famille des Hassouni qui
sont des descendants du Saint Sidi Abdellah Ben Hassoun. Quant a la deuxieéme famille, la famille
Bellakbir qui se charge de la fabrication des cierges.

! Slaoui : Habitant de la ville de Salé
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La majorité des dizaines d’entretiens a €té réalisée dans des cafés, atelier des artisans et au
domicile des personnes entretenues. D’une durée entre une dizaine de minutes et une heure, ces
entretiens se sont tissés en filigrane de notre canevas de questions. Ainsi, les conversations sont
souvent sorties du cadre préétabli pour ouvrir aux récits d’anecdotes et d’expériences personnelles
particuliéres de chacun des entretenus, ce qui a enrichi nos données ou nous a lancé sur de nouvelles
pistes exploratrices. Ajoutons qu’a ces entretiens se sont greffées des rencontres informelles dans
les rues, lors desquelles, calepin a la main ou dictaphone en poche, nous avons mélé récit
d’expérience et interprétations du passé récent. Concernant la langue utilisée, c’est [’arabe
dialectale avec du francais, vu qu’au Maroc, nous utilisons le code swiching : le frangais et I’arabe
dialectal dans une méme phrase.

Cette méthodologie triangulaire s’inscrit ainsi dans une démarche a la fois clinique,
anthropologique, ethnologique, sociologique et historique. Nous avons ainsi récolté plusieurs
témoignages et nous avons cherché a historiciser ces mémoires, ¢’est-a-dire que nous les avons
rattachées aux grandes conjonctures historiques du Maroc.

Mais avant de présenter le plan de la thése, nous aimerions présenter notre démarche
méthodologique triangulaire qui est basée sur ses différents concepts. Nous commencerons par la
présentation de la méthode clinique puis les concepts anthropologique, sociologique et
ethnologique ; ces derniers sont considérés comme trois disciplines interconnectées
historiquement, ¢épistémologiquement et méthodiquement. S’il est admis aujourd’hui que
I’ethnologie est une étape dimensionnelle de la démarche anthropologique ; la sociologie est
constituée comme une dimension a part.

La méthode clinique se différencie de la recherche clinique. Il est essentiel de les
différencier et de les distinguer. La recherche clinque est I’ensemble des recherches qui se réalisent
au pied du lit prés d’un malade, du bénéficiaire ou du demandeur de soins. Ces recherches ont
recours a différentes méthodes de recherche : méthodes expérimentales, méthode clinique, méthode
différentielle, ainsi que les méthodes ethnographique ou ethnologique. La recherche clinique n’est
pas en soi une méthode. La méthode clinique dans la recherche produit des savoirs sur un
phénomene a partir du récit des sujets. Le chercheur s’intéresse a la parole du sujet social qu’il
rencontre et I’écoute a propos d’une expérience « professionnelle », thématique ou problématique
ciblée.

Quant aux concepts ethnographique, ethnologique et anthropologique, ils constituent trois
moments d’'une méme démarche. Nous avions tendance a mélanger ces trois disciplines alors que
ce sont les étapes d’'une méme discipline. Nous commencerons par la définition de I’ethnographie :

« L’¢éthographie, du grec ethnos veut dire peuple et graphein qui veut dire description. C’est
I’historien allemand B. G. Niebuh (27 aout 1776 — 2 janvier 1831) qui semble avoir créé le
mot en 1810. Donc c’est la description des peuples. C’est la description des faits dont
I’ethnologie est la science ».

L’ethnographie correspond a un travail descriptif d’observation et d’écriture, comportant
collecte de données et de documents et leur premiere description empirique (graphie) sous forme
d’enregistrement des faits humains, traductions, classement des éléments que I’on estime pertinents
pour la compréhension d’une société ou d’une institution. Elle donne lieu a des monographies de
divers aspects de cette société. Une monographie peut porter aussi bien sur une ethnie d’Océanie
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que sur un village d’Europe, sur une féte régionale que sur les tifosis dans le football italien.
Description, inventaire, classification des coutumes et traditions exotiques ou populaires sont aussi
les taches qu’effectuent les muséographes. Dans notre cas, 1’étude porte sur une féte régionale dans
la ville de Salé, sous forme de Moussem : une description et classification des rites et traditions
transmis d’une génération a une autre basées sur des récits d’expérience.

Quant a I’ethnologie, « Du grec ethnos qui veut dire peuple et logos qui veut dire science,
donc science des peuples, des ethnies (des races). Le mot apparait en francais dans un livre de
Alexandre César Chavannes (1731 — 1800) (moraliste suisse) : Essai sur [’éducation intellectuelle
avec le projet d’une science nouvelle en 1787. Décrire objectivement, classer les masques des
populations de la Nouvelle Guinée reléve de I’ethnographie ; relier ces masques aux cultures de
Nouvelle-Guinée, en étudier les fonctions, la distribution, la signification, etc, cela releve de
I’ethnologie. C’¢était 1’é¢tude des peuples dits primitifs a I’aide d’un systeéme conceptuel bien
déterminé.

L’anthropologie, « Du grec antropos (I’homme) et logos (sciences). Théoriquement,
I’anthropologie désigne les sciences de I’homme en général. De ce point de vue, la psychologie, le
droit et la sociologie, etc, sont des aspects de 1’anthropologie. Mais cette perspective est
abandonnée. En fait, le terme a deux significations :

e L’anthropologie physique qui est I’étude zoologique de I’homme. Elle nait apres
quelques travaux de précurseurs au début du XIXeéme siecle, avec les recherches de
Boucher de PERTHES (1788 — 1868) aux environs de 1828. Le terme a été utilis¢ dans un
sens raciologique et apparait trés souvent en paléontologie.

e L’anthropologie sociale et culturelle est au sens large I’étude de I’homme en société. Elle
englobe notamment 1’état préhistorique de la culture humaine et la linguistique. Au sens
restreint ces deux derniers points de vue ne sont pas retenus. L’objet de I’anthropologie
sociale et culturelle ou comme on dit couramment quand il n’y a pas d’ambiguité possible ;
de I’anthropologie tout court, est la coloration culturelle et sociale de la vie humaine que
sa sociologie proprement dite. En ce sens 1’anthropologie s’applique essentiellement a des
communautés ou les différenciations individuelles sont peu sensibles : sociétés dites
primitives, communautés folkloriques.

Le terme d’anthropologie sociale est plutdt utilisé par les anglais qui ont, de fait, plus
volontiers étudi¢ les dimensions sociales des sociétés primitives (famille, organisation
économique, pouvoir) ; les américains parlent d’anthropologie culturelle car la culture (mceurs,
personnalité, etc.) fut pour eux un objet d’attentions plus spécifiques.

Pour résumer, le mot ethnologie a été utilisé¢ en France pour désigner I’étude des sociétés
dites primitives (ou « ethnies »). Celui d’anthropologie fut longtemps identifi¢ a I’anthropologie
physique, c’est-a-dire a I’étude morphologique des « races » humaines. Dans les années 50, Claude
Lévi-Strauss introduisit en France le terme d’anthropologie dans le sens ou I’employaient les
Anglo-Saxons. I1 désigne alors a la fois la connaissance synthétique de 1’organisation des sociétés
archaiques et, plus généralement, 1’étude globale de I’homme.

Décrire une société reléve de 1I’ethnographie ; analyser ces matériaux a 1’aide d’un systeme
conceptuel releve de I’ethnologie. Comparer par rapport a sa société d’origine, par rapport a
d’autres sociétés pour la découverte des invariants, des universaux -culturels releve de
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I’anthropologie. Il ne faut surtout pas oublier que le projet de 1’anthropologie est de découvrir
I’unité du genre humain dans la diversité des cultures.

Dans ma recherche, pour approcher des objets d’étude individuels ou sociaux dans leurs
aspects temporels, cette méthodologie qualitative mise en ceuvre pour mon étude de cas s’avere
particuliérement pertinente. La temporalité peut étre appréhendée, non seulement a travers des
événements historiques des faits objectifs, mais également par le vécu des individus ou des groupes,
leurs représentations, leurs affects et leurs réflexions. Dans cette optique, une méthode qualitative
est une « succession d’opérations et de manipulations techniques et intellectuelles qu’un chercheur
fait subir a un objet ou phénomene humain pour en faire surgir les significations pour lui-méme et
les autres hommes® ».

Ce mémoire de thése se divise en deux grandes parties ; la premicre partie se compose de
quatre chapitres. Le premier chapitre de la premicre partie s’attarde a effectuer un état des lieux
des différentes mémoires dans une interdisciplinarité, a la fois psychanalytique (Sigmund Freud),
sociologique (Maurice Halbwachs) ainsi qu’anthropologique et culturelle (Jan Assman) sans
oublier moderne (Paul Ricceur). Le deuxiéme chapitre est consacré a la transmission
intergénérationnelle dont nous garderons le sens mis en lumiere par Martine Lani-Bayle, en passant
par d’autres auteurs afin de montré la superposition des différents types de transmission : la
transmission sociale, la transmission familiale, la transmission au travail et la transmission
sociétale. L’enjeu de la transmission est bien identitaire. Et le troisieme chapitre présente plus
amplement la question du rite avec la tradition et les transmissions. Puis le quatriéme chapitre sur
le patrimoine culturel marocain est nécessaire, il va nous aider a introduire la contextualisation de
I’étude de cas au Maroc.

Quant a la deuxiéme partie, son premier chapitre analyse 1’étude de cas : Moussem des
cierges en se basant des méthodologies historiques et ethnos ; une mise en vue d’une analyse
anthropologique, ethnologie et historique de Salé en montrant la position culturelle de la ville, les
cultures traditionnelles des Slaouis et la spécification identitaire de cette ville. Le deuxiéme
chapitre analyse aussi I’étude de cas mais avec la méthodologie clinique (Récit d’expérience en
Non-dit). Quant au troisiéme chapitre présente le patrimoine culturel immatériel marocain et les
différentes regles a suivre afin de préserver ce patrimoine culturel marocain qui est la procession
des cierges de Salé.

Nous nous sommes attardés sur la description des rdles, des lieux et significations de la
transmission du savoir d’une génération a une autre. Les adultes ceuvrant a ce niveau sont
particuliérement touchés par la survie culturelle du Moussem des cierges de Salé. Ils déploient tous
les moyens nécessaires a la préservation des acquis et a la maximisation des actes de transmission,
oraux et écrits. Nous avons ressenti dans ces démarches I’importance des valeurs traditionnelles
que sont ’expérience du vécu et ’autonomie. Au cours de ce mémoire de theése, nous verrons donc
divers processus associés de tres pres a la transmission des savoirs telle qu’elle se déroule chez les
Slaouis en particulier et comment les jeunes Slaouis se I’approprient.

2 Mucchielli, 1996, p. 182
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Partiel :

Mémoire (s), Transmission (s) intergénérationnelle (s)

Chapitre 1 :
Chapitre 2 :
Chapitre 3 :
Chapitre 4 :

et rites et traditions

Mémoires multidisciplinaires
Transmission intergénérationnelle
Rites, tradition et transmission
Patrimoine culturel marocain
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Partie I : Mémoire (s), Transmission (s) intergénérationnelle (s),
rites et traditions :

Dans cette premicre partie, trois chapitres consacrés a la définition de (s) mémoire (s), de
la transmission intergénérationnelle ainsi que les rites et traditions. Le chapitre 1 présente les
principaux concepts des mémoires multidisciplinaires, de la mémoire entre la philosophie et la
psychanalyse en passant par la définition de la mémoire individuelle et la mémoire collective.

Dans le chapitre 2 nous montrons les différentes notions de la transmission
intergénérationnelle avec la prise en considération des types de transmissions sociales, familiales
et la transmission au travail.

Dans le chapitre 3 de la premiére partie, nous interrogeons les concepts des rites et des
traditions au niveau des transmissions intergénérationnelles afin de mieux comprendre notre étude
de cas qui est le Moussem des cierges de Salé (Maroc).

Enfin dans le Chapitre 4 nous présenterons le patrimoine culturel marocain immatériel afin
de contextualiser I’étude de cas du Moussem des cierges de Salé considéré comme patrimoine
culturel immatériel marocain en général et slaoui en particulier. D’ailleurs, la ville de Salé fait en
sorte qu’il soit reconnu par 1’Unesco.

Chapitre 1 : Mémoires multidisciplinaires :

Il n’existe pas une seule définition de la mémoire, car si pour certains, elle est faculté
d’esprit, pour d’autres, elle est ’essence-méme de 1’étre humain. C’est cette derniere conception

qui nous intéresse et nous servira d’assise pour notre argumentation, chercher a cerner les
composantes de la mémoire, ainsi que ses fonctions.

D. Meintel affirme que la mémoire est une pratique sociale qui véhicule les identités entre
groupes migratoires et générationnels’. Elizabeth Jelin, Steve J. Stern, ainsi que Lechner et Giiell
vont tous dans le méme sens, puisqu'ils entrecoupent cette définition, considérant la mémoire
comme mécanisme culturel qui renforce le sentiment identitaire et qui se réfere a la signification
rattachée aux événements®. La mémoire répond & plusieurs usages, dont celui d'outil protecteur
pour 'homme, puisqu'elle défend son intégrité et sa dignité. Cette fonction a la fois défensive et
offensive se retrouve dans les propos d'Herndn Montealegre, auteur dans la compilation de Nelly
Richard’, et dans ceux de Todorov, pour qui la mémoire sert également de résistance antitotalitaire.
Ce dernier met d’ailleurs en garde contre les mauvais usages de la mémoire, c'est-a-dire ceux qui
se concluraient par une lecture du passé nourrit de répétitions et de fixations car : « Le bon usage
de la mémoire est celui qui sert une juste cause, non celui qui se contente de reproduire le passé® ».

Le travail de la mémoire est, selon Todorov, la clé qui permet le bon usage réfléchi pour
permettre au pass€¢ de revivre dans le présent. Pour ce faire, la mémoire doit passer a travers

3 Hamel S., 2000, p.46.

* Jelin E., Op. Cit.,p.9 et 19 ; Stern S.J, Op. Cit., p.5 ; Lechner et Gtiell. Op. Cit., p.18.
> Montealegre H, Dans Nelly Richard, Op. Cit., p.53.

% Todorov T., 2000, p.188.
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certaines €tapes que Todorov appelle stades. Au nombre de trois, ils obligent la reconnaissance du
passé, son interprétation et finalement son instrumentalisation. En effet, Todorov échelonne le
travail de la mémoire selon le parcours suivant : I'é¢tablissement des faits pour permettre la
constitution des archives, la construction du sens et enfin, la mise en service du passé dans et pour
le présent’. Le travail de la mémoire est un procédé personnel, individuel.

Sur le plan collectif, certains auteurs ont tent¢ de construire une classification de ces
mémoires. Steve J. Stern est 1'un d'eux et propose une théorie qui s’érige sur le concept de mémoires
emblématiques, catégories d'interprétation permettant l'identification collective®. De plus, il a
ajouté que « Memory is the meaning we attach to experience, not simply the recall of the events
and emotions or experiences’ ». Nous pouvons donc soutenir que la mémoire est signification qui,
lorsque commune a plusieurs individus, devient également marqueur d’identité.

Pour Saint Augustin, la mémoire est constitutive de I’identité de la personne et I’ame passe
par elle dans son ¢lan vers Dieu. Sa conception de la mémoire, en particulier de la réminiscence
comme truchement de la connaissance, doit beaucoup au platonisme qui donne a I'homme une
capacité d'acces aux réalités intelligibles indépendamment de I'expérience sensible. Son
mécanisme concilie deux contradictions :

- 1° comment 1'étre humain, dont l'esprit ne dispose que des sens pour atteindre
I’intelligible, peut-il avoir une connaissance objective du réel, puisqu'il est contraint
de ne le connaitre qu’a travers ses perceptions et que celles-ci ne sont en aucun cas
identiques a leurs objets ?

- 2° comment la connaissance pourrait-elle se fixer pour objet une chose dont elle n'a
pas I’idée, si elle ignore ce qu'elle recherche ?

Augustin revient sur la mémoire dans plusieurs de ses ceuvres mais il consacre aux questions
qu’elle souléve - parmi lesquelles ses rapports avec ’intelligence et avec 1’ame - une grande partie
du livre X de ses Confessions (écrites vers 397). C’est a celui-ci que nous nous référons. Il considére
la mémoire non seulement comme une capacité de I’« ame sensitive » (anima) commune a tous les
étres vivants, mais aussi comme une des activités les plus élevées de [’ame intellectuelle, qu’il
appelle aussi esprit. Chez I’homme, I’ame, partie de son étre présente en un corps, dépasse le sens ;
nourrie par la mémoire, réceptacle des « souvenirs » des images résultant de la perception, elle est
source de la pensée et de la volonté. D’ailleurs, Jo€l Candau dans son livre, Anthropologie de la
mémoire (2005)"" reléve chez Saint-Augustin trois types de mémoire ; la mémoire des sens, la
mémoire intellectuelle et la mémoire des sentiments (p.33). Chacune d’elles attesterait 1’idée selon
laquelle il y a un « mouvement et une circulation de la mémoire » (p.35).

Une étude sur la mémoire, a [’ceuvre dans la tradition et la transmission
intergénérationnelle, fait appel aux sources orales, et d’autant plus dans un contexte polarisé et
dénué d’archives. Répertorier les mémoires pour observer leur transmission intergénérationnelle
réclame un cadre théorique qui rend 1’analyse constructive et qui 1’inscrit dans une portée

7 Ibid., p.135 a 140.
§ Stern S.J, 2004, p.68
% Stern S.J, (2004), Op. Cit., p.5. Traduction : « La « mémoire est la signification que nous attachons a l'expérience, pas simplement

le rappel des événements et émotions ou expérience ».
' Candau J., 2005
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comparative en quéte de validation, de nouveauté ou de dérive par rapport a I’approche théorique.
Il est nécessaire de décortiquer la mémoire dans différentes disciplines, d'en extraire ses
constituants, afin d'établir sa nature et ses possibilités dans la sphere publique. La mémoire est
considérée comme une donnée quantitative, qui représente 1’objet des neurosciences et des
disciplines dans elles s’inspirent.

Nous avons envisagé, sans |’ambition d’€tre exhaustifs, un choix de disciplines
significatives suggérant une articulation entre psychanalyse, philosophie ainsi que sciences de
I’Education, pour contribuer a la compréhension de la mémoire dans sa fonction de conservation/
transmission des savoirs culturels entre génération.

1.1: La mémoire entre philosophie et psychanalyse :

11 existe des rapprochements possibles de similitudes entre psychanalyse et neurosciences.
Longtemps la psychanalyse s’est appelée neuropsychologie voire méme neurologie et grace a
Freud, la psychanalyse est née justement d’une séparation avec la neurologie. La psychanalyse et
la neuroscientifique sont comme deux langues appartenant a 1’origine au méme peuple et qui
ensuite aurait subi une division salutaire pour se retrouver et dialoguer ailleurs plus tard, autrement
aujourd’hui. Comme nous pourrions le constater par la suite que I’ Esquisse est le produit de cette
opération subjective de Freud.

Un siécle sépare les publications de Freud (1877) et de Kandel (1977). Entre ces deux dates,
I’invention décisive du microscope ¢€lectronique a rendu visible pour Kandel ce qui ne 1’était pas
pour Freud. Ce dernier, en 1877, a publi¢ dans son mémoire, en étant étudiant boursier, le résultat
de ses travaux de dissection des fibres nerveuses de la lamproie marine (petromyzon). Quant a
Kandel, il a publi¢ en 1977, ses travaux sur le neuronal chez une limace de mer (aplysie). En 1897,
Freud étant déja engagé dans ses études cliniques sur I’hystérie, en savait assez pour imaginer un
fonctionnement du systéme nerveux central et de la mémoire (L Esquisse,1895''), en ayant une
interprétation et une déduction théorique apres 1’observation clinique : la voie herméneutique.

Freud propose dans L Esquisse, un modele d’apprentissage créant une mémoire par frayage,
dans lequel, il propose un traitement de données sensorielles formant un réseau de neurones et
organisant une fonction appelée « Moi » ; ¢’est un essai psychologique scientifique anticipant sur
ce que les neurosciences nous apprennent de la fonction du cerveau ~ : transformer des entrées
sensorielles en sorties neurovégétatives et motrices d une part, psychiques d’autre part.

Dans I’espace humain, une centaine de milliards de neurones, organisée en un « Large scale
network », est dédiée au traitement des données neurovégétatives et motrices. Les milliers de
neurones modulateurs (facilitateurs ou inhibiteurs), superposés a des circuits de neurones
effecteurs, supportent 1’activité psychique, en choisissant les réseaux cérébraux a activer, les
structures cérébrales a recruter pour élaborer une réponse adaptée.

" Freud, S., 1895, Esquisse pour une psychologie scientifique, in Naissance de la psychanalyse, PUF, 1969. Les neurones o pour
le traitement perceptif, fournissant un indice de réalité aux neurones y pour le traitement secondaire et la catégorisation perception-
souvenir.

12 Tassin, JP., 2004, p. 264.

19



L’aspect du fonctionnement neuronal est important dans 1’évolution. La fonction mnésique
temporise la coincidence des deux systémes : analogique et cognitif. Le systéme analogique est
composé de neurones effecteurs et travaillerait en mode analogique et rapide mais approximatif
(automation, instinct). Quant au systeme cognitif, ces neurones modulateurs travaillent en mode
numéris€, cognitif, lequel est plus lent (allongeant ainsi le temps de traitement cognitif) mais,
beaucoup plus précis et dépendant de la maturation de certaines structures cérébrales
(programmation, pulsions).

La fonction mnésique est nécessaire a la synchronisation des sorties de deux modes de
traitement neuronal ; en maintenant dormants des €léments perceptifs pendant un certain temps :
lors du stockage, de catégorisation, de compilation et de restitution (facilitée ou inhibée). Cette
harmonisation computationnelle (analogique/ numérique) est celle du travail de mémoire imposé
par la cognition, des mémoires en réalité.

« Traces mnésiques » et « Oubli » sont I’entrée dans la théorie freudienne de la « mémoire ».
Cet acces indirect illustre la théorie elle-méme : le génie de Freud fut de codifier cet abord détourné
de souvenirs (voie associative). Il pose I’existence d’une mémoire propre a I’inconscient. C’est une
mémoire de I’oubli en ce sens que les événements-décisifs qu’elle enregistre sont complétement
oubliés par le sujet, qui les refoule jusqu’a ce que la cure psychanalytique les fasse ressurgir. Cette
forme de mémoire est la seule a ne pas subir le dommage du temps qui passe. La mémoire
freudienne est une mémoire symbolique, enracinée dans le signifiant. Le statut des souvenirs
apparaissant au cours d’une cure analytique, ces souvenirs qui, rendus a la conscience, prennent la
place du symptdme qui les masquait et produisent la guérison. Donc, rendre conscient ce qui est

inconscient est, pour Freud, une tache de la cure.

1.1.1 : La philosophie et la théorie freudienne de la mémoire :

Freud a forgé de nombreux concepts a la lumiere d’éminents prédécesseurs philosophes
comme Kant", Husserl'*, Von Hartmann'>, Hegel'®, Schelling'’, Schopenhauer'®, Nietzche.
L’opération de remémoration est un phénomene particulier d’un point de vue philosophique. Un
¢état de conscience se reproduit en nous et nous le reconnaissons comme passé. Ces deux conditions
sont nécessaires a 1’acte de mémoire conscient. Un état de conscience passé peut ne pas étre
reconnu comme pass€ (réminiscence, répétition) ; ainsi, avons-nous de nombreux états de
consciences (idées, émotions) qui s’enracinent dans notre enfance a notre insu. Un état de
conscience peut nous paraitre comme passé (reconnaissance) alors que nous ne 1’avons pas
sollicité, et nous avons tendance a le rejeter comme tel, sans le lier avec le présent.

Dans 1’ Antiquité, les grecs vénéraient la déesse de la mémoire Mnémosyne (une titanide),
ce qui montre un attachement important et un lien précoce entre mémoire et pensée. Pour Platon'’,
I’ame, avant la naissance, a eu acces au monde des idées mais les a oubliées quand elle s’est
incorporée : un rapport d’exclusion, déja, entre mémoire et qualités sensorielles ? Le souvenir est

13 Voir la rationalité comme critére moral et comme source et moyen de la connaissance.

" Voir la distinction entre « mémoire par rétention » et « mémoires des ressouvenirs ».

!3Voir ’ouvrage Philosophie de I’inconscient, paru 4 Berlin en 1869.

'S Voir sa « logique dialectique » et la notion freudienne de conflit interne, de bipolarité.

'7 Le Schelling du début de son ceuvre, philosophe de la nature affirmant un continuum nature-humanité, sorte de monisme absolu
d’inspiration spinoziste.

8 Voir sa pensée d’un monde comme représentation inspirée de la raison (constructivisme ?).

19 Théététe, ou Sur la science
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pour lui une reconnaissance (un ressouvenir)’’ accessible par le fonctionnement actuel du sens.
Pour Augustin’', la mémoire est un réceptacle des images résultant de la perception ; nous dirions
aujourd’hui une base de données iconographiques. Elle est a I’origine de la pensée et de la volonté
d’agir. La constitution du stockage se fait par traitement des entrées sensorielles qui, toutes, laissent
trace. La version freudienne de la mémoire suit cette ligne augustienne. Pour Augustin, et Freud
(ainsi que pour Nietzche), I’oubli n’est pas un effacement : il protége plutot la conscience. L’objet
oublié peut €tre recherché et retrouvé par des voies indirectes. La fonction mnésique, explorée par
les tests neurophysiologiques®, exploitée par la méthode analytique, est ainsi constitutive de la
personnalité.

Aristote” définit la mémoire comme un intermédiaire entre la pensée et le sens tout en
appartenant au sens. La métaphore de I’empreinte permet d’illustrer sa définition : la perception
réalise une peinture dans 1I’ame, la mémoire étant la permanence de cette trace. Nous verrons
I’importance de la trace mnésique dans la théorie freudienne.

Pour Descartes, qui a peu trait¢é de la mémoire, celle-ci se résume a un processus
physiologique : les souvenirs sont inscrits dans le cerveau. L’intelligence intervient pour
discriminer le passé et le présent. Taine reprendra cette idée des états de conscience conservés dans
le corps. Freud a-t-il lu Bergson ? C’est peu probable. C’est pourtant Bergson qui a traité de fagon
moderne de 1’aspect psychosomatique de la mémoire dans un ouvrage paru en 1896, écrit en
réaction a Maladies de la mémoire de T. Ribot paru en 1881. Pour ce dernier, tout souvenir est
réductible a un stockage automatisé d’informations dans le systéme nerveux. Platonicien, Bergson
considere que le souvenir est « spirituel » : le souvenir appartient au monde des idées
(représentations mentales de la métapsychologie, concepts du cognitivisme) et le cerveau ne fait
qu’orienter le fonctionnement de la mémoire vers 1’action présente (la mémoire fait partie des
fonctions exécutives pour la neuropsychologie).

La distinction bergsonienne de 1’esprit du corps, réfutant la spatialité cartésienne, s’appuie
sur la temporalité et surtout, sur la notion de « durée » : I’esprit est le passé, le corps est le présent.
Ce caractere intemporel de 1’esprit peut évoquer 1’assertion freudienne que « 1’inconscient ne
connait pas le temps », notion reliée ensuite a celle de I’existence de « fantasmes originaires ». Le
rappel du souvenir individuel suppose un temps d’arrét : dans ce temps, I’esprit plonge dans le
passé. Pour Bergson, la personne « impulsive » est prisonniére d’un automatisme de répétition.
Cette « mémoire-habitude » bergsonienne, automatique, itérative, pourrait étre rapprochée de la
deuxiéme topique freudienne (pulsion de mort, réminiscence par la répétition de 1’acte). C’est cette
inspiration platonicienne, bergsonienne (« le monde des idées » comme contenus de conscience
incorporels » qui est a I’origine du qualificatif « spiritualiste », parfois indiment attaché a la
psychanalyse. Cette réduction de la théorie freudienne a cette seule ligne philosophique me semble
étre un mauvais proces dans la mesure ou pour Freud, contrairement a Bergson, la fonction
mnésique, nous le verrons, est vectorisée mais aussi supportée par les réseaux neuronaux, donc
incorporée.

2% Souvenir, étymologiquement est ce qui vient du dessous, contrairement a survenir qui vient d’en haut ; nous trouvons déja ici la
distinction entre excitation endogene et exogeéne de I’Esquisse, que nous étudierons plus loin.

2l Livre X des Confessions. Voir aussi : http://www.garriguesetsentiers.org/article-les-mecanismes-de-la-memoire- selon-saint-
augustin-43616434.html

2 Empan, logatomes, Running tasks, compréhension de consignes de la Nepsy, ...

2 De Memoria et Reminiscencia, 350 av. JC.
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Pour Freud, un sentiment de continuité du moi doit y étre pour qu’il y ait mémoire. Cette
sensation d’historicité personnelle (mémoire épisodique) est assurée par une instance de la
personnalité qui opere sans discontinuer (de jour comme de nuit) la synthese entre le présent et le
passé, passé ontologique et phylogénétique. C’est le préconscient (réves, réveries, actes manqueés,
lapsus, jeux de mots) qui assure cette fonction : il est I’instance qui permet ce « temps d’arrét »
bergsonien, détour avant ’action par la pensée, nécessaire pour qu’advienne 1’inconscient au
contact de la perception-conscience :

« La mémoire conscience (...) parait dépendre totalement du préconscient, elle doit étre
strictement séparée des traces mnésiques dans lesquelles se fixent les expériences vécues
de I’inconscient, et correspondent vraisemblablement a une inscription particulieére »

Quant a Nietzche, la mémoire est pour I’homme une faculté négative car elle « alourdit,
écrase » son présent et le rend banal. Les animaux, supposés par Nietzsche sans mémoire, « ne sont
que leur étre ». Pour lui, I’oubli n’est pas un échec de la capacité a mémoriser mais une force vitale,
qui rend a I’homme le gotit du présent, cette faculté de se tenir « en dehors de 1’histoire » :

« Mais dans le plus petit comme dans le plus grand bonheur, il y a toujours quelque chose
qui fait que le bonheur est un bonheur : la possibilit¢ d’oublier, ou pour le dire en terme
plus savants, la faculté de se sentir pour un temps en dehors de I’histoire. L’homme qui est
capable de s’asseoir au seuil de I’instant en oubliant tous les événements passés, celui qui
ne peut pas sans vertige et sans peur, se dresser un instant tout debout, comme une victoire,
ne saura jamais ce qu’est un bonheur, et, ce qui est pire, il ne fera jamais rien pour donner
du bonheur aux autres ; imaginez I’exemple extréme : un homme qui serait incapable de
rien oublier et qui serait condamné a ne voir partout qu'un devenir ; celui-la ne croirait pas
a son propre étre, il ne croirait plus en soi, il verrait tout se dissoudre en une infinité de
points mouvants et finirait par se perdre dans ce torrent du devenir.»**

Auteur contemporain, Paul Ricceur®, reprenant les réflexions de Bergson, insiste sur la
mémoire comme seule voie possible de retour au passé ; il distingue cette « mémoire-habitude »,
passé qui se survit sans discontinuité dans le présent, et la « mémoire-souvenir », retour a la
conscience du passé remémoré qui reste séparé du présent selon un certain intervalle de temps. Cet
intervalle pourrait étre le temps de I’oubli. Si ce dernier est produit par la disparition d’une des
deux conditions de la mémoire consciente (le rappel et la reconnaissance comme pass¢€), pour
Freud, nous I’avons vu, il ne représente pas un effacement de la trace. Il est un mécanisme actif (le
refoulement) qui temporise la « mémoire-souvenir » : est €carté ce qui déplait a la conscience.

Le souvenir est rétrogradé en trace par le refoulement mais reste actif « inconsciemment »
(réminiscence). Ce qui constitue ici I’originalité de I’apport freudien n’est pas cette idée de
refoulement, déja présente, donc, dans la philosophie occidentale® , mais 1’application de ce
concept a la clinique psychopathologique : la réintroduction de 1’affect (déplaisir), mémoire-

24 Nietzsche, Considérations intempestives, II, 1, Trad. Bianquis, Ed. Aubier-Montaigne.

2 Riceeur, P., 2000.

26 Fabre, M., Philosophie et pédagogie du probléme, Vrin, Paris, 2000 : « L’histoire de la pensée occidentale est, pour
Meyer, une dialectique entre refoulement problématologie et refoulement apocritique ». A propos du refoulement
comme montée en puissance de la rationalité et renoncement a la violence, voir aussi HABER S., Freud sociologue,
Ed. Le bord de I'eau, 2012, 157 p.
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. . , . ) . .o .
sensation somatique, buffer, mémoire-tampon”’, comme discriminant dans le fonctionnement
global des mémoires.

L hypothése de Freud est que si un état de conscience du passé est impossible a rappeler au

, . , ., , ., . . )
présent, ¢’est que I’affect qui a déterminé son stockage a désactivé cette fonction restitutive™ par
une transformation des réseaux de traces mnésiques. C’est ce que dit I’ Esquisse.

1.1.2 : La mémoire dans ’ceuvre de Freud :

Pour Freud, le fonctionnement de la mémoire est au centre de la méthode analytique®.
Faute, en 1895, d’avoir les outils modernes nécessaires a l’exploration du fonctionnement
mnésique (imagerie, méthode expérimentale), il observa en qualité de clinicien (méthode empirico-
informelle) ce qu’il en était. Médecin éclairé de philosophie, il a compris que le phénomene de
I’oubli n’était en rien un effacement passif mais bien un filtre actif et constitutif de la personnalité.
Loin d’étre une défaillance de I’esprit, I’oubli, force active, est une défense psychique contre
I’angoisse d’une représentation source de plaisir. Disqualifiée, cette représentation est rétrogradée
en trace mnésique, impossible a rappeler mais source d’un désir inconscient qui produira des
rejetons.

Chronologiquement, il faut donc faire ici référence a 1’Esquisse. Des Les Etudes de
[’hystérie (1893, avec Breuer) que Freud comprend que 1’oubli est un signe d’une tension
psychique qui vise a se décharger ; c¢’est a défaut de le pouvoir, sous la répression du surmoi, que
la coupure de la conscience, se produit, témoignant du lien étroit entre devenir de 1’affect et
fonction mnésique. Freud comprend que le souvenir oubli¢ n’est pas perdu, mais bien stocké en un
réseau mnémonique spécial, hors d’atteinte car crypté et non synchronisé (processus primaires)
avec les réseaux de la conscience. Il découvre la résistance, c’est-a-dire la force d’inertie de ce
réseau qui s’oppose a la remémoration. Le refoulement serait un refus de traduction®® en retour de
certains éléments du fait du déplaisir.

Suite a I’abandon de I’hypnose de Charcot, a I’instar de Bernheim et Delboeuf a Nancy ou
il séjourna, ayant essay¢ divers procédés (comme la Druckprozedur, pression de la main sur la
téte), 1l saisit le parti qu’il put tirer d’une voie indirecte originale : la pensé€e associative, laquelle
utilise des circuits non-logiques, irrationnels, plus proches des processus primaires. La
remémoration devient surdéterminée par 1’affect autant que son inverse, 1’oubli.

Il y a tant dans la Lettre a Fliess du 6 Décembre 1896, ce passage étonnant :
« Tu sais que je travaille sur I’hypotheése que notre mécanisme psychique est apparu par

superposition de strates, le matériel présent sous forme de traces mnésiques connaissant de
temps en temps un ré-ordonnancement selon de nouvelles relations, une retranscription »

*7 Bleger, J., 1980.

% Freud, S., 1897, Lettres a Fliess, in Naissance de la psychanalyse, Trad. Berman, PUF, 1973, p. 156 : « C’est le
défaut de traduction que nous appelons, en clinique, le refoulement ». C’est le défaut d’encodage ou de synchronisation
neuronale diraient les neurophysiologistes.

P Le Guen, C. 2009, (article L’oubli)

30 Freud, S., 1897, Lettres a Fliess, in Naissance de la psychanalyse, Trad. Berman, PUF, 1973, p. 156 : « C’est le défaut de
traduction que nous appelons, en clinique, le refoulement ».

23



Nous pouvons ici voir une anticipation des « supports neuronaux », des différents réseaux
hiérarchisés (« Large scale network »’'), du stockage morcelé des éléments perceptifs (cf. la
mémoire fragmentée en sous-systémes dédiés dans le cortex), de leur ré-ordonnancement
périodique. On sait maintenant que cette opération de morcellement des souvenirs avant leur
destination en différents réseaux corticaux se produit au niveau de ’hippocampe. Freud avait
compris que la mémoire suppose cette pluralité d’inscriptions de traces mnésiques « sans formes
et sans images ». Les fantasmes, habits actualisés des désirs inconscients, tels des cometes qui
traineraient dans leurs queues des traces mnésiques, traces-fossiles en attente d’analyse consciente,
de remémoration (souvenir).

Dans Psychopathologie de la vie quotidienne (1901), il est question d’un oubli spécifique,
celui des noms (Signorelli) : le remaniement périodique des traces mnésiques dont parle Freud est
sensible aux assonances. Freud réalise ici le procédé d’isolation propre aux mécanismes
inconscients gardiens des oublis : un maquillage des matériaux de la mémoire par condensation et
déplacement. Il avait déja repéré, a contrario, comment un souvenir peut en cacher un autre (Sur
les souvenirs écrans, 1899), révélant avec éclat des éléments essentiels de la vie infantile.

Les traces mnésiques €éparses sont un matériel brut, « sans forme, sans image, sans affect »,
dans une sorte d’état numérisé, codé, déqualifié. Dans L ’interprétation des réves, Freud affirme
que mémoire et qualités sensorielles s’excluent®”. Le systéme perception-conscience est largement
pourvu en qualités sensorielles (voir les Qualica d’Edelman et Tononi) mais il ne les garde pas ;
les traces mnésiques sont dépourvues de qualités. Par le travail régrédient du réve, comme dans
celui du fantasme, il y a mise en forme et en images (figuration, dramatisation) des traces
mnésiques : le réve fait revivre I’image mnésique de la perception associée a la satisfaction du
besoin qui a mis fin a I’excitation. Il est I’espace d’incubation hallucinatoire ou nait le couple
pulsion-objet, si cher a Green. Le réveur retrouve la perception liée a I’excitation et, par-1a, I’affect
li¢ a I’expérience de satisfaction ; il y a identité de perception et reliaison psychique.

« C’est ce mouvement que nous appelons désir ; la réapparition de la perception est
. , . 4
1’accomplissement du désir »’

Dans [’Inconscient (1915), Freud revient sur cette premiere théorisation du fonctionnement
de la mémoire (trace mnésique- image mnésique — identité de perception) et la complete avec la
notion, nouvelle, de représentation de chose et, surtout ici, d’investissement.

« Représentations conscientes et représentations inconscientes ne sont pas, comme nous
I’avons estimé, des inscriptions distinctes du méme contenu en des lieux psychiques
distincts, ni méme des états d’investissement distincts du méme lieu, mais la représentation
de mot afférente, I’inconsciente est la représentation de chose seule. Le systéme ics contient
les investissements de chose des objets, les premiers et véritables investissements
d’objet ».*

3! Houde, O., 2002, p. 605.

32 Freud, S., 1900, p. 458.

33 Edelman G., Tononi G., 2000.

* bidem, p. 620 ; p. 571.

3 Freud, S. L'inconscient, Gallimard 1968, p.171
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Ces premiers investissements d’objet amorceraient le fonctionnement mnésique individuel,
les premieres inscriptions de traces mnésiques, lesquelles ont maintenant cette caractéristique :
elles sont moins informes et plus « imagées » (représentations de chose). Freud ne renonce pas ici
a la notion initiale de trace mnésique : il en précise la nature plus imagée qu’il ne le pensait.

Dans Le moi et le ¢a (1923), il reprend cette idée mnésique et précise les conditions de son
retour a la conscience, notamment du réle d’attracteur que sont les impressions auditives relevant
du préconscient (mémoire auditivo-verbale des neuropsychologues). Il reprendra cette réflexion
dans La Note sur le bloc-notes magique (1925), ou il imagine nécessairement distinctes la surface
de réception et celle d’inscription.

Selon Freud, la plupart de nos fonctions mentales sont immergées sous la surface de
I’appareil mental, tout comme la masse d’un iceberg est immergé sous la surface de 1’océan. Plus
une fonction mentale enfouie profondément sous la surface, moins elle est accessible a la
conscience. La psychanalyse proposait une méthode qui permettrait de creuser jusqu’aux strates
mentales enterrées, les composantes préconsciente et inconsciente de la personnalité. Le caractére
résolument novateur du modele de Freud provenait de ces trois instances psychiques en interaction.
Freud ne définit pas le moi, le ¢a et le surmoi comme conscient ou inconscient, mais comme
possédant chacun un style, un objectif et une fonction cognitifs différents.

Dans L’Abrégé de psychanalyse 1938), Freud résume, en le renforcant, le role du moi,
instance refoulante : les représentations refoulées sont mémorisées dans le ¢a sous forme de traces
mnésiques et exercent leur influence sur le fonctionnement mental (rejetons, symptdmes, oublis).

Le Guen®® récapitule ainsi les idées directrices de la théorie freudienne de la mémoire :

« Rien n’est radicalement oubli¢ ; beaucoup d’éléments psychiques sont inaccessibles a la
conscience ; 1’oubli est la manifestation phénoménologique du refoulement ; souvent
inconsciemment intentionnel, I’oubli vise a éviter le déplaisir et se trouve donc
fondamentalement li¢ a I’affect (...), (...) I’oubli est un phénomene fondamentalement actif
et non une lacune ou une défaillance de la mémoire ».

De ce fait, nous pourrions dire que la théorie freudienne de la mémoire est complexe, vu
qu’elle s’appuie aussi, sur des apports antérieurs, philosophiques et neurologiques avant de trouver
son propre développement, nourris de 1’observation clinique.

A travers I’observation clinique des particuliers, en suivant les travaux de Maurice
Halbwachs nous pourrions pourrons montrer une différence entre la mémoire individuelle et une
mémoire collective.

3% Le Guen, C., 2008, p. 1066.
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1.2: Mémoire individuelle et mémoire collective :

La mémoire a mobilisé depuis longtemps la réflexion des philosophes, des sociologues, des
historiens ou de géographes. Des réflexions et recherches se sont développées qualitativement et
quantitativement a partir des années 1970. « On n’est pas encore habitué, écrivait Maurice
Halbwachs dans 1’entre-deux-guerres, a parler de la mémoire d’un groupe, méme par
métaphore »°'. Aujourd’hui, la question de la mémoire constitue une problématique majeure en
sciences sociales notamment en France mais non exclusivement. A s’en tenir a 1’état des lieux en
sciences sociales, la question de la mémoire en France a de surcroit des références canoniques,
sinon fossilisées, a commencer par Maurice Halbwachs, penseur pionnier de la « mémoire
collective » (1950) issu des réflexions sur les conditions sociales de la production et de 1’évocation
des souvenirs, et a terminer par Pierre Nora et les « Lieux de mémoire », grande ceuvre plus
caractéristique du moment.

Maurice Halbwachs, né en 1877, soit dix-neuf ans apres Durkheim. Il a subi la double
influence d’Henri Bergson et d’Emile Durkheim. Le premier fut son professeur de philosophie au
Lycée Henri IV et Halbwachs ira encore 1’écouter au Colleége de France jusqu’en 1901. Par la suite,
il s’en ¢€loignera et nous verrons que son premier grand livre de psychologie collective (Les cadres
sociaux de la mémoire) est aussi, d’une certaine manicere, une longue critique de Bergson.
Fréquentant assidiment les milieux normaliens et socialistes, Halbwachs a en effet découvert entre
temps la pensée de Durkheim et rejoint 1’équipe de 1’Année sociologique en 1904 par
I’intermédiaire de Simiand (Besnard, 1979, p.18).

Il joua le rdole déterminant pour poursuivre I’ceuvre de Durkheim et maintenir 1’école
sociologique frangaise pendant 1’entre-deux-guerres. Halbwachs est 1’héritier direct de la
sociologie de Durkheim. C’est ce fil conducteur qui guide une analyse des travaux qu’Halbwachs
a consacré a la psychologie collective et tout particulierement a ce qui constituait le cceur a ses
yeux : la mémoire. A partir de 1925, il s’est lancé dans une vaste opération de réexamen,
d’approfondissement, parfois de critique, de la pensée de Durkheim. Avec notamment Les cadres
sociaux de la mémoire, nous pourrions dire qu’Halbwachs a repris tous les grands aspects de la
pensée théorique de Durkheim, a ceci pres que ce dernier s’est largement désintéressé des classes
sociales qui ont au contraire occupé le centre de 1’activité d’Halbwachs qui s’attache a comprendre
les conditions sociales du vécu des individus. C’est une nouvelle théorie psychologique qui se
profile a partir de I’idée de conscience collective :

« La conscience collective est une réalité spirituelle, et le résultat de la science nouvelle fut
de la révéler peu a peu beaucoup plus riche et profonde que toutes les autres, puisque celles-
ci en dépendaient et s’y alimentaient. Son action, ses prolongements se suivent en effet dans
toutes les régions de la conscience de chaque homme ; son influence sur I’ame se mesure a
celle que les facultés supérieures, qui sont les modes de la pensée sociale, exercent sur la

vie sensitive®® »

Certes, il existe des différences de tempérament individuel entre les individus, c’est 1’objet
de la psychologie individuelle. Mais pour comprendre les actions des hommes, les tempéraments
sont de peu de secours car, quels que soient, « leur nature est enti¢rement remaniée et transformée

*7 Halbwachs M., 1950
3% Halbwachs M. , 1918, p.410- http:://Laurent.Mucchielli.free.fr/memoire.htm (consulté le 14 Décembre 2017)
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par la vie sociale *°». Seule une psychologie collective, « en replacant les individus dans les
groupes ou ils baignent habituellement et auxquels toutes leurs pensées les rattachent », peut
expliquer la présence chez les hommes de « sensations réfléchies, combinées de facon plus ou
moins4%)ntelligente, et accompagnées de représentations qui se rapportent a leur but et a leurs
motifs™ ».

La grande question de théorie psychologique a laquelle Durkheim avait tenté de répondre
par la théorie de représentations collectives en faisant I’hypothése d’une mémoire sociale
inconsciente agissant automatiquement sur les individus sans qu’ils s’en apercoivent, comme s’ils
étaient hypnotisés®'. C’est ici qu’Halbwachs se sépare de Durkheim et s oriente vers une sociologie
plus concréte, plus phénoménologique.

. o . . 42 .
Maurice Halbwachs a abouti a I’invention d’un nouveau concept = afin de nourrir des
évidentes ressemblances entre mémoire individuelle et mémoire collective.

1.2.1: La construction sociale de la mémoire individuelle :

En mati¢re de mémoire, Halbwachs se situe dans le prolongement de Bergson (1896) pour
la psychologie introspective. Ce dernier qui écrivait que « le processus de localisation d’un
souvenir dans le passé (...) ne consiste pas du tout a plonger dans la masse de nos souvenirs comme
dans un sac, pour en retirer des souvenirs de plus en plus rapprochés entre lesquels prendra place
le souvenir a localiser. (...) Le travail de localisation consiste en réalit¢ dans un effort croissant
d’expansion par lequel la mémoire, toujours présente toute entiere a elle-méme, étend ses souvenirs
sur une surface de plus en plus large et finit par distinguer ainsi, dans un amas jusque-la confus, le
souvenir qui ne retrouvait pas sa place® ». Il existerait, de plus, « des souvenirs dominants auxquels
les autres souvenirs s’adossent comme & des points d’appuis™ ».

Par ailleurs, Ribot disait que « si, pour atteindre un souvenir lointain, il nous fallait suivre
la série entiere des termes qui nous en séparent, la mémoire serait impossible a cause de la longueur
de I’opération®. 11 supposait logiquement que la localisation mettait en ceuvre des « points de
reperes » : « j’entends par point de repere un événement, un état de conscience dont nous
connaissons bien la position dans le temps, c’est-a-dire 1’¢loignement par rapport au moment
actuel, et qui nous sert a mesurer les autres €¢loignements. Ces points de reperes sont des états de
conscience qui, par leur intensité, luttent mieux que les autres contre 1’oubli, ou par leur complexitg,
sont de nature a susciter beaucoup de rapports, a augmenter les chances de reviviscence. Ils ne sont
pas choisis arbitrairement, ils s’imposent & nous “*». Et il ajoutait que s’« ils ont en général un
caractére purement individuel, quelques-uns, cependant, sont communs a une famille, a une petite

** Halbwachs M., 1955, p.209

0 ibid, 1995, p.57

4 Karsenti, 1995, chap.5

2 L’ouvrage fondamental de Maurice Halbwachs, paru en 1925 & la Librairie Alcan, réédité en 1975 par Frangois Chatelet aux
Editions Mouton, a fait I’objet récemment d’une nouvelle réédition augmentée d’une longue postface de Gérard Namer (p.297-
367), certainement le meilleur connaisseur de I’ceuvre du grand sociologue décédé a Buchenwald dans les bras de Jordge Semprun.
Les Cadres sociaux de la mémoire, Paris, Albin Michel, collection « Bibliothéque de I’Evolution et de I’Humanité », n°8, 1994,
367p.

“ Bergson, 1896, p.187

* ibid, p.186

* Ribot, 1881, p.45

“ ibid, p.35
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société, a une nation » ; et tentant de caractériser ces souvenirs purement individuels, il évoquait
« diverses séries répondant a peu pres aux divers événements dont notre vie se compose :
occupations journalieres, événements de famille, occupations professionnelles, recherches
scientifiques, etc.

De¢s lors, Halbwachs n’a aucun mal a montrer que « ces événements définissent notre
situation, non seulement pour nous, mais pour les autres, dans divers groupes ». Et que, d¢s lors,
« c’est entant que membres de ces groupes que nous représentons a nous méme, et la plupart des
points de repéres auxquels nous nous reportons ne sont que les événements saillants de notre vie*’ ».
De plus, lorsque nous tentons de localiser un souvenir en utilisant les points de repéres de notre
mémoire, non seulement nous localisons grace au fait que nous sommes un étre social, mais encore
nous faisons émerger avec ces reperes, ces cadres sociaux, une grille de lecture qui n’est autre que
celle qui sert de support a notre conscience présente. Dés lors, ce n’est plus le passé tout entier qui
ré-émerge a notre conscience, ce n’est plus la série chronologique exacte des événements anciens,
« mais ce sont ceux-la seuls d’entre eux qui correspondent a nos préoccupations actuelles, qui
peuvent reparaitre. La raison de leur réapparition n’est pas en eux mais dans leur rapport a nos
idées et perceptions d’aujourd’hui : ce n’est donc pas d’eux que nous partons, mais de ces
rapports®® ». Par conséquent, nos souvenirs sont des reconstructions a partir de notre identité
présente.

D’apres les différentes réflexions d’Halbwachs, les hommes agissent en conscience, et
d’abord en fonction de la signification qu’ils donnent a leurs comportements et a ceux des autres.
Or le contenu de ces significations, ce sens, est d’abord fourni par les conventions sociales, les
habitudes et valeurs de la collectivité dont I’individu est membre. La mémoire et 1’identité
individuelles sont construites, fagonnées, conditionnées par I’apprentissage réalisé¢ dans un groupe
au sein duquel la communication est assurée principalement par le langage.

Dans son ceuvre Les cadres sociaux de la mémoire (1925), il énonce I’ambition générale de
son travail, qui consiste a définir la mémoire individuelle a partir de ses dimensions sociales : « Si
nous examinons de quelle facon nous nous souvenons, nous reconnaitrions que le plus grand
nombre de souvenirs nous reviennent lorsque nos parents , nos amis ou d’autres hommes nous les
rappellent (...) c’est dans la société que I’homme acquiert ses souvenirs, qu’il se les rappelle, qu’il
les reconnait et les localise (...) il n’y a pas a chercher ou ils sont les souvenirs, ou ils se conservent,
dans mon cerveau, ou dans quelque réduit de mon esprit ou j’aurais seul acces, puisqu’ils me sont
rappelés du dehors, et que les groupes dont je fais partie m’offrent a chaque instant les moyens de
les reconstruire ». Au crédit de la mémoire collective, nous ne nous souvenons pas seul, mais grace
a I’aide des souvenirs des autres.

En outre, nos propres souvenirs sont souvent dépendants des récits que nous avions regu
d’autrui. Surtout, nos souvenirs sont enserrés et encadrés par des récits collectifs, lesquels sont
renforcés par la ritualisation sociale (commémorations, célébrations publiques des événements qui
ont structuré la vie des groupes — ce qu’Halbwachs nomme précisément « les cadres sociaux de la
mémoire »). C’est ce dernier point qui autorise Halbwachs a penser que les groupes auxquels nous
appartenons ont aussi une mémoire, qui préside aux relations entre la subjectivité de chacun des
membres qui les composent autant qu’elle en découle. A ce compte-la, quand pour invoquer sa

*7 Halbwachs, 1994, p.125.
B Ibid, 141-142.
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mémoire I’individu dit « je » et les groupes « nous », ¢’est la méme revendication de « mienneté® »,
mais aussi de continuité et de projection qui est a I’ceuvre. Les parallélismes entre mémoire
individuelle et mémoire collective peuvent alors aisément se décliner. Ainsi, cette égalité¢ pour
postuler entre la notion subjective de remémoration et la notion sociale de commémoration : au
triple présent cher a Saint Augustin équivaudrait a 1’échelle collective ce que Reinhardt Koselleck
appelle le croisement entre « [’horizon d’attente » (futur), qui s’effectue dans 1’expérience du
présent historique commun a un groupe, et « [’espace d’expérience » (passé)™.

Les souvenirs, mémes personnels, sont non seulement partagés mais influencés par le
présent, qui conditionne la fagon dont ils sont articulés. Ils appartiennent en propre aux individus
en méme temps qu’ils croisent les souvenirs impersonnels du groupe auquel appartient
nécessairement tout individu. Et puisque ceux-ci ne sont jamais vraiment seuls, ils construisent
leurs propres souvenirs dans une relation réciproque avec les souvenirs tout aussi construits des
autres. Au bout du compte, la mémoire individuelle et collective (ou sociale) est un réseau continu
dont I’organisation est marquée par des analyses et des problémes postérieurs a 1’événement qui
est a leur source, et dont I’articulation est le produit et en méme temps la trace des codes
conventionnels mais évolutifs de la narration, des « cadres sociaux de la mémoire ». La mémoire
renforce donc les ressemblances internes du groupe au détriment de ses différences inhérentes.

Cependant, il faut se garder de considérer comme définitivement valide cette tentation
d’une équation d’égalité. Présupposer un sujet collectif de la mémoire a I’encontre de 1’idée
évoquée plus haut de la « mienneté » des souvenirs reste un pas toujours difficile a franchir parce
qu’il implique que la mémoire collective d’un groupe a les mémes fonctions et schémas
d’organisation que ceux attribués par la psychologie a la mémoire individuelle.

De plus, en écrivant La mémoire collective, il avait la préoccupation de distinguer
clairement « le métier de sociologue » et du « métier d’historien ». Travailler sur la mémoire
collective c¢’était, pour lui, écrire, contre 1’histoire des historiens, une histoire locale et matérielle,
urbaine, a hauteur des groupes. L’ambition de la mémoire collective est en effet de restituer une
« histoire vivante », concrete et multiple, dans les interstices de 1’histoire. Halbwachs jette ainsi,
presque a son insu, les bases d’une complexification du temps historique et remet en question
I’historiographie de son époque.

1.2.2 : L’étude de la mémoire collective : les groupes intermédiaires.

Maurice Halbwachs s’est consacré a la mise en évidence du rdle des principaux producteurs
de la mémoire collective. L’¢tude de la mémoire collective s’articule autour de deux grands axes
de recherche. D’une part, I’é¢tude de la famille, les communautés religieuses et les classes sociales,
en particulier de la classe ouvriere (consommation, habitat, modes de vie, etc.), d’autre part, I’étude
de la mémoire dans un programme de psychologie collective.

¥ le néologisme « mienneté » est employé par Paul Ricoeur, in Temps et Récit, op. cit., p. 8-9.
>0 ibidem, p.9.
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1.2.2.1 La mémoire collective familiale :

Une famille n’est pas seulement des individus ayant en communs des liens de parenté et
des sentiments. Chaque famille reproduit des régles, selon la maniere dont elle se représente elle-
méme en tant que groupe :

« De quelque maniere qu’on entre dans une famille (...), on se trouve faire partie d’un

groupe ou ce ne sont pas nos sentiments personnels, mais des régles et des coutumes qui ne
J4 . . . . 1

dépendent pas de nous, et qui existaient avant nous, qui fixent notre place »°

Un mari et une femme ont des conceptions de ce que doivent €tre leur role, entre eux et vis-
a-vis de leurs enfants. Ces conceptions sont héritées d’une « conception générale de la famille »,
d’un certain nombre de représentations de ce que doit étre une famille. Donc, ces conceptions ne
dépendent pas seulement de leurs gotits personnels. De plus, la question des éducations des enfants,
en particulier, focalise logiquement ces normes implicites. Du fait de leur application constante,
’attitude des enfants ne dépend pas des sentiments d’affection qu’ils éprouvent spontanément pour
leur entourage :

« Sans doute, a I’intérieur de la méme famille, les sentiments ne se reglent pas toujours sur
les rapports de parenté. Il arrive qu’on aime des grands-parents, et méme des oncles, des
tantes, autant et plus que son pére et sa mere, qu’on préfére un cousin a un freére. Mais a
peine se ’avoue-t-on a soi-méme, et I’expression des sentiments ne s’en régle pas moins
sur la structure de la famille : c’est ce qui importe, si non pour I’individu, du moins pour
que le groupe conserve son autorité et sa cohésion *>»

De maniere générale, il suffit de comparer les différents types d’organisation familiale.
Dans nos sociétés modernes, les sentiments respectifs deviennent le socle principal de la relation,
et ou la famille tend de plus en plus a se réduire au groupe conjugal. De fait que le mariage est
congu comme une relation guidée par des sentiments d’amour et le divorce est regardé comme un
échec désastreux. A I’inverse, dans la société romaine antique, il était considéré comme normal
que chaque individu se marie en moyenne trois ou quatre fois dans sa vie. La famille était bien plus
¢largie puisque, outre les parents biologiques, elle pouvait comprendre de nombreux clients, des
esclaves affranchis et des enfants adoptifs. Les roles de mari et femme étaient nettement moins
importants. Celui du pater familias, par contre, €tait central et, de fait, la femme était reléguée au
second plan. D’autre part, chaque famille romaine avait son propre culte avec ses propres rites, sa
propre mythologie, sa propre mémoire constituant « I’armature traditionnelle de la famille® ».
Toutes ses choses constituent et définissent un ensemble de « représentations familiales » d’ou
procéde la solidarité entre ses membres™*.

Dans nos sociétés modernes, Halbwachs en convient, ces représentations sont
singuliérement moins vivaces. Il reste que la famille continue a structurer la mémoire des enfants
par les rdles qui furent les leurs dans les événements vécus en commun, rdles que, méme adultes,
ils continuent a exercer aux yeux de leurs parents. Halbwachs ajoutera plus tard (1950) qu’il existe
un rapport étroit entre les habitudes et 1’aspect des lieux ou I’on vit. Les maisons, les meubles, etc.,

3! Halbwachs, 1994, p.147
52 Ibid, 149

>3 Ibid, p.151

>* Ibid, pp.165-166
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restent chargés de la mémoire des ancétres qui peuplent les souvenirs des vivants. Nous pourrions
dire que, pour chacun, cette tradition familiale est un lien vivant entre les générations, qui lui
assignent sa place au sein du groupe. Certes, la communauté de vie familiale, méme réduite, a une
mémoire ; privés d’elle, les souvenirs auraient disparu. Mais que sont donc ces souvenirs « qui ne
sont ni des notions générales, ni des images individuelles, et qui cependant désignent a la fois un
rapport de parenté, et une personne » ? Rien ne permet de I’expliciter mieux que 1’étude du choix
des prénoms, dit Halbwachs. Les prénoms sont des symboles et « s’ils contribuent a différencier
les membres d’une famille, ¢’est qu’ils répondent au besoin qu’éprouve en effet le groupe de les
distinguer pour lui et de s’entendre 4 la fois sur le principe et le moyen de cette distinction™ ».
Nous pourrions dire que lorsque nous pensions au prénom de tel membre de notre famille, c’est
immédiatement toute 1’« atmospheére» de cette famille qui me vient en mémoire, en tant qu’elle
constitue le tout sans lequel 1’élément évoqué perd sa signification.

1.2.2.2 : La mémoire collective des classes sociales :

La psychologie des classes sociales n’est pas une psychologie des métiers ou des
professions. En effet, il faut bien voir que « ¢’est hors de la fonction, dans la partie de la société ou
les hommes n’exercent pas leur activité professionnelle, que prennent naissance et se conservent
les souvenirs collectifs les plus importants »°°. Les anciennes corporations et les actuels corps de
meétiers ont des traditions bien ancrées, constituées notamment de rites commémoratifs et donc
d’une certaine mémoire collective. Mais la psychologie des classes sociales ne se contente pas de
décrire des traditions professionnelles, elle interroge I’ensemble des représentations que produit tel
ou tel groupe d’hommes, des qualités qu’il se préte et qu’on lui préte, de la place qu’il s’assigne et
qu’on lui assigne dans I’ensemble de la société. Des lors, des mémoires collectives s’élaborent dans
la vie sociale extraprofessionnelle. Halbwachs n’en dit pas plus dans Les cadres sociaux de la
mémoire, il renvoie en effet ici a ses nombreux autres travaux sur les représentations de classes.

« On ne nait pas paysan, gros propriétaire, fermier, manceuvrier de la campagne, en ce sens
qu’on porterait des la naissance, dans son organisme, annoncés et préformés, tous les traits
qui caractérisent les hommes qui exercent ces métiers. On ne nait pas non plus bourgeois,
entrepreneur, avocat, magistrat, ni ouvrier de la grande industrie (...) Mais, en revanche,
ses catégories sociales existent. Elles sont le plus souvent tranchées (...). Chacune d’elles
en tout cas détermine la conduite des membres qu’elle comprend, elle leur impose des
motifs d’action bien définis ; elle leur imprime sa marque, une marque propre et bien
distincte pour chaque groupe, avec une telle force que les hommes faisant partie des classes
sociales séparées, bien qu’ils vivent dans un méme milieu et a la méme époque, nous
donnent quelquefois I’impression qu’ils appartiennent a des especes différentes. Ainsi, les
motifs des hommes et leurs tendances nous paraissent étre, dans la plus grande quantité des
cas, entiérement relatifs aux conditions qu’ils occupent dans la société »°’

En effet, un groupe se fait une idée de sa place dans la société, et de ce qui est nécessaire a
sa perpétuation, du moment ou il est inséré dans 1’espace social : une interprétation de ladite société
s’est construite. Ainsi, Halbwachs se tourne vers les consciences collectives des groupements
intermédiaires, en se persuadant qu’on y trouve moins les représentations du groupe considérées
comme des modeles d’action et de pensée. Car ce qui constitue un groupe c’est un intérét, un ordre

35 Ibid, pp.165-166
3 Ibid, p. 244
3" Halbwachs, 1955, p.210
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d’idées et de préoccupations, qui se refleétent certes dans les personnalités et les membres du groupe,
mais qui restent assez généraux et impersonnels pour conserver leur sens et leur portée pour tous™®.
Donc, c’est ce que chacun garde en mémoire pour décrypter son comportement et celui des autres.

Ce qui constitue la mémoire ouvriere, ce sont des souvenirs conformes a une interprétation
de la condition ouvriere, qui se forment autour du sentiment de ne pas participer a la vie collective,
et d’en étre constamment écarté :

« Rassemblés dans les mines, réunis en équipes autour des machines, les ouvriers se
présentent comme des groupes soumis a une discipline. Ils exécutent et ne commandent
pas. Toutes les décisions, quant a I’engagement technique de la production, a plus forte
raison quant a la fixation des prix, a la marche économique de 1’entreprise, c’est en dehors
d’eux qu’elles sont prises »°°

Dans sa vie quotidienne, 1’ouvrier n’est méme pas libre de régler le rythme de son travail.
Dans les rapports de production, il est constamment asservi a une matiére inerte qu’il fagonne, en
général sale ou fragile, voire dangereuse. Et si tout dans sa vie sociale le lui rappelle, 1’ouvrier se
le rappelle aussi a lui-méme, par exemple en résistant de toutes ses forces, en période de baisse des
prix, a une baisse de son salaire nominal et en appuyant cette résistance sur la mémoire des lieux
ou se forment les prix des marchandises, ou encore en s’aménageant un logement frustre qui a
«une apparence générale de dénuement » parce qu’il renvoie a « I’atelier et aux locaux de travail »*°

Il n’en reste pas moins que le logement c’est « I’abri de la famille », laquelle est considérée
comme une petite société ou au moins les relations sont chaleureuses et ou 1’individu est jugé
d’apres sa nature et ses qualités, ce qui tranche avec le régne de la régle personnelle, per¢u comme
arbitraire, qui régit le monde de 1’usine. D’ou cette seconde idée selon laquelle les cadres collectifs
de la mémoire sont faits aussi de ce que le groupe aspire a €tre ou a faire, a savoir ici retrouver une
part du prestige qu’il n’a pas dans la société, parce qu’il ne participe pas ou peu a I’élaboration de
ses valeurs, et de ses idéaux communs. Ainsi les générations se succedent gardent le souvenir « des
aliments qu’on ne mange pas parce qu’ils sont considérés comme inférieurs, et d’autres qu’on
recherche non seulement parce qu’ils apportent une satisfaction de I’organisme, mais parce qu’ils
font honneur.

La méme grille d’analyse peut étre appliquée a la classe paysanne. Les paysans sont
viscéralement attachés a la terre a laquelle ils lient leur identité de groupe. Cet attachement
s’explique pour Halbwachs par le fait que le monde rural est resté le gardien du monde passé et ne
s’est pas confondu avec le reste de la population. D’ou une vie collective s’appuie sur cette double
conscience d’étre quelque peu a I’écart, mais de représenter un foyer de tradition :

« L’attachement du sol, I’attachement au pays (...) tel parait bien étre le mobile essentiel, qui
explique qu’ils ne veuillent pas quitter le petit coin ou ils sont nés, ou ils ont pris racine, ou
leur famille vit depuis un temps qui leur parait indéfini »°'.

>% Halbwachs, 1950, chap.3
% Halbwachs, 1955, p.132
% Ibid., p.174

8! Ibid., p.65
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Nous comprenons mieux, des lors, la prédilection des paysans pour des présentations peuplées
de souvenirs qui les confortent dans le sentiment d’une certaine immuabilité de I’existence, par de
la la succession des générations. Par conséquent, dans la mémoire collective, la représentation de
la maison et de celle des familles voisines tient une place de choix. L’attachement a la maison
renvoie directement au culte de la famille et a I’amour de la terre. A cela il faut rajouter la force
des sentiments collectifs religieux, étroitement imbriqués dans la vie familiale. Cette idée que les
représentations collectives des classes sociales sont intimement mélées aux représentations
familiales est un leitmotiv chez Halbwachs. En somme, ce que ’homme de la terre retient, ce sont
des événements collectivement constitués, qui le portent dans le flux d’une vie collective « a la fois
tres forte et trés simple, ou tres simplifiée », ou les coutumes « puisent leur force a la fois dans les
sentiments de parenté et dans les occupations communes. C’est ce qui fait leur stabilité et leur
continuité »**.

1.2.3 A D’origine de la mémoire collective des groupes :

Halbwachs est persuadé qu’un groupe doit commencer par se faire la représentation la plus
claire possible de lui-méme, pour qu’il puisse se faire une idée de ce qui est nécessaire a sa
perpétuation. Un groupe entretien une relation privilégiée avec les formes matérielles dans
lesquelles s’incarne : leur relative fixité lui fournit, en plus d’une preuve tangible de son existence,
un principe originel de stabilité. Une fois construites, ces formes spatiales ont leur dynamisme
propre. La société¢ ne s’éteint méme si les hommes passent et meurent. Elle conserve une
autonomie, une existence propre qui lui permet de continuer a s’imposer aux esprits. Les
générations se succedent, mais les maisons, les rues et les quartiers et les monuments persistent.

« En d’autres termes, de méme qu’un corps vivant est soumis en partie aux conditions de la
matiere inerte, parce que, par tout un aspect de lui-méme, il est une chose matérielle, une
société, réalité psychique, ensemble de pensées et tendances collectives (...) a cependant
un corps organique, et participe aussi a la nature des choses psychiques. C’est pourquoi elle
s’enferme, a certains €gards, elle se fixe dans des formes, dans des arrangements matériels
qu’elle impose aux groupes dont elle est faite »*>.

La pensée du groupe prend conscience de son corps et adapte son organisation aux
possibilités qu’elle percoit, « tout comme la pensée individuelle a besoin de percevoir le corps et
I’espace pour se maintenir en équilibre »**. Ainsi, comme les gens des mémes classes se fréquentent
et vont les uns chez les autres, « on peut dire qu’a chacune d’elles correspond une partie de 1’espace,
qui comprend 1’ensemble des locaux qu’ils habitent, ensemble mal défini dans la pensée de leurs
membres, mais qui n’en est pas moins une réalité »*. De plus, la société prend naissance grice aux
images spatiales stables qui la représentent, et qui sont le produit des préoccupations des hommes,
mais en retour les esprits du membre du groupe adoptent ces images qui s’imposent a eux. Les
images spatiales vont donner naissance aux états psychologiques collectivement constitués qui
motivent les individus, parce qu’elles sont a I’origine des représentations collectives associées aux
souvenirs qui vont étre stockés dans la mémoire collective.

82 Ibid, p.79

53 Halbwachs, 1970, p.168
 Ibid., p. 12-13

8 Ibid., p. 43
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« Comprenons bien (...) que les formes matérielles de la société agissent sur elle, non point
en vertu d’une contrainte physique, comme un corps agirait sur un autre corps, mais par la
conscience que nous en prenons, en tant que membres d’un groupe qui pergoivent son
volume, sa structure physique, ses mouvements dans I’espace. Il y a 1a un genre de pensée
ou de perception collective, qu’on pourrait appeler une donnée immeédiate de la conscience
sociale, qui tranche sur toutes les autres »®.

Par exemple, pour I’agriculteur, pour pouvoir pleinement penser, agir et juger en tant que
tel, a besoin de posséder une terre et une maison familiale peuplées de la mémoire de ses ancétres
et qui lui donnent une représentation claire et stable de son groupe d’appartenance. Pour lui, le
souvenir des événements importants de son existence est associ¢ a 1’exploitation familiale, au
village, qui lui rappellent les liens qu’il entretient avec les siens, et lui fournissent de la sorte le
cadre indispensable a la constitution d’une identité sociale de classe. Nous comprenons aisément
comment le raisonnement s’applique a I’étude de la famille en général, prise comme objet de la
psychologie collective.

1.3 La psychologie collective

Le fonctionnement de la mémoire s’¢laborerait uniquement a partir du fonctionnement de
la psychologie individuelle, c¢’est une approche contestée par Halbwachs. Dans Les cadres sociaux
de la mémoire, contre I’individualisme de Bergson, Halbwachs faisait du collectif I’essence méme
de la mémoire ; se souvenir, ¢’était faire s’identifier une mémoire individuelle avec une mémoire
collective (familiale, religieuse, de classe) qui, a I’instar du fait social durkheimien, est en somme
extérieur a la conscience individuelle. Au contraire, dans La mémoire collective, ce durkheisme est
trés nettement atténué par la prise en compte du choix individuel. La mémoire individuelle se situe
au croisement de plusieurs mémoires collectives, reflet de la pluralité irréductible des temps
sociaux ; en fonction des exigences du présent, c’est bien I’individu qui choisit de se placer de tel
ou tel « point de vue », donc de faire sienne telle ou telle mémoire de groupe. Chaque mémoire
collective est en quelque sorte a la disposition de I’individu. La donnée immédiate de la conscience
n’est donc ni la mémoire individuelle pure (Bergson), ni la mémoire collective imposant de
I’extérieur a I’individu (Les cadres sociaux de la mémoire), mais bien I’interaction entre les deux ;
prendre pour point de départ I’individu pour saisir, a partir d’'une mémoire individuelle, la pluralité
des mémoires collectives. Selon Gerard Namer, qui a établi I’édition critique de La mémoire
collective (1997), la vraie originalité de cet ceuvre, cette position €pistémologique serait révélatrice
d’une théorie de « la double nature du temps » (p.259) - le temps comme intériorité vécue et
extériorité pensée, composée a partir des cadres sociaux.

Halbwachs a souhaité démontrer aux psychologues de son €poque, que le passé ne se conserve
pas véritablement dans la mémoire individuelle et ne peut pas €tre revécu en tant que tel ; dans la
mémoire, subsistent seulement des « fragments » et des « images ». Ce sont les représentations
collectives qui constituent ces derniers a partir des nécessités du présent. Si nous nous référant a
I’exemple du psychologue Charles Blondel, celui-ci raconte qu’enfant, il était tombé dans un trou
d’eau, risquant la noyade ; il considére son souvenir comme un souvenir personnel. Mais
Halbwachs lui rétorque que ce souvenir n’est personnel qu’en apparence : si enfant, il a eu peur,

% Halbwachs, 1970, p.182-183
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c’est parce qu’une famille I’attendait a la maison. Il s’est vu disparaitre et leur causer grand peine
ou puni. Halbwachs affirme que s’il a gardé ce souvenir, c’est parce qu’aujourd’hui encore il ne
cesse pas d’€tre enfant de ses parents. Dées lors, le souvenir « pur » n’existe pas. Halbwachs ajoute
que la « réflexion précede 1’évocation des souvenirs », par conséquent il n’y a pas de mémoire sans
intelligence, c’est a dire sans travail de la conscience. Les cadres sociaux de la mémoire sont
précisément « les instruments » dont I’individu conscient se sert pour recomposer une image du
passé, s’accordant avec les nécessités de son présent, assurant ainsi son harmonie existentielle, et
donc son identité.

Il développe notamment I’exemple de la famille et celui des classes sociales. Une famille
n’est pas seulement une réunion d’individus ayant en commun des sentiments et liens de parenté.
Chaque famille reproduit « des régles et des coutumes qui ne dépendent pas de nous, et qui
n’existaient avant nous, qui fixent notre place ». Qu’ils en soient conscients ou non, un mari et une
femme ont des conceptions de ce que doivent étre leurs roles, entre eux et vis-a-vis de leurs enfants,
conceptions qui ne dépendent pas seulement de leurs golts personnels. Ils héritent d’une
« conception générale de la famille », d’un certain nombre de représentations de ce que doit étre
une famille. La question de I’éducation des enfants, en particulier, focalise logiquement ces normes
implicites. La famille structure ensuite la mémoire des enfants par les réles qui furent les leurs dans
les événements vécus en commun ; réles que, méme adultes, ils continuent a exercer aux yeux de
leurs parents. Or cette communauté de vie a une mémoire. Privés d’elle, les souvenirs auraient
disparu. Et la mémoire collective est considérée comme un renouvellement de la notion de
tradition, liée d’habitude a une pensée terrienne de I’histoire, en particulier a une histoire du
« pays ».

Dans [’Esquisse d’une psychologie des classes sociales (1938), Halbwachs compare la
mentalité collective des paysans et des ouvriers. Il montre que ces derniers construisent leur
mémoire de groupe autour de souvenirs qui les confortent dans le sentiment de ne pas participer a
la vie collective, d’en étre méme constamment écartés. Dans les usines ou les ruines, ils exécutent
mais ne commandent pas. Ils fournissent le travail mais ne jouent aucun role dans les décisions
économiques, dans la fixation des prix, etc. De leurs cotés, les paysans ont également conscience
d’étre a I’¢écart de la vie moderne ou tout se décide en ville. Toutefois, ils se congoivent comme les
représentants d’une tradition 1égitime. Cette représentation détermine leur attachement a la terre, a
leurs maisons, a leurs villages. Ils sont aussi trés croyants, fréquentent assidiment leur église et
entretiennent leurs tombes. De cette fagon, ils gardent le souvenir de ceux qui les ont précédés sur
leur terre, ce qui les conforte dans le sentiment que leur univers est immuable comme toute valeur
¢éternelle et authentique.

Comme toute fonction humaine, la mémoire a pour cadre la société, c’est dans et pour la
société que I’individu se souvient. Le premier geste de la mémoire collective est, en effet, de
socialiser le temps subjectif : notre perception du temps est immergée dans le social. Halbwachs
transpose ensuite a la société prise dans sa globalité le raisonnement précédent. Nous pourrions
considérer que ce sont les formes matérielles des groupes qui reflétent mais aussi modelent les
préoccupations de chacun de ces membres. Ce que Halbwachs appelle la forme matérielle du
groupe désigne la fagon dont la population occupe le sol, par exemple le découpage d’une ville en
quartiers qui correspondent a différentes classes sociales ou a différentes activités économiques. I1
estime que cette forme structure les représentations les plus essentielles que le groupe se fait de
lui-méme, et en particulier les souvenirs collectifs.
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Apres la psychologie collective, la psychologie cognitive serait un chapitre de transition qui
s’attarde sur différents themes, comme la mémoire, la perception, I’apprentissage, le langage et les
émotions.

1.4 La psychologie cognitive :

La psychologie cognitive est une sous-discipline de la psychologie clinique tout comme : la
psychologie du développement, la psychologie sociale et la psychologie du travail.

Elle s’appuie sur la science de la cognition, a savoir la mani¢re dont les connaissances sont
acquises et réutilisées. La psychologie cognitive est née a la fin des années 1950 de la contribution
de divers intellectuel du monde de la philosophie, de la psychologie et de la psychanalyse.

La psychologie cognitive permet de prédire les réactions de sujets dans des situations précises
grace a leur modele cognitif. Cette science n'est pas juste dans tous les cas, car 1'étre humain a une
part d'imprévisible mais il n'en reste pas moins qu'elle est fondée sur des préceptes et théories
vérifiées.

Dés les premiers pas de la psychologie en tant que discipline, s'affichent les tenants d'une
psychologie souple et subjective, nettement enracinée dans les conceptions issues de la philosophie,
pour laquelle ce qui fait 'homme et son esprit, ne peut étre dissocié de I'ame. Prenant a contre-pied
cette vision de la psyché, une mouvance comportementale associera l'esprit de 1'homme, non plus
a une éventuelle ame, mais a des activités mentales, objectivement décelables.

Cette conception se fonde sur I'idée selon laquelle ce qui n'est pas observable dans 1'esprit
ne peut €tre assujetti a 1'expérimentation. Il n'y a donc aucun intérét pour une discipline se voulant
scientifique, d'opter pour un objet d'étude par nature inobservable. Il faut donc envisager I'é¢tude de
I'homme, de ses réactions, par 1'étude de faits observables, et donc par le comportement des étres
vivants (homme compris). Ce mouvement empiriste va se démarquer de la psychologie
traditionnelle, prenant le nom de béhaviorisme (i-e : comportementalisme), en fondant 'acquisition
de ses connaissances et 1'¢élaboration de ses théories, sur I'expérimentation, et I'observation des
comportements, directement observables et quantifiables. De telles données permettent, sans
connaitre et observer directement l'esprit, d'élaborer des conclusions indirectes quant aux activités
mentales, et ce faisant, de fournir une base scientifique a la Psychologie.

Bien que nécessaire et bienvenue pour séparer la psychologie "scientifique" de la
philosophie, cette approche connaitra des limites, malgré les nombreux apports de ceux que I'on
nommera plus tard, les précurseurs de la psychologie cognitive (Pavlov, Skinner...). L'une de ces
limites est celle de la nature de I'esprit : a se focaliser sur les réactions, les comportements, on
plonge 1'esprit humain dans une boite noire dont on ne connait rien, et I'on se contente d'y insérer
des données (stimulations) puis d'en observer ce qui en ressort (réactions). L'esprit reste donc
impénétrable.

Pour le traitement de 1’information, a partir des années 1960, les chercheurs se heurtant a
cette limite vont tenter de la dépasser. Considérant le cerveau comme le sie¢ge de la pensée, ils vont
l'assimiler a un systeme de traitement de 1'Information. Des lors, ils envisagent de I'étudier comme
tel et cherche a éprouver et évaluer ses composantes : limitations de I'information, transformation,
rapidité de traitement, erreurs... Les psychologues vont ainsi explorer les grandes fonctions

36



cognitives telles que la résolution de problémes, I'attention ou la mémoire... Les avancées des
sciences cognitives, et notamment de I'Intelligence Artificielle, vont leur fournir des cadres
conceptuels au sein desquels développer leurs théories. Le modele du « cerveau ordinateur »
s’impose. L’esprit humain est considéré comme un dispositif de « traitement de I’information ».
Mais comment notre cerveau s’y prend pour absorber, transformer et produire des informations ?

o,
’g il

4
N

Fig. 1 : Réseau cérébral : systéme de traitement de I’information (la communication)®’

7 Henri Sharrock, Une histoire de réseaux ; progrés et limites du numérique au service du développement des apprentissages tout
au long de la vie. CMA, Paris, 09/02/2015
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L'esprit est selon cette vision, un centre de traitement de l'information comprenant
notamment des processus supérieurs permettant d'initier et de contrdler des processus inférieurs,
chargés quant a eux de traiter spécifiquement certaines caractéristiques de l'information. La
fonction globale de I'esprit est alors de transformer I'information en un autre type d'information.
Les fonctions supérieures comme le langage, la planification, agissent en administrateurs de
modules cognitifs dévoués a des taches précises.

y

»

Fig.2 : Représentation de communication de notre cerveau avec la psychologie cognitive®.

% Henri Sharrock, Une histoire de réseaux ; progrés et limites du numérique au service du développement des apprentissages tout
au long de la vie. CMA, Paris, 09/02/2015
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La psychologie cognitive s’attarde sur différents themes, qui font souvent débat : la
perception, I’attention, la résolution de problémes, le langage, les émotions et le plus importants
sont la mémoire et I’apprentissage.

Nous avons traité¢ la mémoire sous différents aspects : psychanalytique et psychologique
(collective et cognitive) et philosophique ; mais I’aspect culturel de la mémoire, nous importe plus
au sein de notre these. D’apres Halbwachs, le passé est une construction sociale marquée par le
besoin de sens et les cadres de références de chaque présent donné. I1 n’existe pas au naturel, il est
une création de la culture.

1.4.1 : La Mémoire Culturelle et la Mémoire Communicationnelle :

Ce sous-chapitre est consacré aux fondements théoriques de la démarche de Jan Assmann
dans son ouvrage : La mémoire culturelle. Ecriture, souvenir et imaginaire politique dans les
civilisations antiques. Cette démarche empruntée au sociologue frangais Maurice Halbwachs
(1877-1945) les notions essentielles de « mémoire collective » et de « construction sociale du
passé » a partir desquelles J. Assmann élabore les concepts de « figures-souvenirs », de « mémoire
communicationnelle » et de « mémoire culturelle ».

La « mémoire culturelle » renvoie a I’une des dimensions externes de la mémoire humaine.
Par « mémoire », indique d’abord un phénoméne purement interne, localisé dans le cerveau d’un
individu, et qu’examinent la physiologie cérébrale, la neurologie et la psychologie, mais non
I’histoire des civilisations. Ce que la mémoire contient, en revanche, comment elle organise ces
contenus et combien de temps elle peut les conserver, voila qui dépend largement, non de ses
capacités et de son controle internes, mais de ses cadres externes, c’est-a-dire sociaux et culturels.
Le premier a le souligner a été Maurice Halbwachs.

La « mémoire culturelle » n’est que 1’un des quatre domaines de la mémoire externe
caractérisée comme suit :

La mémoire mimétique : ce domaine touche a I’action. C’est par I’imitation que nous
apprenons a agir. Le recours a des indications écrites telles que modes d’emploi, livres de cuisine,
manuels de montage, est relativement récent et n’est jamais systématique. Jamais ’action ne peut
étre entierement codifiée. De vastes champs de 1’action quotidienne, de 1’usage et de la coutume
reposent toujours sur des traditions mimétiques. Cet aspect de la mémoire mimétique, René Girard
I’a d’ailleurs, dans de nombreux livres, placé au centre d’une théorie de la culture qui doit a cet
éclairage unilatéral une grande part de sa force de pénétration®”.

La mémoire des objets : De 1’équipement quotidien et intime, comme lits et chaises,
récipients a usage alimentaire ou ménager, vétements et outils, jusqu’aux maisons, villages ou
villes, aux rues, aux véhicules et aux bateaux, I’homme, depuis les temps le plus reculés, s’entoure
d’objets dans lesquels il investit ses représentations de 1’utile, de la commode et du beau, et par la
s’investit en quelque sorte lui-méme. Les objets lui servent donc de miroir, lui rappellent son propre
étre, son passé, ses ancétres, etc. Le monde d’objets dans lequel il vit comporte un indice temporel
qui, en méme temps qu’au présent, renvoie a diverses states du passé.

% Girard R., 1972, 1978 et 1982.
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La mémoire communicationnelle : langage et communication. Méme le langage et la
capacité de communiquer, I’homme ne les développe pas de I’intérieur, a partir de lui-méme, mais
seulement en échangeant avec les autres, dans un va-et-vient permanent entre intérieur et extérieur.
Conscience et mémoire ne se réduisent pas a la physiologie et a la psychologie individuelles, elles
réclament une explication « systémique » qui inclut I’interaction avec autrui. Car elles ne se
construisent dans 1’individu que par participation a de telles interactions, ceci est examiné en détails
dans le contexte de la théorie de la mémoire chez Maurice Halbwachs.

La mémoire culturelle : La transmission du sens. La mémoire culturelle constitue un espace
plus ou moins de plain-pied avec les trois domaines précités. Quand les routines mimétiques
prennent le statut des « rites », ¢’est-a-dire acquierent un sens au-dela de leur utilité, nous sortons
du domaine de la mémoire liée a I’action pour entrer dans celui de la mémoire culturelle ; car les
rites sont un mode de transmission et de commémoration du sens culturel. De méme pour les objets
quand, non contents d’étre utiles, ils se chargent d’un sens : symboles, icones, représentations,
telles que steles, tombeaux, temples, idoles, etc., débordent ’horizon de la mémoire des objets, en
rendant explicite I’indice temporel et identitaire jusque-la implicite.

Ces séries de définitions distinguent tout d’abord la mémoire communicationnelle de la
mémoire culturelle. La premicre, peu formalisée, concerne le passé récent, ne remontant pas au-
dela d’un siecle, et est globalement partagée par tous les membres du groupe. La mémoire culturelle
concerne, elle, le passé le plus ancien, dont elle retient avant tout des figures symboliques, des
points de cristallisation qui s’apparentent au mythe. Fétes et rites jouent un role essentiel dans la
transmission de cette seconde forme de mémoire, dont la responsabilité est confiée a des
spécialistes- leur role est précisément de perpétuer le souvenir.

Chaque société, chaque époque se voient offrir deux options : I’une, « froide », fige le passé
en privilégiant les souvenirs qui I’inscrivent dans une permanence ; 1’autre « chaude », sollicite les
changements et se donne des mythes instituant des ruptures fondatrices. Cette opposition entre
« sociétés froides » et « sociétés chaudes » est développée par Claude Lévi-Strauss, mais Jan
Assmann la modifie sensiblement pour la rendre plus opératoire : ce ne sont pas deux types de
sociétés qui sont ainsi opposés, mais deux manieres de se souvenir, deux stratégies possibles de la
politique mémorielle.

Poursuivant son travail de définition, J. Assmann distingue deux modalités particulicres de
continuité historique. D’une part, une continuité rituelle, caractérisant avant tout les cultures orales,
assurant transmission (des rites, des textes sacrés) en privilégiant le fixe, la répétition sans
variation, le rite lui-méme étant la commémoration d’un sens. D’autre part, une continuité textuelle,
ouverte aux innovations, marquée par les nouvelles possibilités offertes par I’écrit, davantage
tournée vers I’herméneutique, 1’interprétation des textes.

Le passage de I'une a I’autre s’opere par 1’¢laboration de « canon », de traditions aux
contenus contraignants, a la forme intangible’’. Si ce concept de « canon » implique I’absence de
variations, la transmission fidéle d’une forme et de modéles congus comme autant de normes, et
releve-t’en ce sens de la continuité rituelle ; le « canon » peut €galement s’accompagner
d’interprétations et ainsi donner naissance, notamment dans les mondes juifs et grecs, aux cultures
de I’exégese.

7. Assmann, p.93.
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Comme exemple a ses théories, Jan Assmann a pris dans la seconde partie de son ouvrage,
des distinctions conceptuelles trouvant leur application dans 1I’étude des cultures antiques illustrant
différents types de rapport au passé. En premier lieu, il a pris le cas de I’Egypte ancienne, mythes
et « vision du monde » privilégient, sous 1’autorité de I’Etat, les facteurs d’union et d’intégration,
et les images sont les principaux vecteurs de la mémoire culturelle. Temples, hiéroglyphes, statues,
monuments sont les marques d’un temps figé, inscrit dans la continuité rituelle et la répétition, ou
le commentaire n’a pas de place.

En second lieu, le cas d’Isra€l témoigne d’une construction radicalement différente du
passé : le récit de 1’Exode, la sortie d’Egypte sous 1’autorité de Moise 1’Hébreu, y joue le role de
figure-souvenir fondatrice de 1’identit¢ du peuple et son Dieu, et institue une idéologie de la
distinction de I’exclusion ; c’est désormais par sa religion que le peuple d’Israél se distingue et
s’oppose a tout ce qui lui est étranger. Au fil des vicissitudes de I’histoire du peuple juif, le passé
a cette originalité d’étre construit comme un « contre-présent » : le présent de chaque communauté
dispersée a travers le monde vécu comme 1’exact opposé de ce que fut le passé du peuple de
I’ Alliance.

Quant au troisiéme et dernier cas, celui de la Grece. Elle offre I’exemple d’une culture sans
textes sacrés et dont la tradition est ancrée dans 1’oralité. L’écriture n’y apparait pas comme un
instrument de domination, mais au contraire, « comme espace libre dans lequel ni un souverain, ni
un dieu ne font entendre leurs instructions’' ». L’Iliade y joue le réle de figure-souvenir centrale,
célébrant les valeurs aristocratiques et 1’unité d’un peuple contre ses ennemis orientaux, dont la
tradition est transmise par les rhapsodes lors des fétes panhelléniques, puis par les bibliothécaires
et compilateurs €rudits lorsque la récitation rhapsodique ceéde le pas a une culture du livre et de la
culture. Lors de cette nouvelle étape, les textes transmis par la tradition orale sont livrés aux
commentaires critiques, aux interprétations les plus diversifiées. Jan Assmann introduit ici, pour
désigner ce nouveau type de continuité culturelle, le concept d’« hypolepse », qu’il définit comme
« le référence a des textes du passé, sous forme d’une variation contrdlée » > : lancés dans la quéte
incessante de la vérité, ce sont désormais des textes qui répondent a d’autres textes, et dialoguent
entre eux. Les cultures européennes s’inscrivent bien siir dans le prolongement des constructions
mémorielles élaborées par Isra€l et la Grece, dont elles ont repris les textes fondateurs.

Quant a la mémoire culturelle, Jan Assmann disait que « Perdre la mémoire culturelle, c’est
perdre le sens de son histoire », de plus, il a ajouté que la mémoire culturelle n’est pas la mémoire
personne, elle est une mémoire collective qui se développe par la communication, par les langues,
c’est-a-dire dans un contexte de socialisation. Le monde ou nous vivons est socialement construit
a partir d’une pensée collective, il n’existe pas de société qui n’ait pas de mémoire culturelle. Cette
mémoire est vitale pour un peuple car elle préfigure son identité. S’il la perd, il perd alors le sens
de son histoire. Si le monde des sens symboliques s’effondre, alors I’ordre qui régit I’humanité
s’effondre également. Il n’y a alors plus de conscience. Si une communauté perd ses reperes, ses
actions deviennent néfastes pour la société. C’est I’ordre culturel qui protége une société contre la
décadence de la menace.

ny. Assmann, p.238.
" Ibid., p.249
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Pour I'uniformisation culturelle, Jan Assmann explique qu’il n’y aurait jamais de culture
universelle exclusive. Il est vrai qu’il y a une culture internationale diffusée par 1’anglais et par
I’attraction des grandes marques. Mais persisteront des bulles culturelles, des €res qui ne seront pas
globalisées, comme I’ére de la religion. Il y aura toujours des religions différentes : le
Christianisme, le Catholicisme, le protestantisme et I’orthodoxie ne viendront jamais a une union.
L’idée de mémoire universelle ou d’identité universelle est aussi improbable que 1’idée de religion
universelle. L uniformisation culturelle créée par la mondialisation n’a pas d’identité a laquelle se
rattacher, pas de mémoire. Elle ne peut pas suffire seule. Cependant, rien ne I’empéche d’exister.
Sous cette culture globale existent des cultures locales. Ce que nous allons montrer dans la
deuxiéme partie sous forme d’Etude de cas : une culture locale marocaine : Moussem des Cierges
de Salé.

Conclusion chapitre 1 :

Pour résumer, au début, les philosophes et psychanalyste se sont consacrés seulement a la
mémoire individuelle sous ses différentes formes et ce n’est qu’a partir de M. Halbwachs qui a pu
traiter la mémoire sous sa forme collective. Quant a 1’auteur contemporain P. Ricceur, la mémoire
selon lui est comme seule voie possible de retour au passé a travers la « mémoire souvenir ».
Comment se souvienne-t-on ? Au crédit de la mémoire collective, nous ne nous souvenons pas
seul, mais grace a I’aide des souvenirs des autres.

En outre, nos propres souvenirs sont souvent dépendants des récits que nous avions recu
d’autrui. Surtout, nos souvenirs sont enserrés et encadrés par des récits collectifs, lesquels sont
renforcés par la ritualisation sociale (commémorations, célébrations publiques des événements qui
ont structuré la vie des groupes — ce qu’Halbwachs nomme précisément « les cadres sociaux de la
mémoire »).

Donc, la mémoire individuelle se situe au croisement de plusieurs mémoires collectives,
reflet de la pluralité irréductible des temps sociaux ; en fonction des exigences du présent, c’est
bien I’individu qui choisit de se placer de tel ou tel « point de vue », donc de faire sienne telle ou
telle mémoire de groupe. Chaque mémoire collective est en quelque sorte a la disposition de
I’individu.

De surcroit, I’explosion dans les années quatre-vingt, des publications sur la mémoire en
sciences sociales excede largement le champ strictement historien et témoigne de souci d’analyser
les formes vives de la mémoire, le souvenir et la transmission.
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Chapitre 2 : Transmission intergénérationnelle :

Il est important de souligner I’existence de deux termes quand on parle de transmission :
celui d’intergénérationnel et celui de transgénérationnel. En Psychanalyse, le terme
« générationnel » fait référence a un processus reconnaissant les modalités des conflits permettant
de situer I’étre humain en relation avec les générations antérieures de la personne. Ce terme
d’intergénérationnel est un dérivé de celui de transgénérationnel qui, lui, est apparu en France dans
les années 1970 par Anne Ancelin Schutzenberger et ce, dans les notions d’héritage, de
transmission et de généalogie. Ce mot a servi de catalyseur pour la reconnaissance de la présence
d’idée provenant d’un ancétre qui, deés le départ, participe avec son propre inconscient a la
constitution psychique d’un descendant. La problématique n'est pas seulement d'observer
empiriquement la participation des générations aux phénomenes intergénérationnels mais de
distinguer ce qui peut entraver la reconnaissance de la différence entre les générations et la
reconnaissance de l'altérite.

Les termes intergénérationnel et transgénérationnel sont des termes relativement récents et
relativement proches, car ils font appel au méme concept, lequel est applicable a une grande variété
de domaines théoriques différents. Mais nous ne pouvions nous contenter d’employer I’un parfois
et d’employer 1’autre, d’autres fois. Cependant, certains auteurs parlent de transmissions
intergénérationnelles et d’échos transgénérationnels, les seconds étant inclus dans les premiers.

Martine Lani-Bayle a fait une distinction entre I’intergénérationnel et le transgénérationnel
quand elle parle de relations intergénérationnelles au niveau de la transmission de savoirs que ce
soit par contrat quotidien ou dans I’instauration des rapports enseignement/apprentissage. Dans
« transmission », le préfixe trans signifiant a la fois « a travers » et « au-dela » : il conjugue ainsi
I’intra (générationnel) — ce qui se joue au sein d’une méme génération — et I’inter (générationnel)
— ce qui se joue entre les générations différentes. De ces articulations réciproques émanent des
productions nouvelles qui peuvent ne se faire a aucun des niveaux en présence, ni méme dans leur
simple croisement. La coprésence interactive des diverses générations est une potentialité plus que
jamais nécessaire a la construction collective de savoirs’.

La transmission intergénérationnelle est au carrefour d’une aventure personnelle et d’une
histoire collective. Abecassis a bien inscrit d’emblée la transmission au cceur des dynamiques et
des structures sociales, mais aussi au cceur de la longue chaine générationnelle : « Nous avons tous
des identités multiples. Nous venons tous d’un pays, d’une ville, ou d’une rue qui nous définit et
nous marque a jamais. Nous sommes issus d’une culture ancestrale qui nous emprisonne autant
qu’elle nous féconde.

Dans la vie, nous jouons des roles qui changent en fonction de I’interlocuteur, du lieu et du
moment : nous existons, multiples a nous-mémes, ignorant I’origine de ces identités qui surgissent
malgré nous, et qui nous déterminent, dans nos actions, nos pensées et nos sentiments. Nous
sommes empruntés et confisqués par notre passé, que nous empruntons et confisquons a notre tour,
essayant de savoir qui nous sommes, en cette quéte infinie s’amor¢ant au premier cri, qui ne
s’acheve jamais - et qui s’appelle la vie. Nous sommes les acteurs d’une saga formée de toutes les
histoires de notre passé€, des gestes et des pensées de nos ainés, et chacun de nous peut dire : voila
qu’elle fut mon histoire, celle que j’ai vécue, celle qui m’a marqué durablement, celle qui me rend

73 Lani-Bayle M., 2004 (n° 4), p. 67-70.
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différent des autres, celle de mon authenticité car c’est par elle que je suis. Nous sommes le fruit
des générations, le produit de vies vécues ».”?

Beaucoup s’accordent sur le fait que la transmission permet a la fois de poser la question
de la définition et de la construction des identités individuelles, familiales et sociales ; qu’elle
témoigne de la singularité d’une histoire, entre le poids de I’héritage et la liberté individuelle, mais
également des processus socio-historiques qu’elle fonde et dans lesquels elle se fond™. La
transmission se montre a travers la construction d’une inscription collective, au cceur des identités
culturelles.

La transmission intergénérationnelle des connaissances, des valeurs éducatives et
culturelles fait traditionnellement partie de la culture marocaine qui permet d’effectuer un itinéraire
dans le temps et I’espace afin de s’ouvrir a une culture beaucoup plus riche qui tolere la différence.
Ainsi cette recherche invite aussi a un voyage a l’intérieur de 1’identité et de la conscience
marocaine au travers de 1’étude du Moussem des cierges de Salé que nous présenterons plus en
détail dans la partie qui lui est dédiée, de ses origines aux festivités qui I’accompagnent.

Toute société partage nécessairement des regles, des valeurs, des symboles, et se donne une
histoire commune faite de transmissions et d’oublis. C’est ce rapport au passé qui est I’objet de
notre these : elle se rapporte d’examiner « comment les sociétés se souviennent, et quelle image
elles se font d’elles-mémes en se livrant au souvenir ». Il s’agit de poursuivre les recherches initiées
par Maurice Halbwachs et Jan Assmann, en privilégiant les cadres sociaux de la mémoire, mais en
insistant d’avantage sur les apports des traditions et de la transmission intergénérationnelle.

Il convient de se pencher sur les termes de « transmission » et « génération », avant de
présenter I’état des lieux des savoirs sur la transmission intergénérationnelle. Nous parlons de
transmission de valeurs, d’une information, d’un patronyme, de connaissances, de la foi, de
tradition, d’un patrimoine, etc. Transmettre vient en effet du latin « transmittere » qui signifie :
faire passer une personne & une autre (un bien matériel ou moral)’®. La notion de transmission sous-
entend donc I’existence d’un partage plus ou moins volontaire avec autrui : transmettre quelque
chose, c’est ne plus étre le seul maitre de cette chose. Par ailleurs, y a plusieurs facons de
transmettre, la passation peut étre inconsciente, volontaire, désirée, unilatérale, réciproque...

Des disciplines différentes abordent la notion de transmission qui renvoie a des acceptions
différentes : la mécanique, la médecine, le droit, la sociologie, la psychologie, la religion, la
musique, I’informatique... cette syntheése se centre sur le sens que prend la transmission dans les
analyses sociologiques et psychologiques.

% Abecassis E., 2009, pp. 11-12.
> Burnay N., 2011, pp. 9
78 Le Robert pour tous, Dictionnaire de la langue frangaise
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Quelques soient les disciplines, les enjeux de la transmission sont globalement les mémes :

- Qui transmet (émetteur) et qui recoit la transmission (récepteur) ?

- Que transmettre ?

- Comment transmettre ? Avec quels moyens, quels outils, quelles méthodes ?

- Quels sont les indicateurs d’une transmission réussie ou les échecs et les
dysfonctionnements de la transmission ?

Quant a la génération, c’est une notion polysémique et sa signification différe suivant les
auteurs. Le philosophe américain Dilthey restreint par exemple la notion de génération a un
ensemble de grands esprits qui ont marqué leur €époque : elle se limite a un cercle étroit d’individus,
une minorité qui se fait le porte-drapeau d’une classe d’4ge, d’un événement ou d’une époque’’.
Nous serions donc tentés de parler de Génération avec un grand G.

Les historiens consideérent qu’une génération correspond au temps d 'occupation du pouvoir,
donc grosso modo au temps de dure I’apogée de I’age adulte, avant que le processus de maturation
ne se fasse processus de décadence. Cette vision relativement mécaniste des générations est
partagée par des auteurs corrélant changement social et génération en adoptant une vision linéaire
du progres dans des cycles réguliers.

Au début du XXeme siecle, Frangois Mentré estimait alors que tous les trente ans
apparaissaient une nouvelle école de pensée ou du moins un renouvellement doctrinal correspond
a une nouvelle génération sociale’®. Pour d’autres, comme William Strauss et Neil Howe, il
existerait quatre grandes formes de génération, d’une vingtaine d’années chacune, qui se
succéderaient les unes aux autres a I’image d’un cycle : les générations perdues mais pragmatiques
(les nomades), les générations puissantes et proactives (les héros), les générations silencieuses (les
artistes) et enfin les générations obsédées par les valeurs (les prophétes)’.

Cependant, pour repérer des générations, d’autres chercheurs se focalisent plutot sur
I’évolution des pratiques de consommation ; ce qui résulte des générations plus courtes (une dizaine
d’année), donc, plus nombreuses™.

Quant aux sociologues, une génération est définie a partir de trois effets : un effet d’age, un
effet de contexte et un effet d’héritage®’.

o L’effet d’age : la génération comme cohorte :

Une génération correspond avant tout a un groupe d’age particulier a un instant T, a une
¢étape de cycle de vie. La définition la plus simplifiée de la génération est un ensemble de personnes
ayant a peu prés le méme 4ge car étant nées a la méme époque. A I’instar d’Eisenstadt®, cette
conception voit la génération comme cohorte dont on évacuerait toutes les dimensions temporelles
et historiques.

7 Olivier Galland, Sociologie de la jeunesse, Armand Colin, 2007, p.107.
78 Frangois Mentré, Les générations sociales, Bossard, 1920.

7 William Strauss and Neil Howe, Generations, Harper Perennial, 1992.
80 Bernard Préel, Le Choc des générations, La Découverte, 2000.

81 Attias-Donfut C., 1991

82 Eisenstadt S.N, 1956.
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e [’effet du contexte : la génération s’inscrit dans une période :

« On est plus I’enfant de son époque que celui de ses parents ». Cette citation, attribuée a Confucius
et/ou a Goethe, résume ’effet de contexte (ou effet de période) : avoir 20ans en 1945 ou en 2010
par exemple, n’est pas tout a fait la méme chose. « Vous n’avez jamais été jeune dans le monde ou,
moi, je suis jeune, et vous ne le serez jamais®® », déclarait ainsi Margaret Mead pour souligner que
la jeunesse n’est pas une donnée atemporelle. A titre d’illustration, les étudiants de 1’université de
Californie disaient a 80% a la fin des années 1960 que leur priorité dans la vie était de développer
une philosophie de vie ; ils étaient 80% a dire a la fin des années 1980 que leur priorité était d’étre
a I’aise financiérement. Les hippies ont ainsi laissé place aux yuppies®”.

En sus, des valeurs dominantes, la société accueil, suivant les périodes, une catégorie d’age (la
jeunesse, le troisieme age...) et la place prise par celle-ci. Leur position et les réles qui leur sont
assignés sont différentes : 1I’époque peut apposer et méme imposer sa marque de fabrique. Par suite,
il existe des tendances générationnelles au-dela des parcours individuels. Les générations sont plus
ou moins bien nées par rapport aux périodes de croissance €économique, ce qui fait que les destins
individuels s ’enchdssent dans un destin collectif®.

e [’effet de I’héritage : la génération comme un passé commun :

Effet d’héritage ou effet de génération correspond ainsi a 1’héritage socio-économique regu par
une classe d’age. Une génération repose sur un age, sur un pass¢€ vécu en commun dans une période
donnée. Etre né a une certaine date résulte un certain positionnement dans 1’histoire. De grands
événements ainsi que des petits riens sont évocateurs de souvenirs communs. Par exemple, d’une
part, la libération, mai 68 et la chute du mur de Berlin sont des marqueurs utilisés par certains
auteurs*®, de grandes évolutions vécus en commun. D’autre part, une génération partage ainsi une
mémoire collective, des cadres de référence qui peuvent étre une communauté d’expériences, des
solidarités, une culture, des courants sociaux et intellectuels®’. Certains parlent alors de
« génération Club Dorothé », de « génération Mc Do » ou bien aussi de « génération Nutella » pour
désigner les jeunes nés dans les années 1980.

En somme, ces trois effets se combinent et s’interagissent et a travers eux, le concept de
génération prend tout son sens.

 Mead M., 1979, p.78

8 préel B., 2000, p.24

85 Chauvel L., 1998.

8 préel B., 2000.

87 Devriese M., 1989, p.13
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2.1: Les types de transmission intergénérationnelle :

La transmission intergénérationnelle regroupe elle-méme plusieurs types de transmissions.
Quatre grands types de transmissions intergénérationnelles nous semblent intéressant a étudier : la
transmission sociale, la transmission familiale, la transmission au travail et la transmission
sociétale.

Ces quatre types de transmission ne sont pas exclusifs les uns des autres. Au contraire, ils

se superposent. Par exemple, les transmissions familiales et au travail sont deux voies particulieres
de la transmission sociale.

2.1.1. : La transmission sociale :

L’enjeu de la transmission sociale est tout simplement la perpétuation de I’ordre social a
travers des institutions qui font ceuvre de socialisation : la famille, 1’école, le service militaire,
I’entreprise, la religion... En sus de la socialisation, les sociologues essayent de mettre en lumicre
I’importance de la reproduction sociale pour étudier dans quelle mesure 1’égalité des chances prend
une dimension réelle dans nos sociétés et dans quelle mesure les inégalités tendent a se transmettre
de générations en générations. Enfin, la transmission sociale visant a créer du lien social entre les
ages pour contribuer a la cohésion sociale, les chercheurs en sciences sociales interrogent les fossés
qui pourraient exister entre les générations : s’agit-il d’un mythe ou d’une réalité ?

2.1.1.2 : La socialisation comme mode de transmission quotidien :

Depuis Emile Durkheim, le pére de la sociologie francaise, tous les sociologues s’intéressent a
la fagon dont se perpétue I’ordre social, ¢’est-a-dire a la fagon dont les institutions inculquent des
normes, des valeurs, des représentations mentales et des comportements aux nouvelles générations
afin de les intégrer dans la société. Ceci dit, chaque courant théorique propose une vision différente
des processus de socialisation. Seront ici présentés trois des principales écoles de pensée.

e La vision des déterministes : la perpétuation de I’ordre social

Les auteurs déterministes, Durkheim et ses disciples en téte, ont tout d’abord mis en avant
I’importance de la socialisation primaire, c’est-a-dire celle qui intervient durant I’enfance a travers
la famille et I’école principalement, opposée a la socialisation secondaire qui est celle se produisant
apres 1’adolescence (via le service militaire, I’entreprise, les associations, etc.).

e La transmission au sein d’une communauté ou d’une société

Une communauté se caractérise par une unité absolue qui exclut la distinction des parties.
Ce n’est pas une seule addition d’individus, mais un groupe compact dont les membres sont
relativement semblables socialement et largement interdépendants. Si bien qu’ils ont des
consciences et croyances proches ; ils évoluent ensemble, suivant un esprit de corps. La
transmission sociale est assurée par [’imitation, par des accords silencieux ou un certain
consensus qui résultent plus d’une forte pression sociale que d 'un contrat social qui serait débattu.
Le poids des ainés et des statuts sociaux est alors déterminant. La transmission se fait
essentiellement par la familiarisation, c’est-a-dire l’'imprégnation inconsciente d’une facon de
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faire, d’étre et de penser. Les peuples dits primitifs, la famille, un village, une association d’anciens
combattants sont des exemples types de communauté, donc de ces modes de transmission.

A P’opposée, la société réunit un grand nombre d’individus fondamentalement distincts et
différents qui se juxtaposent dans un espace collectif ou géographique donné. Il n’y a pas d’unité
existant a priori entre eux : chacun évolue d’abord pour soi. Les liens entre individus sont
essentiellement des liens marchands reposant sur des contrats tandis que les opinions s’appuient
sur des considérations scientifiques. En raison de cet individualisme, la solidarité n’est plus alors
organique comme dans la communauté mais mécanique. La transmission sociale est moins
naturelle et repose plus sur l’intérét des acteurs.

En raison du déclin des institutions (fragilisation de la famille, de 1’école, fin du service
militaire, faiblesse des syndicats, perte d’autorité de ’Etat...) et de 1’affaiblissement des collectifs,
donc des communautés, les auteurs déterministes s’inquictent pour la transmission sociale. Ils
soulignent les risques d’anomie et de désagrégation de la société.

e Les visions des constructivistes : des transmissions artificielles

Les constructivistes, comme Peter Berger et Thomas Luckmann, mettent plutot en évidence
que la socialisation dure tout au long de la vie. lls cherchent surtout a montrer que le monde social
est construit et non pas naturel®. Les phénoménes sociaux sont des « construits » au sens ou ils
sont moins naturels que ce que 1’on pourrait croire au premier abord. Ils sont en effet créés,
institutionnalisés, voire transformés en traditions. Ce sont donc les institutions qui tendent a
construire la réalité. Autrement dit, ces auteurs montrent comme /a socialisation secondaire repose
en grande partie sur de [’inculcation.

Pour prendre un exemple, les identités collectives sont présentées comme naturelles, mais
sont en réalité en partie factices. Elles sont souvent développées et instrumentalisées par des acteurs
politiques a travers 1’écriture d’une histoire nationale plus ou moins mythique, la création d’une
mémoire collective. Les anciennes générations cherchent ainsi a présenter aux nouvelles
générations les choses sous un certain jour, quitte a se départir quelque peu de la vérité. Jean-
Claude Kaufmann nomme ainsi « recyclage identitaire® » la réinvention d’un terroir, d’un folklore
et d’une culture pour donner un sentiment d’identité régionale aux plus jeunes et attirer les touristes.

Jean-Frangois Bayard, quant a lui, parle d’« illusion identitaire’ » a propos de la
réactivation de 1’¢lan nationaliste ou religieux face a la pauvreté pour compenser une frustration
économique et une perte de reperes en ex-Yougoslavie ou en Russie. Comme le souligne Pierre
Bourdieu, la rhétorique de groupe a une dimension performative : a force d’invoquer une identité
le groupe finit par y croire et par se renforcer’ .

88 Berger P. et Luckmann T., 2006.

% Kaufmann J-C., 2007, p.129

% Bayard J-F, 1996.

°! Bourdieu P., novembre 1980, pp. 63-72.
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e [ es visions des interactionnistes : déviance, innovations et conflit

Les auteurs interactionnistes, quant a eux, mettent 1’accent sur le fait que la transmission
intergénérationnelle est loin d’étre parfaite : elle peut amener les plus jeunes a reproduire les
schémas de leurs ainés... ou bien a en prendre le contre-pied ! Les contradictions entre proverbes
I’illustrent : on dit aussi bien « tel pére, tel fils » que « pere avare, fils prodigue »...

Une conscience de génération se forme souvent contre la précédente, comme si I’on avait
besoin d’un contre-modéle pour se définir’”. Certains qualifient alors les générations soit de
mutantes, soit de suiveuses”. En effet, la transmission repose sur ['imitation et ’assimilation, mais
peut aussi engendrer de la répulsion. Ainsi, certains auteurs expliquent les variations
démographiques par le fait que les membres d’une génération ayant grandi au sein de familles
nombreuses créent des familles plus restreintes et vice-versa. La distinction peut aussi s’effectuer
par rapport a ses propres parents, en s’habillant différemment d’eux par exemple.

2.1.1.3 : La reproduction sociale :

Les sociologues s’intéressent aussi a la reproduction sociale. Il s’agit de mesurer le degré
d’immobilisme social intergénérationnel. De facon plus ou moins consciente, une famille cherche
a maintenir une position sociale d'une génération a l'autre par la transmission d’'un patrimoine
matériel (capital) ou immatériel (capital social, capital symbolique, goiits, valeurs..). Par la
socialisation tout individu incorpore progressivement un ensemble de maniéres de penser, sentir et
agir, qui se révelent durables et orientent ses pratiques. C’est ce que Pierre Bourdieu appelle
I’habitus : une sorte de grammaire sociale, de langue maternelle.

Pierre Bourdieu et Jean-Claude Passeron montrent a travers I’exemple du systéme éducatif frangais
que la position sociale des parents constitue un héritage pour les enfants. Ceux qui héritent de
bonnes positions sociales sont ainsi qualifiés d’héritiers’*. La corrélation entre le niveau d’étude
des parents et le niveau scolaire des enfants met en effet a jour des conditionnements indéniables.
En sus des conditions de vie de I’enfance, le niveau d’étude du pere joue sur le niveau des enfants,

de méme que celui de la mére, mais a un moindre degré’.

11 faut aussi noter /’existence de conflits de transmission. Le décalage entre culture savante
et culture quotidienne est plus ou moins fort chez les éléves suivant leurs propres gofts et intéréts,
ainsi que ceux portés par leurs parents. Pour certains, 1’école peut ainsi étre vue comme un lieu ou
se joue une guerre des normes, celles de la cité entrant en tension avec celle des professeurs’.
Privilégier la culture savante peut €tre une stratégie payante a 1’école, mais productrice d’un
contrecoup : un sentiment de trahison, d’arrachement a ses origines, comme si ¢’était renier la
culture populaire familiale.

Le mythe du fossé intergénérationnel est extrémement répandu. « Notre jeunesse aime le
luxe, elle est mal élevée, elle se moque de 1’autorité et n’a aucune espece de respect de ses ainés.
Nos enfants d’aujourd’hui sont des tyrans. Ils ne se l1évent pas quand un vieillard entre dans une

%2 Attias-Donfut C., 1988.

% Préel, B, 2000, p.20

% Bourdieu P. et Passeron J-C., 1964.

% Place D. et Vincent B., 2009, p.125-147.
% Peyrat S., Ozbolt B. , 2007.
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piece, ils répondent a leurs parents et ils sont tout simplement mauvais... », disait Socrate il y a
7 000 ans. I1 est cocasse d’entendre encore aujourd’hui le méme type de discours.

Pour mieux comprendre comment s’effectue concrétement la transmission
intergénérationnelle, les deux principaux lieux de socialisation, a savoir la famille et le travail, sont

étudiés plus précisément.

2.1.2: La transmission familiale :

Principal agent de la socialisation primaire, la famille est un lieu de transmission par excellence.
Au-dela de la reproduction sociale déja évoquée, les chercheurs pointent la transmission
inconsciente et involontaire qui se fait en son sein. D’autres tentent pour leur part de montrer le
poids que prend la famille dans la société et les inégalités intragénérationnelles qui peuvent en
résulter.

2.1.2.1 La transmission inconsciente et involontaire :

Ce qui se transmet, c’est ce que l'on ne transmet pas. Autrement dit, le processus de
transmission, quel que soit son effectif, esquive toute volonté et s’échappe toujours dans les
interstices non prévus. D’un c6té comme dans 1’autre, il s’agit de ne pas I’oublier et de confondre
le processus avec ce que chacun, en bout de chaine, va-t-en faire’’.

Les transmissions au sein de la famille sont multiples et pas seulement positives. Des
problémes psychologiques peuvent ainsi se diffuser au cours de ’enfance’®. Un des cas les plus
connus est celui de la maltraitance : les enfants battus ont parfois tendance a battre eux-mémes
leurs enfants lorsqu’ils deviennent parents’. Par ailleurs, depuis la Shoah, la transmission des
traumatismes est de plus en plus prise en compte par les psychiatres et les pouvoirs publics. Les
survivants, quelle que soit la catastrophe a laquelle ils ont échappé, ont en effet tendance a
transmettre a leur insu leurs traumatismes a la seconde, voire a la troisiéme génération. Cela
entraine des blocages de 1’affectivité, une faible estime de soi, une forte vulnérabilité dans les

. . 1
situations de stress 00. ..

De fagon plus banale que les familles touchées par de tels traumatismes, de plus petites
névroses peuvent se diffuser. Les psychothérapeutes, comme Anne Ancelin-Schutzenberger dans
Aie mes aieux'’!, s’intéressent ainsi aux liens transgénérationnels inconscients transmis par la
famille a travers I’imitation et le non-dit. Par une sorte de loyauté invisible, 1’étre humain a
tendance a vouloir payer les dettes du passé de ses aieux, si bien qu’il est moins libre qu’il pourrait
le croire s’il ne prend pas conscience des fils qui le remuent.

Autrement dit, on ne transmet pas aux générations suivantes que des choses désirées, mais
un ensemble d’¢léments disparates que les descendants doivent apprendre a identifier et a trier.
L’héritage intergénérationnel est ainsi constitué « de vécus psychiques €laborés : fantasme, imagos,
identifications...qui organisent une histoire familiale, un récit mythique dans lequel chaque sujet

°7 Lani-Bayle M., 2004 (n° 4), p. 67-70

%8 Bernazzani 0., 2001.

% Moreau J. et al., octobre 2001.

100 7ajde N., 1995 ; Yeghicheyan V., 1983, p. 971-985 ; Adelman A., p. 221-225.
101 Ancelin-Schutzenberger A., , 2007.
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peut puiser les éléments nécessaires a la constitution de son roman familial individuel
fogs 102
nevrotique 02y,

Cette approche a le mérite de montrer que les relations entre les générations ne se limitent
pas a des relations directes entre générations adjacentes. La transmission concerne aussi des
générations plus éloignées sans contacts directs.

C’est généralement a la période de 1’adolescence, période de « crise de générations » car
période de dés-idéalisation de ses parents, que survient un questionnement sur ce qui est a garder
de I’héritage parental'®. L’adolescent a alors besoin de s’inscrire dans une lignée généalogique
plus longue, de comprendre la filiation générationnelle dans laquelle il appartient. Sinon, la remise

en cause du modéle parental peut lui laisser un sentiment de vide et de solitude'®*.

De facon tout aussi involontaire, les difficultés sociales peuvent se transmettre de
générations en générations. Michel Doll¢ par exemple décrit les mécanismes de transmission
intergénérationnelle de la pauvreté : a travers la santé, le stress familial, le capital social, I’échec
scolaire'®... L’institution familiale a donc plus tendance a reproduire qu’a limiter les inégalités.

Si les transmissions familiales ont [D’avantage de diminuer les inégalités
intergénérationnelles, elles tendent dans le méme temps a augmenter les inégalités
intragénérationnelles : « La solidarité intrafamiliale, c’est bien. Le probleme, c’est qu’elle reste
intrafamiliale. C’est une solidarité¢ profondément dynastique. Il n’y a aucune corrélation entre les
besoins et les aides. Des gens qui n’ont aucun besoin sont aidés, tandis que certains dans le besoin
n’ont rien du tout'*® », dénonce par exemple Louis Chauvel, professeur de sociologie & Science Po.

Les économistes et les sociologues s’intéressent aussi a la transmission matérielle entre les
générations. Ils étudient alors la transmission financiere directe ou indirecte (patrimoine, donations,
mise a disposition d’un logement...), mais aussi d’autres formes de solidarité (aide administrative,
garde d’enfants, soutien social et moral...) qui peuvent étre unilatérales ou réciproques.

2.1.2.1.1 : Le role accru des grands-parents :

La transmission est un sujet important pour 96% des grands-parents et 95% des parents. Ils
sont méme prés de 70% parmi les premiers a déclarer que ce sujet est trés important'”’. Ils ont
d’ailleurs de fait une influence non négligeable sur les croyances religieuses et politiques de leurs

petits-enfants' .

Cette transmission s’exerce d’autant plus aisément que 80% des seniors gardent leurs petits-
enfants réguliérement ou au moins de temps en temps. C’est bien la preuve, pour Claudine Attias-
Donfut et Martine Segalen que les grands-parents n’ont jamais été aussi disponibles
qu aujourd’hui pour aider les générations plus jeunes : a la fois pour dépanner leurs enfants (c’est-

12 Eiguer A. 1997.

19 Mendel G., 1981.

1% Déchaux J-H., 1997.

1% Dollé M. 2008/2, n°4.

196 Chauvel L., 2 novembre 2005. Disponible sur http://www.bastamag.net/article14.html
197 Sondage EGPE/Opinea, novembre 2009.

1% Boutrand M., 2009.
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a-dire les parents), mais aussi pour participer 4 1’éducation de leurs petits-enfants'®. L art d’étre
grand-pere, pour reprendre le titre du recueil de poemes de Victor Hugo, n’a jamais été aussi
présent au quotidien aujourd’hui. La fragilisation de la famille traditionnelle et I’augmentation du
taux de travail féminin ont en effet contribué a donner une plus large place aux grands-parents.
Ainsi, 50% des grands-parents déclarent voir leurs petits-enfants au moins deux fois par mois'’

« Educateurs en second, ils sont des amuseurs en premier », estiment ces deux sociologues
de la famille. Mais ils jouent en sus un role de protection et de continuité lors de divisions familiales
et de divorces par exemple, notent-elles également. Le magazine L ’Express parlait ainsi récemment
de I’existence d’une « Papy génération''" ». On parle aussi de « génération pivot » pour souligner
le role essentiel joué par les seniors dans la famille'"?

Comme I’indique le sondage suivant, les activités possibles des grands-parents avec leurs

1 13
petits-enfants peuvent €tre multiples
| ] Trés important M plutét important grands Parents
areqts .
Leur donner le golit de la lecture. ... I 97 ! 186 |
--------- 1 1
| Jouer avec eux l 95 i : m :
—f LoERETET | o
| 1 [ |
| |
Assurer leur garde en dépannage pour rendre Service.. ..o : 92 i : 71 :
I
| ! ! !
| | |
Jouer un role de confident auprés deuwt.......... i 92 : | 80 |
T mTT T T T T T T e e s mm s s s s mmmm s m e | | I |
| Les associer a vos activités (bricolage jardinage..).; i i i |
----------------------------- | | |
Leur faire decouvrir les arts (peinture,MUSIQUE..) ..o : 90 i i 75 i
|
B | | | |
Les accompagner dans des activités culturelles (cinéma,musée, theatre ).................... : 88 : i 75 i
______________________ | | ! |
| Leur raconter des souvenirs de votre viey . ..o | 88 I ! @ i
----------------------- | 1
1 | [ !
— Proposer des réunions de famille rEQUIBTES. ... ! 86 | i 74 i
| 1
| | |
tes fani i i 1791 171
Instaurer des rites familiaux dans le quotidien (mettre Ia table, chercher le courrier..)...... | : : :
|
| 1 ! 1
Transmettre un savoir faire culinaire. ... LT ! | B9 |
] I | I |
| | |
Les gter, donner des permissions exceptionnelles.. ... i 700 62 :
1 1 ! 1
PR, . | 1 | |
Soccuper réquliérement de leur devoir ... 70 ! ! @ !
| ! ! !
S [ —— I p—
| Leur parler de sa vie professionnelle.. | v ! ! @ !
———————————————————— Lo——— = -

Tableau 1 : sondage des activités des grands-parents avec les petits-enfants.

Un petit bémol est cependant a apporter. Les biens recus de la part des générations
précédentes peuvent aussi €tre déstabilisants. D’un co6té, les héritages peuvent amener les
descendants a se déchirer ; de 1’autre, ils peuvent entrainer une dynamique émotionnelle difficile a
gérer : enfermement dans le passé, réveil de rancceurs... Il existe par ailleurs un syndrome de

199 Attias-Donfut C. Et Segalen M., 2007.
10 Sondage EGPE/Opinea, novembre 2009.
"L Express, 19 novembre 2009.

12 Bonnet M., mai 2001.

13 Sondage EGPE/Opinea, novembre 2009.
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I’héritier qui fait que certaines personnes sachant qu’elles toucheront un legs important de la part

de leur famille se révélent incapables de donner leur pleine mesure dans leur vie professionnelle’'*.

Il est vrai que ce sont des chiffres de sondage frangais mais ils s’impliquent aussi sur les
grands-parents marocains. Ces derniers sont les meilleurs candidats pour seconder les parents. Ils
possedent plus de temps libre, sont moins stressés au quotidien et ont un rythme de vie plus calme
et posé. Les parents préférent confier la garde de leurs enfants en bas age aux grands-parents au
lieu de les envoyer aux garderies ou créches. Ils sont persuadés que personne n’aimera et ne prendra
soin de leurs enfants autant que leurs propres parents. Comme dit le proverbe arabe :

« ﬂ}l\ ﬂ}\ﬂ JJ!\UA‘)QH.A))
(Ce qui est plus précieux que I’enfant est I’enfant du fils/fille).

Cette relation permet a I’enfant de se construire dans un environnement affectif, ce qui est
essentiel pour son développement émotionnel. Des liens se tissent avec le temps, vu que I’enfant
reste sous la garde des grands-parents, au-moins jusqu’a I’age de 3ans. L’enfant partage avec eux
des moments privilégiés et des activités ludiques. Ils pourront étre des confidents, lui apprendre
des choses nouvelles, faire des promenades et surtout racontés des histoires du passé.

Néanmoins, il pourrait y avoir quelques disfonctionnements, parce que, souvent, les grands-
parents ont tendance a « se méler » un peu trop de 1’éducation de leurs petits-enfants. Lorsque les
deux générations n’ont pas le méme avis sur certaines régles d’apprentissage et d’éducation, cela
peut étre source de conflits au sein de la famille. En effet, les parents ne veulent pas forcément
appliquer les mémes regles d’éducation que celles suivies par leurs propres parents. Les premiers
reprennent la modernité et 1’ouverture, les seconds sont un symbole d’authenticité et de traditions
bien ancrées. Mais comme nous allons le voir dans 1’étude de cas, c’est I’amalgame de la modernité
avec I’authenticité et les traditions bien ancrées qui ont joué un réle primordial dans la continuité
du Moussem.

En somme, les grands-parents sur ce qu’ils souhaitent transmettre en priorité, c’est
[’amour, la générosité et le bonheur qui arrivent en premier, devant le patrimoine et le respect de
7 11
Iautre, la tolérance' .

41 espine G., 2010.
'3 Sondage EGPE/Opinea, novembre 2009.
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2.1.2.2 : La transmission au travail

L’entreprise est €¢galement un lieu de cohabitation entre plusieurs générations. Ce brassage
générationnel est a la fois valorisé comme une source de richesse et craint comme potentielle source
de tensions.

2.1.2.2.1: Le mythe du choc des générations

La sphere professionnelle n’échappe pas a la diffusion de stéréotypes suivant les ages, bien au
contraire. D’un coté, les jeunes paraissent souvent arrogants et peu motivés. De 1’autre, les ainés
sont parfois réputés moins productifs, moins adaptables''°. Le faible taux d’emploi des seniors est
d’ailleurs un des indicateurs d’une certaine forme d’ostracisme dans 1’entreprise.

Les meédias sont prompts a voir dans les liens intergénérationnels des sources de conflits.
« Jeunes/vieux : cohabitations a risque », « le choc des générations », « la guerre des ages », « le
fossé des générations », sont ainsi quelques-uns des titres belliqueux que 1’on peut retrouver dans

7 . 11
la presse économique' '’

Ceci dit, quand nous nous penchons de plus pres, les conflits entre génération sont
relativement rares. IIs résultent souvent de « trous démographiques », ¢’est-a-dire de 1’absence de
salariés d’age intermédiaire ou bien alors des lacunes du management de proximité. Plus encore,
ce type de tensions n’est généralement que la partie visible de dysfonctionnements organisationnels

11
plus fondamentaux, comme ’absence d’accompagnement du changement''®.

Les conflits intergénérationnels ne sont qu’une forme prise par les liens intergénérationnels dans
I’entreprise. Béatrice Delay, dans un travail de recherche du Centre d’étude de I’emploi, repere
I’existence de rapports coopératifs quand 1’accent est mis sur I’intégration des jeunes, leur
professionnalisation grace aux ainés, la recherche d’une posture bienveillante et compréhensive
des deux cotés'”... La valorisation de la transmission des compétences et des situations de co-
apprentissage participe a un cadre propice a des échanges fructueux.

2.1.2.2.2 : Le transfert de compétences

Parmi ’une des questions que les entreprises se posent est le moyen de transmettre les savoirs

entre les différentes générations de travailleurs. Le modele SECI de Nonaka a 1’avantage de

. ., . . . .. 12
montrer la diversité des modes de transmission, de facon plus ou moins tacites ou explicites'*” :

18 Guillemard A-M., 2003.

"7 Flamant N., 2005, p.26.

118 Flamant N., , 2005, pp. 223-244.
1o Delay B., , septembre 2008, n°103.
120 Nonaka 1., 1997.
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LE MODELE SECI

Aux connaissances

\

Tacites Explicites
§ 2 Socialisation —— i'c itati.on
2 Tacites modélisation
_g (interagir) (conceptualisation)
<
§ Intériorisation [ Combinaison |
g Explicites assimilation

(étre opérationnel)

Du tacite vers le tacite : socialisation

Par interaction forte, la connaissance tacite d’une personne ou d’un groupe peut
devenir la connaissance d’autres personnes ; par exemple 'observation et les contacts
personnels permettent a "apprenti d’acquérir les connaissances tacites du maitre.

Du tacite au formalisé : formalisation

Des pratiques tacites considérées comme efficientes sont décrites formellement et
communiquées aux membres, de maniére a4 devenir des connaissances explicites.
C’est le cas lorsque l'entreprise éprouve le bescin de modéliser par exemple la
charte d’accueil de ses clients.

Du formalisé au formalisé : combinaison

Par le biais d'un langage commun et de mécanismes de communication variés (note
d’information, cours..)) les connaissances explicites de plusieurs individus sont
rapprochées, combinées les unes aux autres pour produire par induction, déduction.._.
de nouvelles connaissances explicites. Le processus de combinaison des connais-
sances est scuvent a la base des démarches de recherche.

Du formalisé au tacite : intériorisation ou internalisation

Les connaissances explicites sont appliquées dans |'action et deviennent a la longue
intériorisées sous la forme de nouvelles connaissances tacites. Certaines routines
organisationnelles sont le produit de cette dynamique (mode de réponse a des aléas
de precduction par exemple).

Tableau 2 : la diversité¢ des modes de transmission dans les champs de I’entreprise :

Un des modes de transfert de compétences les plus prisés dans ’entreprise est le tutorat.
Mais I’idée que les tuteurs doivent nécessairement étre senior et que les seniors font nécessairement
de bons tuteurs est une fausse évidence'?'. Le tutorat comporte par ailleurs des limites : il peut
conduire a une reproduction des pratiques sans les interroger et s’avérer ainsi un frein a I’innovation
dans I’entreprise.

2.1.2.2.3  : Les actions collectives intergénérationnelle :

On entend par projet intergénérationnel toute démarche « d’action collective qui vise,
volontairement ou explicitement, de favoriser les liens réciproques entre les ages et les générations
. L 1122
dans la vie sociale “* ».

I1'y a lieu de noter que ces projets ne se limitent pas nécessairement a 1’association de deux
générations (la petite enfance et les personnes agées par exemple) : ils peuvent relier trois ou quatre
générations, c¢’est-a-dire I’ensemble des ages. On note aussi bien des actions visant des générations
mitoyennes (GNO et GN+1), que des générations alternées (GNO et GN+3 par exemple).

121 Masingue B., mars 2009, p.5.
122 Malki M., 2005.
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Il existe 5 grands domaines d’action intergénérationnelle'> :

la solidarité
acuve en

direction de
publics en
difficulte

Schéma 1 : les cinq domaines d’action intergénérationnelle.

- La rencontre conviviale
L’objectif est d’augmenter le temps et les lieux de rencontre entre générations a travers des
événements, sous forme de détente, de découvertes et d’échanges. Par exemple : la visite de jeunes
dans une maison de retraite pendant une apres-midi.

- La transmission d’expérience, de savoir-faire, de mémoires
L’objectif est de créer des liens, un vécu continu, une interactivité. Par exemple : un ancien résistant
qui vient témoigner pendant un cours d’histoire.

- La réalisation commune (artistique, culturelle, citoyenne...)
L’objectif est le partage de compétences techniques et la valorisation de chacun. Par exemple : le
nettoyage d’une plage pour préserver I’environnement, la création d’un spectacle réunissant des
gens de tout age...

- La solidarité active en direction de publics en difficulté
L’objectif est d’aider une population en difficulté. Par exemple : aide scolaire pour des jeunes de
familles défavorisées, récolter de 1’argent pour 1’achat de matériel pour des personnes agées et
handicapées...

12 Accordages, « Cadre référentiel de I’intergénération ».
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- Le « vivre ensemble »
L’objectif est de partager les espaces publics et les lieux de vie, de lutter contre la ségrégation. Par
exemple : développer 1’hébergement d’étudiants chez des personnes agées en échange de services
ménagers.

Les acteurs de projets porteurs de transmission intergénérationnelle sont variés :
- Les institutions politiques : établissements publics, collectivités territoriales, services
éducatifs, services médicaux, bailleurs sociaux...
- Les acteurs de I’économie sociale : banques, mutuelles, assurances, caisses de retraite...
- Les acteurs privés : associations, fondations, citoyens...

En somme, 1’ordre social n’est pas ou peu remis en cause d’une génération a I’autre : la
transmission des valeurs et des normes se perpétue globalement sans heurts.

Mais, pour bien transmettre, il faudrait respecter quelques conditions. La premicre
condition est évidemment que I’interlocuteur soit disponible et réceptif. Un contenu a d’autant plus
de chances d’étre transmis que celui auquel il est destiné est attentif, curieux et que ce contenu
correspond a ses attentes. C’est pourquoi tout ne se transmet pas a tout age de la méme fagon.

La seconde condition est que le contenu a transmettre soit correctement symbolisé. Or 1’€tre
humain dispose de trois moyens complémentaires pour y parvenir : les mots, les images, et
I’ensemble des gestes et des mimiques correspondantes.

Un événement correctement symbolisé 1’a été avec chacun de ces trois moyens. Il peut alors
étre transmis a la fois par des mots - c‘est a dire des récits -, des images partagées et des gestes
ritualisés, en particulier a ’occasion des fétes commémoratives. C’est a cette condition que sa
transmission crée du lien et nourrit la mémoire.

Mais lorsque le travail psychique et social de symbolisation n’a pas pu se dérouler
correctement — en particulier lorsque I’événement a été traumatique —, la symbolisation est tronquée
et souvent réduite a des mimiques et des gestes. Le probléme est que ces manifestations sont
énigmatiques pour 1’entourage parce qu’aucune parole prononcée ne vient leur donner du sens. En
outre, ces commémorations mystérieuses sont souvent douloureuses : celui qui est en proie a la
reviviscence de souvenirs traumatiques pleure ou se met en colére sans raisons.

La transmission est bloquée. L’enfant confronté a des discordances entre les mots, les
images et les attitudes par lesquelles on lui transmet une information réagit d’abord par de
I’insécurité psychique. Puis selon la fagon dont il gere celle-ci, il peut développer de la culpabilitg,

. . . \ . 124
de la honte, une attitude conformiste ou encore une propension a la cachotterie ou au secret = ;

Parallelement, un autre mécanisme apparait : les enfants qui grandissent dans une culture
ou un événement vécu par la génération précédente a été mal symbolisé¢ vont tout faire pour en
avoir une représentation. Cette tentative peut étre consciente et passer par des questions et des
formulations verbales. Mais elle est aussi souvent inconsciente, et passe alors par des formes de

124 Tisseron S., 1996, (rééd. 1997)
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répétition plus ou moins larvées. Ces répétitions — qui ne sont jamais « a I’identique » du fait de
I’évolution sociale — sont en réalité des tentatives pour comprendre ce qui a été vécu par les
générations précédentes. Dans les deux cas, on peut dire que 1’évenement traumatique inaugural
mal symbolisé€ par une génération fait « ricochet» sur les suivantes.

Enfin, la derniére condition pour qu’un savoir soit correctement transmis est de ne pas le
confondre avec la vérité. Il nous faut avoir la modestie de transmettre ce que nous savons comme
autant d’hypotheses, et cela est vrai pour les connaissances familiales comme pour les
connaissances historiques'*’. L’avenir est ouvert et imprévisible, mais le passé I’est aussi. De
nouvelles découvertes peuvent toujours en changer la signification.

Nous pouvons finaliser ce chapitre par une citation d’ Abecassis : « Nous sommes les acteurs
d’une saga formée de toutes les histoires de notre pass¢, des gestes et des pensées de nos ainés, et
chacun de nous peut nous dire : voila qu’elle fut mon histoire, celle que j’ai vécue, celle que m’a
marqué durablement, celle qui me rend différent des autres, celle de mon authenticité car c’est par
1a que je suis. Nous sommes le produit des générations, le produit de vies vécues ». Cette citation
décrit d’emblée la question de la transmission au cceur des dynamiques et des structures sociales,
mais aussi au cceur de la longue chaine générationnelle. Evelyne Favart, sociologue, s’interroge sur
les liens entre les processus de transmission et de lieux de mémoire au sein des fratries.

Le passé s’incarne dans le partage de souvenirs communs, crée la complexité et la proximité
relationnelle. Cependant, la transmission permet a la fois de passer la question de la définition et
de la construction des identités individuelles, familiales et sociales ; qu’elle témoigne de la
singularité¢ d’une histoire, entre le poids de I’héritage et de la liberté individuelle également des
processus historiques qu’elles fondent et dans lesquels elle se fond. L’histoire de chacun n’est plus
uniquement le fruit du passé mais le brassage du passé et du présent ; c’est au coeur du métissage
du temps que se construisent les identités multiples tout en gardant la complicité et la proximité
relationnelle avec a la fois le souvenir et I’émotion liée au souvenir, la famille se perpétue pour ces
moments de réminiscence qui scellent I’existence commune.

Le processus de transmission est envisagé a partir de la sphere familiale, a travers les
expériences de 1’héritage d’une histoire en partie commune a se partager entre frére et sceur.
L’expérience de I’héritage est liée a des enjeux identitaires. Les traces symboliques du passé dans
le temps sont sous forme de souvenirs, et les traces matérielles sont souvent sous forme d’objets,
de photographies ou méme de ressemblances physiques.

Les membres d’une famille ont été considérés comme créateurs de mémoires familiales, a
travers les positionnements et les négociations autour des représentations symboliques. C’est un
roman familial définit par Vincent de Gaulejac : « Les histoires de familles que I’on transmet en
génération et qui €évoquent les événements du passe, les destinées des différents personnages de la
saga familiale »'*°. Un mécanisme de distinction se dessine : un espace antérieur comme la vie de
la fratrie est mobilisé par I’entremise d’un récit Iégendaire a partir duquel la fierté de I’appartenance
collective d’ordre patronymique et social, peut s’exprimer.

125 Ibidem
126 pe Gaulejac V., 1939, pp. 11-12.
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Conclusion Chapitre 2 :

En résumé, nous nous sommes penché sur la question d’intergénérationnelle et de
transgénérationnelle avec 1’aide de écrits de Martine Lani-Bayle ; puis nous avons effectué¢ des
recherches sur les définitions de transmission et génération, en passant par les différentes
disciplines qui abordent la notion de transmission. Mais quelques soient les disciplines, pour qu’il
y ait une bonne tansmission, il faut qu’ils passent par un processus exact et respecter quelques
conditions. Parmi ces conditions, il faut que 1’interlocuteur soit disponible et réceptif ; le contenu
transmis doit €tre cohérent et correctement symbolisé ; et pour qu’un savoir soit correctement
transmis est de ne pas le confondre avec la vérité c’est a dire qu’on peut aussi transmettre les
hypothéses tant pour les connaissances familiales qu’historique comme 1’a si bien signalé Serge
Tisseron dans son ouvrage « Secrets de famille ».

De plus, la transmission intergénérationnelle regroupe différents types de transmissions :
transmission sociale, transmission familiale, transmission au travail et la transmission sociétale.
Ces transmissions-la ne sont pas exclusives mais elles se superposent.

L’enjeu de la transmission est bien d’ordre identitaire : il montre le pouvoir (relatif) de
I’individu, sa marge (relative) de choix, et en méme temps, il illustre la fragilité de la transmission,
le peu de maitrise individuelle, chacun doit confronter sa version a la reconnaissance des autres.
La dialectique personnelle et sociale vise des rapports entre soi et autrui, en sa double face
d’identité et de transmission.

L’identité individuelle et la transmission sont constituées a travers des rites, « Les rites de
passage sont les rites qui accompagnent les changements de lieu, d’état, d’occupation, de situation
sociale, de statut, d’age 127,,. Mais au-dela de I’identité individuelle, c’est aussi ’identité de la
communauté dans son ensemble qui repose sur la force de ces rituels. Nous allons par la suite
donner I’exemple de la communauté slaoui (de Salé¢) dans 1’é¢tude de cas.

Mais dans le chapitre qui suit, nous traiterons le sujet des rites et des traditions dans une
multidisciplinarité.

127 Nicole Belmont, 1986, p.11
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Chapitre 3 : Rites, Traditions et Transmission :

D’aprés Boris Cyrulnik'*®, le mot rite a été inventé en méme temps par les ethnologues
(Marcel Mauss) et les éthologues (Selous), au début du siécle, a la méme date. Mais les ethnologues
ne sont mieux organisés que les naturalistes (ces derniers sont toujours perdus et seuls dans la
nature). Ils ont fait des chaires, des publications. Et le rite est entré dans la culture, au sens attribué
par les ethnologues. En fait, le mot a été inventé en méme temps par les animaliers, mais eux sont
moins entrés dans la culture. Boris Cyrulnik pense que les éthologues doivent prendre ce mot, car
il leur appartient aussi. Parce qu’il faut partir d’abord du biologique pour évoluer vers
I’anthropologique.

Les religions réclament des pratiques culturelles liées aux croyances et des spécialistes du
savoir rituel. Ces spécialistes font partie d’un ensemble hiérarchisé (abbé, imam, brahmane, moine)
ou ils peuvent étre des individus (prophéete, devin, guérisseur, magicien).

« Les relations entre les hommes et les dieux se font dans un cadre rituel, ensemble de
conduites et d’actes répétitifs et codifiés, souvent solennels, d’ordre verbal, gestuel et
postural, a forte charge symbolique, fondés sur la croyance en la force agissante d’étres ou
de puissances sacrées, avec lesquelles ’homme tente de communiquer en vue d’obtenir un
effet déterminé » (Claude Riviere, Socio-Anthropologie des religions, 1997, p.81)

Marcel Mauss distingue les rites positifs (priere, offrande, sacrifice) et les rites négatifs
(tabous sexuels ou alimentaires, jetine ou asce€se). Durkheim ajoute les rites d’expiation et de
purification qui visent a se libérer d’'une impureté et les rites de protection contre les mauvais
esprits.

Mais la frontieére n’est pas toujours stricte entre rite religieux et rite séculier, comme entre
sacré et profane. Il suffit de penser aux rituels d’investiture, de mariage ou de funérailles des rois
qui conjuguent défilés militaires et messe solennelle. Mais contrairement a ce que postule Mircea
Eliade, le rite n’a pas toujours pour fonction le renvoi au temps primordial du mythe.

Plusieurs auteurs se sont intéressés aux fonctions que jouent les rites dans la vie sociale.
L’attitude de respect qu’institue le rite permet de renforcer la cohésion sociale, de canaliser des
émotions communes.

Le rite permet aussi de renforcer les roles sociaux de certains individus, de réaffirmer les
régles et les normes, il structure et dynamise les comportements, atténue les tensions sociales. Il
renforce la motivation et la mobilisation autour de buts communs.

Il rassemble périodiquement une communauté dans une union symbolique, il a pour
conséquence une perpétuation et un renouvellement des croyances.

Sans rentrer dans le détail d’une typologie des rites, quasi impossible a établir, on peut noter
que les rites magiques visent a maitriser I’extraordinaire et que les rituels funéraires ont pour role
une atténuation des angoisses, de méme qu’ils conjurent la déstructuration du groupe, les rites de
naissance visent I’intégration du nouveau-né dans sa communauté, dans un territoire et dans une
temporalitg.

128 Cyrulnik B., 2000, p 117. (http ://calenda.org/354598 (consulté le 14 Décembre 2017))
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3.1: La vision classique des rites :

Rites et identités, toutes les disciplines s’intéressent aux rites en relation avec les questions
de la construction des identités- devenues le nouvel impératif catégorique de la postmodernité- et
leurs mises en scene (performances) dans divers contextes de I’existence, ainsi qu’une saisi de
multiples articulations entre les rites et les identités. Les connaissances sur les rites ont différentes
dimensions, notamment religieuses, théologiques, anthropologiques, sociologiques, politiques,
historiques, ethnologiques, éthologiques, pédagogiques, esthétiques et littéraires en lien avec leurs
symboliques identitaires.

Permettre d’approfondir et de mieux cerner plusieurs aspects des rites en lien avec le sacré
et les identités. Comment définir le sacré dans les sociétés supposées sécularisées ? Quelle est la
place du sacré dans les affirmations identitaires ? Est-ce que certains rites contribuent encore
aujourd’hui a produire des expériences du sacré lors desquelles les individus peuvent emprunter
une nouvelle identité (f€te, travestisme, carnaval, halloween, etc.), transcender leur propre identité,
ou s’incarner une nouvelle identit¢ ? Comment distinguer les rites profanes et les rites sacrés ? Les
rites sacrés sont-ils toujours des rites religieux ?

3.1.1: Définition des rites'?’ :

Selon le contexte, le mot « rite » a divers sens. Pour la biologie, par exemple, il est la
formalisation d’un comportement a motivation émotionnelle rattachée a 1’adaptation aux fonctions
de communication. Suivant cette définition les rites seraient naturellement observés chez les
animaux.

Dans le langage courant tout comportement stéréotypé et irrationnel, tel que les cérémonials
obsoletes sont des rites. De 1a on passe a I’interprétation de la psychopathologie qui parle des rites
névrotiques.

Tous les emplois de cette notion se réferent plus ou moins a un comportement social,
collectif dans lequel apparait normalement le caractere répétitif, mais surtout le caractere
irrationnel de ces conduites, « mal adaptées a un but utilitaire ». Nous prendrons comme exemple,
les « primitifs » qui s’imposent des interdictions de nourriture qu’ils ont pourtant a leur disposition,
brilent les cabanes des morts, s'infligent des mutilations, des privations, des jeunes, des épreuves
d’endurance et des mises a I’écart du reste de la tribu. Bref, nous pourrions penser qu’en pratiquant
de telles cérémonies ils perdent un temps précieux et se tiennent en marge de la réalité.

Les rites sont donc des actions conformes a un usage collectif dont I’efficacité est d’ordre
extra- empirique. Ils font intervenir des rapports entre ’homme et le surnaturel, dont les rites
magiques et religieux en sont des exemples privilégiés. Le sacrifice est le rite par excellence.

129 . Ly . . .o . e .
Extrait de I’Encyclopédie Britannique, voir Rites, Rites d’Initiation, Rituelle.

61



3.1.2: Classification des rites :

Il y a différentes fagons d’aborder les rites suivant 1’aspect privilégié. Nous pouvons les
classer selon leurs fonctions, leur objet ou les classes d’age qu’ils concernent. Considérons une
premicere classification d’apres ses types et fonctions :

Lévi-Strauss distingue les rites insérés dans la vie quotidienne de ceux qui sont
commeémoratifs. Ces derniers font allusion a des époques mythologiques et surnaturelles. Ils créent
un lien entre le temps ordinaire et les représentations situées hors du temps.

Bronislaw Malinowski voit dans les rites une création de 1’intelligence ayant pour finalité
de pallier les déficiences de I’instinct de ’homme. Ce sont donc des obligations sanctionnées par
la société qui reéglent la vie en société. Les rites rendent la vie possible et visent toujours a la
bienveillance, comme le montre 1I’exemple des Arapesh dont le respect de la prohibition de I’inceste
est encore davantage 1’allongement du choix de partenaires sexuelles et des membres de la famille
pour gagner une meilleure position sociale, que la peur de la sanction.

Bergson soutient lui aussi que le rite serait une sorte de substitut de 1’instinct et aurait une
fonction « fabulatrice » qui ferait contrepoids aux suggestions antisociales de I’intelligence.

Freud a eu le mérite de renoncer a relier le rite a une exigence immédiate de la vie. Les rites
sont une réaction inconsciente a la tension crée par le parricide primitif, autrement dit a la
réalisation dans la préhistoire de I’humanité de la tendance cedipienne.

Pour Géza Roheim, qui a partir de I’idée de Freud, a cherché a relier le rite avec la pensée
psychanalytique, les rites se rattacheraient a 1’angoisse provoquée par les parents et étaient un
moyen de régler le probléeme symboliquement.

Finalement, Durkheim a travaillé a ramener les comportements religieux a une fonction
sociale. Les rites servent pour lui a distinguer le sacré du profane en faisant pénétrer le sens sacré
dans la vie collective.

D’un autre point de vue, d’aprés ses signes, Marcel Mauss divise les rites en positifs ou
négatifs. Par exemple, selon la religion musulmane, la seule obligation par rapport a la circoncision
est de ne pas la réaliser le huitieme jour de naissance. Cette regle permet de la différencier du rite
de circoncision juive qui se pratique le huitiéme jour. Marcel Mauss distingue les rites positifs
(priere, offrande, sacrifice) et les rites négatifs (tabous sexuels ou alimentaires, jeine ou ascese).
Durkheim ajoute les rites d’expiation et de purification qui visent a se libérer d’une impuret¢ et les
rites de protection contre les mauvais esprits.

Mais la frontieére n’est pas toujours stricte entre rite religieux et rite séculier, comme entre
sacré et profane. Il suffit de penser aux rituels d’investiture, de mariage ou de funérailles des rois
qui conjuguent défilés militaires et messe solennelle. Mais contrairement a ce que postule Mircea
Eliade, le rite n’a pas toujours pour fonction le renvoi au temps primordial du mythe.

Plusieurs auteurs se sont intéressés aux fonctions que jouent les rites dans la vie sociale.
L’attitude de respect qu’institue le rite permet de renforcer la cohésion sociale, de canaliser des
émotions communes.
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Le rite permet aussi de renforcer les roles sociaux de certains individus, de réaffirmer les
régles et les normes, il structure et dynamise les comportements, atténue les tensions sociales. Il
renforce la motivation et la mobilisation autour de buts communs.

Il rassemble périodiquement une communauté dans une union symbolique, il a pour
conséquence une perpétuation et un renouvellement des croyances.

Rites et identités, toutes les disciplines s’intéressent aux rites en relation avec les questions
de la construction des identités- devenues le nouvel impératif catégorique de la postmodernité- et
leurs mises en scene (performances) dans divers contextes de I’existence, ainsi qu’une saisi de
multiples articulations entre les rites et les identités. Les connaissances sur les rites ont différentes
dimensions, notamment religieuses, théologiques, anthropologiques, sociologiques, politiques,
historiques, ethnologiques, ¢thologiques, pédagogiques, esthétiques et littéraires en lien avec leurs
symboliques identitaires.

3.1.3: L’étude de rites :

L’¢étude des rites constitue un champ de recherche novateur qui transige avec toutes les
disciplines des sciences humaines et sociales, des sciences religieuses et des théologies, de
I’histoire, de la littérature et de la pédagogie. Soulignons a cet égard la multitude des travaux sur
les rites récemment publiés par les spécialistes de ces disciplines. Tous les chercheurs s’accordent
sur le fait que les individus et les sociétés se transmettent des rites de générations en les adaptant
aux contextes de vie et aux aléas de I’inventivité humaine. Alors que des anthropologues et des
ethnologues s’intéressent au fonctionnement d’un systeme de rites a I’intérieur d’un clan, d’une
communauté, d’une société ou d’une ere culturelle qui partage une identit¢ commune, d’autres
spécialistes cherchent a comprendre comment se perpétuent les rites de vie et de mort (baptémes,
passages a la vie adulte, mariages, funérailles, etc...) dans les sociétés de la diversité. Le croisement
des regards sur les rites permet de connaitre leur invariants, leurs structures, leurs formes, leurs
fonctions et leurs finalités. Des nouvelles conceptions théoriques sont apparues pour identifier les
rites, les classer et les associer a des sources symboliques, mais les théories plus anciennes portent
encore aujourd’hui une grande valeur heuristique. Les rites sont des modeles de comportement qui,
dans les sociétés de la tradition, subissent peu d’altération étant donné leur attachement a un ordre
symbolique (identitaire et mythique) plutdt fixe et bien protégé par des interdits. Un rituel peut étre
« interprété » par un individu ou un groupe d’individus, dans le sens théatral du terme, avec
conviction ou sans conviction, avec distance ou littéralement, avec éclat ou sans éclat. A cet égard,
plusieurs spécialistes ont souligné la personnalisation des rites pour mieux répondre a la
modernisation des mceurs. De plus, la créativité rituelle s’appuie toujours sur des sources anciennes
sans toutefois les répéter a I’identique. Néanmoins, lorsqu’un individu reproduit un rituel, il adhere
alors (éventuellement sans en avoir conscience) a des significations et a des valeurs symboliques
qui confirment et affirment I’'une ou 1’autre de ses identités sociales et individuelles.

Les rites qui témoignent de la pérennité des identités masculines et féminines touchent a
des profonds enjeux socio-anthropologiques, et probablement une certaine sacralité. A cet égard,
un grand nombre de rites d’identités genrées, contrairement a d’autres rites sociaux comme ceux
qui président aux passages a la vie adulte, subissent peu d’altération dans leurs formes, et cela
malgré I’émancipation des femmes et 1’égalité juridique entre les sexes.
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Dans notre thése, nous avons essay¢ de présenter de nouvelles théories et des nouvelles
approches pour analyser et comprendre le rite du Moussem des cierges de Salé, ce rite ancien et
traditionnel en relation avec les identités. Il permet d’approfondir des concepts notamment ceux de
performance, de performativité, de théatralité et de mise en scéne qui indiquent que les rites, méme
les festifs, ne sont jamais entierement improvisés, mais qu’ils répondent a des régles qui ne sont
pas sans liens avec les diverses identités sociales et individuelles.

3.1.4: La fonction du rituel :

Pour Boris Cyrulnick, la fonction du rituel est d’apprendre a coexister, a vivre ensemble.
Cela commence tres tot, avant 1’apparition du langage. Les mimiques, la musique des mots, les
sourires permettent au bébé de différencier ses parents des autres personnes. Il pergoit un visage
familier et cela provoque chez lui une émotion. Quand I’enfant se sent en familiarité, il apprend a
interagir avec ses parents.

Le ton de la voix, les mimiques et sourires constituent un environnement sensoriel familier
et tranquillisant. 11 acquiert une confiance en lui et n’a plus peur de I’autre. Vers 1’age de 30 mois,
a I’apparition du langage, 1’enfant apprend I’histoire de sa famille et sa culture. Les rituels sont «
sensés », ils ne sont plus seulement des rituels d’interaction, ils deviennent historiques.

Dans sa famille, on mange de telle maniere, on prie de telle maniere, on lit une histoire
avant de se coucher... Cet ensemble de rituels introduit la filiation et lui signifie qu’il appartient a
cette famille et cette culture, et qu’il bénéficiera de la solidarité familiale en cas de malheur, s’il en
adopte les rituels. Ce rdle de sécurisation est essentiel.

Cependant les enfants en isolement affectif ne font que répondre a I’instant présent. En
I’absence de rituels, ils n’ont pas fait I’apprentissage des relations sociales. Ils n’expriment pas
d’émotion ou réagissent par 1’agressivité. Faute d’avoir appris a interagir avec les autres, ils
deviennent autocentrés.

Chez les enfants abandonnés qui ont souffert d’isolement sensoriel, le manque de rituels
crée une base d’insécurité. Si on ne leur propose pas un substitut affectif, ils auront peur de la vie
tout au long de leur parcours. Il faut des rituels pour apprendre a se sécuriser. Le rituel « historié »
donne le sentiment de filiation. Il dit a I’enfant :« Je viens de cette culture, voila 1’histoire de ma
famille ». Il aide a la construction de 1’identité.

Le probleme de la famille au vingt-et-unieéme siecle est qu’un enfant sur deux nait dans une
famille qui connaitra une séparation. Avec les familles recomposées, I’enfant est obligé de changer
de rituels. Les histoires de familles sont différentes. Cela peut étre un enrichissement pour un enfant
auparavant sécuris€. Il s’intéressera a ces rituels différents, et développera des explorations de la
condition humaine.

Mais souvent les deux cultures sont conflictuelles. Du coup, I’enfant évite la découverte des
deux cultures. Ce déni qui est un facteur de protection empéche la construction du sentiment de
filiation. En fonction du style d’attachement que I’enfant a acquis avant, les nouveaux rituels
peuvent donc étre source d’épanouissement ou au contraire provoquer le déni ou I’angoisse.
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Les mémes rituels peuvent €tre percus tres différemment par les enfants. Chacun réagit a sa
manicre. Lorsque les rituels s’estompent avec le temps, certains éprouvent une nostalgie et
regrettent I’époque ou tous se retrouvaient ensemble. « Cela me sécurisait », disent-ils. D’autres au
contraire n’ont aucun regret et savourent la liberté retrouvée... Dans tous les cas, le rituel doit étre
souple pour étre bénéfique. S’il est rigide, il se transforme en contrainte stéréotypée et devient une
entrave. Les familles inventent des rituels : elles se retrouvent 1’été, a I’occasion des vacances,
préparent un cadeau tous ensemble pour les grands-parents, regoivent la mamie le dimanche apres
la messe. Le rituel est vivant, il est réinventé a chaque génération.

Mais sa création s’appuie sur les coutumes de la génération précédente. Les fétes de Noél,

les retrouvailles pour les anniversaires, les marches en famille 1’¢té, les visites au grand-pere, tous
. . . ~ .41

ces rituels permettent de scander le temps, de le structurer. Ce faisant, ils jouent un role essentiel*°.

Il serait plus juste d'affirmer que le rite est un acte dont I'efficacité ne s'épuise pas dans
I'enchainement empirique des causes et des effets. Le rite se repere surtout a son caractere répétitif
et immuable. Il recouvre une série d'actions tres précises, accomplies a un moment particulier et
dans un ordre déterminé qui varie en fonction de critéres eux-mémes controlables. "On peut donc
appeler rite un acte qui se répéete et dont l'efficacité est, au moins en partie, d'ordre extra-empirique."
L'on a souvent fait remarquer que le rite est ce qui différencie I'étre humain de 1'animal : "Tandis
que le comportement animal est en grande partie dicté par l'instinct (c'est-a-dire par des regles
communes a l'espece), au contraire 1'homme doit se choisir lui-méme ses régles la plupart du
temps." Bergson a considéré ces régles comme une sorte de pseudo-instinct.

Notre étude de terrain sur le rite va montrer qu’ils touchent toutes les dimensions des
conduites humaines en développant des outils méthodologiques pour mettre en évidence 1’un ou
I’autre des aspects du rite avec des appartenances et enjeux identitaires.

3.2 : Les traditions et transmission :

La notion de tradition est au cceur des systemes théoriques de différentes disciplines, telles
I’anthropologie, 1I’ethnologie et la sociologie.

Afin d’éclairer le sens actuel du mot tradition et de comprendre ses évolutions sémantiques,
une analyse chronologique nous permettras de définir et permettre de dégager les problématiques
posées par ce terme. Dans 1’usage courant, le mot tradition est assez simple mais dont la réalité est
bien plus complexe.

Attesté en 1268, le mot latin « traditio » est dérivé du supin « traditum » du verbe
« tradere »= « trans »+ « dare » . faire passer un autre, livrer, remettre. Il désigne ainsi 1’acte de
livrer, remettre quelque chose a quelqu’un (Rey 1998).

. . . . . 131 , . ,

Selon le linguiste Emile Benveniste, la forme du supin'®' est définie comme « [’usage

, 132 . .. . . . .

verbal d’un nom »°. De fait, le sens du mot tradition va osciller entre celui d’une action et celui
d’une chose. Il est aussi remarquable de constater que ce mot ne s’est pas ensuite décliné par un

130 Entretien avec Boris Cyrulnik receuilli par Florence Quille (JournaL LA CROIX- 08/10/2013)

131 Forme nominale du verbe latin qui peut jouer le role d’infinitif et dont le radical sert a la formation d’autres temps (part. Passé
en —us) dans la conjugaison latine. http://www.cnrtl.fr/definition/supin

132 1 ¢ supin disparait définitivement dans les langues romanes au profit de Iinfinitif au cours du Iléme siécle.
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verbe (traditionner ?!), chose relativement rare dans la langue francaise. C’est de fait, le verbe
« trahir » qui a la méme étymologie latine que tradition, « tradere », mais qui I’a développé dans
le terme de livrer, donc de cesser d’étre propriétaire et du coup « abandonner » puis par extension
« manquer a la foi donnée a quelqu’un ». C’est-a-dire presque 1’opposé du sens premier latin : en
transmettant la chose, on réalise la transaction ; en trahissant, on manque a sa parole. Le fait de
livrer, transmettre, s’est scindé au Xllléme siecle en une acception péjorative (trahir) ou
méliorative (tradition).

Le mot tradition va rapidement étre relié a deux domaines : en jurisprudence d’abord, il
s’ignifie la livraison d’un objet, sa remise a son nouveau propriétaire ; dans le domaine religieux,
c’est son sens figuré qui apparait (attesté au XVeme siecle) entant que « transmission des doctrines
religieuses ». En 1624, dans la traduction par André Maugras de 1’ouvrage de Francis Bacon Of
the proficience andancement of learning, divine and human (1605), il est attesté dans son sens

s . . . . , . .1
moderne d’« ensemble maniére de faire et d’agir qui constitue un héritage du passé'>> ».

Dans la premiére édition du dictionnaire de I’Académie Francaise (1694), la tradition est
présentée d’abord par son sens concret : « Acrion par laquelle on livre une chose a une personne.
La vente se consomme par la tradition de la chose vendue ». C’est I’action de tradition, le fait de
livrer I’objet, qui clot la transaction. Une deuxiéme définition compléte celle-ci : « tradition signifie
aussi la voie par laquelle la connaissance des choses dont il ne reste point d’escrit se transmet
jusqu’a nous. Il se dit principalement par les matieres de religion ». En fin d’article est ajoutée la
phrase suivante : « Il se dit aussi des Choses mesmes que 1’on sait par la voie de la tradition. Cette
doctrine n’est point fondé sur I’Ecriture, ce n’est qu’une tradition'**. »

Il y a coincidence entre deux choses distinctes nommeées par un méme mot : ce mot désigne
ainsi « la voy » par laquelle ’action de transmission a lieu et « /es choses mesmes » transmises. Ce
qui peut préter confusion. D’un coté, nous avons affaire a un processus, une action donc une
dynamique ; de 1’autre mot renvoie a des « objets », une désignation statique. Il y a glissement
sémantique entre le processus, le moyen, et la chose transmise'*”.

Le mot « tradition » (en latin traditio, « acte de transmettre ») vient du verbe tradere, « faire
passer a un autre, livrer, remettre ». Littré en a distingué quelques sens principaux : « Action par
laquelle on livre quelque chose a quelqu’un » ; « transmission de faits historiques, de doctrines
religieuses, de 1égendes, d’age en age par voie orale et sans preuve authentique et écrite ». « tout
ce que I’on sait ou pratique par tradition, c’est-a-dire par une transmission de génération en

i, '
génération 4 ’aide de la parole ou de ’exemple »'°.

Vouloir définir la tradition comme fait, une chose figée, fait abstraction de la moiti¢ de la
signification du mot, celle de « dynamique ». Concevoir la tradition dans une perspective statique,
ce serait perdre 1’essentiel de son intérét et des problématiques qu’elle souléve. Les premiers
anthropologues notamment ont trop considéré la tradition en ce sens.

133 Rey A., 1998.

134 Académie francaise, 1694, Dictionnaire de I’ Académie Frangaise. 1% &dition. Paris.

135 La méme ambiguité se retrouve dans le terme « enseignement » : 1’action et le résultat de I’action sont désignés par le méme
mot. Cependant, I’apparition du verbe « enseigner » a rendu le substantif plus utilisé pour désigner le résultat plutot que I’acte.
136 Alleau R., Pépin J., « Tradition », Encyclopoedia Universalis (En ligne), consult¢ le 20 Mars 2017. URL
http://www.universalis.fr/encyclopedie/tradition/
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Donc, a I’origine, ce mot est utilisé¢ essentiellement dans deux acceptions : I’une juridique
et I’autre religieuse. Le sens moderne abstrait n’est pas encore son sens premier.

Ce n’est que dans la quatriéme édition du dictionnaire de I’ Académie qu’une définition
« moderne » du mot commence a apparaitre : trois définitions sont alors reconnues au mot
« tradition », les deux premicres citées déja (la juridique puis la religieuse) et en troisieme position
nous trouvons :

« Tradition se dit encore des faits purement historiques qui ont passé d’ages en age et qu’on
. . . . . 1
ne sait que parce qu’ils se sont transmis de main en main »'*".

Le sens concret du terme est toujours cité le premier. La transmission est tellement concrete
qu’elle en devient physique : on met « entre les mains », comme un passage de relais, un contact
qui se fait ici physiquement. Ce point est essentiel a la compréhension actuelle de la notion : la
tradition implique une transmission qui se fait par le contact, a I’inverse d’autres formes de partage
d’informations.

A partir de la cinquiéme édition du dictionnaire de 1’ Académie, datant de 1789 et imprégnée
de I’esprit rationnel postrévolutionnaire, effectue deux changements notables par rapport a la
formulation précédente :

« ...se dit des faits purement historiques (...) et qui, sans aucun monument et sans aucune
preuve authentique, se sont conservés en passant de bouche a bouche ».

L’insistance est mise sur le caractére discutable du fait transmis par cette voie du point de
vue de I’authenticité : « sans aucun monument et sans aucune preuve ». De plus, la transformation
de I’organe médiateur : les mains deviennent les bouches. Ce qui est plus cohérent avec I’acception
figurée de la tradition et acte définitivement le passage du sens concret a 1’abstrait.

Donc, il faut attendre la sixieme édition (1835) pour qu'une quatrieme définition émerge,
la plus proche de la définition moderne :

« Tradition se dit généralement de toutes les opinions, de tous les procédés, de tous les
usages, etc., qui se transmettent de génération en génération par le moyen de 1I’exemple ou
de la parole. »

Puis en fin de compte, les définitions données par le Trésor de La Langue Francaise (article
écrit a la fin du XXeéme siecle) qui différencie formellement dans ce méme terme 1’action de
transmettre (« action, fagon de transmettre un savoir, abstrait ou concret, de génération en
génération par la parole, par 1’écrit ou par I’exemple ») et ce qui est ainsi transmis (enseignement,
doctrines, informations, croyances, fagons de faire, de penser...).

L’ évolution étymologique du mot tradition montre que la tradition est a 1’origine un
processus de transmission fondé sur le contact direct (a la base le passage de la main a la main) qui
est amené ensuite a se reproduire dans le temps : la chose donnée étant souvent transmissible de
génération en génération.

137 Académie Francgaise 1762.
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Et la dimension particulierement importante a souligner pour notre these, la reconnaissance
de la tradition comme un « fait social ». La tradition est fortement ancrée dans une pratique et elle
appartient a un groupe donné. Y a des traditions familiales, traditions géographiques (pays, régions,
villes, quartiers, etc), traditions religieuses, tradition de métiers, traditions dans une organisation
donnée, etc. chaque tradition semble unique et de ce fait constitutif de I’identité du groupe
concerné.

Conclusion Chapitre 3 :

Donc, afin de distinguer tradition et transmission, la priorité que s’accorde la premicre- vu
son passé- et la primauté que s’octroie la seconde, face a I’avenir. S’intégrer des existants nouveaux
en les adaptant a des existants anciens. La tradition fait étre de nouveau ce qui a été ; elle n’est
limitée au faire savoir d’une culture, car elle s’identifie a la vie méme d’une communauté.
Dr’ailleurs, en tant qu’acte d’une communauté, toute tradition fait corps avec celle-ci et avec sa
facon particuliére de s’apparaitre a elle-méme a travers ses valeurs essentielles. La tradition n’est
pas seulement une méditation et une intégration nécessaire a toute culture. En conservant et en
transmettant ce qu’elle sait, une communauté se « recrée » elle-méme et « fait étre de nouveau »
ce qu’elle a été comme ce quelle veut étre. A travers les féfes, la communauté traditionnelle
s’exprime spontanément. C’est ce que nous allons montrer dans la deuxieme partie : I’étude de
cas : Le Moussem des cierges de Salé.

Le Moussem des cierges de Sal¢ est une féte annuelle qui fait partie du patrimoine culturel
immatériel marocain et pour introduire la contextualisation de 1’é¢tude de cas au Maroc, un chapitre
sur le patrimoine culturel marocain est nécessaire.
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Chapitre 4 : Patrimoine culturel marocain :

Le patrimoine culturel immatériel des pays du Maghreb est un héritage a la fois enraciné
dans la longue histoire de cette partie du monde et ouvert sur les apports des peuples et des cultures
qu’ils ont cotoyés'®,

Le patrimoine culturel ne s’arréte pas aux monuments et aux collections d’objets. Il
comprend également les traditions ou les expressions vivantes héritées de nos ancétres et
transmises a nos descendants, comme les traditions orales, les arts du spectacle, les pratiques
sociales, rituels et événements festifs, les connaissances et pratiques concernant la nature et
I’univers ou les connaissances et le savoir-faire nécessaires a I’artisanat traditionnel.

Le Maroc est un pays qui s’engage dans la voie du développement durable et met en valeur
la richesse intangible dont il dispose, son patrimoine immatériel constitue un socle de richesse
économique, sociale et culturelle. La préservation du patrimoine immatériel exige I’engagement
de toutes les parties prenantes quoi qu’il s’agisse du rdle des collectivités locales, des
gouvernements ou des organisations internationales.

Bien que fragile, le patrimoine culturel immatériel est un facteur important du maintien de
la diversité culturelle face a la mondialisation croissante. Avoir une idée du patrimoine culturel
immatériel de différentes communautés est utile au dialogue interculturel et encourage le respect
d’autres modes de vie.

L’importance du patrimoine culturel immatériel ne réside pas tant dans la manifestation
culturelle elle-méme que dans la richesse des connaissances et du savoir-faire qu’il transmet d’une
génération a une autre. Cette transmission du savoir a une valeur sociale et économique pertinente
pour les groupes minoritaires comme pour les groupes sociaux majoritaires a I’intérieur d’un Etat,
et est tout aussi importante pour les pays en développement que pour les pays développés.

4.1 : Définition du patrimoine culturel immatériel "’

Le patrimoine culturel immatériel est :

e Traditionnel, contemporain et vivant a la fois : le patrimoine culturel immatériel ne
comprend pas seulement les traditions héritées du passé, mais aussi les pratiques rurales et
urbaines contemporaines, propres a divers groupes culturels.

e Inclusif: des expressions de notre patrimoine culturel immatériel peuvent étre similaires a
celles pratiquées par d’autres. Qu’elles viennent du village voisin, d’une ville a ’autre bout
du monde ou qu’elles aient été¢ adaptées par des peuples qui ont émigré et se sont installés
dans une autre région, elles font toutes partie du patrimoine culturel immatériel en ce sens
qu’elles ont été transmises de génération en génération, qu’elles ont évolué en réaction a
leur environnement et qu’elles contribuent a nous procurer un sentiment d’identité et de

138 Skounti A., Le patrimoine culturel immatériel au Maghreb. Législations et institutions nationales, instruments instrumentaux
et modalités de sauvegarde. http://unesdoc.unesco.org/images/0021/002146/214639f.pdf (consulté le 14 Décembre 2017)
139 http://www.unesco.org/culture/ich/fr/qu-est-ce-que-le-patrimoine-culturel-immateriel-00003 , consulté le 07/05/2016
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continuité, établissant un lien entre notre passé et, a travers le présent, notre futur. Le
patrimoine culturel immatériel ne souléve pas la question de la spécificité ou de la non-
spécificité de certaines pratiques par rapport a une culture. Il contribue a la cohésion sociale,
stimulant un sentiment d’identité et de responsabilité qui aide les individus a se sentir partie
d’une ou plusieurs communautés et de la société au sens large.

e Représentatif : le patrimoine culturel immatériel n’est pas seulement apprécié en tant que
bien culturel, a titre comparatif, pour son caractere exclusif ou sa valeur exceptionnelle. Il
se développe a partir de son enracinement dans les communautés et dépend de ceux dont la
connaissance des traditions, des savoir-faire et des coutumes est transmise au reste de la
communauté, de génération en génération, ou a d’autres communautés.

e Fondé sur les communautés : le patrimoine culturel immatériel ne peut étre patrimoine que
lorsqu’il est reconnu comme tel par les communautés, groupes et individus qui le créent,
I’entretiennent et le transmettent ; sans leur avis, personne ne peut décider a leur place si
une expression ou pratique donnée fait partie de leur patrimoine.

D’apres L’Unesco, y a cinq grands « domaines » dans lesquels se manifeste le patrimoine
culturel immatériel : La langue et expressions orales, y compris la langue comme vecteur du
patrimoine culturel ; les arts du spectacle ; les pratiques sociales, rituels et événements festifs ; les
connaissances et pratiques concernant la nature et I’univers ; et les savoir-faire liés a I’artisanat
traditionnel.

Les frontieres entre les domaines sont extrémement fluides et varient souvent d’une
communauté a 1’autre. Il est difficile, sinon impossible, d’imposer de I’extérieur des catégories
rigides. Alors qu’une communauté pourrait considérer ses vers chantés comme une forme de rituel,
une autre les interpréterait comme de la chanson.

De la méme maniére, ce qu’une communauté définit comme du « théatre » pourrait étre
interprété comme de la « danse » dans un contexte culturel différent. Il existe également des
différences d’échelle et de portée : une communauté peut opérer des distinctions subtiles entre des
variations d’expression, tandis qu’un autre groupe les considére comme différentes parties d’une
forme unique.

Alors que la Convention définit un cadre pour 1’identification des formes de patrimoine
culturel immatériel, la liste de domaines qu’elle fournit est destinée a étre plutdt inclusive
qu’exclusive ; et elle ne prétend pas nécessairement étre « compléte ». Les Etats peuvent utiliser
un autre systéme de domaines. Il existe déja des variations importantes, certains pays répartissant
différemment les manifestations du patrimoine culturel immatériel, tandis que d’autres utilisent des
domaines globalement semblables a ceux de la Convention en leur donnant d’autres noms. Ils
peuvent ajouter des domaines supplémentaires ou de nouvelles sous-catégories des domaines
existants. On peut ainsi intégrer des « sous-domaines » déja en usage dans des pays ou le patrimoine
culturel immatériel est reconnu, comme les « jeux et sports traditionnels », les « traditions
culinaires », I’« €élevage », les « pelerinages » ou les « lieux de mémoire ».

Le Moussem des cierges, ou la procession des cierges comporte différents éléments tirés de
divers domaines. Ainsi, un rite slaoui peut comporter de la musique et de la danse traditionnelle,
des prieres et des chants, des vétements et des objets sacrés, ainsi que des pratiques rituelles et
cérémonielles et une conscience et une connaissance précises du monde culturel et cultuel.

70



De méme, la féte, la cérémonie et la procession sont des expressions complexes du
patrimoine culturel immatériel, qui comportent des chants, des danses, du théatre, des banquets,
des traditions orales et des contes et des expositions d’artisanat.

La musique est le plus universel des arts du spectacle, elle peut se situer dans toutes les
sociétés, faisant le plus souvent partie intégrante d’autres formes d’arts du spectacle et d’autres
domaines du patrimoine immatériel, comme les rituels, les manifestations festives ou les traditions
orales. La procession des cierges est considérée comme un art du spectacle, elle comporte
spécialement une musique atypique : chanter les louanges du Propheéte Mohamed.

Les instruments, objets, objets d’artisanat et espaces associés aux expressions et pratiques
culturelles s’inscrivent tous dans la définition que donne la Convention du patrimoine culturel
immatériel. Dans les arts du spectacle, cela concerne notamment les instruments de musique et les
costumes.

Le patrimoine immatériel est d’une part, un patrimoine vivant qui s’enrichit et se transmet
d’une génération a I’autre par les porteurs de traditions. D’autre part, ¢’est un patrimoine ouvert
qui ne trouve véritablement son identité, ne prend toute sa valeur que dans I’interaction avec les
citoyens, les chercheurs, les nations...

Le patrimoine immatériel s’incarne dans des pratiques qui demandent a se transmettre de
facon sans cesse renouvelée. Ces pratiques pourront se manifester a petite échelle, sous forme
quotidienne ou cyclique, mais également sous forme d’échanges économiques. En effet il peut se
comprendre a la fois comme un désir de préserver certaines traditions pour elles-mémes, et comme
une ouverture politique et sociale vers un monde pluriel pour les générations a venir, dans lequel
les communautés locales et les regroupements culturels constituent des acteurs de premier plan. 1l
est clair sur les plans théorique et juridique que la désignation ou I’identification d’un élément du
patrimoine immatériel portera toujours sur « les savoir-faire, les connaissances, les expressions, les
pratiques ou les représentations » et non pas sur des objets ou des espaces culturels qui leurs sont
associés.

Les pratiques coutumicres, techniques, artistiques, vestimentaires, alimentaires, et
linguistiques sont des caractéristiques culturelles qui sont a la base des valeurs communes. Elles
méritent d’étre documentées, sauvegardées ou brevetées, valorisées et transmises parce qu’elles
constituent au méme titre que les biens matériels un héritage significatif auquel les individus sont
étroitement attachés et dont ils tirent une fierté.

Le concept de patrimoine immatériel tel qu'on le congoit aujourd'hui a vu le jour a mesure
que les différents peuples et les différents Etats se sont rendus compte du caracteére essentiel et
fondamental des pratiques et savoirs traditionnels. Il a émergé en fonction de la croissance accrue
des possibilités d'uniformisation des cultures, Plus que le droit au choix et a la différence dans les
manicres de vivre ou de s'exprimer (y compris selon les usages traditionnels de son groupe), ce
sont les conditions de possibilités mémes de ce droit qui résident au centre de cette vision. Car
l'exercice de préservation du patrimoine immatériel, congu comme incluant un tas d'enseignements
et de valeurs pour les générations a venir, n'a de sens pour autant que si les citoyens futurs aient
acces et jouissent de cette richesse intangible 1éguée de pere en fils et qui constitue une fierté pour
I’ensemble de la nation. Pendant des années le patrimoine immatériel fut reconnu dans plusieurs
pays du monde comme « folklore » ou « traditions populaires », est devenu aujourd’hui une notion
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qui s’étale sur de nouveaux sens.

A travers le processus de patrimonialisation, tous les intervenants soulignent la nécessité
d'un aval et d'une implication de la part des porteurs ou des groupes concernés (c'est-a-dire les
personnes ou groupes de personnes qui détiennent une connaissance ou un savoir-faire dans le
domaine du patrimoine immatériel qu’ils ont hérités de leurs ancétres). Bien davantage que des
traces documentaires d'activités passées ou qu'un simple sujet de recherche - en cette ére de la
documentation-, Il existe des différences d'approche nationales par rapport au traitement du
patrimoine vivant. Plusieurs facteurs jouent dans cette compréhension variée a la fois du role des
autorités publiques et de la cible des stratégies a appliquer. Parmi ces facteurs, on retrouve d'entrée
de jeu le fait que la Convention de I'Unesco de 2003 propose une nomenclature demeurant ouverte
quant aux catégories d'¢léments susceptibles d'étre acceptés par 1'Organisation au niveau
international. On retrouve bien siir aussi la composition spécifique des éléments culturels transmis
de génération en génération sur un territoire.

Cela a entre autres pour effet d'appréhender le patrimoine immatériel tantét comme une
sous-section traditionnelle de la culture d'un peuple, tantdt comme un quasi-synonyme de culture
locale en général, fagonnée et vécue sur le territoire dans la langue de 1'endroit, parfois au sein
méme d'institutions établies. Dans cette derniére circonstance, la Convention de 2003 tend a se
rapprocher encore davantage de celle sur la diversité des expressions culturelles de 2005, avec
laquelle elle entretient a la base des affinités.

En somme, la notion de patrimoine englobe les manifestations tangibles telles que les sites
archéologiques, monuments historiques et objets conservés au sein des musées. Mais il integre
également les fétes traditionnelles et tout ce qui est désormais inclus dans ce que I’Unesco définit
comme patrimoine culturel immatériel.

4.2 : La gestion du patrimoine culturel marocain :

En ce qui concerne la gestion du patrimoine culturel marocain, elle est assurée
officiellement a I’échelle gouvernementale par le Ministere de la Culture. Celui-ci est doté a cet
effet d'une "Direction du patrimoine culturel" dédiée selon ses prérogatives, a I’inventaire, a la
gestion, a la réhabilitation, a la sauvegarde et a la mise en valeur de tous les aspects du patrimoine
culturel national. Au sein de cette Direction, la Division de 1'Inventaire et de la Documentation du
Patrimoine (DIDP) englobe un service spécifiquement chargé de l'inventaire et de la documentation
du patrimoine culturel immatériel. Au sein du méme Ministére de la Culture, une autre Direction
est dédiée a la promotion des arts. Elle contribue selon les taches qui lui incombent & promouvoir
des aspects importants du patrimoine culturel immatériel comme les festivals patrimoniaux par des
appuis financiers et par la mise a disposition des compétences organisationnelles. Elle contribue
également a la promotion de quelques aspects des arts de spectacle nationaux. Le projet de loi en
cours de validation concernant la gestion du patrimoine culturel national comporte neuf articles
entierement dédiés au patrimoine culturel immatériel et s'intéressent essentiellement aux modalités
de la création conceptuelle des éléments immatériels, de leur sauvegarde et de leur valorisation.

Par ailleurs, plusieurs acteurs publics (Départements ministériels, institutions de recherche,
centres spécialisés, universités, etc.) et des ONG interviennent et coopérent pour assurer la
sauvegarde du patrimoine culturel immatériel par tous les moyens disponibles. Cela concerne
essentiellement des programmes de sensibilisation, de documentation, d'inventaire, de
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revitalisation et de sauvegarde proprement dite.

Par exemple, I’Institut Royal de la Culture Amazighe (IRCAM) a été créé en 2001 pour
promouvoir une grande partie des aspects immatériels de la culture amazighe marocaine.

Le Ministere de I’ Artisanat a contribué substantiellement ces dernieres années a la sauvegarde des
savoir-faire liés a 1’artisanat marocain par une stratégie qui s’inscrit désormais dans le long terme
et grace a des actions concréetes touchant directement la mise en valeur des métiers traditionnels et
leur transmission aux générations futures.

4.2.1: Les éléments du patrimoine immatériel Marocain inscrit dans la liste représentative
de P'UNESCO'* :

Concernant le patrimoine culturel immatériel du Maroc, il comporte les productions
culturelles immatérielles des Marocains depuis la nuit des temps jusqu’a nos jours. Certaines
changent lentement au cours du temps comme les croyances ou les gestes, d’autres changent plus
vite comme les traditions vestimentaires, la plupart sont continuellement recréées et adaptées au
contexte culturel du moment, d’autres disparaissent sans laisser de traces.

Une partie de ce patrimoine inclut les compétences nécessaires a la fabrication, la
décoration, I’utilisation et I’entretien des outils, d’objets, d’instruments quel que soit le métier qui
les fabrique et les matériaux qui servent a leur fabrication. Il en est ainsi des ustensiles de cuisine,
de I’ameublement, du coutume, de I’habillement et de la parure, des instruments agricoles et
industriels et autres outils de travail des matieres premieres, de la peche, des mines , des instruments
de musique , des objets religieux , etc. . La somme des compétences nécessaires a la fabrication de
ces objets font appel a des gestes, des postures, des paroles et des rituels codifiés et connus de tous
les membres de la profession. Chaque objet, quel qu’en soit le procédé de fabrication, la matiére,
la forme 1’usage, la destination, est dépositaire du savoir-faire invisible qui lui donne naissance, la
manie, ’entretient, le transforme.

Dans une deuxieme composante de ce patrimoine culturel, 1’objet, s’il est présent, est moins
un support principal qu’un prétexte, un moyen, parfois méme un symbole. Les us, les coutumes,
les traditions, les connaissances et les savoirs en sont autant d’expressions représentatives. Chaque
région, mieux, chaque recoin du territoire national recele un nombre impressionnant de
manifestations diverses de par leur mode d’expression (langues amazighe, arabe dialectal
marocain, arabe classique), leur champ (religieux, profane, festif, cérémoniel, funebre, etc.),
chacune renvoyant a un mode de vie spécifique, un enracinement local particulier, des influences
extérieures plus ou moins importantes.

Il est ainsi des rites de passage (naissance, puberté, mariage, mort) ; il est de méme des
littératures orales (contes, récits, Iégendes, mythes, devinettes, adages, etc.) il est également de tous
les savoirs accumulés pendant des centaines, sinon des milliers d’années (agropastoral, artisanal,
marin, météorologique, médicinal, esthétique, etc). Si les entrées citées plus haut se retrouvent
partout et a toutes époques, leur mise en ceuvre témoigne d’une diversité impressionnante que ce
soit au niveau du support linguistique utilisé, des contenus et des modes de transmission.

140 http://unesdoc.unesco.org/images/0016/001603/160378 (consulté le 17 Décembre 2017)
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Nonobstant la variété et la richesse des expressions du patrimoine culturel immatériel du
Maroc, une unité certaine y existe réellement et se manifeste dans une culture spécifique qui a forgé
une personnalité non moins spécifique. Que 1’on soit au Sahara ou en Méditerranée, en montagne
ou en plaine, en ville ou en campagne, en bord de mer ou a I’intérieur du pays, une vision semblable
du monde se profile derriere une diversité apparente.

Certes, le patrimoine culturel immatériel au Maroc est treés riche et varié. Mais seuls six
¢léments qui sont inscrits : L’espace culturel Jamaa El Fna ; Le Moussem de Tan-Tan ; L’art de la
fauconnerie : (Tribus Kwassem et Oulad Ferej, Sidi Bennour — El Jadida, Région de Doukkala-
Abda, Maroc) ; La Diete Méditerranéenne (L’ Art culinaire et gastronomique de Chefchaouen) ; Le
Moussem des cerises de Séfrou.

En somme, la notion de patrimoine englobe les manifestations tangibles telles que les sites
archéologiques, monuments historiques et objets conservés dans les musées. Mais il inteégre
également les fétes traditionnelles et tout ce qui est désormais inclus dans ce que I’Unesco définit
comme patrimoine culturel immatériel. Et le Moussem des cierges englobe tous les critéres pour
qu’il soit défini par I’Unesco comme patrimoine culturel immatériel.

Conclusion de la premiére partie :

Dans cette premiere partie, nous avons vu combien I’évolution de la conception et
définitions de la mémoire, de la transmission intergénérationnelle et des rites et traditions a impacté
dans les savoirs et recherche dans des disciplines différentes. Une présentation du patrimoine
culturel marocain est nécessaire pour introduire la contextualisation de 1’étude de cas au Maroc

L’exploration de ses trois domaines, la mémoire, la transmission intergénérationnelle et les
rites et traditions se veut déterminante dans I’étude de cas trait¢ dans la deuxiéme partie.

La triangulation théorique est un choix qui a consisté a utiliser trois perspectives théoriques
afin de préparer le terrain pour I’analyse des données collectées. Cette triangulation théorique a
tenu a D’association d’une perspective philosophique et psychanalytique via I’approche de la
mémoire principalement, puis d’une théorie sociétale via la mémoire individuelle et la mémoire
collective, puis la transmission intergénérationnelle des rites et traditions. Nous pourrions
synthétiser les caractéristiques de chacun dans ce tableau récapitulatif ci-dessous au tableau 3 :
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Triangulation

Domaines théoriques et Caractéristiques
disciplinaires
Psychanalyse et Freud et les philosophes (Aristote, Descartes et autres) ont traité
philosophique la mémoire individuelle.
Sociologique Maurice Halbwachs : A ’origine de la mémoire collective : le

Mémoire (s)

passé ne se conserve pas véritablement dans la mémoire
individuelle parce que dans la mémoire subsistent seulement des
fragments et images, donc ce sont les représentations collectives
qui constituent ces derniers a partir des nécessités du présent.

Anthropologique et
culturelle

Jan  Assman : Mémoire culturelle et mémoire
communicationnelle : la mémoire organise et conserve des
contenus, voila qui dépend largement, non de ses capacités et de
son contrdle internes, mais de ses cadres externes, c’est-a-dire
sociaux et culturels, a travers par exemple des rites qui sont un
mode de transmission et commémoration du sens culturel.

Moderne

Paul Ricceur : La mémoire est comme seule voie possible de
retour du passé en distinguant il distingue cette « mémoire-
habitude », passé qui se survit sans discontinuité dans le présent,
et la « mémoire-souvenir », retour a la conscience du passé
remémoré qui reste séparé du présent selon un certain intervalle
de temps.

Transmission (s)

La transmission

Qui transmet (émetteur) et qui regoit la transmission
(récepteur) ? Que transmettre ? Comment transmettre ? Avec
quels moyens, quels outils, quelles méthodes ? Quels sont les
indicateurs d’une transmission réussie ou les échecs et les
dysfonctionnements de la transmission ?

. , o 1 Types de Transmission sociale, familiale, transmission au travail et
lntergeneratlonne ¢ Transmission transmission sociétale qui se superposent
(S) Enjeu de la D’ordre identitaire : il montre le pouvoir (relatif) de I’individu, sa
transmission marge (relative) de choix, et en méme temps, il illustre la fragilité
de la transmission, le peu de maitrise individuelle, chacun doit
confronter sa version a la reconnaissance des autres.
Neuropsychiatrie Boris Cyrulnik : apprendre a coexister, a vivre ensemble.
Différentes Rites et identités dans la dimension religieuse, théologique,

Rites

dimensions des rites

anthropologique,  sociologique,  politiques,  historiques,
ethnologiques...etc.

Fonctions des rites

Le rite permet de renforcer la cohésion sociale, de canaliser des
émotions communes : Bronislaw Malinowski voit dans les rites
une création de l’intelligence ayant pour finalité¢ de pallier les
déficiences de I’instinct de I’homme. Bergson : Le rite serait une
sorte de substitut de I’instinct. Freud : le rite est comme une
exigence immédiate de la vie. Géza Roheim : moyen de régler des
problémes symboliques. Durkheim : fonction sociale : Les rites
servent pour lui a distinguer le sacré du profane en faisant
pénétrer le sens sacré dans la vie collective.

Traditions et
Transmissions

Différentes disciplines

Anthropologie, Ethnologie et sociologie

Evolution
sémantique du mot
tradition

Dans 'usage courant, il est assez simple mais en réalité il est
assez complexe :

Tradere= Trans+dare : Faire passer un autre, livrer et remettre
(Rey 1998)

Tradition va osciller entre celui d’une action et celui d’une chose
(E. Benveniste)

A Torigine, ce mot est utilis¢ essenticllement dans deux
acceptions : l’'une juridique et l’autre religicuse. Le sens
moderne abstrait n’est pas encore son sens premier. Définition
moderne « Tradition se dit encore des faits purement historiques
qui ont passé d’ages en age et qu’on ne sait que parce qu’ils se
sont transmis de main en main »
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Partie 11 :
Etude de Cas : Moussem des cierges de
Salé (Maroc)

Chapitre 1 : L’étude de cas : Eléments de définition
Chapitre 2 : La transmission intergénérationnelle :

Le cas du Moussem des cierges
Chapitre 3 : L’artisanat au Moussem
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Partie II : Etude de Cas : Moussem des cierges de Salé

Chercher un travail fastidieux, comportant toutefois un aspect amusant et excitant. En fait, rien ne
peut égaler la joie qui provient de la découverte (Strauss, Corbin, 2004 : p. 32)

L’¢étude de cas traité dans ma theése constitue un événement annuel populaire qui est le
Moussem des cierges de Salé. Je vais montrer dans cette deuxiéme partie que sur mon terrain
d’enquéte, j’ai multiplié les sources de rencontre avec les habitants et surtout avec les familles qui
s’occupe de 1’organisation du Moussem et la fabrication du cierge : observation participante dans
les lieux de vie, entretiens informels, récits d’expérience, entretien semi-direct... j’ai cherché a
rendre en compte de leurs perspectives : ce qu’ils ont vécu et observé, ce qu’ils pensent et ce qu’ils
ressentent. Réaliser une observation participante, c’est de s’impliquer, échanger, dialoguer, étre
ensemble. Dans les lieux de vie, les pratiques discursives, propres a 1’ethnographie, participent a
la fabrication ordinaire de 1’identité. Donc, effectuer des recherches.

Qu’est-ce que la Recherche ? Les visées de la recherche sont de développer de nouvelles
connaissances, de produire de la régulation théorique.

Van Der Maren'*! défini la recherche comme « la mise en doute, la critique, la contestation
des sens commun, du bon sens, des théories et des maniéres de penser pronées par la majorité ou
pas la autorités ». Il s’agit bien de faire évoluer la fagon de concevoir les pratiques, les événements
et non d’ériger de nouveaux dogmes, qu’ils soient théoriques ou méthodologiques.

Devenir acteur dans des recherches proposées et étre apte a transformer un probléme
pratique en une question de recherche problématisée et traitée. La recherche met en position de se
poser des questions théoriques a partir de la pratique.

La recherche se conduit avec une méthode de recherche reconnue et identifiée dans la
communaut¢ scientifique. Les méthodes disponibles aujourd’hui s’inscrivent dans une histoire des
sciences, une épistémologie (Partie de la philosophie qui étudie 1’histoire, les méthodes, les
principes des sciences). C’est a dire que chaque méthode s’est constituée dans un contexte
historique, philosophique, social ou la maniere de produire des connaissances pour ce qui concerne
les relations humaines dépend de vision du monde différentes et repose sur des positionnements
sur ce qu’est la vérité scientifique a un moment donné.

Mais avant d’entrer dans le theme de notre sujet, une explication sur I’étude de cas en
question s’impose avant d’entamer notre méthodologie et notre analyse.

I van der Maren J-M., 1996.
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Chapitre I : L’étude de cas : Eléments de définition :

Il existe de nombreuses définitions du terme de cas. L’¢étude de cas est une méthodologie
qui est employée pour étudier quelque chose de spécifique dans un phénomene complexe. Il existe
dans la littérature de nombreuses définitions du terme de cas. Bichindaritz'** (1995) propose de le
définir comme un ensemble de données empiriques. De fagon plus générale, un cas peut étre
considéré comme un objet, un événement ou une situation constituant une unité d’analyse.
Hamel'* (1997), de son c6té montre que I’étude de cas consiste a rapporter un événement a son
contexte et a le considérer sous cet aspect pour voir comment il s’y manifeste et s’y développe. En
d’autres mots, il s’agit, de saisir comment un contexte donne acte a I’événement que 1’on veut

144
aborder "».

Leplat (2002) précise que le cas peut étre considéré comme un événement situé. Le cas est
compris comme un systéme intégré et en fonctionnement. Par ailleurs, 1’étude de cas, échappe a
une vue purement disciplinaire ; le cas est au confluent de déterminants multiples qui ne relevent
pas tous du méme champ. Comme 1’écrit Pages (cf. supra), de méme que « la pratique» décloisonne
« (...) les spécialités et les contraint a s’articuler entre elles, en cassant les structures de différents
champs de connaissances » (...), toute technique appliquée a une situation réelle porte sur des
mécanismes complexes et multiples, a I’interférence de plusieurs domaines de connaissances.

Puisqu’il est ancré dans la pratique, il décloisonne les champs de connaissances et permet
de les articuler les uns avec les autres. Hamel (1997) a bien souligné ces exigences. Il précise que
par définition, I’étude de cas fait appel a diverses méthodes, que ce soit I’observation, I’entretien
semi-directif ou des techniques d’analyse du contenu. La variété des méthodes utilisées s’inscrit
dans le but de croiser les angles d’étude ou d’analyse'*”. Il précise un peu loin que les données
recueillies peuvent ainsi se recouvrir et s’éclairer réciproquement pour mieux mettre en relief le

. 14
cas ciblé'*¢,

« Les méthodes sont choisies dans le but de placer I’objet d’étude sous le feu d’éclairages
différents dans I’espoir de lui donner tout son relief »'*” (p. 104).

« Les données recueillies "peuvent ainsi se recouvrir et s’éclairer réciproquement pour mieux
mettre en relief le cas ciblé »'** (p. 105).

L’¢tude de cas a été discutée en référence au débat épistémologique relatif aux perspectives
monographiques et idiographiques. Ce débat se rencontre en histoire (Veyne, 1971, p. 15 sq) et il
est également présent en psychologie. Ainsi, en ce qui concerne 1’activité, Smith et coll., (1995)
distinguent I’étude monographique qui vise a établir des lois générales de I’activité humaine et
I’étude idiographique qui cherche a comprendre ce qu’est une activité particuliere, d’un individu
particulier, a un moment donné. « Le domaine idiographique est ainsi focalisé€ sur le particulier et
I’individuel. (...) Les études idiographiques relevent de la préoccupation de comprendre des

142 Bichindaritz, 1. 1995 pp. 91-106
143 Hamel, J., 1997

144 Leplat, J., novembre 2002, p.10.
45 Hamel, I., 1997, p.103.

146 Ibid., p.105.

Y7 Ibid., p.104

8 Ibid., p.105
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significations plutot que du projet de formuler des lois causales » (p. 59).

L’¢tude de cas semble donc s’inscrire assez naturellement dans cette perspective
idiographique. Elle ne recouvre pas seulement 1’étude d’un cas singulier, mais elle comporte aussi
I’é¢tude de cas multiples. Une question est de savoir comment comprendre la distinction entre  «
La considération d’un individu en lui-méme, c’est-a-dire idiographiquement, et sa considération
comme porteur d’un type, c¢’est-a-dire comme membre d’un domaine nomothétique » (p. 65).

Nous examinerons plus loin une voie pour I’articulation de I’étude du cas singulier a I’é¢tude
de cas multiples avec I’induction analytique.

La méthodologie de 1’étude de cas suggere un rapprochement avec celle développée dans
I’étude des systemes qui fait aussi appel a la notion de triangulation. Le Moigne (1990) écrit que «
la définition d’un objet se fait par triangulation : elle pondere une définition fonctionnelle (ce que
I’objet fait), une définition ontologique (ce que 1’objet est) et une définition génétique (ce que
I’objet devient) » (p. 64).

Il parle des « trois attitudes du modélisateur - ou de I’observateur » qui suggerent « le cadre
dans lequel viendra s’inscrire la description de 1’objet a modéliser (I’observé) : ces trois visions, la
fonctionnelle, I’organique et I’historique, devront se joindre et s’imbriquer ... » (p. 65).

Le méme auteur parle aussi de « trois viseurs » , de « trois instruments d’observation » et il
note également qu’il ne faut pas oublier le « rapport de cet observateur modélisant avec 1’observé
modélisable » (id.). Cette interaction sujet-objet ne doit pas étre négligée dans 1’étude de cas.

La « théorie du systeme général » telle que 1’a exposée et illustrée Le Moigne (1990) a
certainement beaucoup a nous apprendre pour 1’é¢tude de cas et le plan d’étude qu’il propose (p.
66) et qui inspire son livre pourra suggérer des questions utiles a I’analyste de cas. Cette perspective
systémique aide a concevoir certains traits importants de 1’étude de cas. Le cas ne doit pas étre
congu comme une totalité, ni comme un systeéme fermé, mais comme un systeme ouvert. Il a été
découpé dans une réalité¢ qui le déborde, mais avec laquelle il garde des liens : On le mutilerait en
ignorant ces liens. L’étude de cas n’est donc pas seulement une analyse interne de celui-ci, mais
aussi I’analyse des relations de celui-ci avec son contexte et avec son évolution dans le temps.

L’¢étude de cas sera examinée en référence a des travaux qui lui ont ét€ consacrés et, en
méme temps, aux analyses de I’activité en situation de travail, avec le souci de faire apparaitre des
convergences entre les deux démarches.

Suite a la définition de 1’étude de cas, nous entamerons la définition de la méthode
qualitative en générale et en particulier des méthodes utilisées pour I’analyse de 1’é¢tude de cas, je
vais commencer par la méthode ethnos suivie de la méthode clinique.
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1.1 : Présentation de la méthode Ethnos :

« L'unité de l'esprit humain, si toutefois elle s'élabore a travers l'histoire, ne peut étre
cherchée que dans la quéte du sens et dans le jeu des significations, attestant le caractere
irréductiblement téléonomique des activités humaines, donc des praxis et des pratiques
sociales, et, par conséquent, des investigations scientifiques et de la recherche, autrement
dit Sg l'entreprise de connaissance, qui est, elle-méme, une de ces pratiques sociales" (p.
14)™.

Une premicere lecture de la situation affirme : "A I'heure actuelle, les termes ethnologie,
anthropologie ou anthropologie sociale sont a peu pres synonymes. Le fait d'utiliser I'une ou l'autre
de ces dénominations, ou de se définir comme simple "ethnographe", correspond a des enjeux de
distinction ayant cours a l'intérieur méme du champ disciplinaire, qui peuvent varier selon les
circonstances ou les positions théoriques, thématiques voire institutionnelles" (Géraud et all. 1998, p. 15)

Sous le terme de méthode de 1’ethnos, il se regroupe des pratiques de recherches initiées.
- en anthropologie'*” : science qui travaille & réunir les connaissances sur ’Homme dans sa
globalité.
- Enethnologie : discipline qui s’intéresse a I’étude de I’organisation sociale des peuples, des
ethnies, a leur lecture'' ;
- En ethnographie'>* qui désigne aujourd’hui la partie de recherche de terrain qui consiste a
recueillir par enquéte directe des traces écrites sur la fagon de vivre de groupes sociaux

identifiées.

Ces trois termes continuent d'étre utilisés pour signifier la forme particuliere que prendra, a
un moment précis, le travail ethnologique : on parlera encore par exemple d'ethnographie pour
caractériser le terrain et d'ethnologie ou d'anthropologie pour insister sur I'effort d'explicitation de
I'apport théorique de la recherche." (Géraud, Leservoisier, Pottier, 1998, p. 14)

Les recherches s’intéressent a I’ethnos, c’est a dire au sentiment d’appartenance a un groupe
social identifié, aux rituels, aux marquages identitaires qu’ils s’imposent pour €tre connu comme
membre de leur tribu.

Dans les sciences de 1’éducation, nous allons essayer de montrer un ensemble de points des
trois termes : anthropologie, ethnologie et ethnographie :

149 Ardoino T & Lecerf Y., 1986

130 Riviere C. 1999

" Emy P. 1991

152 Lapassade G., 1990, pp. 119-131.
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1.1.1 : Anthropologie'** :

Cette discipline, la science de I'Homme (anthropos), reine de toutes les sciences humaines
au début du siecle, dont elle devait étre I'aboutissement, s'est malheureusement compromise dans
le grand mouvement colonialiste. Elle en a épousé toutes les catégories a priori : son but était (et
cela ne choquait personne !) d'étudier les "primitifs", les "sauvages", les autochtones", les
"indigeénes" parce qu'ils seraient plus prés que nous de l'origine de I'humanité ; des arriérés, en
somme : des "sociétés arrétées dans le temps", qui n'ont pas eu, en fait, de civilisation ; des peuples
dits "archaiques", ayant échappé au progres et notamment celui de la science ! "Au lendemain de
la seconde guerre mondiale, sous l'influence de la tradition anglo-saxonne, l'usage du terme
anthropologie sociale se répandit en France. [...] Pour Balandier, il s'agissait avant tout de se défaire
de la connotation péjorative d'une ethnologie trop identifiée a la science des seules sociétés
primitives et qui avait par ailleurs a se défendre d'une histoire liée a celle de la colonisation. En
cherchant a rompre avec les idées recues de I'ethnologie sur les populations dites traditionnelles,
en se proposant de mettre au coeur de la réflexion les bouleversements sociaux induits en Afrique
par la décolonisation." '**

La notion de "peuples primitifs", est aujourd'hui soigneusement évitée (Cf. Le musée des
arts premiers) parce qu'elle connote immédiatement "peuples inférieurs", ce qui peut étre vécu
comme un trait de racisme. Ce travers est pudiquement désigné par I'euphémisme
"I'ethnocentrisme" : "Parler des autres, ce n'est pas parler sur le dos des autres ni contre eux. Rien
de moins facile, cependant étant donné 1'ethnocentrisme [...]. Chacun s'identifie, par sa langue, son
faci¢s, ses manieres de vivre, a une communauté dont il a assimilé les valeurs. Il a tendance a
rejeter, critiquer ou dévaloriser ceux qui ne sont pas comme lui. Lors de la découverte de
I'Amérique, des Espagnols refuserent d'abord aux Indiens le caractere d'humanité, parfois pour
justifier l'esclavage, tandis que des Indiens tuerent des Espagnols pour vérifier qu'ils étaient
mortels. [...]

L'ethnocentrisme, dont cherche a se débarrasser 1'ethnologue, est 'attitude consistant a juger
les formes morales, religieuses et sociales d'autres communautés selon nos propres normes et donc
a juger leurs différences comme une anomalie [...]. L'exotisme, comme culture du pittoresque
retenant les curiosités et les bizarreries des autres, peut virer a l'ethnocentrisme lorsqu'il
s'accompagne d'une attitude dévalorisante a leur €gard et au racisme lorsqu'il produit rejet et
hostilité"'>>. Si I'objet de l'anthropologie est de penser les différences et de penser l'autre, 1'altérité
n'est pas facile a accepter pour les "civilisés" que nous sommes.

Les modeles de pensée, le structuralisme puis le systémisme, vont petit a petit désamorcer
ces présupposés en montrant que ces sociétés sont organisées et qu'elles ont en fin de compte une
culture autre (Lévy-Strauss, 1958). La différence arrive a étre pensée en dehors du jugement de
valeur (Dossé, 1991). La décolonisation a fortement secoué 1'anthropologie qui aujourd'hui ne fait
plus consensus sur ses buts de mise a jour des ¢léments d'une nature humaine, universelle. En

153 vial M., 2001, cahier 36.

154 Géraud, Leservoisier, Pottier, 1998, p. 15
155 Riviere C. 1999 (1995), pp.12/13
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revanche, elle s'attache a comparer les différences entre les cultures.

Pour faire court, sera appelé culture "l'ensemble complexe incluant les savoirs, les
croyances, l'art, les mceurs, le droit, les coutumes ainsi que toute disposition ou usage acquis par
I'Homme en société" (Tylor, 1871). La culture est donc ce qui relie les hommes d'un groupe social
et les agit : ils y participent au dela de ce qu'ils en croient. Sachant que culture ne veut pas dire
reproduction a I'identique : "si la culture représente une forme de permanence dans la durée, elle

. \ 1
est soumise a des changements".'*°

L'anthropologie est toujours dans un projet de généralisation des connaissances sur
I'Homme : "Pour Levi-Strauss, l'utilisation du terme anthropologie correspondait a la volonté de
mettre sur pied un projet intellectuel de vaste envergure visant a I'étude comparative de 'Homme
en société. Anthropologie semblait plus a méme de restituer I'ambition théorique et la vocation
généraliste de ce programme " (Guéraud et all. 1998, p. 15).

Le postulat de 1'anthropologie comme discipline de recherche est qu'il est possible de passer
du local au général : "L'anthropologie prend pour objet des unités sociales cohérentes et de faible
ampleur qui, ou bien constituent un échantillon représentatif d'une société globale qu'on souhaite
appréhender [...], ou bien ont une position originale par leur sous-culture spécifique [...]. La
démarche consiste bien a extrapoler le global a partir du local par la saisie des rapports
interindividuels et institutionnels, des principes d'organisation et de production, des valeurs
dirigeant la vie commune. [...] L'anthropologue pose les questions suivantes : quelle est la nature
et 'origine des coutumes et des institutions ? Quelle est la facon dont 1'individu vit sa culture ?
Quelles significations revétent entre groupes voisins les différences sociales et culturelles ? Le
point de vue comparatif demeure donc toujours a l'arriere-plan lorsqu'on cherche les ressemblances
et différences entre groupes humains, lorsqu'on souligne les clivages entre hommes et femmes,
jeunes et vieux, chefs et sujets a l'intérieur d'un groupe, ou bien lorsqu'on confronte en miroir les
anthropologies allemandes et frangaises. Soucieuse de totalité, 1'anthropologie étudie 'Homme
sous toutes ses dimensions, en montrant comment, a l'intérieur de ce que M. Mauss appelle le
phénomene social total, des ¢léments d'une économie par exemple ne peuvent étre compris et
expliqués qu'en relation avec des phénomenes politiques, religieux, parentaux, techniques,
esthétiques. Chaque élément isolé prend signification de I'ensemble culturel et social dans lequel il
s'insere. Le méme ensemble social peut aussi €tre saisi par d'autres disciplines avec lesquelles
I'anthropologie entre en complémentarité."”"

L'anthropologue reconstruit une fiction travaillée comme telle : "l'anthropologue, au méme
titre que le flaneur ou l'amateur, apprend a voir, décele, révele, met a jour, relie, jette des ponts,
conjoint, disjoint, compare et, ainsi, petit a petit, construit un monde qui sera le produit de sa
pratique. Le modele ne se situe pas tant hors de ce qu'il observe que dedans, surgissant de

136 Riviere C. 1999, p.90.
157 Riviére C., 1999, p.16
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o] A p . eyl
I'expérience méme et non plus posé a priori""” s

1.1.2 : Ethnologie :

L'ethnologue se sublime dans la figure de l'aventurier. L'explorateur spécialiste du
dépaysement ne s'est pas toujours conjugué avec "la tolérance, le rejet des préjugés liés a son
milieu, sa classe", sa formation d'origine pour arriver a comparer de fagon critique et distanciée,
contrairement a ce qu'en dit Claude Riviere (1999, p.21). Mais c'est aujourd'hui le but de cette
discipline. Cette discipline a largement partagé les préjugés racistes déja évoqués pour
I'anthropologie (voir Géraud et all. pages 14/15). "L'ethnologie est le plus souvent associée a la
science des sociétés exotiques. Les recherches récentes, en milieu urbain, par exemple, n'ont pas
totalement invalidé cette idée bien ancrée dans le sens commun. Tout au Plus, le grand public a-t-
il vu dans ces entreprises une maniere amusante de « tribaliser » les populations occidentales. Mais
rien ne sert de dénoncer l'archaisme de cette représentation de la discipline si ce n'est pour répondre
a la question faussement simple : qu'est-ce que 1’ethnologie ?

A priori, I'ethnologie semblerait bien €tre la conjonction entre un objet d'étude privilégié,
les sociétés traditionnelles, une méthode, I'enquéte prolongée de terrain, mais surtout des
problématiques classiques concernant par exemple le rituel et la croyance, les structures de parenté
ou l'organisation sociale..[...] Mais on ne peut se contenter d'un tel implicite : les recherches et les
approches reconnues comme ethnologiques dépassent désormais trés largement le domaine
classique et clairement identifi¢ de la discipline. [...]" (Géraud, Leservoisier, Pottier, 1998, p.11).

Le fonctionnement de I'ethnologie n'est pas sans rappeler celui des Sciences de 1'éducation :

- les objets que I'ethnologie étudie peuvent tre étudiés par d'autres disciplines

- les méthodes, les programmes de recherche employés en ethnologie ne lui sont pas
réserveés

- le méme objet ¢tudié peut étre étudié avec d'autres questionnements que ceux de
l'ethnologie (I'ethnologie n'épuise pas ses objets)

- I'ethnologie crée des objets nouveaux dans son champ - I'ethnologie ne s'est pas instituée
de la méme facon selon le pays dont on parle...

Les fluctuations d'emploi des termes anthropologie, ethnologie et ethnographie reflétent des
interrogations méthodologiques et épistémologiques présentes dés l'apparition de la discipline et
qui ne sont pas toujours résolues de maniere rationnelle et débattue.

Les frontieres sont floues entre anthropologie, ethnologie et méme sociologie (en fait ici
par sociologie est désignée I'é¢thnométhodologie sous le terme : "I'école de Chicago"). Ainsi Levi-
Strauss est revendiqué par 1'anthropologie et par I'ethnologie : ce sont les études conduites qui se
départagent et leurs projets dans ces disciplines, non pas leurs auteurs. (cf. Géraud, Leservoisier,
Pottier, 1998, p.16).

158 Affergan, 1997, p.121
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Le trait distinctif entre ethnologie, et ethnométhodologie semble bien étre, comme I'a
avancé Malinoswki que, en ethnologie, "les faits de culture sont implicites ou inconscients aux
acteurs indigenes : il devient indispensable d'observer ce qui ne peut pas étre dit " [...] "La culture
ne s'exprime pas tant dans des institutions ou des régles, que dans des manieres d'agir ou de penser
vécues de fagon inconscientes" (Guéraud et all. p. 27)"; alors qu'en ethnométhodologie, les
acteurs peuvent dire le pourquoi de leurs actes, méme si au moment ou ils les font ils n'ont pas
besoin de se le dire. Et c'est ce "pourquoi” (le sens) que le chercheur travaille.

Enfin, autre caractéristique de cette discipline, le projet de totalité :"Les phénomenes
sociaux et culturels sont cohérents et structurés : I'ethnologue doit se pencher sur l'ensemble des
aspects d'une société, sans €carter a priori certains domaines de la vie sociale, ni certains types de
phénomenes : il ne s'agit pas de préférer les événements publics aux événements privés, ni les actes
sociaux d'importance aux menus gestes du quotidien, ni les manifestations rituelles a la vie
matérielle. L'ensemble des observations doit s'intégrer pour donner sens a une totalité sociale. Ce
projet de totalité est perceptible dans les monographies, ces ouvrages par lesquels les ethnologues

. N , crar 7 sz 1 .
classiques ont restitué a la communauté savante leur analyse des sociétés étudiées."'®’; ce qui

N . . 161
conduit a la notion de monographie'®'.

"L'objectif du chercheur consiste a dégager une norme, soit un ensemble de constantes a
partir des matériaux engrangés. [...] L'ethnologie consiste avant tout a construire des modeles
culturels. [...] a relever les représentations qui structurent le quotidien du groupe étudié."'®?

1.1.3 : Ethnographie :

A T'origine, étude des traces écrites d'une société (en général disparue). Champollion était
ethnographe quand il décrypta les hiéroglyphes devenus illisibles a tous.

A partir du succes scandaleux de 1'ethnométhodologie américaine, Méhan utilise ce terme
pour croiser les pratiques de I'ethnologie et les principes de 1'ethnométhodologie. "Sans vouloir
envisager une date de naissance précise a ce mouvement, prenons a la lettre les quelques allusions
en forme d'hommage, éparses dans le texte de Woods, a I'ceuvre de G.H. Mead. Il semble bien que
ce soit lui, et par "l'école culturaliste" américaine que, des les années cinquante des anthropologues
se soient reconvertis dans I'¢tude du systeéme éducatif, créant cette discipline alors étrange :
'anthropologie de 1'éducation.

159 en mettant en relief ce trait, on en arrive a l'ethnopsychanalyse telle que Tobie Nathan la pratique et la théorise. Par ailleurs, la
connaissance d'une théorie du psychisme peut permettre la distanciation par rapport au vu et entendu et de ne pas prendre "au pied
de la lettre" le dit des acteurs de terrain qu'on rapporte. Pour un contre-exemple voir Véga, A. (2000) : 'accumulation de citations
des acteurs de terrain décontextualisées, sans qu'on sache ce qu'elle signifient en situation pour les locuteurs eux-mémes, construit
une fiction qui n'est pas travaillée en tant que telle et se donne comme le reflet (vrai) de la tribu étudiée.

160 Géraud et all. 1998, pp. 27/28

161 1bid, pages 28/30

162 Mucchielli, 1996, pp.148/149.
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Deés l'origine, celle-ci s'est nourrie d'études de cas et de monographies, centrant ses intéréts
sur les minorités comme objet et "l'enculturation” comme théme ("l'enculturation" désigne le
processus par lequel les membres d'une communauté intériorisent les traits spécifiques a celle-ci).

[...]. on distingue [...].

1. L'ethnographie holiste (holistic ethnography) distingue les schémes DE comportement
(patterns of behaviour) des schémes en vue du comportement (patterns for behaviour) et
s'emploie a étudier les deux aspects de la réalité sociale, matériel et mental, affectif et
intentionnel.

2. L'ethnographie de la communication ou ethnographie constitutive, utilise "l'observation
participante" et l'analyse d'enregistrements vidéo afin de formuler ou de vérifier des
hypotheses. [...]." (Introduction a Peter Woods, 1990, p. 15/16).

Un emploi tout a fait inattendu du mot "ethnographe" pour désigner non plus une discipline,
ni une méthode mais I'ensemble du travail de terrain, fait par l'ethnologue qui (parce qu'il doit
écrire) est appelé "ethnographie". C'est 'emploi des traducteurs de Peter Woods (1990). Ce qui fait
que sous ce terme sont désignés des principes qui peuvent étre revendiqués par l'anthropologie,
I'ethnologie et I'ethnographie, et méme I'ethnométhodologie. Ainsi : "[...] la méthode
ethnographique dont les fondements exigent le refus de tout préalable théorique, de toute grille de
lecture a priori dans 1'étude de "terrain". Loin de considérer que les faits sont naturellement muets
et que le réel n'a rien a dire s'il n'est diment expérimenté et interrogé dans le cadre d'un modele
d'interprétation, l'entreprise ethnographique montre qu'une patiente enquéte descriptive permet, a
terme, la décantation des données rhapsodiquement collectées et, a partir d'elles, I'émergence de
"thémes" ordonnateurs préludant a la formation de concepts "enracinés" qui s'articulent enfin au
sein d'une théorie sui generis. Au cours de l'observation-description, les centres d'intérét se
circonscrivent d'eux-mémes, délinéant des objets et des problématiques de plus en plus précis selon
le processus de la "focalisation progressive" (Peter Woods, 1990, Introduction, p. 7).

Notons qu'une discipline naissante peut étre rattachée a 1'ethnographie, c'est
l'ethnobiographie : "Le champ disciplinaire, comme le mot, est jeune. L'expression a été forgée par
Jean Poirier en 1979 et définie par lui dans 1'ouvrage qu'il a consacré aux Récits de vie, théorie et
pratique : "L'ethnobiographie constitue, a partir de l'informateur, une méthode de maieutique
sociale qui permet au sujet de se retrouver lui-méme et qui lui donne la possibilité de porter
témoignage sur son groupe, sa société, sa culture" (p. 42). L'ethnobiographie est la forme la plus
récente de 1'approche biographique en sciences humaines et plus particulierement de la collecte des
récits de vie en ethnologie. Cette dernicre remonte a la fin du si¢cle dernier avec les travaux des

1
ethnologues anglo-saxons"'®’.

163 Mucchielli R., 1996, pp 63/64/66
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1.1.4 : Ethnométhodologie :

Mouvement né en réaction contre la sociologie dominante'®*, dite positiviste, d'abord aux
¢états Unis puis en Angleterre et enfin en France. Ce terme a été inventé par Harold Garfinkel sur
le modele de "ethnobotanique" ou "ethnomédecine". L’ethnométhodologie, c’est la quéte des
méthodes employées par les membres d’une méme tribu pour donner du sens a ce qu’ils font.

"Harold Garfinkel est le pére fondateur de I’ethnométhodologie. Il est né en 1917 et est toujours
vivant. En 1946, il commence des études doctorales a Harvard sous la direction de Talcott Parson.
Celui-ci a eu une tres grande influence sur lui. H. Garfinkel soutient sa thése en 1952 et obtient un
poste dans I’Ohio. Entre temps il s’initie a la phénoménologie principalement par 1’intermédiaire
de Husserl, Schutz et Merleau- Ponty. En 1954, il est nommé a I’universit¢ de Californie
(University of California Los Angeles) ou il enseigne toujours.

Son ceuvre principale date de 1967, il s’agit des Studies in Ethnomethodology. C’est I’ouvrage de
référence numéro un dans la discipline. Cet ouvrage n’a toujours pas ¢€té traduit intégralement en
frangais. [...] certains passages des Studies ont été traduits. Les deux principales sources ou on peut
trouver ces traductions sont:

« le 3¢me numéro de la revue Problémes d'Epistémologie en Sciences Sociales publiée par
le Centre d’Etude des Mouvements Sociaux (C.E.M.S.) en 1984.

* le mémoire de D.E.A. de Jacqueline Signorini (1985).

La pensée de H. Garfinkel est donc tres difficile a connaitre d’une part, comme nous venons
de le voir, parce qu’il y a peu de traductions disponibles, d’autre part parce que les textes en eux-
mémes sont d’une lecture ardue.

En effet, H. Garfinkel a la réputation d’étre un auteur tres difficile. Ce qu’il €écrit est tres
obscur et il revendique cette obscurité car il veut provoquer chez le lecteur un "dépaysement
intellectuel”" ¢’est-a-dire qu’il veut modifier ses maniéres de penser... surtout, dit-il, si le lecteur est
sociologue ! [...].

C’est sur les campus californiens, dans une ambiance trés psychédélique (années 60),
qu’apparait I’ethnométhodologie.

L’ethnométhodologie nait en réaction a la sociologie classique de E. Durkheim dont le
principe fondamental est la réalité objective des faits sociaux. On ne s’intéresse plus désormais a
la réalité objective des faits sociaux en tant que telle mais bien en tant qu’accomplissement des
activités des membres de la tribu. [...]

Louis Quéré répondant a une question de Georges Lapassade (Pratique de Formation
(Analyses) n°11-12, p. 74) fait remarquer que 1’ethnométhodologie, ce n’est pas seulement un point

164 3 ce titre (et pour ne rien simplifier) on a mis ethnologie, ethnographie et ethnméthodologie sous I'etiquette "nouvelle sociologie",

en y ajoutant l'interactionnisme symbolique et le constructivisme social duquel découle aujourd'hui la dite cognition située. Cf. Peter
woods, 1990, p.16.
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de vue sociologique, c’est aussi : « un style, une maniére de travailler, une sensibilité¢ empirique,
un certain type de rapport aux données une attention aux détails, une méfiance a I’égard des
interprétations superflues, un souci de rigueur dans la description et I’argumentation, etc. ».[...].

Comme le souligne P. Charest (1994), I’éthnométhodologie s’inscrit dans le paradigme
constructiviste. Le constructivisme a été parfaitement résumé par une phrase de Bachelard (1938)
dans La Formation de I’Esprit Scientifique : « Rien ne va de soi, rien n’est donné, tout est construit.
» Cette démarche qui va a D’encontre de la démarche cartésienne sous-tend la méthode
ethnométhodologique. En effet I’ethnométhodologue construit son objet de recherche au fil de sa
recherche.

L’interactionnisme symbolique partage le méme postulat de départ : rien n'est donné, tout
est construit. La théorie de 1’étiquetage qui fait partie de I’interactionnisme symbolique pousse a
I’extréme cette idée en étiquetant les individus [...]L’interactionnisme symbolique s’intéresse aux
interactions, celles-ci devant €tre perpétuellement négociées et construites par les participants de
I’interaction. L objet de la recherche, c’est la conception que les gens se font du monde. Ceci va a
I’encontre du point de vue de E. Durkheim selon qui, méme si les gens sont capables de raconter
leurs pratiques sociales, leurs récits et leurs interprétations ne sont ni suffisamment précises ni
suffisamment claires pour étre d’un quelconque intérét scientifique.

Enfin si le pére de la phénoménologie est E. Husserl, ce dernier n’a pas influencé
directement I’ethnométhodologie. C’est par 1’intermédiaire de A. Schutz que H. Garfinkel a pu
baigner dans ce milieu phénoménologique si favorable au développement de 1’ethnométhodologie.
A. Schutz souhaite montrer que dans le "sens commun" il y a un mode de penser qui a sa cohérence
interne. C’est dans 1’ceuvre de A. Schutz que les ethnométhodologues ont trouvé cette idée de
sociologie non professionnelle, c’est-a-dire une sociologie du sens commun avec sa logique et ses
méthodes. F. Héran (1987) explique que les gens, les agents, sont capables de "rendre compte eux-
mémes de leur pratique antérieurement a toute pratique scientifique." Ceci nous renvoie a la célebre
expression de Garfinkel : les gens ne sont pas des "idiots culturels". [...]. (Marie, C. 1999).

L'ethnométhodologie a donc fait scandale. Considérée comme une secte, la confidentialité
y est, en effet, de rigueur car il faudrait avoir fait un tel travail sur soi que la formation a
I'ethnométhodologie deviendrait une véritable initiation et qu'il faudrait par exemple étre sans cesse
en relation avec un groupe de supervision.

Le but de la recherche est d'analyser la société en train de se faire et le comment de cette
auto-organisation. Mettre a jour la structuration locale des activités de la vie courante, le fait que
les gens exhibent des conduites ordonnées, régulicres, typiques sans qu'on puisse dire qu'ils suivent
des régles ou qu'ils sont agis par des contraintes normatives intériorisées : ils suivent et inventent
des ethnométhodes.

Le défi contre la sociologie dominante est de dire que l'acteur social n'est pas un idiot
culturel (boutade de Garfinkeld), il n'est pas seulement agi par des structures ou des alternatives
d'actions préétablies. Le sens n'est pas porté par le chercheur qui le dévoilerait en exhibant l'arriére
fond des acteurs. Le sens est construit par les gens au quotidien : 1'ordre social dérive du jeu des
acteurs, de leurs stratégies
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L'ethnométhodologie veut passer d'une volonté normative a une volonté interprétative. Elle
est contre la vérification d'hypotheses préétablies et contre 1'idée d'une consistance de 1'objet
d'é¢tude. En fait, l'ethnométhodologie est plus une "mouvance" qu'une méthode unifiée et
impérative. Ce n'est pas un corps de prescriptions mais une perspective assortie d'une série de
recommandations pour guider la recherche.

Il est vrai que I’ethnographie et 1’ethnométhodologie ont un cadre trés vaste mais nous
avons essay¢ d’approcher les fondements.

1.2 Etude de I’étude de cas : Procession des cierges de Salé (Maroc).

A mon jeune age, je m’étais rendue plusieurs fois avec mes parents & Salé pour voir la
procession des cierges sillonnée les ruelles de Salé ; un jour, j’avais demandé a mes parents
pourquoi cette procession, ils m’avaient répondu que c’est pour la féte de I’anniversaire de notre
Prophéte Mohammed (saws'®®) et que les musulmans le fétent comme les francais et les étrangers
qui fétaient Noel, c’était une réponse vague et j’avais beaucoup de questionnements. Mais je
voulais en savoir plus et surtout étre au-dela des barricres, c’est-a-dire au milieu de cette procession

non seulement parmi les invités mais entant qu’une vraie Slaoui.

C’est pour cela, aprés avoir choisi ce sujet de recherche : Mémoires, Traditions et
Transmission intergénérationnelle : cas du Moussem des cierges de Salé ; j’ai adopté une
triangulation méthodologique : les méthodes historiques et les principes de la méthode ethnos puis
la méthode clinique.

1.2.1 Déroulement de mon enquéte :

En ce qui concerne le déroulement de mon enquéte qualitative, nous avons choisi différentes
méthodes, c’est-a-dire une triangulation méthodologique : Observation, Observation participante,
entretien clinique, récit d’expérience. Donc, je croise la reconstitution d’inspiration ethnographique
avec les entretiens cliniques.

En sciences humaines et sociales, les approches qualitatives basées sur des outils comme
les entretiens, 1’observation, etc. se sont beaucoup développées ces trente dernieres années. La
triangulation est une procédure visant la validité des savoirs produits par la recherche. Elle consiste
pour I’essentiel en la superposition et la combinaison de plusieurs perspectives. Au cours de notre
enquéte qualitative, nous avons eu recours a trois principales méthodes :

- La triangulation théorique qui consiste a utiliser plus d’une perspective théorique
pour analyser les « données » (voir la premiére partie)

- La triangulation des outils de cueillette qui renvoie au fait de faire usage de plus
d’un outil (usage des entretiens, des observations, de 1’analyse de documents).

- La triangulation des sources qui signifie que les données sont recueillies aupres de
plusieurs sources différentes.

165 . . i . . .
6 Une formule d'eulogie en islam est une phrase de louange et de bénédiction que les musulmans pieux ont pris I'habitude de

prononcer ou d'écrire apres le nom d’Allah, de ses prophétes, en particulier notre Prophéte Mohammed (saws), et d'autres
personnages importants de I'islam.
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1.2.1.1 : La triangulation des outils de cueillette :

La triangulation repose sur 1’idée d’utiliser plusieurs méthodes de collecte de données pour
étudier un phénomene afin de le saisir dans toute sa richesse et sa complexité. La triangulation des
outils de cueillette renvoie a I'usage des entretiens, des observations (neutre et participante) et de
I’analyse des documents (archives et ouvrages historiques).

En général, I’approche par entretien (directifs, semi-directifs ou non directifs) peut fournir
des ¢éléments de compréhension nouveaux quand il s’agit d’itinéraires, de comportements, de
modalités, de stratégies et de contexte de pratiques notamment. Le recours aux entretiens est
particulierement adapté quand il est souhaité de reconstituer des histoires de pratiquants, analyser
les trajectoires des individus, les moments et les raisons qui guident leur parcours. La méthode des
récits de vie qui consiste a prendre pour fil conducteur I’histoire de la vie des personnes interrogées
peut se révéler particulierement pertinente. Dans certains cas, il peut étre intéressant de mener des
entretiens de groupes pour créer une dynamique ou pour observer des interactions entre individus.

1.2.1.1.1 La méthode historique : Analyse des documents :

A travers la méthode historique, je voulais comprendre et essayer d’expliquer le Moussem
des cierges a partir des traces historiques, en définissant les dates clés du Moussem tout en se basant
des faits historiques du Maroc. Plusieurs déplacements au Maroc m’étaient nécessaires afin de faire
des recherches dans les archives nationales ; mais ce n’étaient pas exhaustives parce les archives
du Moussem des cierges ne se trouvent que chez les familles concernées. Ce qui m’a poussé a
chercher plutot des ouvrages dans des bibliothéques nationales, mais j’ai trouvé une carence sur ce
sujet parce qu’il n’y a pas d’ouvrages spécifiques mais juste quelques chapitres dans des ouvrages
généralisés. Donc, le dernier recours pour avoir des informations est de trouver des articles
journalistiques numériques et surtout d’entamer une méthode ethnos qui est de se rendre plusieurs
fois au Moussem et effectuer des enquétes participatives. Chercher 1’information de la source.

Mais avant de partir sur le terrain, j’ai souhaité comprendre et expliquer le Moussem des
cierges a partir de ses traces historiques et évolutives. J’ai commencé par présenter la ville de Salé
ou se passe le Moussem des cierges, en passant par son histoire et celle de la procession des cierges
et de son évolution en définissant les dates clés du Moussem. De plus, une présentation De plus,
un petit rappel de I’origine de 1’idée de I’introduction du cierge dans le Mawlid Nabawi.

1.2.1.1.1.1 : Salé et son histoire :

Quelle meilleure introduction que la belle envolée lyrique des freres Tharaud qui ont
consacré un de leurs nombreux reportages aux « Deux villes des Mille et une Nuits : Rabat et
Salé ».

« A ’embouchure d’un long fleuve africain ou la mer entre largement en longues lames
frangées d’écumes, deux villes prodigieusement blanches, deux villes des Mille et une
Nuits, Rabat el Fath, le camp de la victoire, et Sal¢é la barbaresque, se renvoient de I’'une a
I’autre rive, comme deux strophes de la méme poésie, leurs blancheurs et leurs terrasses,
leurs minarets et leurs jardins, leurs murailles, leurs tours et leurs grands cimetieres pareils
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\ \ . . . r 1
a des landes bretonnes, a de vastes tapis de pierres grises étendus au bord de la mer'®® »

Rabat est la capitale politique et administrative du Maroc, résidence du Roi, siege des
ministéres et ambassades. Située au bord de 1’Océan Atlantique, elle occupe la rive gauche de
I’estuaire de Bou Regreg'®’, alors que Salé lui fait face sur la rive droite. Les deux villes-sceurs
forment la deuxieme agglomération du pays apreés Casablanca. Peu de lieux ont connu une histoire
aussi imprévisible cet estuaire. Il a en effet vu une succession de créations de villes qui ont toutes
laissé des traces, de I’antiquité jusqu’au 21°™ siécle. Ces fondations multiples sont fréquentes
dans le monde islamique ou chaque souverain veut laisser dans la pierre le témoignage de son
régne.

Rabat et surtout Salé¢ ont la réputation de deux villes saintes, de deux sanctuaires de
I’Islam, et il est certain qu’en apparence du moins, cette réputation n’est pas usurpée : le nombre
d’édifices consacrés au culte, la quantité de saint enterrés de part et d’autre de I’embouchure du
Bou Regureg.

D’un c6té, il existe une absence de continuité dans les multiples fondations de la ville de
Rabat. Il a fallu attendre le 20°™ siécle pour que ses divers noyaux finissent par se rejoindre et
constituer un des plus beaux ensembles architecturaux du Maroc. Salé en revanche a mené une
vie plus réguliére, plus calme, plus discréte et ce presque toujours de maniere indépendante par
rapport a celle de sa rivale de la rive gauche.

A partir du 18™ siécle, Rabat et Salé ont mené leur vie propre de part et d’autre du fleuve
et I’opposition entre les habitants des deux villes était si forte qu’un proverbe disait :

~ . .y y . . . . S . .. .1

« Méme si la riviére était de lait et si chaque grain de sable était de raisins secs, un rbati'®®
-1 / iqs . . .

et un slaoui'® ne se réconcilieraient jamais. »

Au-dela de son aspect architectural, Salé est une ville qui garde jalousement ses traditions
et habitudes religieuses, comme le Moussem des cierges. Ville des marins, elle revét a la veille de
chaque féte du Mawlid Nabawi'”’ ses plus belles parures pour accueillir la procession des cierges.

Salé ne s’est pas construite d’un seul jet. Malgré une documentation lacunaire et les
incertitudes des historiens quant a la date de sa fondation, les grands moments de son histoire sont
bien connus. Tout commence au 11°™ siécle quand la dynastie Zénéte des Beni Ifren autorisa le
clan des Banou Achara a construire sur la rive droite du Bou Regreg un premier noyau urbain,
composé¢ d’une citadelle (kasr), d’un oratoire et de quelques demeures, pour installer ses partisans

dans le but de participer a la lutte contre les hérétiques Bourghouata'’".

"% Tharaud J. EtJ.,1917, p.4.

7 Bou Regreg : nom de la riviére qui sépare Salé et Rabat.

198 Rbati : Habitant de Rabat

' Slaoui : Habitant de Salé

170 Féte commémorant la naissance du Prophéte Mohammed (saws), connu aussi par Mouloud.

7! Bourghouata : pluriel du mot en langue amazigh, ilghanaten, signifiant les rebelles, ceux qui se sont exclus de la
communauté (Khawarji) ; ils représentent une secte religieuse qui a dominé des tribus Masmouda occupant la Tamesna
(plateau central et la Chaouia actuels) et les Doukkala.
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Trés vite, de nombreux résidents affluant du Chellah'”* et d’ Andalousie viennent accroitre
la population du premier quartier appelé al Blida (la petite cité¢). Un second clan Ifrenide sera a
I’origine du quartier appelé Zenata' > du nom de leur tribu. Le clan andalou des Khairoun
s’installera alors a I’est du quartier Zenata (Derb Khiar). Ainsi fut édifié le premier noyau urbain
de Salé qui aura demandé¢ trente années de travaux, probablement entre 1033 et 1059.

A la fin du 11°™ siécle, Salé passe sous I’autorité de la dynastie Almoravide, et bénéficie
de quelques réalisations architecturales dont les remparts et une des toutes premieres mosquées
de la ville, appelée Jamaa Lalchahba. Cette mosquée, qui accueillait la priere du vendredi, était
isolée par rapport au noyau urbain primitif. Ce fait inhabituel dans la conception islamique des
villes n’a pas manqué d’interpeller les chercheurs. Cette spécificité est peut-étre due a 1’arrivée
d’une nouvelle vague d’habitants liés aux Almoravides.

Sous les Almohades' ™, le calife Abdelmoumen décida en 1132 de démolir la partie sud des
remparts pour dissuader la population de toute velléité de révolte. Son petit-fils Yacoub El Mansour
dota la ville d’une véritable mosquée, al Masjid al Aadham, dont la superficie dépassait de loin
toutes les mosquées du Maroc jusqu’a la fondation de la mosquée Hassan II de Casablanca. En
dépit, de la prééminence de Rabat, base de départ de la foi en direction de 1’ Andalousie, Salé sera
dotée sous cette dynastie d’un nouveau quartier, Talaa, en 1197, ou un groupe Almohade a été
probablement installé. Un pont de dix metres de largeur relia les deux rives du Bou Regreg. 11 fit
bati en pierres et en poutrelles de bois.

En 1260, Salé¢ était prise par les Espagnols, Ibn Khaldoun (1332-1406) a essay¢ de décrire
ses malheurs :

« Quand I’emir Abu Yhia s’empara de Salé¢, il en donna le commandement a son neveu
Yaqoub Ibn Abdallah... Devenu maitre de Salé, Yaqoub Ubn Abdallah voulut se mettre en
mesure de soutenir une lutte contre le sultan et fit un contrat avec des négociants européens
pour la fourniture d’une quantité d’armes. En 1960 (an 658 grégorien), le port se remplit
tellement de leurs navires que le nombre de matelots dépassa celui des habitants de la ville.
L’occasion fut trop favorable aux infideles pour étre négligée, et a la fin du ramadan,
pendant que tout le monde était a célébrer la fin de rupture du jetine, ils s’emparerent de la
ville, enleverent les femmes et mirent tout au pillage. Yaqoub Ibn Abdallah s’enferma dans
Ribat et expédia un courrier au sultan Abou Youcef... Abou Youcef était a Taza... il
rassembla aussitot ses hommes de guerre et partit au grand galop : de sorte qu’au bout de
vingt-quatre heures, il arriva sous les murs de Salé. De nombreux renforts, tant de troupes
soldées que de volontaires, accoururent aupres de lui ; et apres avoir assiége la ville pendant
quatorze jours, ils ’emportérent d’assaut et massacrerent tous les infideles qu’ils purent
atteindre. Le sultan donna ensuite I’ordre de fermer par un ouvrage de magonnerie la bréche
de muraille occidentale qui avait permis a I’ennemi de pénétrer dans la place : et pour
mériter encore plus la faveur divine, il y travailla de ses propres mains. »

172 Chellah : site se trouvant a Rabat. Ancienne cité romaine, dénommée Sala. Elle fut peuplée jusqu’au 10°™ siccle. Au 145"

siecle, les sultans mérinides en firent leur nécropole.

173 Zenata : ensemble de tribus appartenant a I’une des grandes confédérations tribales du Maroc.

174 Almohades : dynastie d’origine berbére (1147-1268) dont le pouvoir s’étendait de 1’actuelle tripolitaine (Libye) a
I’Espagne musulmane.
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Suite a ’occupation de Salé, en 1260, par les Castillans qui I’ont saccagée durant deux
semaines avant de prendre la fuite, le dispositif défensif de la ville fut complété sous la dynastie
Mérinide'”” par 1’édification du rempart manquant et par la construction d’un chantier naval
gigantesque. L’architecture religieuse ne fiit pas négligée non plus. Salé eut droit, au 14°™ siécle
a une belle medersa'’® dun pur style andalou mauresque, a une zaouia'’’ monumentale (Zaouia
Annoussak) parrain€e par les sultans mérinides et a deux oratoires. Une batisse qui servait de
caravansérail depuis le 11°"° siécle, fut aménagée pour abriter un hopital (bimaristante), nommé
aussi Madrassa al Ajiba. C’est sans doute au sultan mérinide Abou al Hassan (1299-1351) qu’il
faut attribuer 1’aqueduc de Sour Lakouas qui alimente la ville en eau.

‘ Salé semble avoir acquis son caractére urbain a I’époque mérinide, entre le 13°™ et le
15°™ siécle. Les remparts en ont délimité définitivement les contours. Malgré 1’existence de
quelques édifices extra muros, tel que la Zaouia Annoussak qui formerent le faubourg appelé
Sibara, la ville s’est exclusivement développée a I’intérieur de 1’enceinte.

D’apres la description de Ibn el Khatib (1313-1384), Salé est en pleine prospérité dans la
moiti¢ du XIVeéme siécle. Ibn el Khatib qui apres avoir perdu sa charge de vizir des Nasrides
de Grenade vit y vivre en exil :

Zéme

« C’est la vieille capitale du Maroc, une ville calme et distinguée, une zaouia, un vrai
jardin. Elle est célebre par sa grande médersa, son hopital, ses vins, ses productions de lin
et de coton, ses marchés bien approvisionnés, méme en esclaves d’Abysnies, par le calme
qui y régne au milieu des troubles qui désolent le reste du pays, par la fertilité du paturage
et sa banlieue, par le fleuve qui la traverse et la sépare de son Ribat, lieu favori de Yaqoub
el Mansour... Elle est la ville de prédilection de ceux qui recherchent le recueillement et
la solitude »

D’autres noyaux urbains vont graduellement s’¢tendre au détriment des terres agricoles et
des terrains vagues hors des remparts, permettant ainsi jusqu’a la moitié du 20°™ siécle,
I’extension de la ville jusqu’aux principales portes. Il en sera ainsi pour les quartiers bab Sabta,
bab Chaafa, Saff, Bourmada, Al Mellah al Jadid, Souika.

Des arteres commergantes vont petit a petit relier les quartiers d’habitation aux lieux de
négoce. Elles seront équipées de nombreux foundouks (caravansérails) ouverts aux campagnards
et aux commercants venus d’ailleurs afin de vendre leurs produits ou de se ravitailler. Les
foundouks abritaient certains corps de métiers et certains négoces ainsi qu’une population restée
en marge de la société Slaouie.

Caractérisée par une certaine permanence architecturale, la ville de Salé organise aussi, en
commémoration du Mawlid, une tradition ancestrale préservée comme un patrimoine immatériel :
le Moussem des cierges.

175 Mérinides : dynastie d’origine berbére (1269-1465).

176 Medersa : collége ou I’on dispensait les disciplines islamiques et les sciences.

177 Zaouia : lieu de regroupement des dévots. C’est aussi un regroupement de personnes appartenant & une méme confrérie
religieuse.



1.2.1.1.1.2 : L’histoire du Moussem des cierges de Salé¢ (Maroc) :

Parmi les cultures des Moussems, la procession des cierges a su donner a sa tradition une
forme si durable et porteuse d’un rayonnement pour garder aujourd’hui encore sa puissance
identitaire. A travers la communication des témoignages, ils doivent préserver les savoir et les
transmettre. Pour ne pas se perdre, un souvenir biographique doit se muer en souvenir culturel.
Cela passe par une mnémotechnie collective, dont sont ici mentionnés par des procédés différents :
la conscientisation, 1’éducation de la transmission, la tradition orale et la célébration collective.

Une distinction entre le festival et le Moussem est nécessaire pour la compréhension de
notre étude de cas.

Un festival est une manifestation festive qui n’a fait son apparition dans le langage commun
que depuis quelques années. Il s’établit dans une organisation spécifique impliquant I’installation
de sceéne et la mobilisation de I’ensemble de ce que 1’on appelle la modernisation des fétes. Un
festival ne fait pas participer les gens, mais les convoque, et n’acquiert pas la richesse d’un moment
collectif, car il reste toujours émanant de quelque chose. Les représentations, les artistes font une
performance scénique qui nous place directement dans 1’ordre du spectacle.

Le mot Moussem, de 1’arabe maousim (« saison » ou « moment particulier de I’année »),
est un rassemblement populaire qui s’opere autour d’un ouali ou marabout et qui se tient a dates
fixes, généralement une fois par an. Un Moussem est d’abord une féte religieuse qui réunit des
gens venus parfois de loin pour célébrer et honorer un saint. Processions, chants populaires, danses
et fantasias, mais aussi recueillement, méditation et priéres dans les sanctuaires des saints, les
Moussems du Maroc sont un creuset ou se mélent islam et superstitions, festivités et cérémonies.
C’est un espace-temps qui unit les Marocains des zones rurales autour de rites, croyances et
traditions. Certains Moussems ont disparu, d’autres se perpétuent et gagnent en force.

« Moussems, fétes musulmanes ou familiales, les festivités marocaines égreénent les saisons,
rompent la monotonie quotidienne et rappellent aux hommes les liens qui les unissent. Les
Moussems relévent d'un calendrier de croyances diverses. Le Maroc est la terre des saints, terre du
mysticisme musulman, ou les adeptes célebrent annuellement des processions vers les sanctuaires
de leurs maitres vénérés. Du nord au sud du Royaume, les Moussems se succedent, petites villes
de tentes, qui attirent badauds et marchands. Parfum de thé a la menthe, brochettes de foie grillées
sur la braise, fantasias étourdissantes, somptueuses robes des femmes, ornées de lourds bijoux,
raffinement des maquillages, fascinantes danses et chants envoltants... le Moussem refléte
l'identité culturelle de nombreux Marocains fideles a la tradition et ruraux. Si les manifestations de
cette culture populaire désertent peu a peu les milieux citadins, la vie quotidienne reste tout de
méme entrecoupée de jours féri€s ayant toujours un lien avec un événement historique ou religieux,
qu'il s'agisse de fétes nationales ou familiales »'®.

Le Moussem des cierges fut introduit au Maroc au début du 13°™ siécle par le juge de
Sebta (Ceuta), Ahmal al-Azafi (m. 1236). Dans son livre intitulé A/ Durr Al Munazzam fi mawlid
al-nabiyy al mu’azzam (De la naissance de notre illustre Prophete), al Azafi constate amérement
que les musulmans de Sebta et d’ Andalousie célébraient chaque année plusieurs fétes chrétiennes,
notamment Nogl. Cela constituait selon lui une innovation blamable (bid 'a). Pour sauver les ames

178 Rouzier M-P., Tréal C., Ruiz J-M., 1997, 192p.

93



de ses coreligionnaires et protéger 1’islam, il proposa une alternative « licite » a ces rituels paiens
: la nativité du Prophete, ou Mawlid. Commence donc une longue campagne d’acculturation de la
population de la ville, menée particulierement dans les écoles coraniques. Par exemple, il essaya
de faire de la Nativité un jour féri¢ pour marquer les esprits du plus grand nombre.

L’adoption de cette féte a Ceuta puise donc ses racines dans des causes politico-religieuses
profondes. La défaite de Las Navas de Tolosa (al-Igab) en 1212, qui ouvrit la voie a I’émiettement
du systeme almohade et au déclin progressif de la présence musulmane en Andalousie, fut le point
de départ d’une longue mutation socioreligieuse et d’une profonde crise politique. L’¢lite
religieuse, sentant 1’influence chrétienne de plus en plus importante, chercha des reperes
identitaires pour cimenter les populations musulmanes et les rassurer quant a leur avenir. La
Nativité semble étre ’un de ces moyens salvateurs.

Le veeu du juge Ahmad al Azafi de faire de la Nativité une féte religieuse populaire se
réalisa quelques années plus tard, quand son fils Muhammad (m. 1279) devint I’émir de Sebta en
1250. Celui-ci, pour des raisons aussi religieuses que politiques, fit de la Nativité une
manifestation solennelle et populaire. Le nouvel émir initia le Chérifisme, une politique qui faisait
du culte du Prophete et du respect de ses descendants un de ses piliers. Outre les avantages
matériels et moraux octroyé€s aux descendants du Prophete, Muhammad al-Azafi fit de la Nativité
un jour férié pendant lequel il organisait de somptueuses cérémonies et distribuait de 1’argent et
de la nourriture. L’exces de zele des nouveaux convertis a I’Islam poussa méme cet émir a vouloir
diffuser la célébration de la Nativité a I’ensemble du Maroc. Il aurait méme réussi a convaincre le
calife almohade al-Murtada (1248-1266) de la féter solennellement a Marrakech.

La Mawlid n’intégra définitivement le calendrier des fétes marocaines que sous les
Meérinides. Sans assise idéologique, ces derniers s’appuyerent essentiellement sur 1’établissement
malikite et adoptérent a grande échelle le Chérifisme. Timidement célébré par le sultan Ya’qub
bin Abd al Haqq (1258-1286), fondateur de la dynastie mérinide, la Nativité fut consolidée et
généralisée par son fils et successeur Yousuf (1286-1307) a partir de 1290.

L’¢évolution de la féte de la Nativité allait de pair avec le développement de la politique
chérifienne des M¢érinides et de leurs ambitions califales et hégémoniques. Il n’est donc pas
¢tonnant de voir la forme la plus aboutie de cette commémoration sous le sultan mérinide Abu Al
Hasan et son fils Abu Inan (1348-1359) qui, justement, portérent ces ambitions a leur paroxysme.
En effet, ces deux souverains ont essay¢ de ressusciter le projet califal almohade, notamment en
adoptant la titulature califale et en essayant de conquérir les autres contrées maghrébines.

Au tournant du 15 siécle, le systéme politique mérinide s’épuisa & cause de plusieurs
problemes structurels. N’ayant plus d’ambitions califales ni de projets expansionnistes, les
souverains mérinides, notamment Abu Said III (1398-1420) abandonnerent petit a petit leur
politique chérifienne trop coliteuse politiquement et financierement et abolirent les célébrations
officielles de la Nativité. Cette abolition n’empécha guere la perpétuation de ses manifestations
populaires tout au long du 15°™ siécle et au début du 16°™ siécle. Al Hasan al Wazzan, dit Léon
I’ Africain, signale que les « poétes composent chaque année a 1’occasion de la naissance de
Mahomet un poe¢me a la louange de celui-ci. [...] Les enfants ont également une féte le jour de la
naissance du prophete Mohamed (saws). Leurs peres sont obligés d’envoyer un cierge a 1’école,
aussi chaque enfant y apporte-t-il le sien. Certains enfants portent un cierge de trente livres [10
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kg], d’autres de plus, d’autres de moins. Ce sont de beaux cierges trés ornés, garnis tout a 1I’entour
de nombreux fruits de cire. On les allume a la pointe de 1’aube et on les éteint au lever du soleil.
Le maitre [de I’école coranique] a coutume de faire venir quelques chanteurs qui chantent les
louanges du Prophéte. Aussitot que le soleil parait, la cérémonie est terminée. [...] Les fruits et les
fleurs de ces cierges servent de cadeaux pour les enfants et pour les chanteurs »'’°.

L’aveénement des Zayadanides (les Saadiens de I’historiographie officielle) ne semble pas
avoir affecté le déroulement des réjouissances et des manifestations populaires a 1’occasion de la
Nativité. Toutefois, aucune cérémonie officielle ne fut signalée par les sources arabes et
européennes que nous possédons. Tout porte a croire que les premiers souverains de cette dynastie
ne jugerent pas bon de faire de la Nativité une commémoration étatique qui célébrait tant le
Prophéte que ses descendants désormais au pouvoir.

Nous pouvons avancer avec certitude que ce fut le sultan Ahmad al-Mansur (1578-1603)
qui réintroduisit la Nativité comme 1’un des principaux usages de la cour marocaine en s’inspirant
d’une tradition ottomane appelée Mavlid Kandili. En adoptant 1’idéologie califale, al-Mansur ne
pouvait négliger une telle manifestation qui pouvait donner lieu a une éniéme mise en scéne de
ses prétentions. La premicre célébration de cette procession dans plusieurs villes marocaines
remonte a ’an 1578. A cette occasion, la ville de Fes fit des oriflammes peintes, Marrakech en
papier et Salé en cire. C’est dans cette derniere cité que cette tradition perdure, faisant naitre sur
la rive droite de Bou Regreg, ce prestigieux et pittoresque Moussem des cierges de Sidi Abdellah
Benhassoun, traditionnellement organisé par les Chorfas Hassouni. Les générations se sont depuis
relayées pour le faire revivre tous les ans. Le Sultan Ahmed El Mansour Addahbi chargea le soufi
Sidi Abdellah Benhassoun (1515-1604) de veiller au bon déroulement de ce Moussem, devenu
par la suite I’apanage de sa descendance.

1.2.1.1.3: Le Saint Qurb"®” Sidi Abdallah Ben Hassoun :

Les Chorfas'™®' Hassouni sont les descendants du grand marabout Sidi Abdallah Ben
Hassoun, dont le mausolée se trouve a I’entrée et a I’est du cimetiére de Sidi Ben Achir. Ce célébre
saint est considéré par la majorité des habitants de Salé comme le « Soltan el bled » (patron de la
ville), et c’est a tort que divers ouvrages récents attribuent cette qualité au grand guérisseur Sidi
Ben Achir.

Né a Fés en 1515, Sidi Abdellah Benhassoun Abou Mohamed Abdellah Ben Hassan
Alkhaldi Al Hassani Al Idrissi, plus connu sous le nom de Benhassoun, originaire du Slas, au nord
de Fes (décédé en 1604). 11 était connu pour son désintéressement, son érudition, et ses capacites
de grand orateur et fut une sommité de son temps. « I/ prenait place dans la Grande Mosquée de
Salé ou la foule se pressait autour de lui pour le saluer et obtenir de lui des bénédiction ». 11 avait
puisé et affiné son savoir aupres de grands oulémas de Fés, tels Abdelouhad Al Ouencharissi et
Abderrahmane Doukkali, deux imams et prédicateurs de la Qaraouyine, ou Abdallah Habti,
cheikh de la Zaouia du Jbel Lach’hab, dans les environs de Chefchaouen. Il eut de nombreux
disciples dont le grand Moujahid M’hammed al-Ayyachi.

'7 Jean-Léon I’ Africain, 1956, p.209

180 e « Pole » autour de qui tourne toute la direction des affaires de ce monde.

181 Le mot chorfa est la forme dialectale de shurafa, pluriel de sharif (chérif). Ce sont les descendants du Prophéte Mohammed
(saws) et de sa fille Fatima (Fatma).
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Le savant Abou Abdallah el Afrani EI Marakchi dans sont traité qui contient la
nomenclature de tous les saints du 16 siecle, s’exprime ainsi : « Parmi les marabouts dont les
miracles sont incontestables, il faut citer Abou Abdallah Ben Ahmed, dit « Ben Hassoun »,
originaire de Slas, petit village a une journée de marche de Fes. Il quitta son pays pour fuir la
guerre civile qui divisait les différentes tribus de la région. Jusqu’a ce jour, Sidi Abdallah s’était
vivement intéressé aux succes de sa tribu et il se désolait lorsqu’elle essuyait un revers. Un jour,
il se rendit compte que son désir de voir sa tribu victorieuse lui faisait hair ses ennemis, musulmans
comme lui. Il décida de quitter son pays ou les freéres ne pouvaient s’entendre et il se rendit a Salé.
Peu de temps apres, des gens de Slas vinrent le voir et I’engager a s’en retourner avec eux. Sidi
Abdallah amena ses amis au bord de la mer, trempa un gobelet dans I’Océan et I’en retira plein
jusqu’au bord : « Voyez, dit-il, la mer est constamment agitée et ses vagues grondent
furieusement. Pourquoi I’eau de ce verre est-elle si calme ? — Parce qu’elle n’est plus dans
I’Océan, dirent-ils ? -Voila pourquoi je ne retournerais pas dans mon pays : vous €tes I’Océan et

je suis I’eau de ce gobelet, I’éloignement conduit au calme et a la paix »'.

I1 suffit, pour rendre compte de I’ampleur des connaissances acquises par Benhassoun, de
saisir que ses maitres lui avaient, tout a tour, simultanément, dispensé des cours d’une grande
rigueur de la théologie, de linguistique, de grammaire, de littérature, toutes les disciplines
maitrisées par Al Ouencharissi et d’études des textes du cheikh Khalil, dirigées par Zaqaq sans
rival en la lumiére et qui en outre, lui dispense 1’essentiel du savoir de la médecine, de I’exégese
du Coran et de la tradition prophétique. Benhassoun était le Quzh de son temps, il maitrisait les
sciences de I’interprétation du coran, il connaissait parfaitement la grammaire, la rhétorique et la
lexicographie arabe. Benhassoun était un orateur éloquent, il était ferme et endurant de compagnie
agréable et généreux ; il donnait des aumones en abondance constante, et défendait fermement la
vérité.

Le vocabulaire utilisé pour qualifier Benhassou, tourne autour de ses mérites religieux :
Qutb (Pdle), Arif bi Allah (connaisseur d’Allah), A/ fagih (le juriste), protecteur de la ville de
Salé ; quoi que classé parmi les juristes, il devait briller plus par son soufisme et son patriotisme
que par sa science.

Les plus belles paroles attribuées a ce grand saint et célébres a Salé sont celles-ci'® :

’ e danal
L ’amour est arabe HE

. Ypp Al
La confiance est berbére
.. .n. ;;'-‘:‘ 3
La ruse est citadine

Benhassoun fiit un grand mystique, un des plus grands soufis. Il avait des solides liens
avec le tassawouf marocain, c’est ainsi qu’il apprit le droit et le jihad auprés de son cheikh
Abdallah Habti, lui-méme disciple de son cheikh Abdallah Ghazouani, formé par Abdelaziz
Tébaa, qu’initié le cheikh Mohamed Jazouli. C’est par le soufisme que Benhassoun s’illustra le
mieux, chargé d’un potentiel spirituel et esthétique permanent, fonda a Salé ville sainte, I’ordre et
la tarika hassounia (la maniére de faire des Hassouni).

182 Cousté J., 1931, p.27
183 Ibid., p.29

96



Pour ses contemporains et ceux qui les suivent de pres, il ne faisait aucun doute que le
disciple de Jazouli Ben Hassoun avait grandement mérité les honneurs rendus aux saints. Dans
son ceuvre Abou Mohamed habri Assaghir décrivit Benhassoun comme un homme de sciences,
de piéteé, attaché a Dieu, a la connaissance fondamentale et grand combattant pour la cause de
I’Islam. Jour et nuit, les fouquaras (les pauvres a Allah) tenaient certes des cérémonies du dikr de
la récitation du « hizb"** du cheikh » Benhassoun et du hizb albahr du cheikh Chaili et la lecture
collective du Saint Coran, sur ordre du guth Benhassoun, ils pouvaient également participer sou
son ¢tendard propre aux compagnes de défenses contre les colonisateurs européens.

C’est en raison de la personnalité rayonnante du patriote et mystique Benhassoun que la
Zaouia Hassounia s’est frayée un chemin religieux, culturel et spirituel. Son sanctuaire constituait
en outre un lieu d’asile inviolable pour tout personne (opprimée) qui s’y réfugiait.

La zouia hassounia a largement contribué a susciter la mobilisation populaire autour des
hautes valeurs de notre patrimoine aux plans religieux et esthétique. La zaouia Hassounia a
surtout, concouru a repousser I’invasion du littoral par les agresseurs impérialistes, a travers la
période si trouble vécue par le Maroc. La présence du colonialisme exalta la résistance politique
et religieuse, c’est ainsi que les soufis et savant dont Benhassoun se démélerent pour exalter la
participation des marocains en participant avec leurs adeptes a la bataille de Oued Al Makhazine
(Bataille des rois).

Le sultan Ahmed Al Mansour trouva, en la zaouia Hassounia, un des plus st et les plus
efficaces soutiens. C’est ce sultan qui mit a la disposition du gutb Benhassoun le terrain qui servit
a construire la zaouia et sa demeure.

Ben Hassoun est sans doute 1’un des astres les plus brillants dans le monde musulman
depuis de nombreux siccles, la profusion de ses enseignements, la richesse de ses paroles, la
pertinence et la profondeur de ses réflexions lui ont valu le surnom de « ’astre illuminé ». Aimé
et connu par le commun des musulmans, apprécié et honoré par le soufis et les théologiens de
I’islam, I’imam est devenu un étendard de 1’islam et une référence incontournable.

La coupole de son mausolée fut édifiée par le sultan Moulay Ismail. Le mausolée Sidi
Abdallah Ben Hassoun est vénéré par les Slaouis et son moussem a lieu la veille du Mouloud,
anniversaire du Prophéte Mohamed (saws). Son culte est associ¢ a la cérémonie des cierges qui,
lors de lalggocession, sont déposés dans le mausolée ou ils restent un an dans I’attente du prochain
Mouloud .

184 (Hizb Al Cheikh» des wirds écrit au Xe siécle de I’hégire (XVle sie¢cle de I’ére grégorienne).

185 Mouloud ou Miloud : anniversaire de la naissance du Prophéte Mohamed (swa).
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D’autres paroles attribuées a Sidi Abdallah Ben

1
Hassoun'®® :

Wal 3 S
On m’adit : « Il n’y a pas de vie sans femme »,

Suis le chemin de Dieu et apprends les paroles du coran S gy

. . . . o ,4"\_}_“1’ .__;;.J_..;JJ»_" W
Lorsque je me suis marié la vie m’a paru plus belle,
Je me suis retourné, je n’étais ni plus heureux ni plus pieux U Yy o S sl 5
.. P Il =
Les enfants sont venus et avec eux la misere,

N . . S il 3en g S0
Et apres le bonheur, je suis devenu pauvre. Pt R N Ea 3

D’apres ces propos, Abdallah Ben Hassoun était un farouche adversaire du mariage... ! Il
se maria pourtant et sa descendance a pris, tout au moins par le nombre, une certaine importance.
Actuellement, la famille Hassouni compte environ quatre-vingts membres qui sont pour la plupart,
artisans ou commergants.

Les personnages les plus en relief sont :

e Si Abdesselemn Hassouni, célebre maitre-magon, beau-frere du khalifa du pacha, qui a
acquis une grosse fortune ;

e Son frere El Hadj Benachir, artisan, lui aussi dans une situation précuniere prospere ;

e Sidi Abdallah ben M’Hamed, commerg¢ant en gros, membre de la Chambre de Commerce.

Les influences a Salé est uniquement maraboutique. Ils sont les « Ouled es Soltan » (fils du
patron de la ville) et sont entourés de respect par la population. Ils se partagent les offrandes que
les fideéles déposent au mausolée du grand saint et pourvoient a I’entretien du tombeau de leur
anceétre.

Ce saint est encore trés visité. Les gens qui veulent accomplir un voyage, déposent sur le
tombeau, dans un ordre déterminé, des petits batons colorés. Si le lendemain, ces batons n’ont pas
6té déranggs, il vaut mieux que le voyageur différe son départ'®’. Et cette maniére de ziara (visite)
s’effectue aussi de nos jours et surtout pour les voyages longues durées ou les voyages
commerciaux.

186 Ibid., p.29
87 Ibid., p.30.
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Fig.3 : Arbre généalogique du Qutb Sidi Abdellah Ben Hassouni : Crédit : Zineb EL MANSSOURI
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e Le Cierge de Notre Dame de Nazareth :

Lors de notre recherche, nous avons trouvé un festival'® du patrimoine immatériel brésilien
‘Le cierge de Notre Dame de Nazareth’ ( Le Cirio de Nazaré) a Belém, dans I’Etat du Para au
Brésil qui a des similitudes avec le Moussem des cierges de Salé. C’est un festival qui rend
hommage a Notre Dame de Nazareth. Lors du deuxieme dimanche d’octobre a lieu la grande
procession, point d’orgue des festivités au cours de laquelle une image sur bois de Notre Dame de
Nazareth est transportée de la Cathédrale de la Sé jusqu’a I’esplanade du Sanctuaire, mais les
célébrations commencent en aoit et se poursuivent quinze jours apres la grande procession.

Pour ses origines', I’histoire raconte qu’au début du 18°™ siécle, Palcido José de Souza,
un habitant de la périphérie de Belem, la grande cité amazonienne, trouve une statue de Notre Dame
de Nazareth (Nazaré en Portugais) pres de la riviere Murucutu. Il I’emporte chez lui, mais le
lendemain matin, la statue a disparu. Elle est retrouvée au bord de la riviere. La sceéne se reproduit
inlassablement jusqu’a ce que José entreprenne de batir une chapelle sur le lieu ou se trouvait la
statue. En 1793 a lieu la premicre procession, de la basilique au palais du gouvernement pour la
célébration d’une messe.

La ville presque tout entiere y participe et de trés nombreux pelerins viennent de tout le
Brésil pour assister a ce qui est I’'un des plus grands rassemblements religieux au monde. La
célébration s’enrichie de nombreux ¢éléments culturels qui reflétent la multiculturalité de la société
brésilienne, notamment a travers la culture, la cuisine et I’artisanat amazoniens, avec des jouets
fabriqués en bois de palmier local. Sacré et profane se mélangent pour crée une manifestation
sociale aux multiples dimensions : religieuse, esthétique, touristique, sociale et culturelle. Les
bateaux jouent un role symbolique dans la procession, puisque Notre Dame de Nazareth est connue
comme la sainte patronne des marins. De petits autels sont installés en signe de dévotion dans les
maisons, les boutiques, les bars, les marchés et les établissements publics. La transmission
s’effectue au sein des familles, avec les enfants et les adolescents qui accompagnent leurs parents
aux festivités. Pour beaucoup, le Cirio est un moment de retrouvailles en famille, pour d’autres,
c’est un lieu de manifestations politiques.

"% https://ich.unesco.org/fr/RL/le-cirio-de-nazare-le-cierge-de-notre-dame-de-nazareth-a-belem-dans-letat-du-para-00602
' http://www.mariedenazareth.com/index.php?id=10888
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Figure 4 : Le cortége du cierge de Notre Dame de Nazareth a Belém, Brésil (Crédit : Site de 1’Unesco)
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1.2.1.1.1.4 : Les familles connues de Salé'? :

Tenter de répertorier succinctement les composantes humaines de Salé avant les vagues de
migration a grande échelle intervenues apres 1'Indépendance, et qui bouleverserent les structures
humaines et la hiérarchie sociale.

Nous laisserons de coté les familles n'ayant plus de lignée pour ne nous intéresser qu'aux
familles existantes que I'on peut ventiler en deux catégories : des familles anciennes'”' qui élurent
domicile a Salé durant les premiers si¢cles de sa fondation, du XIe au XVle siecles leur présentation
sera faite dans I'ordre chronologique depuis leur établissement.

L'autre catégorie comporte les familles dont la présence n'est signalée dans les documents
historiques que durant les trois derniers siecles, du XVIlIle au XXe, étant entendu que nombre de
représentants de cette catégorie vécurent a Salé bien avant cette époque.

o Les Idrissides : IlIs arrivérent a Salé au I1Xe siécle, avec 1'émir Issa ibn Idriss. Ils sont,
parmi les descendants du Prophéete (Ahl al-Beit), ceux dont I'établissement a Salé serait le
plus ancien.

Ils se fixérent successivement a Salé " le Vieux " faisant face a Chellah qui était encore
habité¢ a cette époque, puis a Salé¢ " le Neuf ". Les familles les plus connus parmi les
Idrissides sont :

o Les Alamyine : par référence au mont al-Alam, servant de sanctuaire au pole

soufi Moulay Abdesslam ben M'chich inhumé en 1225. Ils comprennent plusieurs
fractions. La branche " al-Alami Marso " retourna au mont al-Alam et la branche
" al-Alami Mrissi " s'installa sur la rive gauche avec Cheikh Moulay Brahim Aami
les plus réputé des saints de Rabat, tandis que la branche " al-Alami Debagh "
quitta Salé pour Fes, Marrakech et le Hijaz (comme il a été signalé
précédemment).
Les Idrissides encore a Sal¢ de nos jours sont, outre les Alamiyine, les
Chentoufiyine ou Bouchentouf. Ce sont des descendants de Moulay Abdeslam
ben M'chich de la lignée de son fils Abdessamad. Ils s'établirent parmi les tribus
de Semata et Beni Moussawar dans le nord au Maroc ainsi que dans les villes de
Fes et Salé.

e Les Touhamiyine : dont la filiation remonte a Cheikh Touhami ben Mohammed ben
Abdellah Chérif al-Yemlihi, fondateur de la ville d'Ouezzane, ou se trouve son sanctuaire,
et qui fut inhumé en 1678. Leur Zaouia est située au quartier Assaf.

e Les Kettaniyine :
Ils sont affilés a leur ancétre I'émir Yahya III, surnommé al-Kattani, petit-fils de Moulay
Idriss ibn Idriss. Leur zaouia se trouve prés du quartier de Bab Hssein.

"% Ismail Alaoui et Driss Mrini, Salé- Cité Millénaire, Ed. Eclat, 1997, pp. 110-115.
P hitp://www.selwane.com/index-php?option=com_content&task=view&end=98&Itemid=370 (consulté le 17 Décembre 2017)
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Les Alaouites :

Chorfa Hassaniyine dont la filiation commune Idrissides remonte a leur ancétre Abdallah
al-Kamil; ils sont les descendants d'al-Hassan Addakhil, arrivé au Maroc au milieu du XIIle
siecles. Ils s'établirent d'abord a Sijilmassa dans le Tafilalet avant de se répandre dans
différentes régions du Maroc. Les plus anciennement établis en fixeérent a Salé sous le régne
du sultan Moulay Ismael.

Les Kadiriyine :

Leur généalogie remonte au pole illustre dont I'éminence est incontestée au Machrek et au
Maghreb, Cheikh Abdelkader al-Jilali (1166). Le premier groupe des Kadiyine, venant
d'andalousie, arriva au Maroc a la fin du IXe siecles, pour s'installer a Fés ou on les trouve
de nos jours. Le groupe ayant du domicile a Salé était venu soit de Fes, soit d'Algérie selon
deux assertions divergentes. Leur zaouia est trés connue au quartier Zenata.

Les Laalou :

Le terme est une altération du mot Yaélou. Les Beni Yaalou constituent I'une des tribus qui
habitérent Salé dés sa fondation au début du Xle siecle. Le quartier a qu'elle seule porte
aujourd'hui le nom de Derb Laalou, entre les surélévation dite " Akba al-Kobra " et la zone
en contrebas de la Grande Mosquée "al-Jamad al-Aaddam". Ils comptaient des érudits, des
gouvernants et de grands marins.

Les Sedrati :

De la tribu Sedrata appartenant groupe des Sanhaja. Ils habitent Salé depuis le Xlle siecle.
Ils étaient réputés pour leur conduite vertueuse et leur savoir, qualité qui se sont perpétués
dans leurs descendances pendant des générations.

Les Bensaid :

Ils sont apparentés aux Sanhaja du Souss. Ils habitent Salé depuis le XIVe siecle et jouerent
durant plusieurs siecles, un role éminent dans le domaine du savoir et de l'exercice des
hautes charges.

Les Aamar :

Famille apparentée au cheikh et ascéte Ahmed ben Achir, andalou d'origine et slaoui de
résidence, qui mourut en 1364. Il s'agirait probablement de ses neveux ou de la lignée de
Omar Nefzi, le chef des mourides du Cheikh ben Achir. En tout état de cause, les Oulad
Aamar sont, de longue date, les conservateurs du sanctuaire de Sidi ben Achir.

Les Maéninou :
Famille d'origine arabe provenant de la Chaouia ou famille des Senhaja. La famille
Maaninou habita Salé¢ deés le XVe siecle et est connue pour son aisance et son haut rang
dans les hiérarchies sociale. Ils habitaient dans un quartier exclusif, connu aujourd'hui sous
le nom de " Derb Maénena ".
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Les Zniber :

Famille d'émigrants andalous installés a Salé apres la chute de Grenade a la fin du XVe
siecle. Connue également pour sa prospérité, 1'érudition de ses membres et leur vocation a
exercer de hautes charges.

Les ben Bouzid :

De la tribu des Idda Oubouziya des Haha. Venus a Salé au milieu du XVle siecle. Ils
comptent dans leurs rang des juriscousultes, des adoul et de grands fonctionnaires du
gouvernement maghzénien.

Les Zouaoui :

Ils appartiennent au Zaouiya d'Algérie. Cette famille s'installa au Maroc du temps des
Saadiens. Le gouverneur de Salé était un des leurs du régne du sultan Ahmed al-Mansour
ad-Dahbi au XVle siecle.

Les Fennich :
Arabes soufianes ou réfugiés andalous, ils assumerent 1'autorité a la téte du gouvernorat de
Salé avant I'avénement de la dynastie alaouite ainsi que sous le régne de ses sultans.

Les Hamdouche :

Leur filiation tribale reste difficile a établir. Le premier de cette famille a avoir connu la
notoriété est I'érudit et notaire Mhammed Hamdouch, qui était parmi les témoins de 1'acte
successoral de Cheikh Abdellah ben Hassoun en 1604. La famille s'est fait une réputation
dans le notariat et le commerce. Il semblerait que Cheikh Ali ben Hamdouch, inhumé dans
le Mont du Zerhoune en 1722, fiit un des leurs.

Les Hassouni :
Leur filiation remonte au maitre soufi et alem Abdellah ben Hassoun Selassi 1604 dont le
célebre sanctuaire est situé¢ pres de la grande Mosquée.

Les Aouad :

Famille d'origine hilalienne. Le premier a connaitre la célébrité dans cette famille fut le rais
(capitaine) Mhammed Aouad qui sévissait vers le milieu du XVIIe si¢cle contre les navires
chrétiens. La fonction de rais ainsi que la prééminence dans le domaine du savoir se sont
perpétués dans sa lignée.

Les Sbihi :

Ils sont de la tribu arabe hilalienne des Sbihi. Ils se fixérent a Salé du temps du sultan
Moulay Ismail. La science et les charges dignitaires furent leur apanage durant plusieurs
générations. Ce sont les fondateurs de la Bibliotheque Sbihi a Bab Bouhaja.

Les Bouallou :
Ils sont originaires de Tlemcen. Leur ancétre Mhamed Sidi Boualou vint a Salé du temps
de Moulay Ismail pour y enseigner. Le sultan lui donna la jouissance de propriétés fonciéres
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a Sal¢é ainsi qu'une partie de redevances versé€es par la tribu Amer. Il vécut dans I'aisance
ainsi que ses fils qui accédérent pendant plusieurs générations a des rangs ¢levés dans le
savoir et la magistrature.

e Les Harakat :
Ils sont originaires des tribus Hrakta hilaliennes. Le premier a gravir la hiérarchie sociale
fut Amer ben Mohamed Harakat, gouverneur de Salé vers le milieu du XVlIle siecle. Ils
succéderent dans 1'exercice des hautes charges et eurent une notoriété¢ dans le domaine de

savoir durant des générations. Il existe a Bab Hssein un petit secteur urbain dit Zankat
Hrakta.

e Les Cherkaoui :
Descendants de Cheikh Abou Obeid M'hammed ben Ali al-Kassim Charki Jabiri, inhumé
a Boujaad, le premier Cherkaoui a se fixer a Salé¢ fut I'érudit M'hamed M'fadel Charki en
1660, dont le sanctuaire se trouve pres de la Grande Mosquée.

e Les Talbi:
Leur ancétre fut le vénéré Ahmed Taleb Kasri, inhumé en 1662 et dont le tombeau est situé
pres de la Grande Mosquée.

e Les al-Aouni :
Arabes hilaliens de Doukkala, descendants de I'érudit Abdallah al-Aouni, 1684, venu
s'établir a Salé. Ils possedent une zaouia au quartier Ras-Achajra, dite zaouia DIil.

e Les Hajji:
Descendance du Moujahid Ahmed Hajji 1691. La Mosquée Sidi Ahmed Hajji se trouve a
proximité du sanctuaire de ce vénérable Moujahid.

e Les Bouchaéara :
Leur ancétre est un vertueux personnage qui conservait comme relique un cheveu du
Prophéte Mohammed, d'ou leur nom. Le premier de cette famille qui se fit une notoriété
dans l'enseignement fut Ali Bouchaara,1697.

e Les Mrini:
De la tribu Zénéte qui régna au Maroc. Ils habitent Salé depuis une époque ancienne, mais
les chroniques n'en signalent la présence qu'a la fin du XVIle siecle. On leur connait une
mosquée au quartier de Bab Hssein, ainsi qu'un petit secteur urbain dit Jamaa Lamrini.

e Les Bellakbir : (famille salétine mais qui n’est citée que depuis trois siecle(XVIII-XX))
Famille salétine qui s’occupe de la fabrication du cierge. Leur savoir-faire se transmet au
sein de la famille.

Les familles Salétines ou Slaouis font partis du patrimoine et de la mémoire de la ville de
Salé et les familles qui nous intéresse le plus dans notre recherche est la famille des Hassouni
(descendants de sidi Abdellah Ben Hassoun) et la famille Bellakbir (s’occupe de la fabrication des
cierges).
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Pour la suite de ma recherche, j’ai utilisé la méthode de 1’ethnos qui s’intéresse aux Slaouis
et plus précisément aux membres des familles qui s’occupent du Moussem des cierges et a leur
sentiment d’appartenance a cette communauté privilégiée.

1.2.1.1.2 : La méthode Ethnos : L’observation :

« L’observation sans armes est vide, 1’observation trop armée n’apprend rien : c’est a vous

de construire ce que vous devrez vérifier. On n’observe pas sans référence, sans points de
\ 192

repéres. »

Pour élaborer ce chapitre, j’ai utilisé la méthode ethnos qui s’intéresse aux groupes sociaux
et a leur appartenance a une communauté. En étudiant les codes, les rituelles, les procédures, les
habitus du groupe identifié. Afin d’établir cette identification, j’ai effectu¢ de 1’observation parce
que j’ai di partir sur le terrain afin d’accueillir et recueillir des traces de la fagon de vivre des
Slaouis en général et en particulier Les Hassouni et les Bellakbir lors du Moussem des cierges.

Je me suis intéressée aux familles Slaouis et a leur sentiment d’appartenance a une
communauté précise qui est la communauté des Chorfas. En étudiant les codes, les rituels'”, les
habitus'* et les marquages de ce groupe lors du Moussem des cierges de Salé. Cependant, la
différence entre habitus et rituels, habitus est un ensemble de techniques, de facons de faire
devenues routiniéres et naturels. D’ailleurs, dans 1’habitus, la fonctionnalité, 1’efficacité de la
technique fonde sa justification. Alors que le rituel est un bloc de procédures répétitives, organisées
par rapport un signifiant symbolique tres fort ; ¢’est-a-dire qu’il faut passer par « ¢ca » pour devenir
« cecl », ou pour obtenir le droit de faire cela, pour telle position dans le groupe. Et ’argumentation
qui fonde un rituel, d’une part, c’est I’effet qui engendre une transformation attendue sur I’autre et
d’autre part, il participe a la cohésion du groupe.

Quant au marquage, il est identifiable et distingué par le langage, notamment les mots clés ;
I’apparence, c’est-a-dire tout ce qui concerne 1’habillement, la coiffure, le port de bijoux, les
tatouages ; la maniere d’occuper I’espace et de tenir son corps : un certain rapport a la maitrise, a
I’autorité, a la soumission au chef peut étre distinctif d’un groupe : par exemple lors de la
procession, les Chorfas Hassouni sont distingués par leur posture et leur démarche au premier rang.
Ces marquages psychiques sont comme des indicateurs du sentiment d’appartenance a ce groupe
particulier qui est les Chorfas. Donc, j’ai essayé de repérer des marquages identitaires conscientes
ou inconscientes que les membres des familles Slaouis émettent lors des festivités.

Ceci une approche par observation, le plus souvent employée en complément de I’enquéte
par entretien est issue des méthodes de 1’anthropologie. Elle consiste en un long travail de
description et d’interprétation, elle peut mettre en lumiere la complexité de pratiques sociales, de
rituels, d’interactions, souvent méme dans leurs aspects tellement ordinaires qu’ils finissent par
passer inapercus, considérés comme « naturels » par les acteurs. Exemple d’observations :

192 Beaud et Weber, 2003
193 Eliade, M. (1965) Eliade, M. 1959
194 Bourdieu, P.1982
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observation d’une cérémonie (mariage, féte de no€l, jour de I’an) d’une pratique sociale/d’une
interaction (choix de sa place dans les transports publics, une relation familiale etc.), des lieux ou
des objets, etc. Dans notre cas, c’est I’observation du Moussem des cierges de Sal¢ et de la
population slaoui.

J’ai commencé a entrer sur le terrain choisi, le plus discrétement possible de fagon a voir
le fonctionnement et pratiquer 1’observation sous toutes ses formes et notamment « 1’observation
participante » ; durant les années de terrain de theése (de 2012 a 2015), j’assistais presque chaque
année aux festivités du Moussem des cierges aux milieux des familles, en prenant part a leurs
activités tout en essayant de retenir ce qui se fait et de comprendre pourquoi. Observer et poser des
questions sur le pourquoi et le « au nom de quoi » ils sont faits ainsi ses rituels. Les réponses aux
questionnements sont traitées dans les récits d’expérience de certains membres de la famille
Bellakbir et Hassouni.

Il est vrai que ce n’est pas évident de se trouver toujours au bon endroit au moment
adéquat, c’est pour cela, les récits d’expériences des membres des familles Slaouis complétent le
terrain de recherche. En prenant comme exemple des récits de vie de la méthode clinique, j’ai
utilis¢ des récits d’expériences qui décrivent le récit de « vie » lors du Moussem, je m’étais
intéressée aux individus et surtout a leur fonction et leur réle lors de ce Moussem des cierges de
Salé.

Quant a I’apparition du cierge dans le Moussem de Sidi Abdellah ben Hassoun est une
révolution, mais j’aimerais savoir non seulement son évolution mais aussi sa signification
« spirituelle » dans le Moussem, vu que le Qutb Sidi Abdellah ben Hassoun faisait partie de la
Tariga Jazoulia Chadilia.

1.2.1.1.2.1: Le Cierge :

Le cierge, la lampe, les fumigations sont parmi les rites essentiels. Les cierges (chemea)
sont des bougies, soit tres peinte, soit grandes et ornées. Ces dernieres sont celles que 1’on vend
aux encheres dans quelques sanctuaires lors de la féte ; on les apporte chez soi et on les allume de
temps a autre pour €¢loigner les maux et les tristes penses, tout comme les cierges de Lourdes, de
Saint-Victor, de la Chandeleur.

Ce sont plutot les petites bougies que 1’on allume dans les quobbas des campagnes, les grottes et

au pied des arbres saints. On peut aussi les laisser en offrande sans les allumer, si ’on n’a pas de

feu par exemple, et il est fréquent d’en trouver de toutes neuves'*.

195 Emile Dermenghem, Le Culte des saints dans I’islam maghrébin, edit Gallimard, 1954, p123
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e Le cierge dans le pays Ottoman :

La naissance du Prophete était saluée par les Ottomans le douze du mois lunaire de
rebitilevvel (Rabii Ier), et elle 1’est, aujourd’hui encore, en Turquie, par d’abondantes

illuminations aux chandelles, et ce depuis la fin du XVI® siécle'®®. La féte de la nuit du Mevlid
(Mawlid) est en effet regroupée avec quatre autres nuits saintes (Regaib, Mirac, Berat et Kadir)
sous le nom de « fé€tes aux chandelles » (Kandil- ler). La féte de la naissance du Prophéte (Mevlid
Kandili) devient ainsi « la Naissance aux chandelles » ; le mot turc kandil (chandelle) est une
déformation de I’italien candela a travers 1’arabe gindil. L’usage des chandelles a été emprunté
aux moines et aux anachoretes chrétiens qui utilisaient des veilleuses dans leurs cellules et leurs
oratoires. Ces lampes occupaient aussi une place importante dans les assemblées nocturnes des
chrétiens qui donnerent le nom de « lucernaire » a ce moment privilégié au cours duquel un hymne
invoquant le Christ en termes de « lumiere joyeuse » était lu. L’illumination des édifices religieux

connut un développement accéléré dans le christianisme a partir du IV® siécle'’. Par la suite, un
chrétien originaire de Palestine et converti a ’islam aurait encouragé le Prophete a installer des
lampes a huile (gindil) dans la mosquée de Médine'”®. Cette tradition s’enracina ainsi dans 1’islam
avant de connaitre un développement original chez les Ottomans.

A T’occasion de ces cinq nuits saintes mais également au moment du Ramadan, les villes
turques et Istanbul en particulier voient les minarets de leurs mosquées couverts de mille
lumiéres'”. L’usage d’allumer des chandelles s’étend a d’autres lieux de dévotion, tekke de
derviches et mausolées de saints (tirbe), et méme a des édifices privés non religieux comme, par
exemple, les ateliers ou les boutiques des artisans. La mosquée est toutefois le centre de cette
efflorescence de lumieres. Des inscriptions en lettres arabes ou des symboles sont dessinées a 1’aide
de chandelles sur des cordes tendues entre les minarets des grandes mosquées (fig. 1).

19 Sur cette féte en islam voir : Annemarie Schimmel, Das islamische Jahr. Zeiten und Feste, Munich, C.H. Beck, 2002, p. 64-79.

197 Catherine Vincent, Fiat Lux. Lumiére et luminaires dans la vie religieuse du XTI au XVI¢ siecle, Paris, Cerf, 2004, p. 31, 37.
198 Gerhard Bowering, « The Light Verse : Qur’anic Text and SGf1 Interpretation », Oriens 36, 2001, p. 117-118 ; C. Vincent, Fiat
Lux, op. cit., p. 248, note 2.

199 K adir Atlansoy, « Siileyman Celebi ve Mevlid Uzerine Bazi Bilgiler », Osmanli 9, 1999, p. 598-604 ; F. Georgeon, « Le Ramadan
a Istanbul de I’Empire a la République », art.cit., p. 34 ; Nebi Bozkurt, « Kandil », Diyanet Vakfi Islam Ansiklopedisi, Ankara,
Tiirkiye Diyanet Vakfi, 2001, vol. 24, p. 300-301.
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Fig. 5 : Mosquée turque et mahya pendant une féte de Kandil, peinture de Mustafa Fehmi Efendi (collection privée, Istanbul)

Selon une expression ottomane, “les minarets sont alors revétus de leur manteau ». La
tradition se poursuit aujourd’hui, mais les chandelles ont dés lors cédé la place aux banderoles
¢électriques qui courent d’un minaret a I’autre. Il n’est pas étonnant, par ailleurs, que le symbole
de la chandelle ait inspiré plusieurs arts qui représentent, sur le mode pictural ou a travers la
sculpture, des formes diverses et variées de lampes, de flambeaux et de bougies. On retrouve ces
motifs sur des compositions calligraphiques (MaSallah ) en forme de chandelle; nom « Allah »
dessiné par deux aiguieres, etc.), sculptés en relief sur les mihrab des mosquées ou cousus sur les

coiffes symboliques des soufis (fig. 2)*.

200 Malik Aksel, Tiirklerde Dini Resimler, Istanbul, Elif Yayinlari, 1967, p. 47-53 ; Nurhan Atasoy, Dervi> Ceyizi. Tiirkiye 'de
Tarikat Giyim-Ku=>am Tarihi, Ankara, T.C. Kiiltiir Bakanligt, 2000, p. 132, 178-179. Sur la coiffe soufie portant un motif de
chandelle voir : Yahya b. Salih el-Islamboli, Tarikat Kiyafetleri, [1907], édité par M.S. Tay>1 et M. A>kar, Istanbul, Sufi Kitap,
2006, p. 52.
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Fig.6 : Masallah calligraphié sous la forme d’une lampe, 1911 (collection privée, Istanbul)
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e Le cierge dans le Moussem de cierge de Salé :

Pour rappel, les grands cierges multicolores ne commencerent a faire leur apparition lors
des festivités de I’ Aid al-Mawlid Nabawi qu’a la fin du 16°™ si¢cle a I’initiative du sultan Ahmed
El Mansour Addahbi, imitant en cela une tradition des Turcs Ottomans. Ce sultan fut, en effet,
fort impressionné a Istanbul (au temps ou il s’y était réfugié avec son frére Abdelmalek) par la
magnificence des palais des califes Ottomans ainsi que par le faste des processions des cierges a
I’occasion de leur célébration du Mawlid. Lorsqu’il eut achevé la construction du palais al-Badie
de Marrakech (1593), le sultan Ahmed al Mansour célébra avec grand apparat le Mawlid, a I’instar
des festivités organisées par les Ottomans.

La fabrication du cierge est prise en charge par la famille Bellakbir depuis presque un
demi-siecle. Elle garde précieusement le secret de fabrication hérité de peére en fils depuis
plusieurs générations. Abdelkader et feu Ahmed Bellakbir ont hérité leur savoir de leur mére
Hajja Chekroun. Elle était la premiére de la famille a se dédier a la fabrication du cierge utilisé
pour féter Al Mawlid.

Settyimages
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Fig. 7: Feu Chekroun et sa famille ( Crédit :Centre d’inventaire et de documentation du Patrimoine de Rabat (Maroc)).

Fig. 8 : A.Bellakbri entrain de fabriquer le cierge de mille et une couleurs, Credit :Abdelhak Senna
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La famille Bellakbir est trés bienveillante a ce que son savoir-faire soit gardé mais j’ai
trouvé en cherchant dans des archives d’articles journalistiques, la base de la fabrication du cierge,
c’est a dire les ingrédients et la maniere de fabrication mais il reste 1’ingrédient secret qui n’est
jamais divulgué.

La famille Bellakbir s’y prend au moins deux a I’avance, parce que la confection du cierge
dure au moins 8 a 10 jours pour les plus grands. Effectuant tout le travail a la main, ils conjuguent
différents matériaux afin d’obtenir les alvéoles colorées : la cire, les colorants, la colle, le ghassoul

(argile).

Ils commencent d’abord par faire fondre de la cire dans des marmites en aluminium, sur
feux doux. Cela permet d’obtenir une cire pure et douce, comme du caramel. Ensuite, c’est 1’étape
de la coloration : ils mélangent la cire encore chaude avec de la peinture en poudre. Dans ce chaud
liquide coloré, ils mettent des moules en bois qu’ils jettent par la suite dans de 1’eau froide. Il faut
juste préciser que malgré les ingrédients et la maniere de fabrication dévoilés, il manque un
ingrédient et une astuce que les Bellakbir ne dévoilent qu’a leurs descendants.

Concernant la forme, ils s’inspirent des mosaiques des mosquées et Mausolées ou encore
des décorations utilisées, depuis des siecles, par les artisans menuisiers ou ferronniers.

La fabrication du cierge est un travail de longue haleine qui nécessite un important savoir-
faire que ce soit pour acheter la bonne cire, la faire sécher, la fonder, la colorer et la verser et enfin
dans des cadres préparés d’avance. Cette opération colite des sommes conséquentes allant de 7000
a 8000 dirhams (700 a 800euros), pourvus par le conseil de la Préfecture de Salé.

Les Bellakbir sont de véritables artistes ; si cet art de confection des cierges est resté figé
dans au fil du temps et transmis de génération en génération, la décoration des cierges subit d’une
année a I’autre des changements considérables. Ils essayent chaque année d’innover en matiere
d’ornements pour s’y inscrire dans 1’air du temps.

1.2.1.1.2.2 : Le cortege de la procession :

Lors de mes années de thése, j’ai assisté quatre fois a la procession des cierges. Lors de
la premiere année (en 2012) j’ai effectué¢ de I’observation normale mais a partir de la deuxieme
année de terrain (c’est a dire de 2013 jusqu’a 2015), j’ai pu faire de 1’observation participante.

L’objectif de 1’observation simple est de permettre d’inventorier 1’ensemble des
phénomenes observés : personnes, objets, description de 1’environnement, actions, interactions,
etc. Au départ, on observe globalement I’ensemble des €éléments et au fur et a mesure on sélectionne
des ¢léments/séquences/interactions de plus en plus précis pour ne retenir au final que certaines
dimensions qui doivent faire 1’objet d’une étude minutieuse et continue. Ceci fait partie de
I’observation participante qui a pour objectif de mieux identifier les éléments les plus intéressants
et les plus significatifs a observer parce que méme la problématique s’affine et se définie réellement
a partir d’un travail d’observation.
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Il est vrai qu’avoir une grille d’observation aide a 1’observation mais il ne faut pas
s’enfermer dans un cadre trop rigide, c¢’est pour cela, j’ai préféré prendre en photo ce qui était
attirant et bien sir prendre une petite note soit sur mon petit clapet soit sur iphone et soit par
enregistrement.

La cérémonie consiste essentiellement en une imposante procession des cierges. on y
promene en effet, en grande pompe, au milieu d’une vive affluence, d’imposantes picces a la vérité,
n’ont de cierge que le nom, car elles n’en abritent aucun, et ne sont nullement destinés aux
illuminations ; la diversité de leurs formes se ramene en effet a un type unique, composé d’un axe
constitué par une perche cylindrique en bois de 10 a 12cm. de diametre sur 2a3,50m. de longueur ;
autour de cet axe est fixée une armature également en bois dont les parois, €paisses d’environ Scm.,
s’écartent de I’axe de 30a 40cm., ménageant entre elles et ce dernier un espace entierement vide.

Cette armature comprend une partie centrale, la plus large, aux parois verticales,
débordant légerement vers le haut sur les angles, en forme de pointes. Les parties supérieure et
inférieure présentant des espaces pleins, tandis que le milieu sont percées de larges ouvertures dont
I’aspect rappelle celui des fenétres ou portes intérieures des maisons musulmanes ; elles sont au
reste agrémenté de colonnettes, arcs de plein cintre ou ogivaux, eux-mémes ornés a leur sommet
de stalactites, suivant les motifs courants de 1’architecture marocaine. Ces ouvertures en outre en
leur milieu une fléche lancéolée qui, partant de la planche inférieure, pointe vers le haut jusqu’aux
deux tiers de leur hauteur.

La partie centrale est surmontée d’une coupole qui entoure 1’axe sous forme d’un cone
renflé ou d’une pyramide hexagonale ; le tout est coiffé¢ d’un chapiteau tronconique en forme
d’abat-jour, aux dimensions approximativement de 0,40m. de hauteur sur 0,25m. de diamétre. Sous
la partie centrale enfin est fixé, toujours autour de 1’axe, un motif également en bois, en forme de
sphere ou d’ellipse, pleine comme la coupole et le chapiteau.

Il existe plusieurs types de cierges, et la description qui précede s’applique au grand
modele (Figure 1), le plus représentatif et le plus courant d’ailleurs, celui dont les exemplaires
figurent toujours en téte de la procession ; il en est plus modeste ou I’armature est réduite a la partie
centrale ; celle-ci est méme remplacée dans le type le plus simple par une planche disposée
symétriquement d’une part et d’autre de 1’axe. La forme de ces cierges n’est pas indifférente,
chacun en effet doit occuper un emplacement spécial dans le sanctuaire de Sidi Abdallah Ben
Hassoun. Les deux mode¢les les plus simples portent méme un nom : I’un deux s’appelle en effet
« ‘sehda », rayon de miel, en raison de son aspect, et I’aut<ns1:XMLFault xmlns:ns1="http://cxf.apache.org/bindings/xformat"><ns1:faultstring xmlns:ns1="http://cxf.apache.org/bindings/xformat">java.lang.OutOfMemoryError: Java heap space</ns1:faultstring></ns1:XMLFault>