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Normes de transcription

Les mots transcrits de 1’arabe moderne et de I’arabe tunisien sont
écrits en italiques, a ’exception des noms propres.

L’article défini arabe se transcrit en minuscules, suivies d’un trait
d’union, y compris pour les noms propres.

La transcription des noms communs arabes figurant dans le
Dictionnaire Robert 1 est suivie systématiquement ; de méme
pour les noms propres, les choix du Dictionnaire Robert 2 sont
adoptés. Les noms ne figurant pas dans ces dictionnaires sont
transcrits en suivant les régles de translittération décrites ci-
dessous, a 1’exception des quelques termes et noms propres usités
dans la littérature historique et anthropologique francophone.
Quand la graphie est fixée, les noms propres arabes, notamment
les noms de lieux, conservent les transcriptions en caractéres
latins, employés localement et dans les publications officielles en
francais (par exemple Jérid et non pas Jarid, Tozeur et non pas
Tizer).

Si un nom propre commence par un « ayn », ce son n’est pas
transcrit et la majuscule est portée sur la voyelle le suivant
immédiatement. Par exemple : °abid = Abid.

Les graphies des auteurs cités sont conservées.

La shadda se marque par un redoublement de la lettre translittérée.
Le systéme de translittération est simplifié pour des raisons de
commodité de lecture.
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Introduction

La route longe le cimetiére. Elle fait une courbe, le dos rond et le
goudron pelé, elle dégage une fine poussiere, assez moelleuse. Le nez
dans le sable, la vieille beldiyya (citadine) progresse, le torse incliné, son
long voile noir barré d’une bande bleue balayant le sol. Soudain, elle
marmonne quelque chose en direction des souliers de cuir recouverts
d’une pellicule jaunatre qui la dépassent. Des sons épars volettent dont
une partie se perd dans 1’atmospheére, puis, un mot enfin prend forme au
creux de ’oreille : sbitdr, hopital.

Le sens de la question se dévoile : « L’hdpital est-il encore loin ? ».
C’est peut-étre la premiére fois que la vieille passe de ce coté du
cimeti¢re. Elle est un peu inquicte, les gens qui vivent 12 ne sont pas bien
recommandables : ce sont des Rkirka, des bédouins sédentarisés, tout
pres des Jéridis (Jridiyya) du centre de Tozeur, puisqu’il y a maintenant
une nouvelle périphérie.

Elle a dii, pour arriver en « pays rakriik? », traverser le cimetiére. La
téte toujours penchée vers 1’avant, avisant au dernier moment les obsta-
cles formés par les tombes disséminées ¢a et 1a, elle a entendu les excla-
mations des joueurs de football regroupés dans un coin dégarni, senti
I’odeur des chevres en quéte de nourriture et deviné la présence de quel-
ques vieux assis a I’ombre d’un arbre improbable, juste a c6té de la petite
grille qu’elle a empruntée pour arriver, suffocante, sur la route. Pro-
bablement s’est-elle dit qu’on est peu de chose et que tout revient a Allah.
Elle s’est souvenue que les Rkérka étaient sales, facilement violents et
que nombre d’entre eux devaient leur statut d’ancien combattant a la
résistance qu’ils avaient opposée a I’armée francgaise dans la région.

Des passants tentent d’arréter une voiture pour acheminer la vieille a
1’hépital. A bord d’une Visa de I’administration, qui en a pourtant peu,
deux fonctionnaires sont heureux de faire se soulever la poussiére
derriére leur petit jouet vrombissant, fenétres ouvertes et pas trop vite tout
de méme, pour étre reconnus et aussi un peu jalousés. Ils passent sans
s’arréter, au grand dam du jeune homme qui leur fait signe du milieu de
la route. Le chauffeur passe une main par la fenétre et, étendant le pouce,
I’index et le majeur, la fait pivoter dans I’air en un geste interrogateur.
« U shi 72 » (Qu’y a-t-il 7) a-t-on le temps de comprendre avant que la
voiture ne disparaisse, protégée par son écran de fumée ocre.
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Mais déja une jeune fille arrive : « Non, le dispensaire n’est pas loin,
l1a juste aprés, cent métres au maximum, allez. » On emmene la vieille,
elle survivra pour cette fois. Je la laisse au bras d’un infirmier. « Que
Dieu bénisse vos géniteurs », je leur dirai...

Lieu de passage privilégié des habitants reliant une partie de la vaste
zone périphérique de la ville de Tozeur a ses quartiers centraux, le
cimetiére Sidi Abd al-Rahim est avant tout un espace de vie.
Anciennement derni¢re extrémité du monde citadin (tout autant que
derniere demeure du citadin), le cimeti¢re, ’'un des deux que compte la
ville, est aujourd’hui enserré dans les limites communales, comme intégré
aux habitudes de ceux qui se sont, les premiers, installés & proximité, le
groupe des Rkarka (jama®at ar-Rkdrka), également identifi€é comme
« ceux de derriere le cimetiere » (jama‘®at wara’ aj-jabbdna). Que ceux
de derriére et ceux de devant y mélangent leurs morts n’empéchent pas
ces derniers, les oasiens, de jeter un regard chargé de mépris sur ces
populations bédouines aux mceurs réputées un peu trop frustes pour la
vieille culture oasienne et citadine.

« Derriere le cimeti¢re » ainsi ’expression s’est figée pour substituer
le toponyme a la simple indication géographique. Connu de tous, des
habitants du centre de Tozeur, au sud-ouest de la Tunisie, comme des
populations des oasis de montagne et des villes miniéres de la région, qui
entretiennent de nombreuses relations avec la capitale de la région du
Jérid (gouvernorat de Tozeur), le quartier fait partie de la circonscription
administrative de hay al-lzdihar, le quartier de la prospérité. Du lieu,
récent et périphérique, on a retenu une des caractéristiques toponymiques,
sa localisation derriére (du point de vue du centre, bien siir) I’un des deux
cimetiéres de Tozeur. De ses habitants, en majorité des Rkarka, lignage
appartenant au groupe des Awlad Sidi Abid, qui se sont fixés dans ce
quartier dans un mouvement continu depuis le début de I’indépendance,
on pointe les traits ruraux censés les caractériser. Depuis cet observatoire
privilégié se déploie une interrogation sur un espace social dans lequel les
dynamiques communautaires, celles des groupes agnatiques et des
questions fonciéres notamment, cohabitent avec des codes plus
individualisés, orchestrant des situations sociales inédites, produites par
le développement d’un nouvel ordre urbain et régional.

Car, désormais, dépassant la simple relation avec la centralité des
récents Etats-nations, les insertions croissantes relient directement les
différentes régions maghrébines & un vaste ensemble mondial d’échange
économique et culturel, dont le tourisme, par exemple, constitue une trace
inscrite dans I’espace local, tout au moins au Maroc et en Tunisie. Dans
le cas des sociétés saharo-oasiennes, la projection des habitants vers des
espaces lointains trouve aujourd’hui une pluralité de supports. De
I’antenne parabolique qui permet de « voir le monde », de Paris aux
Emirats arabes en passant par Istanbul, au touriste que 1’on croise en
allant au café, la diversité, le caractére pluriel de 1’humanité apparait dans



INTRODUCTION 9

toute sa netteté. Les habitants des oasis, comme ceux des steppes, ne
peuvent I’ignorer. Ils appartiennent désormais au vaste mouvement qui
brasse les individus et les productions de diverses origines, mais toujours
selon des modalités propres a chacune de ces sociétés.

Précisément, dans le cas du Sud tunisien, on peut s’interroger sur les
effets de ces insertions croissantes, non seulement en observant la
déliquescence d’une structuration oscillant entre les deux pdles éleveur
bédouin/agriculteur sédentaire qui donna longtemps une des clefs des
morphologies maghrébines, mais également en étant attentif aux
multiples recompositions qui travaillent ces régions a toutes les échelles.

Partant de 1’observation des membres d’un groupe bédouin localisé en
périphérie d’une grande ville saharienne, cet ouvrage se présente comme
une exploration de I’espace social du Sud tunisien, avec I’ambition de
dévoiler les rapports qui unissent les pratiques sociales aux espaces
locaux dans les divers contextes des activités humaines. Il s’agit
d’interroger la société locale en partant tout autant des formes
d’inscriptions spatiales des groupes (leur « territorialisation ») que du
traitement collectif des espaces et des lieux (leur « territorialité »). Si les
dynamiques communautaires agissantes au niveau des groupes bédouins
donnent un tour particulier a I’organisation urbaine, elles sont, en retour,
travaillées par des « effets de ville ». Entre « lieux du communautaire » et
« lieux communs et partagés » s’ébauche une relation dialectique qui
figure la signature urbaine de la ville contemporaine.

Esquisse de I’espace social du Sud tunisien

Les oasis, par une sorte d’évidence géographique que leur confere le
caractére particulier de leur implantation, concentrent 1’attention des
chroniqueurs qui visitent le sud-ouest de la Tunisie. Depuis les voyageurs
arabes jusqu’a leurs lointains successeurs, les anthropologues de
nationalités diverses, tous sont fascinés par ce monde d’une « sédentarité
exigeante » aux franges peuplées d’une population nomade qui serait en
attente, « comme a 1’affit d’une douce citadinisation »'. Chebika, al-
Ksar, al-Mansura, Tozeur et le Jérid, Degache’, suggérent de semblables
images, celles du lignage, de sa logique et de sa forme de mémoire
particuliere, oublieuse de 1’ordre politique de la cité et celle de la
palmeraie et de son terroir quadrillé par une géométrie de 1’eau qui
contraste avec 1’aridité environnante.

1. M. Rouissi, 1973, Une oasis du Sud tunisien, Le Jarid, Essai d’histoire sociale,
Thése de doctorat, Ecole Pratique des Hautes Etudes (2 vol.), p. 30.

2. Je fais référence aux terrains de J.Duvignaud, 1992 ; M. Kilani, 1992 ;
G. Bédoucha, 1987 ; J. Dakhlia, 1990 et M. Rouissi, 1973.
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Les histoires de lieux se prétent dans un premier temps au jeu de cette
fascination pour nous permettre d’apercevoir, ici et 1a, en examinant les
« configurations jéridiennes », une figure bédouine dans les espaces
interstitiels de la steppe, ces distances poussiéreuses s’interposant entre
deux oasis et leur palmeraie, « ile(s) gracieuse(s) et parfumée(s), au
milieu du pays briilé qui I’(es) entoure ».

Les territoires hagiographiques que dessinent les biographies des
saints Awlad Sidi Abid soulignent pourtant la présence de la ville dans
I’espace communautaire. Signes d’une implantation éphémere ou, pour
certains lignages, définitive, ils livrent deux formes différentes de
construction du territoire. Des territoires imaginaires tout d’abord qui, en
s’étirant jusqu’a la lointaine Saguia el-Hamra a 1’ouest et au Hijaz et
La Mecque a I’est, inserent le groupe dans la communauté des croyants,
la umma, tout en garantissant la noblesse de ses origines. Puis, a travers la
spatialisation de la vie des saints Awlad Sidi Abid, sa géographie se met
en place, cadre des évolutions futures marquées par la rivalité fonciére
avec les différents voisins.

C’est a partir de 1’indépendance, notamment lorsque la fronti¢re
algérienne a été fermée, privant les nomades d’un débouché important
dans leur cycle de déplacement, que s’origine le mouvement de
sédentarisation qui, famille aprés famille, s’étale sur une trentaine
d’années. Si les Rkérka ont rejoint les villes du Jérid, principalement
Tozeur, d’autres fractions avaient, avant eux, expérimenté la sédentarité
en méme temps que la « prolétarisation » dans les mines de phosphate de
la région de Gafsa. Mais personne dans le Sud tunisien n’est resté a
I’écart des bouleversements entrainés par 1’ouverture des mines et
I’intrusion concomittante du monde industriel.

Les histoires d’habiter retracent les caractéres spécifiques des
implantations bédouines désormais ancrées dans la durée, troquant la
tente pour la maison en dur. De la maison au quartier jusqu’au territoire
communautaire qui décline 1’identité collective la plus large, les liens
agnatiques se font de plus en plus hypothétiques. Mais, méme lorsque
I’on nuance la notion de parenté en montrant le caracteére beaucoup plus
idéologique que réel des liens du sang, il n’y a pas de grande surprise
dans cette constatation d’une articulation entre patrilinéarité et
territorialité maintes fois constatée dans cette région.

Le phénomene qui va a I’encontre de cette logique d’une association
entre territoire et disposition segmentaire réside dans la mixité
« ethnique » qui distingue désormais certains quartiers de la périphérie
des cités oasiennes. C’est le cas de Ras adh-Dhra® et principalement de
« Derriere le cimetiére », ol cette mixité prend un peu plus qu’ailleurs un
aspect de mosaique et ne se réduit pas entierement a des « blocs »

3. M.Rouissi, 1973, p. 19.
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ethniques juxtaposés. Ce fait n’a pas encore produit d’effets sur les dé-
coupages des espaces vécus dans le quartier, la proximité et la vicinalité
étant toujours assimilées & la parenté. Il est vrai que dans ces immenses
zones (zin), les territorialisations sont encore mouvantes, hésitantes,
comme les frontieres d’un béti qui échappe sans cesse & ses anciennes
limites. Ainsi de I’évolution des mod¢les architecturaux et des recompter-
sitions des espaces domestiques qui vont de pair, insufflant, dans la forme
et 'usage des espaces, une partie des tendances urbaines contemporaines.

Les nouvelles formes se superposent aux anciennes sans les supplanter
totalement, divers ordres coexistent et s’interpénétrent dans un méme
espace social. De ce phénomene, les histoires de terre sont I'illustration
parfaite.

Une fois démélés les fils qui relient terre et territoire, il apparait que ce
dernier continue, y compris au sein des populations sédentarisées, a étre
le support matériel, symbolique et affectif d’une appartenance Awlad Sidi
Abid au Jérid. Pourtant le décalage aura rarement été aussi large entre la
terre et le territoire. Les bédouins ont une conception du territoire qui
n’est pas basée sur un rayon définissant les limites de 1’espace commun,
villageois par exemple (la hurma villageoise), mais sur le réseau que
forment les différents points constitutifs de cet espace, parcours, terres
irriguées, villes, que ’on gagne au gré des conjonctures et des cycles de
déplacement. Le territoire politique englobe I’ensemble de ces points
dans une étendue sur laquelle le groupe tente d’imposer sa souveraineté
sur les ressources, transformant 1’occupation temporaire en occupation
permanente et exclusive. La terre est aussi, malgré la sédentarisation, le
support du « saisissement communautaire » qui s’empare des Awlad Sidi
Abid a la fin de Iannée 1997 et qui a pour catalyseur le projet
pheenicicole d’el-Oudia 2. L’appartenance, plus ou moins fortement
ressentie selon les générations, a resurgi le temps de 1’événement sur le
devant de la scéne sociale, accordant un moment la priorité a ce registre
sur les autres constructions identitaires. La dynamique communautaire
qui en résulte est moins liée a des enjeux concrets (qui ne sont toutefois
pas négligeables, puisque au-dela de la présente entreprise, asseoir sa
suprématie sur la steppe, c’est garantir 1’acceés aux éventuels futurs
projets) qu’a la solidarité du groupe qui se retrouve temporairement dans
la manifestation publique de son identité. En observant la situation des
Awlad Sidi Abid dans les villes, mais aussi par rapport a un Etat
omniprésent et trés centralisé, ce « saisissement » correspond a la
recherche d’un « propre », d’un lieu circonscrit a partir duquel construire
les relations avec les autres, oasiens et services administratifs. En ce sens,
le « saisissement communautaire » est stratégique®. Vis-a-vis de la ville,

4.  Michel de Certeau oppose la tactique, simple « coup » conjoncturel, a la stratégie
qui met en jeu une profondeur temporelle et qui a une vocation cumulative. 1990,
L’invention du quotidien, 1. Arts de faire, Gallimard, 349 p. (Folio essais).
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il est une tentative de recours a une vision idéalisée du groupe tribal
(gabila) et de ses solidarités opposées aux références oasiennes et servant
une intégration urbaine, une « entrée en citadinité ».

Ces dynamiques communautaires, qui se réveélent a 1’occasion
d’histoires de terre, s’expriment par le partage d’une « passion
généalogique » qui conduit chacun a partir, de fagon solitaire, a la
recherche de la généalogie des membres fondateurs de la tribu, offrant
ainsi aux limites individuelles, I’amplitude temporelle et spatiale de la
umma.

D’identités, il est beaucoup question quand, quittant les espaces
communautaires Awlad Sidi Abid, la description et 1’analyse mettent
I’accent sur les « lieux communs », les territoires partagés comme, pour
prendre 1’expression au pied de la lettre, les images récurrentes qui
s’appliquent aux régions sahariennes et a leur population.

Identité des terroirs oasiens tout d’abord, le jar est le centre de ce
monde des palmeraies qui se distingue jusque dans le lexique des
planches de cultures a la géométrie complexe. Cette mise en détail du
terroir (tafsil) fait jouer un temps court qui se contracte jusqu’a
I’immédiat. C’est le moment de 1’action humaine sur 1’environnement,
celui d’une emprise importante sur un milieu trés fortement anthropisé.
Le palmier ne provient-il pas des ongles et des cheveux enfouis par Adam
pour ne pas souiller le Paradis terrestre et qui donn¢rent naissance a deux
plants, I’'un male, I’autre femelle ? Le maillage de I’espace dans la vieille
palmeraie met en prise des espaces et des temps qui s’étirent jusqu’aux
origines, celle du jar dans son ensemble, puis resserrent leurs rayons
pour, du quartier d’oasis, du puzzle formé par les jardins et les parcelles,
atteindre les planches de culture. Chacune de ces échelles est définie par
une correspondance entre temps et espace, sur laquelle ’homme a de plus
en plus prise au fur et & mesure que les cercles se resserrent.

Ces coordonnées espace-temps de forme concentrique s’opposent a la
linéarité du maillage de I’espace dans la steppe. L’espace, relativement
indifférencié, y est en effet découpé selon 1’échelle unique de continuums
paysagers qui forment une série ininterrompue de variations qualitatives
(zone sableuse, sols salés, lit d’un Oued, etc.).

Désormais, les bédouins ont massivement accés au monde des
palmeraies qu’ils ont intégré, avec d’autres, selon les régles de leur
propre fonctionnement. Celui-ci est moins soucieux de la dimension de
sociabilité des jardins d’oasis pour privilégier leur rendement
généralement dans le cadre d’une pluri-activité familiale.

Puis les lieux communs touristiques représentent des révélateurs
puissants des enjeux et des stratégies qui investissent le champ des
cultures locales. Le tourisme provoque, en effet, dans le Sud tunisien un
effort réflexif autour de la notion de patrimoine destinée a systématiser
’offre touristique et & promouvoir un développement culturel local. Il est
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accompagné en cela par une institutionnalisation de la célébration des
cultures sahariennes définies par quelques éléments distinctifs. Le registre
des « us et coutumes » (°addt wa taqadlid) est privilégié en milieu oasien
comme bédouin. La culture est ainsi saisic comme un ensemble de traits
spécifiques hérités et constitutifs de traditions a-historiques, car issues
d’un passé immémorial enraciné dans une temporalité structurale et non
linéaire. Ce registre culturel s’accorde parfaitement avec la conception
oasienne de I’histoire comme le temps de ceux d’avant (nass bikri) qui,
mise a part 1’antériorité, s’élabore comme un passé dénué de toute
profondeur temporelle.

Des lieux sont érigés en paysages touristiques offerts a la
contemplation romantique du voyageur. Dans la massification du
tourisme, la suggestion et la simplification des parcours touristiques
s’accroissent. Mais si la conception des paysages différe entre les
voyageurs et les locaux, puisque ces derniers ne séparent généralement
pas la beauté d’un lieu des échanges qu’ils entretiennent avec lui, le
registre de la tradition oasienne trouve, lui, un fort écho dans la
population. Il fournit effectivement les éléments symboliques permettant
de penser I’unité dans le changement et la diversité. Son action intervient
a un niveau quasi-ontologique puisqu’il autorise la permanence
identitaire au sein des insertions multiples.

A I’échelle du micro-social, 1’étude des interactions touristiques révéle
des lectures croisées entre 1’attente touristique et la perception des guides
locaux. Quelle que soit la figure a laquelle il est fait appel, berbérité,
nomadisme, Sahara, oasis, la tension de cette interaction réside dans le
maintien d’un « enchantement » que pourrait rompre une version
prosaique des choses et une demande de rémunération trop bruyante et
directe.

Les bédouins ont différemment investi ce secteur d’activité. Si les
Rkérka sont assez peu concernés dans I’ensemble par les mouvements
touristiques, ce n’est pas le cas des Ghrib qui louent leurs chameaux, ni
des anciens nomades du Nefzaoua qui tirent une partie de leurs revenus
de cette activité.

Tozeur constitue la capitale touristique saharienne et la présence
massive des touristes alimente sans nul doute ce jaw (ambiance) qui
contribue a fonder son caractere citadin. Cet espace que ’on considérait,
il n’y a pas si longtemps, comme un gros bourg rural est aujourd’hui une
ville réinventée.

C’est par la fagon dont les pratiques de I’espace des habitants
participent a la mise en place d’un ordre urbain inédit & Tozeur qu’est
close la plongée dans les recompositions affectant le Sud tunisien et dont
la ville constitue un révélateur puissant quoique comportant des éléments
spécifiques.

En dernier ressort, les analyses & suivre ressortissent a une
anthropologie de I’espace : de la facon dont les lieux sont constitués en
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territoires comme des enjeux que les lieux supportent dans les différents
contextes du contemporain. S’agissant de Tozeur, il ressort des
dynamiques territoriales qui en configurent les quartiers, les anciens et les
nouveaux lieux, la mise en place d’un systeme citadin élargi englobant
les derniers sédentarisés et insérant la ville dans des systémes relationnels
a forte amplitude dont le tourisme constitue une trace visible. Finalement,
de ce bourg travaillé par la distinction et la stigmatisation, émerge une
cité encore a la recherche par bien des aspects de son urbanité, mais qui
dans tous les cas de figure contribue, par les formes spécifiques de son
développement, a alimenter le champ de 1’anthropologie urbaine.

Eléments de méthode

L’anthropologue et le voyageur

Sur certains terrains, I’ethnologue’ n’a pas le monopole de la relation
a autre. Les voyageurs et leurs guides sont des révélateurs qui 1’obligent
a formuler ce qui différencie son savoir d’une ethnologie spontanée.

L’importance de ce phénoméne est accrue dans un pays de tourisme
massif comme la Tunisie, qui a accueilli quatre millions de visiteurs en
1997. De nombreux touristes contemporains ont recu une formation
universitaire, certains ont méme pratiqué 1’ethnologie. Tous possédent un
arriere-fond anthropologique qu’ils doivent sans doute 2 la notoriété d’un
Lévi-Stauss, qui a rendu célebre la figure de la tribu primitive. Cela se
traduit par une certaine propension au relativisme culturel, a la recherche
d’expérience vraie (une séance de zikr, un mariage, un sacrifice...) dans
laquelle on pense pouvoir saisir le plus authentique de la société locale.
Mais n’est-ce pas cette recherche de 1’exotisme, du dépaysement qui
pousse 1’ethnologue lors de ses premiers pas sur le terrain ? Si bien que le
dépassement de cet état d’esprit constitue le premier pas vers une
meilleure compréhension de I’ autre.

5. Jemploie généralement « ethnologie » et « ethnologue » quand il s’agit de décrire
une méthode particulie¢re fondée sur la « participation » et I’expérience de terrain. Le
terme « anthropologie » est quant a lui souvent réduit a un projet de restitution du
sens des activités humaines et du sens que les hommes eux-mémes attribuent a leurs
existences et leurs expériences (le point de vue emic). 1l est pour moi synonyme
d’« ethnologie » et ne se réduit donc pas aux univers de sens des individus. S’il est
de plus en plus difficile de définir les disciplines par leurs objets, on peut
différencier des tendances méthodologiques ; 1’ethnologie serait la discipline qui
fonde la collecte des données en priorité sur la participation, ce qui n’exclut pas le
recours a d’autres méthodes.
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Deux facteurs déterminent la plus grande part de la connaissance que
peut avoir le touriste avisé de 1’autre et de son univers. Il s’agit, d’une
part, de I’ensemble de ses présupposés et, d’autre part, de I’interaction
avec les intermédiaires touristiques, officiels ou officieux, qui présentent
généralement une version conditionnée, préte a 1’usage, de leur existence
sociale®. La distinction avec le savoir anthropologique, a ce niveau
méthodologique, vient de ce que cette discipline a produit une réflexion
sur sa propre pratique. Apprenant par le regard et I’écoute, 1’ethnologue
multiplie ses sources de savoirs tout en formant sa vision. L’ethnologie
est a la base une science du regard. Rabinow, dans la tradition de
I’herméneutique culturelle, insiste sur ’importance de 1’observation qui
est toujours premigre dans le couple qu’elle forme avec la participation’.

Aussi ’ethnologie est-elle apprentissage du regard dans le cadre d’une
discipline réflexive, c’est ce qui la distingue des conceptualisations
spontanées. Le regard ethnographique est, en effet, un regard
problématisé et questionnant qui ne peut se contenter ni de 1’évidence, ni
de I'immédiateté.

On peut dater du début du XIX® siecle et de I’ouvrage écrit par De
Gerondo, Considérations sur les diverses méthodes a suivre dans
I’observation des peuples sauvages, I’énoncé des premieres régles de la
méthode ethnologique qui pose les bases d’une science du regard de
I’homme dans tous ses états (naturel comme social). Dans les premicres
descriptions, au XVI° siécle : « L’autre n’est pas vraiment regardé, mais
révé, imaginé a travers ce que 1’on sait déja. La description rameéne la vue
au déja-vu (...) »S.

Au milieu du XIX® siecle, la phénoménologie met 1’accent sur
I’importance du regard. Dans son ouvrage Phénoménologie de I’esprit,
Hegel estime que « I’activité de perception et plus précisément de voir est
I’instance ultime et décisive de toute connaissance »’. Cette derniére ne
peut étre appréhendée en séparant la conscience de l’objet, car la
conscience est toujours visée intentionnelle d’un objet alors que,
réciproquement, 1’objet se donne tout entier dans une certaine manicre
d’apparaitre, d’étre au monde pour une conscience. C’est pour cela que
les phénoménologues, a la suite de Husserl, insistent sur

6. A la maniére d’Abdallah, conditionneur de produits pour I'importation, qui propose
a I’ethnologue une version emballée et désincarnée de sa culture. Cf. Paul Rabinow,
1988, Un ethnologue au Maroc, Réflexions sur une enquéte de terrain, (trad. Tina
Jolas), Hachette, 144 p. (Histoire des gens). C’est ce que I’on trouve en Tunisie
exprimée sous la forme des « °addt wa tagalid », les us et coutumes.

7. «C’est I’observation qui gouverne ce couple logique (participation — observation),
car c’est ce terme qui situe les activités de I’ethnologue », ibidem, p. 77.

8.  Frangois Laplantine, 1996, La description ethnographique, Nathan Université, p. 57
(sciences sociales, 128) ; Cf. également, Gérard Lenclud, 1995, « Quand voir, c’est
reconnaitre. Les récits de voyage et le regard anthropologique », Enquéte, 1, 113-
129 (Les terrains de I’enquéte).

9.  Ibidem, p. 98.
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« I’intentionnalité » comme caractére essentiel des vécus,
« intentionnalité » a laquelle Bourdieu oppose un rapport pratique a la
pratique'.

La connaissance dans la « mouvance » phénoménologique provient de
la compréhension et non pas de I’explication. Compréhension d’une
totalité signifiante dans laquelle il est possible de distinguer, mais pas de
dissocier, la conscience de celui qui observe de ce qui est observé,
I’interprétation de la description. Cette présence de 1’observateur se
manifeste parfois directement comme dans le journal de terrain ou des
passages des carnets de travail qui rendent compte de la fugacité des
instants et des gestes sociaux les plus banals dans un méme mouvement
de description-interprétation. Certains font de la description
« attentionnée » de ce prosaique quotidien 1’objet méme de leur pratique
scientifique. Je pense a l’ethnologie du sensible que promeut Pierre
Sansot se livrant par exemple a une ethnographie des plaisirs simples aux
travers des bals du 14 juillet, du bricolage, du camping, du tour de
France, digressant sur la figure de I’ivrogne public ou esquissant une
philosophie du pliant''.

L’herméneutique culturelle de son c6té érige I’interprétation en clef de
volite d’une anthropologie pour laquelle « comprendre la forme et la
contrainte des vies intérieures des indigénes (...) ressemble plus a saisir
un proverbe, discerner une allusion, comprendre une plaisanterie (...) lire
un poéme que cela ne ressemble 2 atteindre une communion »'2.

Cette approche a le mérite de montrer que le travail concret de recueil
des données n’est pas indépendant du rapport a l’autre. Cela apparait
directement dans le cadre de 1’étude des conceptions qu’ont les individus
de leur propre univers et de la pluralité des sens qui émane des mondes
sociaux. Mais I’importance de « I’interaction ethnologique » transparait
également dans la collecte de données plus « objectivables », qui est
soumise a la forme du rapport que 1’on a su établir avec I’informateur.
Cependant, je ne m’engagerai pas totalement dans cette voie car dans le
foisonnement des faits et des sens, je continue a voir des régularités, des
tendances qui, sans livrer la totalité du social, 1’enserrent dans des
fronti¢res plus ou moins durablement stabilisées.

Par ailleurs, il y a un certain « narcissisme herméneutique »'2 dans les
travaux qui passent beaucoup plus de temps a s’interroger sur la relation
entre 1’ethnologue et ses informateurs qu’a rendre compte d’ensembles

10. L’habitus étant I’opérateur de ce rapport, P. Bourdieu, 1980, Le sens pratique, Les
éditions de Minuit, p. 88 (Le sens commun).

11. Pierre Sansot, 1993, Les gens de peu, PUF, 223 p. (Sociologie d’aujourd’hui).

12. Clifford Geertz, 1986, Savoir local, savoir global, Les lieux du savoir, PUF, p. 90
(Sociologie d’aujourd’hui).

13.  L’expression est de E. Gellner, cité par G. Albergoni et A. Mahé, 1995, « Berque et
Gellner ou le Maghreb vu du Haut-Atlas », Annuaire de I’ Afrique du Nord, XXXIV,
CNRS Editions, p. 469.
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sociaux qui n’apparaissent qu’en filigrane de 1’élucidation de ce rapport.
A force de questionner la relation aux dépositaires d’une culture
différente, les perceptions réciproques ou encore la pluralité des sens, on
risque de sous-estimer des phénomenes structurants comme la force des
impératifs économiques par exemple ou la contrainte qu’impose une
domination politique. Le social conjugue des significations en nombre
fini avec des contingences matérielles. Le fait que les sociétés humaines
existent et se reproduisent (tant bien que mal) prouve que la pluralité des
sens n’est pas infinie et que 1’on se rencontre bien quelque part.

Toutefois, la restitution des conditions de réalisation de 1’enquéte
constitue une étape méthodologique de la démarche globale dont on ne
peut faire I’économie.

Conditions de I’enquéte

C’est une des conditions de scientificité de 1’ethnologie que de
désormais prendre 1’habitude d’intégrer aux résultats de 1’enquéte les
conditions de sa réalisation. Il s’agit certainement d’une semblable
mouvance qui voit réapparaitre le sujet derriere la structure et
I’ethnologue derriére les analyses impersonnelles. Cette « réflexivité »
ethnologique est le deuxiéme point, avec 1’apprentissage du regard", qui
sépare 1’anthropologie des conceptualisations spontanées.

Florence Weber, avec d’autres, a poussé cette proposition dans ses
extrémes limites en consacrant les deux premiers chapitres de sa thése a
« ’auto-analyse » et au « journal de terrain ». Elle s’en est expliquée dans
la revue Genéses en estimant que « livrer des résultats de recherche sans
montrer au moins partiellement, comment on y est arrivé, ce serait
comme donner les résultats d’une expérience en physique sans décrire les
conditions de cette expérience »'°. Sophie Caratini, quant 2 elle, propose
une anthropologie réflexive qui inclut dans son champ d’analyse les
pratiques et les réflexions du chercheur sur le terrain. Ainsi écrit-elle :
« Dans une discipline comme la nétre, ot 1’expérience du terrain (...) est
le moment fondateur du savoir, toute épistémologie est condamnée, n’en
déplaise a ceux qui préférent garder le silence, a mettre au jour ce
moment clé, et pourtant si fragile, qu’est le parcours initiatique et solitaire
qui jette tout jeune ethnographe dans un pays, une culture qui lui sont

14. Cet apprentissage est a prendre au sens large : apprendre a regarder s’accompagne
d’une initiation a la langue et aux codes sociaux régissant les interactions. Ceci ne
va pas jusqu’a une illusoire assimilation & la société étudiée. Il s’agit de trouver sa
place d’étrange(r) observateur.

15. Gérard Noiriel, 1990, « Journal de terrain, journal de recherche et auto-analyse,
entretien avec Florence Weber », Genéses, 2, p. 138.
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étrangers et ou il est étranger »'®. Je suis également convaincu de la
nécessité de ne point taire ce moment si important de la recherche. Il est
certain que la perspective de révéler les bases parfois un peu fragiles de la
construction d’une connaissance, non pas assise sur du chiffre ou de
I’entretien mais sur une observation-participation qui, si elle n’est pas
contrdlée, ouvre la porte a tous les impressionnismes, a quelque chose
d’angoissant.

(Euvrant sur le terrain particulier que constitue une région touristique,
j’ai tout fait dans un premier temps pour me distinguer de cet encombrant
semblable qui déambule dans Tozeur, arpente la steppe dans de rutilantes
voitures a quatre roues motrices et vient roder jusque dans les jardins de
palmeraie. Il était nécessaire, pour la réussite de I’enquéte, que j’échappe
au rapport déterminé touriste/bezness''. La bonne connaissance de 1’arabe
dialectal constituait la clé principale pour entrer dans I’intimité d’une
société qui a fortement tendance a abandonner a ses spécialistes la gestion
du rapport a I’autre. Cependant je n’ai pas échappé a leur curiosité dans
les premiers temps de mon travail a Tozeur. En effet, je me suis rendu
compte apres quelque temps passé sur place que les seules personnes que
je cotoyais, en dehors de mon travail qui m’appelait a me déplacer dans
les palmeraies a la rencontre des agriculteurs, étaient toutes, peu ou prou,
liées au réseau des beznessa.

La premiére rencontre un peu moins superficielle que j’ai faite avec le
Tozeur de I’intérieur a déterminé la teneur de cette recherche. J’ai pu
faire la connaissance d’un lycéen qui habite Ras adh-Dhra® a quelques
rues du logement que j occupais alors. C’est par I’intermédiaire de mon
collegue de travail frangais et non arabisant que j’ai pu nouer ce contact.
Celui-ci en effet a été€ invité a diner et j’ai ainsi pu bénéficier a mon tour
de cette hospitalité. Ce fait est assez révélateur du danger que recele la
volonté d’une totale intégration. Il est ainsi illusoire de prétendre accéder
a la profondeur des vécus (sociaux ou non) et de fait cette intégration peut
se faire selon un fonctionnement social que 1’on n’avait pas prévu et qui
isole au lieu de rapprocher. En effet, j’étais traité avec la méme
indifférence polie que celle que I’on réserve aux fonctionnaires tunisiens
(professeurs notamment) amenés a s’installer quelque temps a Tozeur.
Cela montre bien comment ma volonté de départ de me démarquer des
autres Occidentaux et d’étre accepté comme un membre de la commu-
nauté aurait pu étre préjudiciable. Car a trop vouloir s’intégrer, on peut
vivre non pas « avec » mais « a coté », a cette place tout a fait marginale
qui est réservée a I’étranger proche, le Tunisien d’une autre région.

16. Sophie Caratini, 1997, « Expérience du terrain, Construction du savoir », L’Homme,
143, p. 180.

17. De I'anglais « business », ce néologisme arabe désigne ceux et celles spécialisés
dans le contact avec les touristes. lls constituent, comme je 1’explique plus loin, en
quelque sorte, des intermédiaires culturels locaux.
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La différence se réveéle parfois un plus pour ’enquéte, car elle
s’extirpe des enjeux locaux et permet d’accéder a des informations
autrement réservées aux seuls membres d’un lignage par exemple. A
I’instar de 1’anonyme auquel on se confie parfois plus facilement qu’an
proche, I’étranger qui a su se préserver autant que possible des jeux entre
les groupes peut susciter des discours qui ne seraient pas tenus devant des
membres de lignages paralleles et parfois concurrents. Il tire dans ce cas
avantage de sa distance avec la société locale. Aussi existe-t-il un
balancement stratégique entre l’intégration aussi poussée qu’il est
possible et le maintien d’une distance parfois indispensable. C’est le fait
d’étre extérieur aux rivalités entre les lignages Rkarka qui m’a permis
d’accéder a des informations sur les conflits fonciers ou sur les mises en
doute des généalogies des uns ou des autres. Plus généralement, j’ai pu
recueillir des discours croisés Jéridi-Rakriiki et des récits sur les relations
réciproques parce que je ne suis ni I’un ni 1’autre.

Quoi qu’il en soit, j’ai été invité a prendre un repas dans cette famille
et j’ai eu pour la premiére fois I’occasion de pénétrer dans une maison de
Tozeur, puisque je n’avais été jusque-la que dans des jardins d’oasis ou
dans des endroits publics. J’étais curieux de pouvoir, enfin, découvrir un
intérieur dont j’allais assez rapidement apprendre qu’il n’appartenait pas
a des « Tozeurois de souche » mais & d’anciens nomades de la tribu des
Awlad Sidi Abid, les Rkarka. Le fait d’aborder un espace social a partir
de lieux et de populations considérés comme marginaux s’est avéré trés
vite comme particulierement pertinent dans la compréhension des
relations sociales dans ces régions sub-sahariennes.

Nous avons sympathisé et les membres de la famille de ce jeune
homme sont devenus d’importants partenaires dans 1’élaboration des
données. De plus, et cela est encore plus important que ce que j’ai appris
en vivant a leurs cotés, j’ai pu a partir de cette famille qui a constitué ma
« base » a Tozeur, me situer dans la société locale et trouver un lieu a
partir duquel il était possible de rayonner. C’est ainsi que j’ai bénéficié
par leur entremise d’un statut sur place et d’un soutien appréciable dans
la présentation de mon travail et de ma personne. L’ importance démogra-
phique de cette famille et la petite notoriété du pere sont la source d’un
certain prestige. En fait, ces gens qui m’ont accueilli au départ n’étaient
pas du tout les petits agriculteurs que j’avais vus en eux les premiers
Jjours. Ils se sont révélés étre la formule la plus aboutie de ce dynamisme
bédouin « entrepreneurial » qui a fait la (petite) fortune de certaines
familles. 11 était ainsi plus probable de les rencontrer qu’une autre famille
dans le quartier étant donné la position d’autorité qu’ils y occupent
collectivement'®,

18. 1l s’agit d’une famille élargie, constituée autour du pere et des fils mariés qui
regroupe 18 personnes dans trois habitations distinctes mais contigués.
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Ma situation institutionnelle a dii étre en permanence renégociée, a la
suite de mes changements de statuts successifs. Le probléme du rapport
aux autorités peut grever durablement I’enquéte s’il est mal négocié. J’ai
bénéficié a trois reprises d’autorisations temporaires de recherche : de
septembre a décembre 1995 alors que j’étais stagiaire au Centre de
recherche pheenicicole de Degache dans le cadre d’une opération de
développement de ’agriculture d’oasis menée conjointement par 1’ Institut
national de recherche agronomique de Tunisie et le Centre international
de recherche en agriculture et de développement, organisme frangais. Ce
fut le temps d’une prise de contact, des premieres conceptualisations
problématiques effectuées a partir de mon expérience professionnelle et
d’un début d’observation du quartier dans lequel je vivais”. C’est de cette
période qu’est issue une part des enquétes sur les palmeraies, 1’agriculture
qui s’y pratique et leur role social. Puis, en juin et juillet 1997, j’ai
bénéficié d’une autorisation du ministére de la recherche qui m’a permis
d’avoir accés a un certain nombre de documents, dont les registres de
mariage de la mairie, a partir desquels j’ai pu constituer les données
d’une étude quantitative. J’ai pu également accéder a des informations au
Centre de recherche et de développement agricole de Tozeur. Ce n’est
que lors d’un dernier séjour que j’ai pu enfin accéder au volumineux
dossier constitué a la wilaya sur les terres collectives des Awlad Sidi
Abid, a la faveur d’une ultime autorisation de recherche que 1’on m’a
donnée au milieu du mois de février et qui était valable jusqu’au 15 mars
1998. J’ai pu alors obtenir certaines informations dans un climat de
méfiance relative, dans la mesure ol la question des terres collectives est
devenue un peu plus délicate (et intéressante) a traiter du fait de la place
qu’elle a soudainement prise dans la trame des événements locaux. La
grande majorité de I’enquéte a donc été effectuée sans 1’aval officiel des
autorités, grice a l’appui de connaissances stratégiques et a une
nécessaire prudence dans la pratique quotidienne. Prudence dont on
apprend rapidement les rudiments apres le ou les passages « initiatiques »
au poste de police (les enquétes dans les zones frontalieres de 1’Algérie
étant évidemment délicates)™.

Les enquétes a la mairie furent importantes car, outre les documents
que j’ai pu obtenir, cela m’a permis d’entrer en contact avec de trés
grands connaisseurs Jéridis de la vie de la région et de la ville (le préposé
aux affaires civiles par exemple qui mit beaucoup d’ardeur & m’aider,
mais aussi de nombreux employés qui ont tous voulu me décrire Tozeur
de leur point de vue). Je me rendais compte que les populations

19. On aura compris qu’il se situait 8 Ras adh-Dhra° et plus précisément dans la partie
derriere le cimetitre.

20. TYai en effet été conduit & m’expliquer a deux reprises, dans les locaux de la garde
nationale a Hezoua, a la frontitre algérienne ol j’enquétais de fagon « sauvage », et
a la police de Tozeur ou j’ai été convoqué en compagnie d’un des fils de la familie
qui m’accueillait alors.
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d’origines bédouines y étaient trés représentées, notamment parmi les
cadres puisque le maire et le secrétaire de mairie par exemple, mais aussi
deux adjoints, sont des Awlad Sidi Abid. Je fus ainsi amené a corriger
une vision fausse de la situation du groupe dans la ville.

J’ai compris également, en fréquentant la municipalité, la force que
conservaient les identités élaborées autour d’un langage souterrain qui
contribue encore a cliver les individus selon leurs appartenances
« ethniques ». J’ai finalement récupéré au-dela des données des registres
d’Etat civil, des commentaires sur certaines familles, leurs origines et
leurs petites et grandes histoires. Les registres étaient 1’occasion
d’approcher certaines tendances constitutives des dynamiques sociales a
I’ceuvre depuis une quarantaine d’années au sein desquelles figurait en
bonne place I’arrivée des Rkérka dans la ville.

L’examen des archives diplomatiques conservées a I'Institut de
recherche sur le Maghreb contemporain et a 'Institut supérieur d’histoire
du mouvement national de Tunis a permis d’apporter un éclairage
historique permettant de mieux situer les changements ayant abouti aux
situations contemporaines”'.

Mon attitude générale fut celle d’une intégration relative a la société
locale. Cela signifie étre présent tout simplement, suivre les activités, puis
lorsque par un détail, un geste, une remarque, quelque chose émerge
douée d’une certaine représentativité sociale, partir a la recherche de
compléments d’information, dans la redondance, en interrogeant
directement sur le théme précis. Au détour d’une conversation, 1’on
apprend qu’un litige foncier oppose tel et tel groupe et c’est par la
redondance de 1’énonciation de ce theme que 1’on prend la mesure de
I’importance accordée a la terre et aux anciens territoires malgré la
sédentarisation dans la ville. Il faut ensuite dévider les fils de ces
« histoires de terre », en recourant a toutes les sources d’informations
possibles susceptibles d’éclairer la situation (outre une enquéte orientée
sur ce théme avec les habitants figure un recours aux documents
administratifs et d’archives). Différemment, I’enquéte peut se faire moins
précise et incitative, lorsqu’elle tente de rendre compte de phénomenes
plus ténus mais non moins importants, comme les ambiances, les trajets
urbains a vocation ludique ou encore les bavardages réunissant quelques
hommes allongés devant leur maison. Cette méthode ethnologique
suppose que I’on soit sans arrét en situation d’information, a I’écoute,
inlassable observateur et questionneur usant parfois de la méme ruse que
ses interlocuteurs, quitte & pousser leur patience dans ses extrémes
limites. Elle implique également de ne pas rester dans la dépendance d’un

21. Notamment I'importante « Etude sur le Jérid tunisien » dans la série « Rapports,
études et conférences » (bobine 5). Quelques documents proviennent des dossiers
conservés au Gouvernorat de Tozeur et d’archives privées, dont I’ordonnance
beylicale de 1912, qui est une source inédite.
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informateur”? mais de tenter de multiplier les contacts, les moments
passés avec les gens a partir d’un groupe préférentiel, en saisissant les
occasions qui se présentent d’une conversation, voire d’un « entretien
officiel » sollicité dans les regles, avec enregistreur ou carnet selon les
contextes. Les personnes qui me connaissaient suffisamment n’ignoraient
pas la nature de mon travail de recherche. Sur la fin, j’étais présenté
comme faisant une thése sur les Awlad Sidi Abid. On précisait souvent
(sans que j’aie a intervenir, ce qui est trés reposant puisque j’ai passé
beaucoup de temps a essayer de faire comprendre la problématique d’une
theése qui m’échappait a moi-méme) que je m’intéressais a leur histoire et
leurs traditions.

11 s’est produit une certaine appropriation de mon travail. La fortune
de I’anthropologie et le mouvement de scolarisation de masse dans les
sociétés qui étaient jusque-la de son ressort ont conduit & un double
phénomene. D’une part, la demande sociale de retour de 1’information
scientifique sur des traditions qui ont fait 1’objet de nombreuses
publications® s’est accrue fortement, celle-ci correspondant également a
un prestige de 1’écrit au Jérid. D’autre part, il existe désormais un usage
local de la production ethnologique dans le cadre d’une stratégie
volontaire des membres du groupe faisant ’objet de I’enquéte™.

Dans ce cadre, les Rkérka qui connaissent la finalité¢ de ce travail
espérent un ouvrage qu’ils pourront alors brandir au nez des Jéridis :
« Nous aussi, on a un livre ! ».

Cette appropriation s’accompagne de tentatives d’orientation de la
recherche. Je me suis ainsi entendu répondre : « ce n’est pas un sujet pour
une enquéte » par un chef de la famille réguli¢rement sollicité dans les
enquétes. L interrogation portait alors sur les formes de 1’engagement
politique des membres du lignage des Rkérka, c’est-a-dire leurs relations
avec le parti du Rassemblement constitutionnel démocratique, maitre
absolu du pays.

Ces « inflexions » du travail de terrain avaient souvent moins a voir
avec des tracasseries administratives qu’avec un manque d’expérience
qui rendaient certaines de mes approches un peu trop brusques et directes,
ce qui effrayait ceux qui, dans une relation plus patiente, auraient peut-

22. Un des fils de ma « famille d’accueil » a Tozeur a un jour menacé de se rendre a ma
soutenance de thése pour déclarer qu’il m’avait menti du début a la fin. Cette
remarque d’une ironie supréme ne laisse pas de me faire réfléchir...

23. Cette importante production, a laquelle je contribue moi-méme présentement,
s’insére tout a fait dans 1’idée du patrimoine culturel comme collection d’us et
coutumes ; ces richesses culturelles figées que 1’on fait revivre pour enrichir la
palette touristique de la région.

24. Sophie Caratini m’a signalé que certains Rgueibat-s avaient suggéré a d’autres tribus
de faire venir un ethnologue pour eux aussi avoir un livre qui les rendent célebres et
dont ils puissent ainsi, grice a cette reconnaissance, attendre des améliorations de
leurs conditions politiques.
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étre bien voulu répondre a certaines questions briilantes. Ainsi de la
question des terres collectives des Awldd Sidi Abid soulevée au départ
naivement et qui se révéla €tre au centre d’un imbroglio juridico-
administratif vieux de plus d’un siécle qui n’avait toujours pas été résolu
le 15 mars 1998, lorsque je rentrai a Tunis aprés un dernier séjour
consacré au recueil des données nécessaires a 1’écriture de cet ouvrage®™.
Une partie de ’administration de la wildyya (le gouvernorat) fut méfiante
a mon égard, méfiance que n’atténua pas mon « papier de Tunis » comme
un cadre administratif appela élégamment mon autorisation signée du
secrétaire d’Etat a la recherche scientifique®.

Parfois la ruse est nécessaire pour contourner le silence, imposant des
méthodes quasi policieres d’interrogation (et non pas d’interrogatoire)
comme précher le faux pour avoir le vrai. Les logiques lignageres propres
au groupe constituent par exemple un obstacle a dépasser, car elles sont
murées dans autant de ressentiments mutuels que de silences et de non-
dits par rapport a ’extérieur. Il se manifeste probablement dans toute
enquéte, une certaine « violence » symbolique. Cette dernie¢re s’est
manifestée de mon c6té comme de celui de mes interlocuteurs qui ont pu
a plusieurs reprises tenter de me manipuler ou de m’ensevelir sous une
somme d’informations secondaires pour me cacher ’essentiel”’. Les
malentendus et quiproquos furent nombreux, les su’ at-tafahhum comme
on les appelle en arabe. Mais bien souvent des enseignements surgissent
de ces incompréhensions. Il suffit de faire Peffort de les dépasser et de ne
pas en faire I’objet privilégi€¢ d’une enquéte ethnographique sur le theme
de I’infranchissable distance culturelle.

25. L’éventuelle résolution de cette question devrait prendre un certain temps
puisqu’elle dépend des travaux du « Conseil de gestion des terres collectives » élu le
15 février 1998.

26. Jai rencontré, dans toutes les administrations, des personnes intéressées par les
sciences sociales, parfois diplodmées dans I’une de leurs disciplines, qui ont
manifesté un réel intérét scientifique a la compréhension des sociétés du Sud.

27. Interlocuteurs obligatoires et constituant un passage obligé, les °umda-s, chefs
administratifs des quartiers, sont les spécialistes de la « noyade de poisson » et de la
langue de bois. A cela deux raisons : plus petit maillon de 1’administration, entre les
habitants et leur gouvernement, ils disposent d’une marge de manceuvre trés faible
par rapport a leurs supérieurs. Mais ils sont, d’un autre c6té, des informateurs et de
z€1€s applicateurs des décisions administratives d’autant plus qu’ils y trouvent le
moyen de bénéficier d’une petite rente économique. Ce systéme qui, semble-t-il,
profite a I’Etat et se trouve méme étre au ceeur de son fonctionnement en zone rurale
sera examiné attentivement plus loin car il méle dynamiques communautaires (les
‘umdas nommés par I’administration sur une base résidentielle, représentent souvent
un groupe ethnique du fait de leur regroupement spatial), stratégie d’enrichissement
personnel et familial (au sens large) et relation Etat — citoyen.
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L’affaire du projet pheenicicole : cléture et révélation

On n’a jamais fait le tour d’un terrain. On en connait certaines limites,
celles physiques, qui séparent plus ou moins des groupes humains,
chacun lié par une appartenance prioritaire. Les possibilités de
raccordement entre les phénoménes sont nombreuses et évolutives,
comme ’est le temps ou plutdt les temps dans lesquels ils inscrivent leurs
significations. Alors qu’est-ce qui fait qu’un jour on pense que cela suffit,
que 'on a engrangé assez d’informations pour rendre compte
honnétement d’une configuration pertinente dans son cadre spatial et
temporel. Quand décide-t-on, aux prises avec la complexité mouvante des
mondes locaux, de clore un corpus qui « taille » dans le matériau infini
des sociétés humaines. I1 me semble, en effet, bien difficile d’expliquer
pourquoi, au retour d’un séjour en mars 1998 dans le Jérid, j’ai eu le
sentiment d’en avoir fini avec quelque chose.

Comment effectuer ce délicat passage entre des données disparates
aux statuts divers et une analyse répondant aux exigences comparatives et
cumulatives d’une discipline scientifique ? Cela tient bien entendu aux
aspects inductifs d’une démarche toute entiére tournée vers |’exploration
des « intérieurs » des formations sociales: démarche fortement
compréhensive sans pour autant négliger les faits sociaux et ne répugnant
pas a recourir a la statistique, a la mise en lumiére macro-sociologique,
aux changements de focale, aux pratiques de zoom et de travelling.

J’ai dii attendre le mois de mars 1998, alors que j’avais déja
commencé a rédiger ce texte pour réunir les pi€ces d’un puzzle (ou plutdt
d’un kaléidoscope puisque les piéces sont mouvantes, que 1’intensité de
leurs couleurs croit et décroit) dont 1’assemblage a commencé en
septembre 1995%. J’ai pu, en effet, accéder aux clés me permettant de
comprendre et de mettre en perspective les discours exprimant un
« malaise » dans les relations entre les Rkérka et les Awlad al-Bled, les
habitants de souche oasienne. Ce terme traduit bien la réalité
contemporaine des relations entre ces deux populations, sorte d’animosité
larvée, souvent tue et qui parfois apparait au grand jour quand la civilité
est rompue et qu’une dispute éclate.

Lorsque, dans ’une des premieres discussions, le chef de la famille
qui me recevait alors me dit que le probléme principal de la région était la
°ariishiyya®, je pensai qu’il faisait référence i I’histoire et non a une

28. Sij’ai en effet débuté dans le cadre d’une opération de développement dans les oasis
du Jérid I’étude scientifique des sociétés du Sud tunisien en septembre 1995, j’avais
déja effectué plusieurs séjours & Douz et a Tozeur qui m’avaient familiarisé avec
certains aspects de ses régions. Mon initiation linguistique et culturelle
« tunisienne » a commencé en décembre 1992

29. Le terme vient de « °arsh », pl °uriish, qui peut désigner chacun des niveaux de
segmentation du groupe et dont une traduction rapide et imprécise est « lignage ».
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situation présente si bien cachée que seuls apparaissaient les conflits entre
les Rkérka et I’extérieur. Autant les Rkérka étaient diserts sur les
relations avec les oasiens, autant, ils répugnaient a entrer dans les détails
de cette °ariishiyya, tant que je n’ai pas été capable de poser des
questions pertinentes.

C’est ’événement du projet pheenicicole qui m’a propulsé au cceur de
la vie intérieure du groupe bédouin comme I’affaire de la carriére avait
permis a Jean Duvignaud et & ses éléves de saisir quelque chose de
profond dans 1’existence collective des Chbikiens dans les années
soixante. Cette nouvelle affaire fut le révélateur de la vie collective des
Awlad Sidi Abid, c’est a partir d’elle que j’ai pu comprendre les logiques
d’un fonctionnement interne, d’autant plus souterrain que les rapports
avec les autres, I’Etat, les autres groupes bédouins ou les Jéridis
imposaient la force de I'union a la faiblesse issue de la scission et des
divisions internes.

L’affaire du projet permet ainsi, au cceur de 1’événement, d’observer
des catégories s’ossifier, sommées de s’organiser et pressées par la
logique administrative et gestionnaire. Elle nous permet de mieux
appréhender les manifestions de la dynamique communautaire et de voir
a ses limites le lien social s’organiser autrement, se déclinant sur le mode
des nouvelles civilités, ces codes individualisés qui combinent avec les
appartenances communautaires sans pour autant les annihiler.

Car ce n’est pas le développement de I’individualisme et de
I’individuation, son corollaire psychologique, qui aménera la mort de la
logique lignagere, c’est la fin des affaires communes et des podles
d’identification dont elle procéde. Qui peut la prédire aujourd’hui malgré
les veeux d’une administration qui supporte difficilement d’avoir en face
d’elle autre chose que des citoyens tous égaux — et également démunis —
face a I’Etat ?

La °ardishiyya est I’équivalent en Tunisie de la « °asabiyya », la solidarité issue du
partage du méme sang dont Ibn Khaldun fait le trait dominant du lien social dans la
civilisation bédouine. Les questions de segmentarité que pose la °arishiyya sont
examinées au chapitre 10.






PREMIERE PARTIE

HISTOIRES DE LIEUX



Une des mani¢res d’interroger la dynamique des rapports sociaux au
Maghreb consiste a se placer au centre de 1’oscillation entre les lieux et
les liens, entre des espaces et des relations sociales. Parfois I’histoire du
groupe se décline au détriment du lieu. Si, en effet, comme c’est souvent
le cas dans les communautés humaines', les groupes refusent toute
autochtonie, alors leur histoire et celle de leur résidence ne se confondent
pas. La mémoire lignagere, celle de la référence aux ancétres, ce
déploiement temporel du groupe, prime celle des lieux partagés.

Comment cependant ignorer la force du lieu, les effets de la densité
humaine, I’importance matérielle et symbolique du territoire. L’espace
térritorialisé par les sociétés humaines constitue, en effet, une assise d’ou
se déploient des temporalités, des durées subjectives et parfois
contradictoires.

C’est pour cela que I’appréhension de configurations jéridiennes
dessinant quelques schémes historiques devrait fournir un premier
éclairage des situations contemporaines. Mais le Jérid ne se superpose pas
entierement avec 1’espace historique et imaginaire des Awlad Sidi Abid.
La vie de leurs saints dessine en effet des territoires hagiographiques a
I’amplitude bien plus grande. Cet espace, appréhendé du point de vue
matériel des pratiques lors du nomadisme puis de la sédentarisation, se
réduit pour prendre la forme d’un territoire constitué de stations
fréquentées selon des cycles déterminés par des considérations
économiques, écologiques et politiques.

1.  «Les récits d’origine sont rarement des récits d’autochtonie constate Marc Augé,
1992, p. 58. Jacques Berque quant a lui avait eu & propos des Seksawa cette formule,
qui me parait applicable a ’ensemble du Maghreb : « étre de quelque part, c’est
venir d’ailleurs ».



Configurations « jéridiennes »

Le Jérid comme entité politique

La cité ou le lignage

Plusieurs modeles explicatifs des situations historiques dans I’intérieur
du Maghreb ont ét€ avancés. Ils ont en commun de chercher & apprécier
la forme du politique et les conditions de son émergence dans les villes et
villages sédentaires. Ils tentent de cerner la cité au sens politique et
oscillent par ailleurs entre une thématique de la rupture et une thématique
de la continuité.

Jocelyne Dakhlia' est partie a la recherche de cette cité qu’avant elle
sur le terrain maghrébin, Masqueray” avait tenté de circonscrire. Pointant
les sources de cette appartenance commune qui transcende les intéréts
familiaux et lignagers, ce dernier avait ainsi pour ambition de montrer
comment dans les populations sédentaires de 1’Algérie de la fin du
XIX® siecle, la cité prend le dessus sur la famille, constituant un étage
supérieur des appartenances, plus universel et source d’un sentiment
profond et collectif, le patriotisme.

L’institution centrale dans la production de ce lien social résiderait
dans ’assemblée villageoise selon Alain Mahé : « I’étude de 1’organi-
sation villageoise telle qu’elle était au moment de la conquéte permet de
réserver aux seules assemblées villageoises la qualification de politique
car elles constituent a) les garants ultimes des valeurs de 1’honneur
gentilice, b) de I’ordre islamique dont les représentants sanctionnaient ses
débats, c¢) les principales ordonnatrices des cérémonies magico-

1. Jocelyne Dakhlia, 1990, L’oubli de la cité, la mémoire collective a I’épreuve du
lignage dans le Jérid tunisien, La Découverte, 317 p. (Textes a I’appui/Série
anthropologie).

2. Emile Masqueray, 1983 (1° édition, 1886), Formation des cités chez les populations
sédentaires de 1'Algérie, Kabyles du Djudjura, Chaouia de I’Aourds, Beni Mezab,
présentation de Fanny Colonna, Edisud, 372 p. (Archives maghrébines, CRESM).
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N

religieuses, d) les seules a garantir I’ordre moral sacré spécifique des
villages ». L’auteur constate tout de suite aprés que la pérennité de la
sacralité de la hurma du village, malgré 1’étiolement des trois autres
systémes symboliques qui parcourent 1’ensemble de 1’institution, semble
confirmer que « 1’assemblée villageoise est et a toujours été durant la
période considérée, la principale source de 1égitimité politique et le foyer
symbolique d’origine du lien social »’.

Dans le cas du Jérid, la mémoire de la cité semble se dissoudre dans le
fond des appartenances lignageres. Le temps de la lignée, de la
succession géné€rationnelle, occulte dans les représentations historiques le
creuset que constituent la résidence commune et le particularisme
historique d’une région de vieilles cités plusieurs fois indépendantes.
Aussi, I’image que les Jéridis ont conservée de leur passé est celle d’une
société qui serait une pure juxtaposition de lignages indépendants. La
mémoire collective serait alors incorporée dans les discours sur les
coutumes et les rites du passé qui auraient pour « effet de garantir une
forme d’intégrité de la mémoire historique »*.

Cette these sur 1a mémoire assimile le nomade au Jéridi. Sa forme de
mémoire ne serait pas fondamentalement différente de celle des oasiens.
Ceux des bédouins qui, en effet, reproduisent les récits locaux d’origine
témoigneraient ainsi d’une intégration a la société locale, voire d’une
société locale « intégrée ».

Cette cité que Jocelyne Dakhlia cherche au Jérid a-t-elle vraiment
existé 7 On peut se le demander quand on considére I’histoire locale.
N’est-elle pas simplement une illusion produite par une gestion
administrative ou par une forme géophysique lui étant particuliére ? Car
la région a une réalité historique, « sociologique » et certainement
physique, matérialisée par le chapelet de villes le long du versant
meéridional de 1’anticlinal qui sépare les deux chotts Jérid et Gharsa. Mais
qu’en est-il de son identité politique ? A plusieurs reprises indépendante,
elle ne semble pas s’étre affirmée comme cité au sens ol le politique ne
semble pas s’y étre développé hors des intéréts lignagers. Ne fut-elle pas
autre chose que 1’exercice du pouvoir par un groupe, sans qu’aucune
institution ne vienne lui donner 1’aspect de cette cité villageoise si chére a
Masqueray’. La morphologie méme que prit longtemps Tozeur,

3. Alain Mahé, 1994, Anthropologie historique de la Grande Kabylie Xix-xx° siécle,
Histoire du lien social dans les communautés villageoises, Thése de doctorat,
EHESS, p. 829.

4. Jocelyne Dakhlia, 1989, L’oubli de la cité, Récits du lignage et mémoire collective
dans le Sud tunisien, Thése de doctorat, EHESS, p. 433 (2 vol).

5. C’est surtout le terme de « soff », ou de « leff », ligue, qui rendrait le mieux compte
des configurations locales du politique. Alliances passées entre groupes lignagers
par lesquelles se joue la domination et ’accés au pouvoir. Il y a bien, comme I’écrit
Hénia, du XvI au XIX° siecle un rapport de domination qu’imposent les Hawadif et
leurs alliés aux autres lignages : 1993, « Mémoire d’origine d’un lignage dominant
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caractérisée par une agglomération de villages séparés les uns des autres
et seulement joints de fagcon contigué au XX°siécle traduirait ce non-
dépassement de la domination lignagere et de son ordre. Peut-&tre
faudrait-il s’interroger sur I’existence d’une norme juridique, intégrée
dans d’autres instances sociales ou bien plus ou moins autonomisée, qui
gere les affaires communes selon des valeurs supra-lignagéres. Ce n’est
pas dans la gestion de 1’eau que I’on pourrait la trouver tant celle-ci fut de
tout temps source de conflit entre les lignages, malgré la présence d’un
livre des eaux et d’un partage théoriquement équitable de cette ressource
effectué par Ibn Chabbat au XIV®siecle. Au contraire, 1’organisation
collective destinée a faire fonctionner le systéme oasien nécessitait un
pouvoir local fort et omniprésent. Or, ce pouvoir était assuré par les
notables des familles les plus puissantes® réunis dans un conseil (jama®
ou mi°dd) dans lequel se déroulait le jeu politique entre les °ashd’ir
placés sous la domination d’un groupe de dominants investissant 1’oasis,
les Zahana, les Urj puis, a partir du X VI siécle, les Awlad al-Hadif
(parfois contracté en Hawaidif). Autour de ces envahisseurs dont les
vagues incessantes sont décrites tout au long de I’histoire et qui, peu a
peu, se moulent dans la sédentarité oasienne, se greffe une population
disparate de métayers et d’esclaves ainsi que d’alliés de diverses origines.

Thématique de la rupture

Est-ce que I’histoire au Jérid s’intégrerait a celle du plus vaste
Maghreb qui ne fut jamais cumulative ? Seule une « sociologie des
ruptures » serait susceptible alors d’en rendre compte comme [’estime
Laroussi Amri 7’ Ce dernier identifie trois types de rupture dans I’histoire
médiévale du Maghreb de I’intérieur.

A travers I’histoire, I’apparition, ol plutét les apparitions successives
des Etats au Maghreb sont restées dépendantes d’un modéle segmentaire
qui, structurellement, interdit I’émergence d’un organe spécialisé dans la
gestion de la violence. Aussi, dans les diverses expériences de fondation
étatique, le jeu politique n’est-il jamais sorti des limites de la tribu et de

le pouvoir local a Tozeur (XVI*-milieu XIX® siecle) », in Mélanges offerts a Mohamed
Talbi a I’occasion de son 70e anniversaire, Université de Tunis 1, Faculté des lettres
de la Manouba, Série hommages, volume 11, 125-148

6.  Georges Marcais, 1946, La Berbérie Musulmane et I’Orient au Moyen-Age, Aubier,
310 p. (Les grandes crises de I’histoire). 1l donne, p. 149 I'indication suivante :
« Comme bon nombre des villes du Sud, Tozeur était administrée par un conseil de
Cheikhs composé de membres des grandes familles locales ».

7. Laroussi Amri, La tribu au Maghreb médiéval, Pour une sociologie des ruptures,
Université de Tunis 1, série sociologie, volume VI, 1997, 310 p.
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sa logique. Faute de cette émancipation, « I’Etat est demeuré prisonnier
des signes et des valeurs de la rupture »*.

La seconde rupture est spatiale. Elle oppose la centralité d’un pouvoir
prenant appui sur des tribus makhzan-s a la dissidence périphérique des
campagnes. Cette contradiction est stérile. Elle n’engendre pas le
mouvement et la dynamique sociale. Au contraire, elle génere des
logiques irréconciliables.

La troisiéme rupture est issue d’une « surdétermination du politique ».
Liées a une forme spécifique de commandement, tribal ou maraboutique,
les exploitations agraires n’ont jamais débouché sur une accumulation
primitive. Loin de constituer la base d’une stratification sociale d’ou
émergerait une classe de propriétaires fonciers, elles sont restées
dépendantes de commandements instables et changeants.

C’est au registre religieux que la thése fort controversée de Xavier de
Planhol attribue, quant a elle, la stagnation du systéme paysan. Celle-ci
proviendrait, en effet, de la péjoration culturelle de 1’agriculture dans
I’Islam et de la pression démographique des bédouins. Ce systéme
pressuré, en position de faiblesse dans le rapport social entre nomadisme
et sédentarité, serait dans l’incapacité de concevoir des inventions
techniques, notamment en matiére d’irrigation. L’Islam aurait ainsi
entrainé une extension du bédouinisme au détriment du monde sédentaire
dans les régions conquises’.

Est-ce bien ce modele qui a prévalu au Jérid, peut-on lire ainsi cette
histoire alors que s’impose pourtant dans 1’ensemble des textes
historiques et des récits de voyageurs I’idée d’une identité forte ? Celle-ci
est-elle seulement issue de la richesse en palmiers de la région, et des
nombreux prélévements qu’elle eut & subir de la part des différentes
administrations centrales ?

Qu’on en juge par cette présentation rapide de I’histoire officielle du
Jérid-que je résume 2 partir d’un texte de Du Paty de Clam'. Aprés une
période de prospérité sous les Romains, la ville de Tozeur est mise a sac
par les envahisseurs Vandales. Relevée sous la domination des empereurs
d’Orient, elle échappe au pillage de la premiére vague arabe qui atteint
I’Ifrigiya au VII° siecle. Mais le Jérid sera soumis a la domination du
Calife de Damas a la fin de ce siécle, ce qui provoqua une migration des
habitants et une dépossession de ceux qui restaient par les Arabes. Placé
sous 1’autorité des dynasties successives (Abbassides, Aghlabides de
Kairouan, Zeyrides...), le gouvernement local est exercé par des émirs

8. Ibid.

9 Xavier de Planhol, 1968, Les fondements géographiques de !’histoire de 1'Islam,
Flammarion, 442 p.Pour une synthése des critiques de cette thése, voir
J.-J. Pérennes, 1993, L'eau et les hommes au Maghreb, Contribution & une politique
de I’eau en Méditerranée, Karthala, 516-518.

10. (1890 (a), Fastes chronologiques de la ville de Tozeur, Paris, Augustin Challamel,
42 p, (librairie coloniale).
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qui par leurs velléités d’indépendance attirent sur eux-mémes et sur la
région les foudres des pouvoirs centraux''. L’ histoire de la région est
ainsi émaillée de destructions massives et de reconstructions, de périodes
de relative indépendance sous la coupe de dynasties de despotes, comme
celle des Banu Yamlul, suivie de reprises en main par les divers pouvoirs
centraux.

Il y a certainement dans cette représentation historique une
« thématique de la ruine » dans laquelle I’avénement de 1’islam est pergu
comme « producteur de ruines, inscrivant la destruction dans le paysage
de la conquéte ». Cette représentation alimente 1’idée d’une « instabilité
structurelle des fondations politiques »'?. Elle s’inscrit pleinement dans la
thématique de la rupture que développe Laroussi Amri.

Thématique de la continuité”

Les lectures dominantes de cette histoire locale sont axées sur un
modele ruine/reconstruction et sur l’alternance des populations
(émigrations et immigrations). Les continuités de formations sociales
s’étendant dans le temps n’y sont pas prioritaires, tandis que les arrivées
de groupes sont toujours présentées sous le signe de la destruction. D’un
point de vue plus englobant, c’est une vision évolutionniste qui privilégie
I’idée d’un blocage structurel des soci€tés maghrébines par rapports aux
changements sociaux que connaissent les nations européennes.

Les lieux pourtant ont imposé leur marque dans les temps historiques.
De Thozurus et des villes du limes romain, Nepte, Thiges a Castiliya puis
au Bilad al-Jarid et enfin a la wildyya de Tozeur, les lieux demeurent et
cette continuité méme alimente une continuité sociologique plus ou
moins prononcée selon les époques et les situations historiques. Les
populations arrivantes se fondent alors dans le creuset que constituent
celles déja présentes, parfois elles prétent serment a ceux qui les
accueillent avant de tisser patiemment la toile de leur domination. Chaque
groupe arrivant se réapproprie une histoire régionale et une identité
citadine qui se forge en I’espace de quelques décennies'. Le monde

11. Les villes de la province de Castiliya furent ainsi, par exemple, réunies sous la
domination du prince autoproclamé de Gafsa, Abd-Allah-Ibn-Mohamed-Ibn-er-
Rend, gouverneur de Gafsa qui en 1053 se déclara indépendant des Zirides ses
maitres lorsque Kairouan fut abandonné par Moezz. Ibn Khaldun, Histoire des
Berbeéres, (trad. De Slane), p. 33 (t. 2).

12. Jocelyne Dakhlia, 1998, Le divan des rois, le politique et le religieux dans [’islam,
Aubier, p. 154 et 156 (Coll. historique).

13.  Cette thématique traverse 1’ceuvre de Jacques Berque, qui oppose aux classements
cloisonnants I'idée d’un « tissu continu » étendu a ’ensemble du Maghreb.

14. Ibn Khalddn écrit : « Les bédouins sont donc a Porigine des cités et de la vie
sédentaire, et ils leur sont antérieurs (...) Aussi, ’urbanisation (famaddun) est-elle
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bédouin retombe alors dans les limbes d’un passé idéal, formateur,
nécessaire, puis dépassé au profit de la construction culturelle citadine.

Cette histoire locale nous renvoie a de plus vastes configurations, par
ses insertions, variables, dans des ensembles plus larges, mais aussi par la
lecture qu’on peut lui appliquer. En cherchant une cité dans laquelle
existerait un pouvoir sécularisé et supra-lignager, a I’instar de la cité
villageoise de Masqueray, on chemine entre une thématique de la rupture
et une thématique de la continuité. Mais, si 1’on se méfie un peu des
représentations dominantes, celle des historiens arabes et de leurs
successeurs comme Du Paty de Clam qui s’en inspire et celles des
habitants eux-mémes, réticents a 1’idée de continuité puisqu’ils
prétendent venir d’ailleurs, force est de constater la tres forte identité de
la région.

1l apparait par ailleurs que ces représentations n’abordent
qu’exceptionnellement les nomades en tant que tels. Ainsi, maints
chroniqueurs ont décrit les jardins luxuriants des oasis du Jérid,
négligeant régulierement la steppe et ses habitants, si ce n’est pour en
souligner la rusticité a ’occasion de chaque contact établi avec les
mondes sédentaires. A travers certaines de ces descriptions, je propose de
suivre la trace de ces populations.

Descriptions jéridiennes, descriptions oasiennes

El-Bekri et la steppe du Jérid

Descriptions d’historiens, de voyageurs arabes puis francais, toutes
ont en commun de concevoir 1’espace comme des distances entre des
villes, n’extirpant tel ou tel lieu du trajet que pour en remarquer
I’agencement géophysique particulier, telles les dépressions salées qui
suscitérent une littérature abondante a I’inverse des steppes sahariennes,
zones interstitielles recelant des dangers potentiels qui sont simplement
des mers entre des iles oasiennes.

11 faut noter le silence total, rompu seulement par El-Bekri a propos
des régions situées au nord-ouest du Jérid (le chott al-Gharsa et les
steppes algériennes de peuplement Awladd Sidi Abid) et d’autre part
I’indigence des analyses des sociétés nomades, seulement pergues sous
I’aspect de leur relation au pouvoir (tribus makhzan-s qui soutiennent le
pouvoir et accompagnent la mhalla du bey qui vient percevoir
annuellement 1’impdt, ou tribus rebelles, siba). Ce role est percu par les

I’objectif vers lequel tend le bédouin », 1978, Discours sur I’histoire universelle, Al-
mugqaddima, (Trad., préface et notes, V. Monteil), p. 245, (3 tomes).
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savants arabes comme essentiellement négatif, de soutien du despote
local ou de bras armé de 1’autorité beylicale. Les bédouins sont aussi
percus comme des coupeurs de route, des bandits, contrebandiers,
racketteurs et empécheurs de circuler et de commercer. La vision opposée
a cette derniere assimile ces derniers a des commercants qui acheminent
d’une ville a I’autre diverses marchandises. C’est une des représentations
majeures des officiers militaires francais que d’opposer ainsi « le bon
nomade commergant et pacifique » au nomade « pilleur ».

El-Bekri, dans sa description de 1’Afrique septentrionale" écrite au
XI° siécle, mentionne le pays situé au-dela de Castiliya — nom désignant
tant6t Tozeur, tant6t toute la région du Jérid. Il précise que cette région
« n’est habitée, autant qu’on le sache, ni par les hommes, ni par les
animaux ; a4 ’exception toutefois du fennec. En effet, elle consiste
entiérement en sables et bourbiers. Les habitants de Castiliya racontent a
ce sujet que quelques personnes ayant voulu connaitre la région située
derriere leur territoire, se mirent en route avec une provision de vivres et
marchérent plusieurs jours a travers les sables, sans y voir la moindre
trace d’un lieu habité. Ils ajoutent que la plupart de ces voyageurs
moururent dans cette région de sable » '°. Le traducteur précise en note :
« Si ces voyageurs s’étaient dirigés vers le Sud, douze ou quinze jours
leur auraient suffi pour atteindre Ghadams (Ghedames) ; en se dirigeant
vers le sud-ouest ils seraient arrivés a QOuargla, et auraient trouvé le Oued-
Souf et le Oued-Righ sur leur route ».

De méme, vers I’Est, la traversée du chott Jérid les aurait conduits au
Nefzaoua. El-Bekri mentionne cette route, certes dangereuse, lien entre
les deux régions du canton de Castiliya, le Jérid et le Nefzaoua. Au Nord,
c’est Gafsa qu’ils auraient trouvée, dont le destin fut si souvent lié a celui
de Tozeur. C’est donc bien vers le Nord-Ouest que se dirigérent ces
infortunés voyageurs, dans cette région de sables et de chotts, bordée au
Nord par les chaines montagneuses du Bliji et des Nemencha algériens et
au Sud par le chapelet d’oasis jouxtant I’erg oriental, voie naturelle des
caravanes se dirigeant vers le port de Gabes via le Jérid. Il existait bien
une voie romaine ouverte sous Trajan (104 ap. J.-C.) reliant a travers les
Nemencha Lambése a Négrine puis Négrine & Biskra. De Negrine, la voie
de cette liaison entre les postes du limes romain continuait vers le Jérid
(Tusuros et Nepte, Nefta) en passant par Tameghza et Chebika (ad
speculum). L’occupation romaine s’arrétait sur une ligne située a une
cinquantaine de kilométres de la région des chotts algériens'”.

Cependant, a I’exception d’El-Bekri, les relations des voyageurs
arabes ne mentionnent pas cette région lorsqu’ils parlent du Bilad al-Jarid

15. El-Bekri, 1913, op. cit.

16. Ibidem,p.104-105.

17. René Letoll et Hocine Bendjoudi, 1997, Histoires d’une mer au Sahara, Utopies et
politiques, L’ Harmattan, p. 79 (Ecologie et agronomie appliquées).
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qui se trouve réduit aux villes qui s’étendent sur I’anticlinal séparant les
deux chotts. Ceux-ci se focalisent sur les villes oasiennes dont ils
décrivent en détail la splendeur des jardins minuticusement agencés.

Voyageurs francais : pillards et commergants

Quant aux récits de voyageurs francais'® qui, peu avant la mise en
place du protectorat et surtout a partir de 1882 (le traité du Bardo
établissant le protectorat fut signé en 1881), sillonnérent cette nouvelle
possession frangaise, ils ne mentionnent la présence nomade que par
rapport au danger qu’elle représente, opposant réguliérement le pillard au
commergant.

C’est un douar que 1’on rencontre sur le chemin de Gafsa, & moins que
ce ne soient quelques coupeurs de route des Hammema qui tentent de
voler le matériel d’une expédition frangaise. Parmi les nombreuses
relations de voyage dans la régence de Tunis, puis dans le protectorat,
celle de V. Mayet", membre de la mission scientifique d’exploration de
la Tunisie de 1884, est une des plus éclairantes des relations entre
bédouins et sédentaires a la fin du XIX° siécle. Sur la route de Gabés a
Tozeur, il signale toutes ses rencontres avec les douars, les caravanes et
les «razzieurs ». Ainsi, il écrit qu’en 1874 «un parti Hammema était
venu faire une razzia dans les douars de Sidi-Aguerba. Trente chameaux
étaient emmenés par les pillards, qui, poursuivis par les propriétaires des
bétes, durent accepter le combat non loin de Bir-Herrach. La victoire,
comme cela arrive souvent, est restée aux brigands, qui ont emmené leur
capture »*. Il existait alors une relative insécurité que la présence
militaire frangaise tenta de réduire progressivement’'. Celle-ci ne dut pas,

18. Je me suis surtout intéressé ici aux récits de la fin du XIx® siécle, certains sont
publiés comme Mayet ou Lallemand que je cite dans le texte. D’autres sont issus des
rapports émanant des autorités du protectorat consignés dans les archives
diplomatiques de la résidence de France en Tunisie. On trouvera chez Lucette
Valensi — 1969, Le Maghreb avant la prise d’Alger, Flammarion, 140 p. (Questions
d’histoire) — dans I’introduction de la premiére partie, un recensement analytique de
la production intellectuelle du XVII® siécle sur le Maghreb, «elle est d’une
affligeante pauvreté ». Dans le Maghreb vu d’Europe se distinguent les docteurs
Peyssonel et Desfontaines, mais leurs relations de voyage ne sont publiées qu’en
1838. Les Maghrébins quant & eux, mis a par quelques chroniqueurs, ne témoignent
que rarement sur eux-mémes (p. 11-19, L’Afrique oubliée).

19. Valery Mayet, 1887, Voyage dans le Sud de la Tunisie, Challamel, 354 p.

20. V.Mayet, 1887, 0p. cit.,p. 87-88.

21. Mayet témoigne de ces rivalités entre les tribus, notamment par la description
suivante : « A peine étions-nous dans la plaine que nous vimes s’élever de coté et
d’autre des colonnes de poussiére comparables de loin & des trombes de sable.
Dotimet, qui en 1874 avait été témoin du méme fait, nous apprit que notre présence
était ainsi signalée de douar en douar. Ce sont des signaux d’alarme en usage chez
les Beni-Zid, qui sont exposés aux attaques des pillards Hammema. Nous arrivions
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dans les premiers temps tout au moins, étre trés efficace puisque les
membres de la mission eurent a faire le coup de feu, toujours contre des
membres des Hammema qui tentérent de s’emparer de leurs animaux et
de leur matériel. Les tribus dites belliqueuses sont opposées aux tribus
caravaniéres, telles les Awlad Sidi Abid qui subissent les attaques des
pillards et gagneraient donc a4 ce que la puissance coloniale rétablisse
I’ordre dans ces contrées. Il est signalé par exemple dans un rapport de
I’administration militaire qu’une caravane se dirigeant vers Nefta et
conduite par des Awlad Sidi Abid a été attaquée par des Hammema. Ces
derniers subissent de fagon générale les nombreuses déprédations de leurs
turbulents voisins®. Cette constatation inspire a3 Mayet la remarque
suivante a propos des habitants du Jérid : « Pour ce peuple d’agriculteurs,
d’industriels et de marchands, quelle bonne fortune que 1’occupation
francaise ! Aussi notre armée a-t-elle été bien accueillie. C’est ici que
s’arrétent les caravanes venant de la cote et celles qui arrivent du Souf, de
I’Oued-Rhir, du Mzab et du Sahara indépendant, c’est-a-dire du S.0O. (...)
Dans les souks, aux tissus et aux burnous de fabrication locale, aux
chachias de Tunis, sont mélangés les cotonnades anglaises, les harnais et
les tapis du Mzab. A c6té des bijoux d’argent de la méme provenance se
voient les poteries de Djerba, les armes et les objets de cuir des
Touaregs »*.

Une présence nomade positive transparait de la description de la
richesse des souks du Jérid. Il s’agit de celle des conducteurs de
caravanes qui arrivent 4 Tozeur, carrefour des routes menant vers la
Tunisie, Kairouan et Mahdiya sous les Fatimides, puis Tunis et Gabes en
passant par Gafsa depuis la désuétude de la capitale des Aghlabides. Ces
routes étaient connues et décrites de longue date. Le géographe al-Idrisi**
dans une description du Maghreb au XII° siécle indique qu’il faut quatre
journées pour de Baghidy (Béja) rallier le chef-lieu de Castilia®. Il

précisément par le col qui fait communiquer le Thala avec la Majoura. Les tribus
arabes pacifiques ont, plus encore que les européens, a souffrir de ces écumeurs du
désert. Ils ne reculent pas devant des meurtres quand ils peuvent leur étre utiles ;
mais ils en veulent surtout aux troupeaux. Plus on fait de razzias, plus on est
riche ! » 1887, op. cit.,p. 117.

22. Division de I’Occupation en Tunisie, Service des renseignements, 1885, Tribu des
Ouled Sidi Abid.

23. V.Mayet, 1887, op. cit., p.207.

24. Al-Idrissi, 1866, Description de I’ Afrique et de I’Espagne (trad. R. Dozy et M.-J. de
Goeje), EJ. Brill, 391 p.

25. Al-Idrissi donne de Tozeur la description suivante : « Cette derniere ville, dont le
nom est Tauzar, est entourée d’une forte muraille, et ses environs sont couverts de
palmiers qui produisent des dattes pour toute I'Hrikiya. On y trouve également de
beaux citrons d’une grosseur et d’un goit extraordinaire ; la plupart des fruits que le
pays produit sont de bonne qualité ; les légumes y sont abondants et excellents.
L’eau y est de mauvais gofit et incapable d’étancher la soif. Le prix des céréales est
ordinairement haut, attendu qu’on est obligé de les faire venir de loin, le pays
produisant fort peu de blé et d’orge ». Ibid., p. 121.
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précise, a propos de Béja, qu’elle est la premiere ville du pays des dattes
(Bilado ‘t-Tamr ou Bilddo ‘l-Djarid). L’appellation de Bilad al-Jarid
couvrait en effet un espace longtemps fluctuant (intégrant parfois le Souf
et le Zab) si bien que certains chroniqueurs parlent d’un « petit Bilad ej-
Jerid » pour spécifier la région actuelle.

Ces récits qui, tous, insistent sur 1’intensité des razzias et des rivalités
entre les groupes tribaux et au sein mémes de ces groupes prennent place
dans un contexte historique de crise profonde du monde rural tunisien
dans la deuxieme moitié du XIX® siecle. Dans les steppes tunisiennes,
« les prélevements opérés par les hommes de loi du systéme colonial :
avocats, juges, huissiers, avoués, interprétes, géométres, topographes,...,
doublés par les agents du pouvoir beylical : caid, cadhi, amine, cheikh...
sont certainement aussi importants sinon plus que ceux opérés
directement par D’appareil fiscal »**. Selon le méme auteur, les
phénomenes chroniques de violence entre les tribus dans cette seconde
moitié du XIX® siecle tiennent a la crise profonde que connait alors le
pastoralisme, soumis a des pressions de plus en plus fortes de la part des
administrations beylicale puis/et coloniale.

Un modeéele dualiste de lecture des relations sociales

Bédouins et citadins

La focalisation sur les cités et le peu d’importance accordé a un
« arriére pays » est révélateur d’une « diabolisation » de la plupart des
tribus nomades et semi-nomades. C’est 1a une représentation sédentaire
qui associe les vastes espaces steppiques et désertiques a un vide a-
historique, pays habité par des populations « ensauvagées »*, sources de
troubles et de désordres. N’est-ce pas les traces de cet « arriere » honni
que 1’on retrouve dans 1’appellation du nouveau quartier de Tozeur
« Derriére le cimetiere » 7 Le centre-ville est donc le devant, le lieu
privilégié de la citadinité, le cimetiére constituant la frontiére de ce
monde auquel s’opposeraient la fragilité et la modestie des traces

26. Habib Attia, 1977, Les hautes steppes tunisiennes, De la société pastorale a la
société paysanne, Theése de doctorat d’Etat, Université Paris VII, UER de
géographie humaine, p. 437 (2 vol).

27. L’expression revient souvent sous la plume d’Ibn Khaldun dans le célebre Chapitre
2 «Al-°umran al-badawi » « de la ‘Mugaddima ». Elle apparait sous diverses
formes construites sur la racine « wah’asha », dont le champ sémantique couvre
I’ensemble du domaine de la sauvagerie.
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d’appropriation de la nature des bédouins, ces derniers ayant ainsi la
réputation de s’adapter et de se plier a la nature plus que d’agir sur elle.

Ces descriptions opposent parfois de facon saisissante la ville, la cité
sédentaire et les nomades sans lieux. Ainsi, narrant la geste du sultan
Hafside Abou-Bekr, Ibn Khaldun souligne son ambition de soumettre le
Jérid et « d’arracher les habitants de ce pays lointain aux griffes de ces
loups toujours hurlants, de ces chiens toujours hargneux, (que sont) les
chefs de leurs villes et les arabes de leurs déserts »*.

Les différents récits historiques nous montrent que si le territoire de la
tribu nomade est passé sous silence, ses rapports aux pouvoirs et ses
capacités de nuisance sont, eux, régulierement signalés par les différents
chroniqueurs. Depuis I’invasion hildlienne au XI° siecle, « I’ Arabe » est
synonyme de déprédation, de destructions massives. Le territoire que la
dynastie Ziride administrait se désagrége en micro-Etats aprés son
effondrement sous les coups des cavaliers arabes. Ainsi a Gafsa, le
gouverneur des Zirides, Ibn er-Rend rompt avec son maitre, se déclare
indépendant, annexe le Jérid et s’entend avec les Arabes pour que
moyennant le paiement d’un tribut ses sujets puissent circuler et travailler
en paix”. C’est 1a le modele des relations entre les pouvoirs qu’ils soient
locaux ou nationaux et les tribus nomades. Sous les Beys de Tunis, la
mhalla qui vient prélever ’imp6t sera toujours associée aux cavaliers
arabes, Drid (dont une partie est sédentarisée a Zoghba, qui fait partie de
Zebda) ou Hammema (dont on trouve une fraction, les Awlad Bou Yahya
a Gueitna).

Contrélant les espaces interstitiels entre les cités, les nomades
rangonnent ou se rendent indispensables au pouvoir selon les cas. Ils
s’opposent aussi, comme les Hammema et les Beni-Zid. lls pratiquent les
razzias et pressurent les oasiens. Parfois, ils s’établissent prés d’eux,
devenant le bras armé d’un groupe sédentaire désireux d’asseoir son
pouvoir dans la ville.

Alliances

Lors d’une derniére friction entre les habitants de Zebda et de
Hawadif en 1865, ces derniers firent appel a des groupes nomades, tels
les Awlad Yahya (dont une partie est sédentarisée 8 Dghoumes depuis les
années 1980). Charles Lallemand en 1892 donne de cet événement la
description suivante, pleine d’enseignements : « Les Ouled-Al-Hadef
avaient I’habitude d’aller saluer le chef des Ramania de Nefta qui venait
tous les mois a la zouia des Ouled Sidi Habib (Awlad Sidi Abid), située a
200 metres de Tozeur. Or, le 10 du mois de Moharem 1282, ils furent

28. Ibn Khaldun, 1856, op. cit., p. 2.
29. Georges Marcgais, 1946, op. cit.,p. 197.
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attaqués par les Zebda durant cette procession. Ceux qui s’échappérent
coururent aux armes, et le quartier général des Ouled-Hadef fut établi au
Dar al-Bey (ou est actuellement le contrdle), c’est-a-dire a moins de 100
metres du quartier général des Zebda, placé derriére le mur de séparation.
La lutte, qui dura six jours, ne fut pas ardente et se borna a des
criailleries, et a des apostrophes agrémentées de quelques coups de fusil,
mais sans résultat important. Les notables de Nefta étant intervenus, elle
cessa, mais pour peu de temps. Elle reprit, plus vive, quatre jours apres,
des renforts étant venus aux Zebda des Ouled Slema (des Hammema), de
Debebcha et de Kebili (Awlad Yaaqoub ?). Se trouvant en force, ils se
rendirent aux sources de 1’Oued-Méchera, qui alimentait leurs
adversaires, et ils en détournérent le cours en jetant les eaux dans le
Chott. Puis ils garderent cette ligne des eaux en y échelonnant 1 600
hommes. Réduits a boire de 1’eau saumétre, ils envoyerent leur chef
Hadj-Khalil-Ben-Chadly, en parlementaire auprés des Zebda. Ceux-ci
répondirent qu’ils rendraient 1’eau si leurs adversaires leur livraient 40
jeunes filles. Chadly, ayant échoué, organisa les forces des Ouled-Hadef,
avec les secours venus des Maamer, des Ouled Yahya et des petits
villages des oasis. Il réunit ainsi 300 fantassins qui se porterent sur la
lisiere de 1’oasis, tandis que 40 cavaliers tournaient les Zebda en suivant
la butte sablonneuse. Cette manceuvre surprit les 1 600 gardiens des
sources qui abandonnerent la place. Il y eut 80 morts dans ce combat, qui
a duré de quatre heures au coucher du soleil, le 7 juillet 1865 »*.

Le jeu local des rivalités politiques trouve dans la structuration binaire
des « soffs » un instrument permettant de lier les différentes échelles
territoriales et de rattacher les enjeux locaux a des ensembles plus larges.
Cette notion de « soff », ou «leff », est centrale pour comprendre les
systemes d’alliance qui prévalurent en gros jusqu’aux indépendances
entre les tribus du Maghreb. Le « soff » fournit en quelque sorte un méta-
langage dans lequel s’incorporent des alliances locales plus ou moins
durables. Robert Montagne les a, le premier, identifiés au Maroc®. Les
Awlad Sidi Abid appartiennent historiquement au parti formé par le
groupe lignager dominant de Tozeur jusqu’au XIX® siecle, les Awlad al-
Hadif (Hawadif)*.

30. Charles Lallemand, 1892, La Tunisie, pays de protectorat frangais, Librairies-
Imprimeries réunies, p. 178.

31. 1989, Les Berbéres de le Makhzen dans le Sud du Maroc, (Premiére édition, 1930),
Editions Afrique Orient, 471 p. (coll. Archives). Voir sur ce théme le Livre 2,
chapitre 3 : « Les alliances de tribus et de cantons ».

32. Ces derniers, originaires de Fatnassa en Algérie, sont les fondateurs du quartier
éponyme de Tozeur qui devint par la suite Awlad al-Hadif, du nom de 1’ancétre
revendiqué par les membres du groupe. Jean-Léon I’ Africain note au début du
XVI° siecle que Tozeur se divise en deux groupes rivaux, Fatnassa et Merdes. Ces
derniers devaient comprendre les quartiers intra-oasiens. In Description de I’ Afrique,
(trad. Epaulard) Adrien Maisonneuve, 1956, p. 442
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Les rivalités locales trouvaient ainsi dans ce langage des « soffs » une
structure universelle d’expression. Lallemand, suivant en cela 1’opinion
des administrateurs militaires de 1’occupation, estime que c’est un fait de
la politique du Bey que d’utiliser et de provoquer la division. 1l constate
en 1892 que les deux grands « soffs » (Cheddad ou Hassiniya) beylical et
(Youssef ou Bachiya) pro-ottoman divisent encore le pays en deux.

Situations urbaines

Dans cette fin du XIX® siécle, les situations urbaines du Jérid, prince-
palement les trois grands centres de Degache, Tozeur et Nefta, attirent
I’attention des administrateurs frangais qui cherchent a apprécier les
pouvoirs de nuisance des divers intéréts qu’y fédérent les dominants. Le
protectorat encore fragile dans ces régions tente d’estimer les foyers de
révolte et les sources d’une possible rébellion a 1’autorité francaise. Il y a
eu une forte résistance des tribus emmenées par des °uriish Hammema a
I’avancée des troupes coloniales et il se développera entre 1915 et 1919
un front saharien le long de la frontiére tuniso-libyenne opposant
I’occupant a une alliance des tribus du Sud tunisien et de la Libye.

C’est ainsi qu’on apprend que 1’'un des personnages les plus influents
de Tozeur a cette époque est un Awlad Sidi Abid, Si Mohamed El
Mimoun Ben Ahmed Ben Hamed, ennemi irréductible de la France et
dont ’influence s’étend jusqu’aux Awlad Sidi Abid nomades tunisiens.
Ce sera la seule mention de I’existence de population nomadisant dans les
steppes du Jérid. Pourtant ces territoires sont déja a cette époque au centre
de conflits opposant ces nomades Awlad Sidi Abid, aux Shabbiyya de
Tozeur et aux Awlad Bou Yahya, probablement du quartier de Gueitna de
Tozeur également™,

La branche tozeuroise des Awlad Sidi Abid serait arrivée au début du
XvIr siecle. Elle fait partie du « soff » des Hawadif qui, jusqu’alors,
dominent la cité. A ce titre, les deux groupes cultivent d’étroites relations
matérialisées par les fréquentes visites des membres des Hawadif a la
zaouia des Awlad Sidi Abid, leur contribution financiere et surtout la
proximité spatiale des deux groupes (al-Hawadif et le quartier de la
premiere sédentarisation des Awlad Sidi Abid sont contigus). L’auteur de
I’Etude sur le Jérid tunisien précise que I’influence de Si el-Mimoun
s’étend aussi sur les Hawadif eux-mémes, au « soff » desquels ils
appartiennent. 11 est vrai que, depuis le milieu du XI1X°® siécle, ces derniers
sont en perte de vitesse, en raison notamment de la forte imposition des
palmiers. Les Zebda qui accueillent a cette époque beaucoup d’Algériens,

33. Cf.1’ordonnance beylicale de 1912, qui détaille pour les vingt années antérieures les
diverses tentatives d’appropriation des terres. La version originale en arabe figure en
annexe, I’ordonnance est traduite et commentée infra, chapitre VII.
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qui ont des facilités pour acquérir des palmiers, se renforcent au contraire.
En effet, ces derniers qui appartenaient souvent a la confrérie de la
Tijania, sont les seuls dans un contexte d’abus fiscal et d’insécurité a
pouvoir acquérir des palmiers. Ils sont effectivement protégés francais et
a ce titre a I’abri des confiscations beylicales®.

De nos jours, les « soffs » se sont dissous tandis que les Jéridis
continuent pour partie a se distinguer des bédouins, au moins d’un point
de vue identitaire. Dans cette économie des groupes, I’histoire ne peut
&tre occultée. L’historicité des nomades dans la ville est un facteur
important de leur intégration. Ainsi, probablement dés le XVIIT° siecle et
certainement au XIX°, des lignées Awlad Sidi Abid sont déja présentes a
Tozeur. Elles sont méme en position de domination, disposant d’une
zaouia richement dotée et de personnages influents. Ces derniers peuvent
compter sur leurs hommes de confiance disséminés dans les cabinets des
différents ministéres et qui exercent en leur faveur un pesant lobbying.

Les enseignements de cette rapide plongée dans le temps sont que
I’histoire des lieux ne se superpose que partiellement a celle des groupes
et que les divisions entre les modes de vie ont laissé plus de traces dans le
monde contemporain que celles découlant des « soffs ». Retenons
également le modele de la non autochtonie et de la succession des
populations s’implantant dans les oasis et en adoptant les modes de vie,
tandis que les nomades présents dans la steppe sont exclus de cette
histoire, tant qu’ils ne se sont pas « citadinisés ».

Il est nécessaire alors de suivre ces nomades ou semi-nomades dans
leurs déplacements géographiques et d’étre attentif aux récits qu’ils
produisent sur eux-mémes, faisant ainsi d’eux, pour une fois, la cible de
notre intérét.

A travers notamment les histoires de saints se dévoilent d’autres lieux,
lointains, proches ou quotidiens. Ces « territoires hagiographiques »
permettent d’approcher plus directement le groupe des Awlad Sidi Abid.

34. H. Attia, 1983, « Etatisation de I’eau dans les oasis du Jérid tunisien, lecture d’une
dépossession », Annuaire de I’ Afrique du Nord, Editions du CNRS, XXII, 361-375.
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Territoires hagiographiques

Les biographies des personnages saints Awlad Sidi Abid d’Algérie et
de Tunisie esquissent des territoires hagiographiques par lesquels se fait
le rattachement des membres du groupe aux pdles et aux directions de
I’islam maghrébin. Des licux surgissent de la relation orale de la geste des
ancétres. Lieux pratiqués, territoires de proximité, ou appropriés dans les
imaginaires, ils dessinent I’amplitude du groupe, celle de la umma, la
communauté des croyants. L’errance de tel saint Awlad Sidi Abid permet
I’insertion au sein des espaces sacrés arabo-musulmans ; le groupe local
distend ainsi ses limites physiques jusqu’aux confins du monde dans
lequel il aspire a s’insérer. Au Sahara, plus qu’ailleurs, parce que I’on vit
en dispersion sur de vastes étendues, nommer constitue un acte
fondamental d’appropriation de I’espace, souvent le seul, s’agissant de
zones désertiques dans lesquelles on ne laisse que peu de traces.

Ainsi, les légendes hagiographiques témoignent d’une insertion
territoriale au sein d’un monde musulman qui se structure dans un
équilibre entre le proche et le lointain. « Le monde dés 1’aube prend ses
directions simples, celles qui font de tout ce qu’on connait et de ce qu’on
ne connait pas, un ensemble solidement construit selon des lignes
définies »'.

Le groupe des Awlad Sidi Abid, installé de part et d’autre de la
frontiére algéro-tunisienne, entre Tebessa et Tozeur, compte de nombreux
santons. En suivant leurs itinéraires, on voyage de la Saguia el-Hamra au
sud du Maroc et de La Mecque, au territoire pratiqué qui rayonne autour
de la qubba (coupole) de ’ancétre éponyme, Sidi Abid, située dans la
chaine des Nemencha a I’est de I’ Algérie.

Un volumineux travail d’Ahmed ben Naoum® a été consacré a un tel
questionnement qui met en rapport les histoires de vie des saints et les

—

Jean Duvignaud, 1992, Chebika, Céres, p. 43.

2. Ahmed ben Naoum, 1993, Uled Sidi Esh sheykh : essai sur les représentations
hagiographiques de I'espace au sud-ouest de I’Algérie, Thése de doctorat d’Etat es
Lettres et Sciences humaines, Université de Provence, Département de sociologie,
781 p. (3 vol.).
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espaces qu’elles mentionnent. Pour ce dernier, I’analyse du récit
hagiographique révele une stratégie de production d’un territoire nominal
dans lequel le sacré et I’espace sont intimement liés. Ils entretiennent une
relation rec1pr0quement légitimante. Comme [’écrit également
A. Moussaoui, « il n’existe pas de sainteté sans maitrise de 1’espace dont
le déplacement est une condition centrale »*. Cette condition de la
sainteté que représente la maftrise de 1’espace, fait déja remarquer par
I’ethnologie coloniale sans qu’elle en ait systématisé 1’étude, est pour
nous I’occasion d’un examen, et des lieux auxquels se rattache la tribu, et
de la fagon dont elle les organise Les endroits servant de support a
I’apprentissage et a I’exercice de la sainteté, trajets, lieux de sépulture,
cénotaphes, peuvent étre considérés comme des marqueurs territoriaux
qui placent le groupe dans une double dimension : celle imaginaire,
pratiquée par la pensée, de la civilisation arabo-musulmane et celle,
concréte, physique, qui marque le territoire pratiqué, disputé, habité.

Les saints venus de la Saguia el-Hamra

Khouider Lakhdhar, la premiére translation

Pere de Sidi Abid, ancétre éponyme du groupe, Khouider {ou Khdhir),
descendant du prophete, quitta la Saguia el-Hamra au Maroc, pour
rejoindre les tombeaux saints du Hijaz. Par son attribut de Chérif,
Khouider se rattache a la premiére migration, celle qui conduisit ses
ancétres de La Mecque jusqu’a cette pépini¢re de saints que représente la
Saguia el-Hamra dans I’imaginaire maghrébin. Cela, depuis que les
guerriers de ’islam, les murdbitiin, y firent retraite avant de lancer dans
tout le Maghreb leur mouvement militaire et religieux®.

Khouider Lakhdhar serait le cousin de Idris, fondateur de la famille
des Idrissides du Maroc, se rattachant a la lignée du prophéte par Ali,
gendre de Mohamed et époux de sa fille Fatima. Selon une des traditions
existantes, la chaine de ses ancétres indique qu’il serait le fils de
Abdelkrim ben Aissa ben Moussa ben Abdesellem ben Mohammed ben
Abdedjabar ben Mohamed ben Abdallah ben Driss ben Abdallah ben

3.  Abederrahman Moussaoui, 1996, Logiques du sacré et modes d’organisation de
Uespace dans le sud-ouest algérien, These de doctorat, EHESS, p. 317.

4. 1l s’agit des Almoravides ; tout a la fois confédération de tribus sahariennes du Sud
marocain et confrérie qui prend son essor au X1° siécle, ils sont les gens du Ribat,
(murabitin) : Georges Margais, 1946, La Berbérie Musulmane et I'Orient au
Moyen-Age, Aubier, 310 p. (Les grandes crises de 1’histoire), cf. la troisieme patrtie,
« La Berbérie libérée de 1’Orient ».
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Hosein ben Ali ben Talib. Ce dernier était ’oncle du prophéte et son fils
Ali, ’époux de Fatima « Zahra ».

Aussi ce personnage prestigieux, réputé pour sa science et ses bonnes
ceuvres, rejoignit-il la ville sainte aprés un long périple au cours duquel il
fit profiter des foules nombreuses de sa baraka et de ses lumiéres. I1 suivit
quelque temps les enseignements de Mohamed Al-Ghazali® dans la ville
de Bagdad puis reprit la route du Maroc. Arrivé a Tozeur, il entreprit
d’enseigner le Coran aux populations. Il se maria & une femme des
Hammema et de cette union naquirent Abid et son frére Ahmed.

Lorsqu’il sentit la vie 1’abandonner, quelques années plus tard,
Khouider reprit le chemin de La Mecque oul se trouverait son tombeau. Sa
veuve s’en fut avec ses deux fils chez une fraction des Hammema qui
campaient alors au pied du Djebel Faoua, dans les Nemencha. Ahmed
épousa une jeune fille des Drid tandis que Abid établit sa retraite au
sommet de cette montagne.

On voit émerger de ce premier récit, celui des voyages du pere de Sidi
Abid, une premiére série de toponymes qui insérent le groupe dans les
lieux les plus prestigieux de la civilisation arabo-musulmane, la Mecque
et la Saguia el-Hamra. L enjeu de 1’ascendance chérifienne qui confére a
la tribu une autorité religieuse est présent. Cette origine est source de
prestige identitaire, elle autorise également, cela n’est pas négligeable,
des revenus directs (donations, rétributions d’enseignements coraniques)
ou indirects (exonération de certains impdts). C’est ainsi que, lors de leur
installation en Tunisie, les Awldd Sidi Abid auraient bénéficié d’une
exonération d’impdts de la part des Beys®. Le récit de la vie des ancétres
saints permet ainsi de se rattacher aux pdles identificateurs de la
communauté des croyants qui offrent une sorte de méta-identité en méme
temps que cette noble ascendance procure certains avantages matériels.

Ce double balancement migratoire des récits d’origine (du Hijdz vers
la Saguia el-Hamra puis le retour et la fixation en Tunisie) est
relativement banal en Tunisie et depuis Lucette Valensi’ il a été a

5. 1l faut noter I’intéressant parallele avec Ibn Toumert, fondateur de la dynastie
réformatrice des Almohades qui aurait suivi les enseignements de ce méme savant.
G. Margais, 1946, op. cit., p. 255. Le personnage de Al-Ghazali, théologien, penseur
et juriste des XI-XII° siécles, confere a 1’histoire d’un homme pieux maghrébin une
forte 1égitimité, par son prestige et sa localisation, 2 Bagdad, ville d’orient, capitale
de I’empire des ‘Abbissides, d’ou rayonnerent sciences et cultures. Selon une
suggestion de Claude Lefébure, le paralléle entre Ibn Toumert et Khouider Lakhdhar
peut également faire référence a la venue a Tozeur de 1’Almohade Yaqoub el-
Mansour venu en 1187 réduire I’ Almoravide de Majorque Eli Ben Ganya installé
depuis Bougie a Tozeur avec |’appui des nomades et des Turcs environnants.

6.  Pierre Murati, 1937, « Le maraboutisme ou la naissance d’une famille ethnique dans
la région de Tebessa », Revue africaine, 80, p. 278.

7.  Lucette Valensi, 1977, Fellahs tunisiens, L’économie rurale et la vie des campagnes
aux 18 et 19e siécle, La Haye, Paris, Mouton, EHESS, p. 53. Cette double migration
a également été soulignée par Du Paty de Clam quand il décrit le reflux de
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plusieurs reprises mis en évidence. Selon cette dernicre, le mythe de la
double migration servirait moins a inscrire le groupe dans I’histoire de
I’islam qu’a fonder la possession des terres en recourant au registre
« chérifien »*.

Sidi Abid, la naissance du groupe et de son espace

Le fondateur éponyme de la tribu est cet homme saint, rajul sdlih,
détenteur de la baraka dont la sépulture constituait le centre du territoire
des Awlad Sidi Abid avant que les frontieres ne les scindent en deux
groupes distincts habitant en Algérie et en Tunisie. Contrairement aux
autres saints du groupe dont le prestige demeure essentiellement local,
Sidi Abid jouit d’une renommée étendue’.

C’est probablement vers les XV-XVI° siecle qu’aurait vécu Sidi Abid
Ibn Khdhir (Khouider). Arrivé du Maroc, il se fixa au ceeur de la chaine
des Nemencha afin de se livrer aux pratiques religieuses les plus austeres.
11 jouit d’un considérable prestige et sa réputation se répandit au-dela des
frontieres algériennes. « Il passait les nuits et les jours en priéres, et,
quand le sommeil le dominait, il se fouettait les cuisses avec une verge
faite des branches d’un arbre épineux ; il lui arrivait aussi, dans le méme
cas de mouiller ses vétements, en plein hiver, avec de I’eau froide, et de
se les appliquer ainsi sur le corps. Quand ces moyens ne lui suffisaient
pas encore pour lutter contre le sommeil, le saint marabout se mettait du
sel dans les yeux »'". Ces mortifications eurent pour effet d’affaiblir
considérablement le saint et il était si maigre que 1’on pouvait voir, au

I’invasion hillalienne. « Les tribus de I’Ouest, se souvenant de cette « belle et
verdoyante contrée » que les « vieillards avaient traversée et dont ils faisaient a
I’envi des descriptions enchanteresses” », se dirigent vers Tozeur et les oasis se
repeuplent d’éléments nouveaux comme les Ouled el-Hadif, les Zebda, les Chorfa,
les Khotba... » Cette description n’est pas a prendre au pied de la lettre, cependant
elle donne bien le sens de la double migration, élément récurrent des récits d’origine
dans le Sud tunisien. In 1890 (b), op. cit., p. 12-13.

8.  Lucette Valensi, 1977, op. cit., p. 53.

9. C. Trumelet dans sa recension des saints de I'Algérie légendaire (1892) présente
Sidi Abid comme un « illustre marabouth, qui fut 1’ancétre de la tribu cherifienne
des Oulad-Abid », A. Jourdan, p. 237. Sur les saints locaux et I’extension de leur
magisteére, cf Emile Dermenghem, 1954, Le culte des saints dans I’Islam maghrébin,
Gallimard, (L.’espéce humaine), chapitre V. L’auteur note que les saints passent
souvent pour étre venus de I’Ouest, de la fameuse Séguiat el Hamra, du Rio de Oro.
Il donne le modele de I’implantation d’un patron de village, modele qui fonctionne
pour Sidi Abid, bien qu’il soit plus qu’un saint local : « Ils se sont installés dans une
retraite voisine du village qui a fini par les adopter, écouter leurs sermons, admirer
leurs vertus, il leur a souvent donné une femme, grice a laquelle ils ont fait souche
et laissé dans le pays une famille qui y vit parfois et ne laisse pas de profiter du culte
rendu a leur mémoire ». p. 96.

10. C.Trumelet, 1890, op. cit., p. 238.
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travers de son corps diaphane, briller la lumiére d’une bougie placée
derriére lui. On lui préte de nombreux miracles. Ainsi, il fut amené, afin
d’aider les Hammema en guerre contre leurs éternels rivaux, les Beni-
Zid, a ensevelir la zaouia d’un saint, allié de ces derniers, sous un énorme
bloc de calcaire qu’il projeta depuis sa retraite.

Aprés quarante ans passés sur le Jbel Faoua, il redescendit dans la
plaine et s’y installa. C’est a cet endroit, sur les rives de I’'Oued Guentis
ol s’éleve aujourd’hui un important bourg Awlad Sidi Abid, qu’il rentrait
se reposer de ses nombreux voyages. A sa mort, sa dépouille fut mise sur
un chameau, figure récurrente de la sainteté au Maghreb. L’animal
s’enfonga dans la forét jusqu’a étre arrété par des buissons épineux
recouvrant la montagne. C’est 1a que fut édifié le tombeau, ceuvre d’un
grand magon de Tunis qui se rendit sur les lieux aprés avoir ét€ visité en
réve par le saint. Une autre tradition attribue & ce magon une origine
marocaine (de la ville de Fes).

S’il existe de nombreuses variantes de ces récits, les lieux dans
lesquels ils se déroulent ne varient que lorsqu’ils n’ont qu’une importance
secondaire par rapport a 1’action, lorsqu’ils n’apportent rien au proces de
territorialisation, symbolique et/ou matériel de la tribu. Ils ont alors le
role de conférer du prestige a une action. Dans ce cas, Tunis ou Fés font
indifféremment 1’affaire, tandis que 1’on n’imagine pas Sidi Abid arriver
d’ailleurs que de la Saguia el-Hamra.

11 laissera un fils appelé Dhouib et son frére en aura trois, Amara,
Abdallah et Abdelmalek''. Une partie des descendants du saint se fixerait
dans le douar Guentis et aux abords du tombeau de leur ancétre. Une
autre partie peuplera les vastes solitudes qui s’étendent au pied du Jbel
Faoua. Les Awlad Sidi Abid de Tunisie seraient issus de Dhouib, le
rejeton d’une négresse des Hammema et du saint homme.

Retenons, au-dela des divergences entre les récits, le résumé de la vie
du saint a travers les éléments récurrents. On voit ainsi se mettre en place
le territoire des Awlad Sidi Abid a partir des lieux ou il résida. La région
du Jbel Faoua ou il est maintenant enterré constitue le cceur de ce
territoire a partir duquel ses descendants rayonnerent, étendant toujours
plus loin leur influence jusqu’a traverser la frontiere et parvenir au Jérid
ou ils se heurtent aux tribus déja présentes.

Tout d’abord se déploie 1’errance originelle qui suit toutefois la
direction ouest-est dont on a vu, en suivant Khouider, toute 1I’importance
symbolique. Puis vient le choix de la retraite qui correspond a un premier
moment de la construction du territoire commun. Le saint vit alors en
anachoréte — priéres, miracles et vie rude constituant son ordinaire. Puis
vient le moment d’éclairer les foules, de dispenser enseignements et
conseils, de rendre public quelques miracles contribuant & étendre la

11. Les traditions recueillies en Algérie et celles issues de Tunisie different un peu, elles
varient également selon les sources dans un méme pays.
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renommée du personnage. Les voyages vers 1’Oued Melrhir, le Souf et le
Jérid contribuent a asseoir 1’autorité du santon en méme temps que, dans
ce cas précis, ils dessinent les frontieres du territoire. Le mariage avec
une Akerma des Hammema au crépuscule de I’existence permet d’assurer
une descendance et de fonder la lignée qui se déploie dans le temps et
dans I’espace, fédérant autour du saint éponyme tous ceux qui, pour des
raisons diverses, se reconnaissent dans cette appartenance Sidi Abid. De
plus, il scelle, dans le domaine mythique, une alliance avec la puissante
tribu des Hammema avec laquelle les Awlad Sidi Abid eurent souvent
maille a partir.

Les saints locaux et ’espace de la Khalwa

Sidi Abid al-Akhdhar et la migration vers Tozeur

Une plaque sur la tombe de ce saint situé & Tozeur nous renseigne sur
sa trajectoire. On peut y lire : « La noble lignée du Cheikh, le saint Sidi
Abid al Aschtar connu sous le nom d’al-Akhdhar ibn Dhouib ibn Abid al-
Charif, connu de tous comme Al-Chirif Ibn Khdhir issu de la lignée
chérifienne marocaine Moulay Idris qui repose a Fez. Il vint & Tozeur du
Jarid vers I’année 750 de I’hégire et il y trouva ce qui restait des Zahédna
et des membres de la tribu des Urj. Il laissa sa famille dans le village de
Guentis dans la région orientale de 1’Algérie ou elle fut enterrée. Il se
rendit célebre en propageant le Coran et le figh et en initiant a la voie de
la Chadhiliyya mouridite'>. Parmi ses éleéves se trouvait Mbarek az-
Zahani, qui repose dans le jardin Birdni dans les environs de Tozeur,
ainsi que d’autres qui suivirent son chemin en préservant son travail de
compilation des sciences juridiques et de recherche de la vérité ».

L’année 750 de I’hégire correspond a I’année 1349 du calendrier
grégorien. C’est donc au XIV® siécle que serait arrivé le petit-fils de Sidi
Abid et c’est de cette époque que daterait la présence durable des
membres du groupe au Jérid. Les Urj et les Zahdna dominaient la ville
avant I’arrivée des Awlad al-Hadif, au XIv® siécle également. A travers ce
rapide récit, on remarque la permanence de la tradition de savants des
Awlad Sidi Abid. C’est ainsi que, paré du prestige de dispensateur des
sciences religieuses, 1’ancétre des éléments tunisiens du groupe tribal
arrive a Tozeur. Cependant cette plaque est trés probablement apocryphe.
La qubba de Sid1 Abid al-Akhdhar aurait été construite au début du xXvir’
ou au XIX® selon les sources. Une date possible pour son érection serait
1738 que donne le Comte du Paty de Clam dans ses Fastes

12. Il s’agit d’une confrérie soufie.
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Chronologiques”. Quoiqu’il en soit, cette présence ancienne d’un
prestigieux saint abidi a Tozeur ne manquera pas de figurer dans les
stratégies d’insertion a la cité déployées par les membres du groupe les
plus récemment sédentarisés. Cette présence marque leur territoire
légitime ; cela, méme s’il ne I’occupe pas physiquement en permanence.
Ce demier point est important pour comprendre le rapport a 1’espace
des Awlad Sidi Abid nomades. Le passage et la résidence d’un saint issu
des rangs du groupe permettent, en effet, de laisser une trace légitimant
|’appropriation, au moins symbolique, d’un territoire. Aussi le nomade
appartient-il, dans une certaine mesure, a I’aire citadine qu’il fréquente
parfois et dans laquelle il peut étre amené a s’intégrer un jour si le besoin
s’en fait sentir, si les événements entrainent la sédentarisation aux abords
ou dans la ville. L’espace physique originel de la tribu est lui-mé&me béti
autour du village construit dans le rayon d’action de la baraka
(bénédiction) de Sidi Abid en Algérie. Cet endroit devient « un territoire
neutre sur lequel Nemencha, Souafa, Hammema divisés par des guerres
incessantes vinrent échanger en paix a I’abri sacré du sanctuaire du
marabout, leurs tissus, leurs dattes et leurs grains »". Placée a
I’intersection de trois groupes tribaux, la localisation de Sidi Abid n’est
pas sans évoquer la fonction du saint et de son territoire sacré dans la
sociologie politique maghrébine d’Ernest Gellner. Sidi Abid a fourni,
semble-t-il, pendant un temps « la continuité et 1’ossature solide qui font
si cruellement défaut au systeme politique des tribus laiques » en
constituant « le sanctuaire a I’intérieur duquel on ne doit pas s’affronter ».
De méme, il a probablement représenté pour ces ensembles tribaux
proches un arbitre, physiquement situé sur une frontiére importante, ce
qui en assure la garantie’’. Au milieu du XIX® siécle, les Awlad Sidi Abid
d’Algérie partage avec les Nemencha quelques stations au sud de
Tebessa, comme Negrine et Ferkane qui sont proches de Tameghza. Ces
enchevétrements territoriaux sont une source permanente de conflits'®.
Cette vocation socio-politique n’aura toutefois pas empéché les Awlad
Sidi Abid de s’étendre territorialement, par exemple, jusqu’a la lointaine
Tozeur, intégrée dans leur réseau de déplacement. On trouve leurs traces
a la fin du XIX° siécle grace a la notice de la tribu et a la « Nomenclature
et répartition des tribus de Tunisie »'". Ce dernier document indique la

13.  A.du Paty de Clam, 1890 (a), op. cit., p. 36.

14. C.Murati, 1937, op. cit., p. 283.

15. Ernest Gellner, 1986, « Pouvoir et politique et fonctions religieuses dans 1I’Islam
marocain », in Les sociétés rurales de la Méditerranée, textes réunis par B. Kayser,
Edisud, p. 290 (Ce texte constitue la traduction du chapitre 5 de ’ouvrage de Gellner
Saints of the Atlas, 1969).

16. Colette Establet, 1991, Etre caid dans I’Algérie coloniale, CNRS Editions, p- 119.

17. Division de I’Occupation en Tunisie, Service des renseignements, 1885, op. cit. et
Protectorat Frangais, Secrétariat général du gouvernement tunisien, 1900,
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présence de fractions Awlad Sidi Abid a Tozeur-ville, dans la steppe ainsi
que dans les zones montagneuses de la région de Tameghza (Cheikhats
de Tameghza, Midés et Chebika) ol campent les semi-nomades. Le
rédacteur de la notice de tribu précise que « le pays occupé par les Ouled
Sidi El Hamadi (il s’agit des fractions nomades, dont les Rkérka) est une
plaine mamelonnée qui s’étend du Sud au Nord, entre les montagnes de
Mides et de Tameghza et le Djebel had El Bir. A I’Est, elle est bordée par
le massif montagneux formé par le Djebel Baten, Djebel Mahala, Djebel
Mrata (de 1’avis des bédouins, cette montagne proche de Redeyef,
constitue la « frontiere » entre les Sidi Abid et les fractions des
Hammema), Djebbel Rokba et qui s’étend vers I’Est jusqu’a Gafsa.
Enfin, a I’Ouest, cette plaine se continue en Algérie ».

Les Rkarka, derniers sédentarisés a Tozeur, ne manquent pas de se
réclamer de Sidi Abid al-Akhdhar pour revendiquer une participation a la
ville. Ce demier constitue une trace de ce que Tozeur constitue bien un
point de ce territoire nodal ; il permet de dire aux habitants des villes du
Jérid, les Jéridis : « Voyez, nous sommes aussi anciens que vous dans le
pays puisque nous y avons depuis fort longtemps un saint », et ce méme
si on n’y réside pas en permanence.

Ainsi, les territoires hagiographiques intégrent la ville de Tozeur
depuis un a deux siécles, sans qu’il soit possible de mentionner avec
exactitude la date de la migration de Abid al-Akhdhar du territoire
originel des Awlad Sidi Abid, situé dans la région orientale de I’ Algérie.

Sidi al-Ahmddi et la ville de Nefta

Selon une tradition, Rkarka, Sidi al-Ahmadi serait le pére de Rakriik
et le petit-fils de Sidl Abid al-Akhdhar de Tozeur. C’est preés de son
tombeau que 1’on trouve la sépulture de Rakrik. Particulierement vénéré,
ce saint recoit des Rkarka de nombreuses visites, a 1’occasion de voeux
conjoncturels (réussite au bac par exemple, réglement d’un différend
familial...) et d’une zarda (pelerinage au tombeau du saint comprenant le
sacrifice d’un animal et la consommation de sa viande) annuelle qui a
lieu au mois d’aoit et a laquelle s’associent souvent des Awlad Sidi Abid
d’ Algérie.

Le rédacteur de la notice de tribu des Awlad Sidi Abid écrit que ceux-
ci se scindent en deux groupes : les Ouled Sidi al-Hamadi (al-Ahmadi),
descendants de Sidi Abid al-Akhdhar, auraient quitté le pays de leur
ancétre pour le Jérid, « suivis dans cette migration par la plupart des
étrangers, ce qui fait qu’on retrouve dans les Ouled Sidi al-Hamadi
plusieurs fractions d’origines différentes tandis que les Ouled Sidi

Nomenclature et répartition des tribus de Tunisie, Imprimerie Frangaise et orientale
E. Bertrand.
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Abdelmelek sont composés exclusivement de fractions descendant de la
famille maraboutique ».

On congoit que cette version soit légendaire et émanant plutdt d’un
informateur Awlad Abdelmalek que d’un descendant de Dhouib. Sans
entrer dans cette économie interne des lignages Awlad Sidi Abid, on
retiendra cette nouvelle spatialisation du groupe a Nefta. Ce sont ainsi les
deux grandes villes du Jérid qui sont couvertes. Si la communauté de
Nefta est d’ailleurs trés peu importante, le saint qui y est enterré draine
des foules nombreuses. C’est que cette cité borde la steppe ou se tiennent
de nombreux membres du groupe tribal.

En effet, si ’on spatialise ces données hagiographiques, on s’apergoit
que la ligne Tozeur-Nefta constitue la limite sud (au-dela c’est le chott al-
Jérid) de la steppe dans laquelle pature le cheptel de la tribu. Ce sont par
ailleurs deux centres commerciaux importants vers lesquels affluaient les
caravanes. Ainsi se concentrait autour de ces deux villes une bonne part
des activités des semi-nomades. La présence des deux saints en est,
vraisemblablement, un témoignage fort.

Rakriik, I’ancétre des Rkdrka

Avec Rakrik, c’est le territoire plus spécifiquement Rakriki et Awlad
Sidi Abid des steppes jéridiennes qui apparait. A travers la 1égende de cet
ancétre, qui est liée a celle de Sidi al-Ahmadi, émerge la vocation
pastorale du groupe tribal'®.

Sidi al-Ahmadi avait trois bergers dont son petit-fils Rakrik, mais
cette parenté est ignorée des deux protagonistes et Rakriik vit avec son
pére dans la montagne, du cbté de Tameghza®. Il en descendit 2 1’age
adulte pour se mettre au service d’al-Ahmadi comme berger. Trois
personnes officient alors aupres de ce dernier : Bou Chagra, qui s’occupe
des beeufs, Taleb qui a la charge des moutons et Rakriik, celle des
chameaux. Quelques années plus tard, les trois bergers réclament leur
solde. Commengant par Rakrik, al-Ahmadi lui demande de montrer ses
comptes. Rakriik s’acquitte avec précision et honnéteté de cette tiche. Le
calcul tombe juste et le troupeau de chameaux a fructifié. Al-Ahmadi lui
donne sa bénédiction et le laisse partir en lui promettant que toujours les
chameaux le suivront et viendront vers lui. Taleb fait pareil avec les

18. Rakriik, en effet, n’est pas considéré comme un saint. Il est I’ancétre éponyme du
groupe des Rkarka et un « patron » local.

19. On trouve a Tameghza de nombreux saints Awlad Sidi Abid, que je ne mentionne
pas ici car ils ne prennent que peu de place chez les Rkarka. Voir a ce sujet
Mohamed Kerrou, 1996, « Lignages, Saints et notables dans 1’oasis de Tameghza au
Sud-Ouest tunisien » in Les Transformations actuelles des sociétés rurales du
Maghreb, Actes du colloque organisé en avril 1993, Tunis, Faculté des sciences
humaines et sociales, 68-112.
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moutons et de méme son appréciation s’avere bonne. Il part avec la
bénédiction du saint, qui lui assure que son élevage de moutons sera
toujours florissant. Puis vient le tour de Bou Chagra. Les comptes faits, il
manque une vache. Le saint demande alors a2 Bou Chagra d’appeler sa
meére, Chagra, qui accourt. Se penchant 2 hauteur de son ventre, le saint
murmure zummi ya bagra fi kirch Chagra (« Mugis, oh vache dans le
ventre de Chagra »). On entend alors un mugissement s’échapper des
entrailles de la vieille. Bou Chagra est confondu, il a consommé une
vache avec sa meére. Il se retire privé de la bénédiction du saint.

Du point de vue des territoires, il est intéressant de voir mentionner la
montagne (il s’agit de la région Tamerghza, Mides jusqu’a Redeyef). Une
nouvelle piece du territoire est identifiée dans la 1égende du saint. Celle-
ci fait descendre Rakrik de la montagne pour exercer dans les steppes du
Jérid la profession de berger de chameaux. Peut-étre est exprimée 1a une
séquence historique au cours de laquelle les Rkarka auraient quitté leurs
territoires montagneux pour rejoindre la plaine. Les nombreux conflits
fonciers qui se développent depuis la fin du XIX° siécle avec d’autres
groupes tribaux dans les zones situées sous le Jbel Bliji témoigneraient de
la rupture d’un équilibre par 1’arrivée d’un nouveau groupe. La 1égende
garderait, en mentionnant le passage de Rakriik dans la montagne, le
souvenir de cette migration.

En ce qui concerne I’organisation du travail au sein méme du groupe,
le récit pointe les spécialisations qui ont longtemps prévalu dans les trois
groupes, entre ceux qui n’élévent que des moutons et ceux qui gardent
aussi des chameaux. L’élevage des bovins dans ces régions est voué a
I’échec, ce qui se comprend quand on considere la malédiction dont fut
victime I’infortuné gardien de vache Bou Chagra. Les descendants de ce
dernier ont, de plus, mais les deux propositions sont liées, la réputation de
ne pas étre des Awlad Sidi Abid hurr (libre), c’est-a-dire d’étre un
lignage composite non issu de Sidi Abid.

Enfin, le statut de Rakrik, petit-fils d’al-Ahmadi sans qu’aucun des
deux ne le sache, est probablement a relier a une tentative de
rattachement des descendants du premier aux lignages saints les plus
proches de I’ancétre éponyme afin de bénéficier du prestige et de
Iautorité qu’il confere.

Sidi Ghanam al-Abidi

Douze personnes ancétres des Ghrib (rijél ghrib as-sdlihin, les
hommes Ghrib saints) ont quitté la Seguia al-Hamra et, aprés une longue
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période de nomadisme entre 1’ Algérie et la Libye, se sont fixées dans la
région du Nefzaoua, notamment 2 Sabria®.

Au méme moment, Sidi Ghanam al-Abidi, homme originaire de Gafsa
et appartenant a la tribu des Awlad Sidi Abid vient s’installer dans la
région d’el-Faouar et prend comme serviteur un certain Marzoug. Sidi
Ghianem en inspectant le travail de Marzoug trouve ce dernier se reposant
tandis que sa houe travaille toute seule. 1l s’exclame : « Toi aussi tu es
saint Marzoug ! ». Puis, il lui offre sa liberté. Marzoug, pour choisir le
lieu de son installation, jette son turban dans les airs. Ayant parcouru
plusieurs kilometres, celui-ci retombe alors dans le désert et, de 1’endroit
ou il touche le sol, jaillit une source. Lorsque les migrants originels ont
vu le miracle de Marzoug, ils I’ont pris pour guide et ils lui ont construit
une zawiya a sa mort.

Cette version recueillie par 1’anthropologue Gilbert Claus* auprés
d’informateurs Ghrib différe un peu de celle qui circule chez les Rkarka
de Tozeur. Ce qui demeure c’est que Marzoug est le serviteur du saint
abidi, Sidi Ghanem et qu’il est doté de la baraka divine lui permettant
d’accomplir des miracles. Il faut noter cette originalité du récit Ghrib ou
Marzoug est choisi comme guide, mais il n’est pas 1’ancétre a partir
duquel se développe un groupe agnatique. Les Ghrib sont une
confédération d’éléments non liés par un seul ancétre commun, ce qui se
traduit dans le récit par les douze migrants originels.

Pour les Awlad Sidi Abid, Sidi Ghanem se serait rendu a La Mecque,
accompagné de Sidl Al-Ahmadi. Au retour, ils font halte dans la région
d’al-Faouar qui était une terre désolée ou 1’on ne trouvait que du sable,
des arbustes et Dieu. Au moment de quitter cette étape désolée, Sidi
Ghéanem refuse de suivre son compagnon et décide de rester dans cet
endroit. L’autre essaie en vain de le convaincre puis repart seul vers
Nefta. Mais Sidi Ghinem, grice a sa baraka, parvient a faire jaillir une
source (Fawwdr qui signifie la bouillonnante, jaillissante, indique une
source puissante). Les pelerins Rkérka rendant visite a ce saint au
printemps ont pu constater, avant que la source ne tarisse récemment, sa
profondeur et sa force. Le saint plante des oliviers et se lance dans une
riche agriculture grice a cette source. Il emploie alors un travailleur,
Marzoug pour ’aider dans les divers travaux. Un jour, Sidi Ghinem
envoie sa servante lui dire de venir manger. Celle-ci le trouve jouant de la
fliite tandis que sa houe travaille seule. Apres s’étre exclamé « toi aussi tu
es un saint Marzoug ! », S1idi Ghéinem, considérant que deux saints ne
peuvent vivre ensemble, congédie son serviteur. Ce dernier lance alors

20. Selon A.Martel, une premi¢re migration de gens originaires de Saguia el-Hamra
prend place au XV°siécle et une autre se situe au XV1° siécle, 1958, « Une razzia
touareg dans le Sud tunisien », in Travaux de I’Institut de Recherches Sahariennes,
XVII, 207-212.

21. G. Claus, 1982, Among the Pastoral Ghrib of El-Faouar (Northwest Tunisian
Sahara). Préliminary Investigations of a People in Transition, dactyl., p. 296.
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son turban dans les airs. Il parcourt 9 kilométres et tombe a proximité
d’al-Faouar. Les anciens Rkérka racontent que lorsqu’ils posaient
quelque chose aux alentours de la source, elle disparaissait pour
réapparaitre dans la zira (de jazira, ile ; le bouquet de palmiers ou sont
situées la coupole de Sidi Ghanem et la source).

Ces légendes croisées représentent une énigme. La présence de ce
saint Awlad Sidi Abid sur un territoire Ghrib et le fait qu’il n’ait fait
I’objet d’aucune appropriation de la part de ces derniers est un cas assez
rare, semble-t-il. De quelles anciennes relations avec la région du
Nefzaoua témoigne cette présence du groupe ? Comment est-il possible
que les Awlad Sidi Abid aient un saint enterré si loin de leur propre
territoire ?

De nos jours, ’endroit ou fut édifié le tombeau est au centre d’un
conflit foncier qui oppose les deux groupes des Chbib (apparentés Sabria)
et des Jrarda (Ghrib). La zira ou il est enterré serait selon toute
vraisemblance une terre appartenant aux Jrarda constituée en habous
familiale (ahli, le bien revient a2 une fondation pieuse a I’extinction de la
lignée familiale) par leur ancétre. L’affaire est aujourd’hui devant le
tribunal de Gabeés.

La visite a ce saint conduit certains Rkéirka de Tozeur dans ce pays
une fois par an. Ils ont construit une maison a proximité du tombeau et
engagé un représentant qui appartient au lignage des Chbib pour gérer sur
place le lieu saint.

Khalwat ar-Rkdrka, le ceeur du territoire

Au cceur de la steppe du Jérid, non loin du village de Dhafriya, & une
vingtaine de kilomeétres, au sud-ouest de Chébika, se trouve le lieu dit
« Khalwat ar-Rkéarka »*. 11 s’agit d’un cercle de pierre d’environ 20
metres de diamétre a 1’intérieur duquel les hommes se rassemblent une
fois par an pour la hadhra (réunion a caractere religieux) des Rkérka a
laquelle participent aussi les groupes Bou Chagra et Frada qui habitent les
environs de Dhafriya. lls y viennent également a tout moment, en petits
groupes, pour des petites hadhra-s. Ce cercle dessine un espace sacré
dans lequel on se déchausse, comme la coutume 1’exige pour les salles de
priere. On a construit, en 1992, une piéce rectangulaire dont les murs se
recouvrent progressivement d’ex-votos. Ce lieu est sacré alors qu’aucun
saint n’est venu le sanctifier : pas de passage immortalisé par un miracle,
pas non plus de tombeau.

Au départ, deux légendes quasi indépendantes prétent au lieu une
double influence, négative et positive. Car les voix que I’on peut entendre

22. Khalw a désigne un lieu de recueillement dans lequel I’on s’isole pour méditer et
prier, la racine « kha/la/wa » suggérant I’idée de vacuité.
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dans la nuit a 1a Khalwa seraient celles de jeunes gens qui auraient péri a
cet endroit. Leurs esprits continueraient a hanter les lieux et 1’on entend
encore la nuit leurs murmures étouffés. Mais 1’origine de la Khalwa vient
aussi d’un miracle. C’est 1a, en effet, que fut trouvée, envoyée par Dien,
une mule lourdement chargée de poudre. Dans ce lieu devenu sacré,
chaque homme posa une pierre, matérialisant ainsi le cercle des ancétres.
Cet édifice, quoique modeste, marque doublement la présence Rkarka
dans ces steppes, par rapport aux autres groupes tout d’abord, avec
lesquels ces terres furent ’objet de luttes incessantes. Puis il témoigne
d’une appropriation de la nature, d’un balisage du territoire qui se situe au
centre méme des différents lieux d’activités des Rkéarka, 2 mi-chemin des
villes du Jérid, de la montagne, des terres susceptibles d’étre emblavées
en cas de pluie, a proximité de la frontiére algérienne, au cceur enfin des
zones de paturage.

11 faut souligner ici I’'importance de la pierre. Ce matériau, en effet, est
le seul qui doit durable, immuable. Il fournit les bornes qui séparent les
territoires des tribus et, au sein des fractions, les terres qui sont cultivées a
la faveur de pluies irréguliéres. La pierre dans la steppe est le seul
élément stable utilisé par 1’homme. Cet usage concerne quasi
exclusivement le bornage des terres — mais également le foyer
domestique constitué