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MATRIARCAT

Hélene Claudot-Hawad

La notion de « matriarcat berbére » s’est élaborée au cours de la période coloniale,
dans un contexte intellectuel et historique particulier.

Le terme méme de « matriarcat » revét des acceptions différentes selon les auteurs.
Les uns l'utilisent comme un équivalent de « matrilinéarité » ou de « matrilocalité »
(formes particulieres de la filiation et de la résidence), d’autres dans un sens calqué a
rebours sur celui de patriarcat, suggérant un modele social fondé exclusivement sur le
« droit maternel » (Das Mutterrecht, Bachofen 1861) et 'hégémonie des femmes. Dans
des travaux ultérieurs, les ethnologues montreront qu’en pratique, aucun exemple au
monde de gynocratie n’a jamais pu étre observé (Echard 1991).

Les sociétés berbeéres contemporaines sont en majorité patrilinéaires, le pouvoir
masculin y apparalt souvent bien affirmé et la claustration féminine (physique,
vestimentaire ou symbolique) y est parfois présente. Cependant, dans le passé comme
dans le présent, les observateurs étrangers ont témoigné, pour certaines régions, de
caractéristiques inverses comme l'inflexion matrilinéaire de I'ordre social, la présence
des femmes dans I'espace public, la notoriété et I'influence prétées a plusieurs d’entre
elles dont les noms ont traversé I'histoire comme la Kahena des Aureés, Tin-Hinan de
I’Ahaggar, Zainab du Nefzawa, sans compter les nombreuses saintes au nom berbére
dont les tombes sont vénérées au Maghreb.

Les voyageurs médiévaux de langue arabe ont souligné la forme matrilinéaire de la
filiation ou les pratiques matrilocales, observées notamment au Sahara, avec d’autant
plus d’insistance que ces traits leur paraissaient incongrus chez des populations
musulmanes. Ils se sont étonnés de l'importance de l'ascendance maternelle des
individus, de la déférence accordée a la mere et a la sceur de leurs hotes, de la
transmission des biens et des pouvoirs au neveu utérin. Beaucoup se sont offusqués de
la liberté de comportement et de parole des femmes et du fait qu’elles ne se voilaient
pas le visage. Comme I’écrit Ibn Battuta au XIVe siecle a propos des Massufa* habitant
Iwalatan : « La condition de cette population est chose curieuse et leur genre de vie
étrange. Ainsi, les hommes n'ont aucune jalousie ; aucun d'eux ne rattache sa
généalogie a son pere, mais a son oncle maternel ; n'héritent que les fils de la sceur. [...]
Cela, je ne l'ai vu dans le monde que chez les paiens [...]. Mais eux sont musulmans [...].
Quant a leurs femmes, elles n'ont aucune pudeur ; devant les hommes, elles ne se
voilent point. » (Ibn Battuta, 1356, in Cuoq 1975 : § 497).



Au XIXe siecle, ces particularités seront réinterprétées par les auteurs européens sur
un mode valorisant : ils y verront les preuves d'un raffinement chevaleresque, rapporté
a une origine nécessairement non africaine de ces peuples ou encore a l'influence du
christianisme sur leurs comportements sociaux. Ainsi, I'explorateur Duveyrier (1865) a
propos des Touaregs Kel Ahaggar juge que : « Dans les mceurs, les traces du
christianisme sont encore plus évidentes : la monogamie, le respect de la femme... ».

L’idée d'un ancien « matriarcat » berbére se développe dans ce contexte ou I'identité
et l'altérité se déclinent en termes de race (Boétsch 2006) et de foi. Cette hypothese est
également liée a la théorie évolutionniste de la deuxieme moitié du XIX¢ siecle qui
consideére que les sociétés humaines se transforment, selon un schéma linéaire unique,
en passant par un nombre déterminé d’étapes (Morgan 1877). Dans ce modele, le
matriarcat représente un stade primitif du développement de I'humanité. Par contre, le
patriarcat n’apparait qu’'ultérieurement et son émergence coincide, pour certains
auteurs, avec le perfectionnement technique du matériel de guerre et de monte,
I'accumulation des richesses et I'instauration de la hiérarchie sociale.

Cette interprétation recoupe l'un des schémas historiques promus au début de
I'entreprise coloniale francaise qui, dans le nord de I'Afrique, oppose d’'une part les
Berbéres définis comme de nature pacifique, sédentaires, égalitaires, travailleurs, et
proches de certaines valeurs européennes et, d’autre part, les Arabes, nomades et
guerriers, qui seraient dotés d’un caractere agressif et prédateur. C’est en ce sens que
la thése matriarcale a contribué a alimenter le « mythe berbere » et a orienté beaucoup
de monographies de la premiere moitié du XX¢ siecle vers la quéte des traces du
matriarcat antique et la recherche des survivances romaines, chrétiennes,
européennes... En fait, ces modeles interprétatifs renseignent davantage sur les valeurs
et l'ordre social défendus par les observateurs extérieurs que sur le sens véritable des
pratiques décrites.

Les études postcoloniales éviteront de rouvrir le dossier du « matriarcat », assimilé
a une question dépassée. Par contre, les Imazighen eux-mémes dans leur souci
d’affirmation identitaire reprendront souvent a leur compte la thématique du
matriarcat originel (voir, par exemple, Chafik 2000). Concernant les Berberes
contemporains, seuls les Touaregs ont été décrits comme une société « matriarcale »
encore vivante (Nicolas, 1949). Il s’agit en fait d'une organisation sociale a dominante
matrilinéaire qui parait en effet tres singuliere dans I'espace méditerranéen aussi bien
que musulman.

Dans les années 1980, des recherches comparatives sont menées sur les systemes
de parenté touaregs (Bernus, Brock, Bonte et Claudot, 1986). Les corpus étudiés, dans
leur diversité, résistent a la théorie de l'alliance de Lévi-Strauss, en faisant coexister
des traits a priori incompatibles comme la regle de filiation unilinéaire (matrilinéaire
en majorité, mais aussi patrilinéaire dans certains groupes), une préférence
matrimoniale exprimée pour la fille de I'oncle maternel et des pratiques endogames
qui produisent de la parenté indifférenciée et brouillent les frontieres entre parents
« paralleles » et «croisés» (Claudot 1979). Ces recherches seront l'occasion de
reprendre la réflexion sur l'orientation matrilinéaire des institutions touaregues. A



partir des années 1990, les femmes ethnologues qui menent leurs enquétes en milieu
féminin autant que masculin vont renouveler ce champ en s’intéressant non seulement
aux regles de I'ordre social et aux pratiques matrimoniales, mais aussi a I'imaginaire, a
la cosmogonie, a I'éthique et a 'esthétique, a la transmission des valeurs et des savoirs,
a la construction des rapports de genre, aux rituels et aux représentations liés a la
beauté, a la fécondité, a la maternité, a la naissance et a I'’éducation des enfants (voir
notamment les écrits de Claudot-Hawad, Figueiredo, Walentowitz).

Leurs travaux montrent que ces modeles matricentrés se fondent sur des valeurs et
des principes alternatifs, « ancrés dans un univers de sens maternel » pour reprendre
les termes de P. Reeves Sanday (2002) au sujet des Minangbau musulmans de Sumatra.
Dans les modes d’interaction sociale qui caractérisent ces systémes, aucun groupe n’a
de pouvoir décisif sur les autres et la fonction de « chefferie » renvoie a un role
d’arbitrage qui n’est légitime que par 'existence de contre-pouvoirs. C'est dans ce
schéma que la valorisation des fonctions féminines peut étre interprétée. Si les
hommes occupent habituellement les charges politiques et militaires, ils apparaissent
souvent, dans les discours touaregs, comme les « messagers» des femmes ou les
exécutants des décisions féminines. Placée au centre de la société, la femme est
associée a des valeurs et a des compétences sacralisées qui renvoient non pas a un
pouvoir de type coercitif reposant sur la violence, mais a des roles essentiels assimilés
symboliquement a tout ce qui permet la vie et la croissance des éléments de la nature.
Ces principes, seuls capables de garantir le bien-étre, la prospérité et la continuité de la
communauté, s’expriment sémantiquement en référence a la gestation, aux fonctions
nourricieres, a la protection, a la compassion (tahanint) ou au concept de « care » en
anglais utilisé dans des travaux récents (Papermann 2008).

Dans les sociétés berbérophones patrilinéaires ou dans celles dont l'identité est
devenue arabe comme les Maures, différentes études (par exemple Bonte 1994, Gélard
2003, Makilam 1996, Yacine 1993) ont montré qu’'en dépit d’'une forte idéologie
patrilinéaire, un attachement aux valeurs utérines existe et joue un réle important dans
certains contextes (médiation, histoire des origines, parenté de lait, pactes d’affiliation
et d’agrégation de groupes étrangers...). Quel que soit le mode de filiation en vigueur,
on constate par ailleurs que les lexiques de parenté en berbere ont souvent un
caractére matricentré, privilégiant la relation de filiation a la mere au détriment de la
filiation par le pere.

Chez les Touaregs, la plupart des termes sont composés a partir du lexeme de base
qui désigne la « mere » (ma). Ainsi, en tamahaght, le frére et la sceur sont appelées
littéralement « fils ou fille de la mere » (afa, amalgame phonétique de ag ma, et welet
ma); l'oncle maternel (parent «croisé»), distinct de l'oncle paternel (parent
« parallele »), se dénomme “ fils de la meére de la mere ” (afiat ma) ; le “ neveu” et la “
niece ” d'un homme sont définis comme « fils / fille de la fille de 1a mere » (ag elet ma et
ulet elet ma). Cette logique sémantique singuliére se retrouve a l'ceuvre, au moins
partiellement, dans beaucoup de terminologies de parenté de 'aire berbérophone et



notamment dans l'appellation des germains (voir infra, note linguistique
complémentaire de S. Chaker).

C'est également en référence a la mere que les enfants touaregs apprennent a définir
leur entourage social le plus proche, le cocon familial qui les protege, les parents avec
lesquels ils se sentent a I'aise et peuvent avoir un comportement familier, vers qui vont
leurs préférences affectives et auxquels ils s'identifient, ceux enfin dont ils sont le plus
souvent les héritiers directs en ce qui concerne le nom de famille, les biens et les
pouvoirs.

Les relations de parenté matrilinéaires dessinent dans ce cas l'axe suivant lequel
circulent les droits et les biens inaliénables qui permettent a la communauté de se
perpétuer, littéralement de se “nourrir ” : ce matrimoine est en effet désigné par la
métaphore alimentaire du “ lait vivant” (akh iddaren). Plusieurs termes existent pour
dénommer cette matrilignée, soulignant sa fonction englobante, enveloppante,
protectrice et stabilisatrice, qu'il s'agisse de métaphores anatomiques, géographiques,
architecturales, comme tasa, le ventre (qui s'oppose a aruri, le “ dos ”, désignant aussi
les parents patrilinéaires) ; abatul, le “ creux” ou toute cavité du sol capable, par
exemple, de retenir les grains balayés par le vent ; ébawél, le “ giron” ; témet, la “
matrice ” ; ehdn, la “ tente ” ou la “ maison ” qui sert d'abri, notions s'opposant a ténéré,
le “désert” ou essuf, qui désigne 1'espace non domestiqué et dangereux de 1'extérieur,
c’est-a-dire le monde inconnu.

Un autre théme original, celui de I'antériorité du féminin par rapport au masculin,
est véhiculé dans de nombreux récits cosmogoniques ou mythiques. Au début de la
création du monde, les Touaregs de I'Air, par exemple, mentionnent une goutte qui a
I'issue d’une trajectoire dans le vide tombe sur une surface plane, marquant le début du
temps et de I'espace : la goutte roule, déposant a la premiere étape sa partie la plus
dense qui est le principe féminin, tandis que sa partie plus légere, moins stable, c’est-a-
dire le principe masculin, se laisse entrainer plus loin par I'élan de départ (Claudot-
Hawad 2004). Chaque élément représente un pole nécessaire a I'orientation du monde.
Dans ce schéma, le féminin précede et contient le masculin. Mais les deux éléments
sont issus de la méme substance d’origine et c’est le choc entre une entité mobile et
une entité stable qui les a dissociés. Cette configuration génésique se retrouve de
manieére récurrente dans les représentations touaregues du monde ; elle structure la
compréhension de divers domaines de réalités, appréhendés en devenir, comme
I'organisation sociale et politique, la parenté, I'identité, les relations de I'homme a la
nature.

Dans les récits de fondation des groupements, les ancétres auxquels remontent les
généalogies sont en majorité des femmes dont les époux sont généralement ignorés,
selon un schéma a nouveau largement répandu dans toute l'aire berbere. Lorsque ces
partenaires matrimoniaux apparaissent, c'est toujours sous une forme infra-humaine,
soit comme des kel essuf, c’est-a-dire des génies, des étres étranges appartenant au
monde de l'invisible, du “vide” (essuf), du “désert” (ténéré), soit comme des
autochtones sauvages, rustres, pacifiques et inexistants dont le territoire apparait



vacant. Ces hommes, assimilés a l'espace du “ vide ”, se distinguent par leur absence
d’humanité ou de culture, tandis que les femmes apparaissent comme les créatrices du
monde socialisé et civilisé.

Dans l'imaginaire touareg, les lieux de la différence des genres s’esquissent ainsi. La
femme incarne le monde des origines, de la fondation de la maison (ehan), de
I'intérieur : elle est le coeur de la société, le noyau du monde civilisé et endosse la
fonction protectrice de I'abri. Au contraire, '’homme est assimilé a I'essuf, au monde de
I'extérieur et de l'inconnu, a la fois stimulant et menacant. C’est pourquoi son
intégration a une maison nécessite une suite de rituels de domestication destinés a
maitriser son caractere sauvage : l'une de ces étapes, chez les Touaregs, est le
voilement des hommes.

L’antériorité et la centralité symbolique du féminin n’aboutit pas, cependant, a
I’éradication du masculin. Chaque élément joue un réle dans la charpente sociale,
comparée a un corps dont les membres sont dissemblables mais complémentaires :
c’est I'articulation des parties qui assure la santé et le bon fonctionnement du tout.

Cette maniére de penser les rapports de genre, loin d’'un modeéle matriarcal reposant
sur la domination exclusive des femmes, s’élabore sur des principes structurants
relevant d'une autre gestion de la différence : c’est I'équilibre entre les contraires qui
conditionne la prolongation et I’élévation de soi.

Si, dans la cosmogonie touaregue, la construction du monde débute par le féminin, la
vie se fonde sur la pluralité. L’existence ne commence qu'avec la diversité. Le monde tel
que nous le connaissons, c'est-a-dire inscrit dans le temps et dans 1'espace, nait lorsque
I'homogénéité de sa substance d'origine - qui, elle, est considérée éternelle - se scinde
en deux éléments au moins qui ne se confondent pas.

C'est pourquoi, d'un point de vue touareg, chaque objet, chaque élément, chaque
étre identifiable dans l’espace connu possede nécessairement un alter ego dans
I'espace inconnu. L'appréhension de réalités d’ordre divers s’organise par rapport a ce
cadre gémellaire (cosmogonie*). Dans ce contexte, la distinction entre le féminin et le
masculin ne représente finalement que l'une des maniéres d'exprimer la dualité
fondatrice de I'ordre du monde. Elle équivaut, dans un autre registre, a I'opposition
centrale entre « l'intérieur » et « l'extérieur », la « maison » et le « désert», ou encore
entre l'espace connu, ordonné, compréhensible, par opposition a celui qui est
inexploré, en friche, imprévisible. Chaque versant du monde a besoin de I'autre pour
avancer car sans ancrage, la mobilité deviendrait errance, et sans apport externe,
I'intérieur serait inerte. Des lors se manifeste I'image que la société se fait d’elle-méme,
comme une communauté pivotant autour d'un noyau « intérieur » féminin et
matrilinéaire, entouré d’éléments masculins extérieurs, porteurs a la fois de nouveauté
et de danger.

L’éducation destinée a la fille lui enseigne comment tenir son role de « protectrice »
et de « pilier de la société », métaphore qui semble d’ailleurs partagée par d’autres
espaces berberes pourtant patrilinéaires, comme les Ait Khebbach (Gélard 2003). Il
s’agit pour la jeune femme non seulement de défendre mais d’accroitre la réputation de



sa maison, en sachant par exemple recevoir ses invités avec générosité, briller en
société par son esprit, son intelligence, sa culture, sa beauté, bref, étre capable de
rayonner. Sa capacité d’attraction se mesure au nombre d’admirateurs qui se pressent
autour d'elle. L'heureux élu qui aura su la séduire en se distinguant dans les joutes
oratoires et poétiques ou par ses exploits guerriers, est souvent invité a la rejoindre
sous sa tente. Plus les concurrents seront nombreux, et plus s'affirmera le pouvoir de
séduction d'une femme, contribuant a accroitre sa réputation et son prestige personnel
autant que ceux de sa famille. On comprend, dans ce contexte, que la « liberté des
femmes » décrite par les voyageurs étrangers s'inscrit dans un cadre conceptuel et
moral dont le sens differe en tous points de celui élaboré par les religions
monothéistes, qu'il s'agisse de l'islam ou du christianisme.

Lorsque I'un des pdles d'une paire oppositive disparait par accident, il est nécessaire
de recréer la partie manquante pour éviter I'immobilisme. Sur le terrain du genre, les
exemples abondent montrant que lorsque les hommes ne jouent pas leur réle, ce sont
les femmes qui prennent leur place, que ce soit sur le champ de bataille ou dans I'arene
politique. Ceci permet de comprendre la flexibilité du systeme et l'impossibilité de
réifier les catégories opposables. Les rdles des contraires, loin d'étre figés, se
déterminent interactivement. IIs ont une nature relative et réversible. L'essentiel reste
de préserver la dualité stimulante entre partenaires et donc I'équilibre entre les parties
dissemblables qui compose chaque entité.

On constate que l'exemple touareg contredit la these de l'universalité de la
domination du masculin sur le féminin. Ce cas montre également a quel point les
concepts les plus utilisés pour analyser et évaluer la « qualité » ou la nature des
relations entre femmes et hommes, c'est-a-dire les notions d'égalité et d'inégalité, sont
inadéquates pour comprendre ces systemes. Le principe d'équilibre entre des identités
différentes mais de force similaire n'est pas suffisant pour caractériser 'ordre social
touareg qui repose aussi sur une conception dynamique des positions sociales. Celles-
ci ne sont que les étapes successives d'un parcours ascensionnel jugé universel,
définissant un axe hiérarchique ou I'antériorité du féminin sur le masculin (ou encore
de I'ainé sur le cadet, du noble sur le protégé, etc.) amene a formuler un principe de
type hiérarchique. Mais dans ce systéme, aucune position, aucun réle n'apparait fixe ni
absolu. Tout est relatif, s'inscrivant dans une dynamique qui modifie sans arrét l'ordre
vertical de la hiérarchie tout comme 1'ordre horizontal des équivalences. L'essentiel
reste de préserver la structure bi- ou pluri-polaire qui fonde le partenariat, et que I'on
pourrait également décrire comme une structure « dialogique ». C’est la valeur méme
de la « différence », que ce soit au plan social, culturel ou symbolique, qui est gérée ici
sur d’autres bases que dans les modeles unicistes.

Le « matriarcat» berbére au sens ou l'entendait certains auteurs de la période
coloniale n’existe pas. Par contre, une inflexion matricentrée se manifeste de maniere
plus ou moins explicite dans I'organisation sociale et symbolique de plusieurs sociétés
berberes, certaines comme les Touaregs donnant a la femme une position privilégiée



de fondatrice de communauté et de partenaire autonome possédant sa propre
trajectoire. Il reste a analyser ces configurations complexes avec des outils conceptuels
a inventer en échappant au prisme de la domination masculine universelle pour
s’'inspirer peut-étre de recherches plus ouvertes sur ce plan menées notamment aux
Etats-Unis (Wiener 1983, Reeves Sanday 2002) ou en Allemagne (Gottner-Abendroth
1991) a partir de nouvelles définitions du matriarcat.
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