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logique du terme nécessite la définition

des concepts de culture, de religion, d’en-
culturation, d’acculturation, de don, de rite et
d’éducation. La définition de ces notions permet
de saisir le sens et de cerner leur articulation au-
tour du théme de la transmission, Dans cet article,
je vais tenter d’établir un lien entre la transmis-
sion de la culture — la loi culturelle — et la loi de Ia
protection de I’enfance dans son aspect rituel.
Jessayerai aussi de montrer comment les repré-
sentations culturelles renvoient 2 un ordre social
établi, 2 des normes et a des références donnant
un sens 2 la vie et au monde. La loi culturelle vise
alors a déterminer la différence des générations et
a délimiter la différence des sexes pour poser la
prohibition de Iinceste et du meurtre comme fon-
dements de toute loi humaine et sociale. La trans-
mission a donc pour fonction de contribuer a la
reproduction des modeles culturels, 2 la pérenni-
sation des systémes de parenté et des codes so-
ciaux. Pour illustrer cette articulation entre trans-
mission culturelle et loi, je prendrai I’exemple du
droit coutumier et de la fonction de 1’assemblée
dans les sociétés berbéres pour montrer la pra-
tique d’une justice ritualisée dans les sociétés tra-
ditionnelles.

T raiter de la transmission au sens anthropo-

Définition des concepts
de culture et de religion

Le concept de culture est difficile & définir car
il comporte des sens différents et parce que nous
avons affaire & une notion trés vaste qui touche a
tous les domaines de la vie. Le Dictionnaire de
I’ethnologie et de I’anthropologie établit une dis-
tinction de sens car « dans le langage de I’ anthro-
pologie, le mot “culture” a deux acceptions prin-
cipales, qui ne sont d’ailleurs pas séparables I'une
de I’autre, selon que I’on évoque “la culture” en
général ou les formes de culture collectivement
pensées et vécues dans I’histoire, on parle alors
des cultures. De la culture en général, E. B. Tylor
(1871) a donné une définition qui conserve une
valeur canonique : “Ensemble complexe incluant
les savoirs, les croyances, 1’art, les meeurs, le

droit, les coutumes, ainsi que toute disposition
ou usage acquis par ’homme vivant en so-
Ciété” » 1.

Quant a Bronislaw Malinowski, il élargit 1a
définition de ce concept et précise sa fonction.
Malinowski considere que « la culture est un tout
indivisible ol entrent des institutions qui, pour
une part sont autonomes, et pour une autre part
communiquent. Les principes d’intégration sont
multiples : liens du sang engendrés par la pro-
création, spécialisation des activités, enfin et sur-
tout utilisation du pouvoir dans 1’ organisation po-
litique »2,

Selon les différentes écoles psycho-anthropo-
logiques, notamment le culturalisme aux Etats-
Unis, la culture participe a la construction de la
personnalité (A. Kardiner, 1949). Pour Géza Ro-
heim (1950), « les relations entre les individus,
dans I’espéce humaine, sont déterminées par la
culture du groupe — c’est-a-dire par les idées, les
sentiments, les instruments, les techniques et les
schémas de comportement qui dépendent de
I'usage de symboles et se transmettent de généra-
tion en génération par I’intermédiaire de cette fa-
culté. La conduite humaine n’est que la réaction
de I’organisme humain & ce courant de culture » 3,

Dominique Lutz-Fuck définit la culture
comme « un systtme de représentations dont les
systémes et sous-systémes — économique, poli-
tique, idéologique, social, éthique, religieux, juri-
dique, linguistique, culinaire, etc. — ont entre eux
des rapports de cohérence et se répondent les uns
aux autres dans un grand ensemble oll tout se
tient. Le symbolique n’est autre chose que cette
cohérence structurale qui permet au groupe social
et aux individus qui le composent de se situer
dans 1’espace et dans le temps de maniére signi-
fiante, et ainsi de “s’identifier”, dans le sens d’ac-
quérir une identité »*.

Margalit Cohen-Emerique et Carmel Camil-
leri définissent la culture comme « I’ensemble
plus ou moins fortement 1i€ des significations ac-
quises les plus partagées que les membres d’un
groupe, de par leur affiliation & ce groupe, sont
amenés a distribuer de fagon prévalente sur les
stimuli provenant de leur environnement et
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d’eux-mémes, induisant sur ces stimuli des atti-
tudes, des représentations et des comportements
communs valorisés, dont ils tendent & assurer la
reproduction par des voies non génétiques »*. On
peut donc considérer que la culture est de I’ordre
de I’acquis et non de I’inné.

Selon ces définitions, la culture est présente
dans tous les domaines de la vie : politique, éco-
nomique, éducatif, familial, religieux, musical,
vestimentaire, culinaire, agricole, architectural,
juridique, social, psychologique, etc. Mais ce
qu’on peut retenir de la culture, c’est qu’elle est,
quel que soit le domaine qu’elle concerne, pro-
ductrice de sens symbolique nécessaire 2 la co-
hésion sociale du groupe et a1’ équilibre psycho-
logique de I’individu. D’aprés Lévi-Strauss
(1949), I’homme se distingue de I’animal par le
fait qu’il est un étre de culture car il est soumis
a la prohibition de I’inceste, d’otl I’opposition
établie par I’anthropologie contemporaine entre
le naturel et le culturel aprés avoir mis en évi-
dence le passage de I’homme de la nature & la
culture.

Méme si la culture et la religion sont des
concepts trés proches par les caractéres commu-
nautaires et symboliques qui les mettent en
commun, la religion se distingue de la culture.
En effet, la religion peut &tre définie comme
I’ensemble des croyances et des pratiques qui
ont lieu en communauté avec les individus qui y
croient en référence 2 un sens commun. C’est un
appareil de sens créant du lien social. Le Dic-
tionnaire de 'ethnologie et de I’anthropologie
définit la religion comme un ensemble d’actes
rituels 1iés a la conception d’un domaine sacré
distinct du profane (E. Durkheim, 1938 ; M.
Mauss, 1950 ; M. Eliade 1965). Selon P. Bonte
et M. Izard, la religion est un « systéme de
croyances et de pratiques a ’intérieur d’une so-
ciété, impliquant des relations avec un principe
supérieur, et propre a un groupe social » .

Définition des concepts
d’enculturation
et d’acculturation

Le processus d’« enculturation » — ou d’« en-
doculturation » — se définit comme « 1’ensemble
des processus conduisant 2 1’appropriation par
I’individu de la culture de son groupe » 7,

Le processus inverse a I’enculturation est
’acculturation. Margalit Cohen-Emerique et Car-
mel Camilleri définissent 1’acculturation en réfé-
rence au mémorandum du Social Science Re-
search Council (1936) qui la définit comme
«1’ensemble des phénomenes résultant du contact
direct et continu entre les groupes d’individus de
cultures différentes, avec des changements subsé-
quents dans les types de culture originaux de 1’un
ou des deux groupes »®,
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Selon le Dictionnaire de I’ethnologie et de
I’anthropologie, « le terme d’acculturation dé-
signe les processus complexes de contact culturel
au travers desquels des sociétés ou des groupes
sociaux assimilent ou se voient imposer des traits
ou des ensembles de traits provenant d’autres so-
ciétés. Ce terme appartiént an vocabulaire de
Pécole dite « culturaliste » (¢f notamment Hers-
kovits, 1958, 1967, et plus généralement la pen-
sée ethnologique des années 50). L’ acculturation,
en ce sens, a suscité un nombre considérable de
travaux en particulier aux Etats-Unis (A. R.
Reals, G. M. Foster, R. Redfield, S. Tax, etc.).
Pierre Bonte et Michel Izard parlent de culture
« source » pour désigner la culture d’origine et de
culture « cible » qui correspond 2 la culture 2 la-
quelle les groupes empruntent des traits®.

Dans le processus d’acculturation, il y a
perte d’une partie de la culture du groupe d’ori-
gine et emprunt de certains traits de la culture du
groupe avec lequel on est en contact. 1’ accultu-
ration n’est pas forcément négative. Ce qui pose
probléme dans le cas des familles migrantes, ce
n’est pas I’acculturation en tant que telle mais
plutdt la difficulté de trouver un équilibre entre
perte et emprunt dans une sorte de synthése entre
la culture du groupe d’origine et la culture du
pays d’accueil. La majorité des migrants que je
regois dans le cadre de mon travail d’éducateur
sont acculturés quels que soient leur origine et
leur niveau socioculturel. De plus, 1’accultura-
tion ne concerne pas uniquement les migrants,
elle concerne aussi les autochtones des pays dont
ils sont originaires et les autochtones du pays
d’accueil, ce qui prouve que toutes les sociétés
sont en perpétuelle évolution et qu’elles ne sont
pas figées. L’acculturation n’est pas la décultu-
ration qui est une perte totale de la culture et qui
peut se rapprocher du concept d’anomie qui est
une perte totale de repéres telle que la définit
Durkheim.

Il est évident que I’acculturation a des inci-
dences sur I’identité du sujet dans la mesure ol
I’autochtone du pays d’origine ne se reconnait
pas plus dans son compatriote émigré que 1’au-
tochtone du pays d’accueil ne se reconnait dans
son concitoyen immigré. Le dilemme du migrant
est de s’intégrer dans la société du pays d’accueil
sans renoncer au passé, a ses ancétres, a son his-
toire, et & ses origines, c’est-a-dire & ce qu’il est
dans ses fondements affectifs. Pour parvenir 2 cet
équilibre, ’immigré ne doit pas étre en position
de faire des choix le contraignant  des renonce-
ments impossibles qu’il ne pourra assumer. Il lui
faut alors dans la mesure du possible concilier les
deux modeles culturels, ce qui peut apparaitre
pour certains comme un idéal bien difficile 2 at-
teindre.

Apres avoir défini la culture, I’enculturation
et [’acculturation, et avant d’aborder la notion de
transmission, il convient de préciser les supports
de transmission de la culture, notamment la
langue et le rite.
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Définition de la langue
maternelle

La langue maternelle renvoie a la dyade mere-
enfant. C’est dans la relation précoce mere-enfant
que la mére transmet un des moyens de commu-
niquer — la langue —, qu’elle a elle-méme regu de
sa propre mere. 11 y a donc un caractére affectif
qui entre en ligne de compte lorsque I’on parle de
langue maternelle. Gilbert Grandguillaume en-
tend par langue maternelle « la langue qui est par-
1ée par I’enfant dans son premier environnement
familial » ™.

La langue est donc un des supports de com-
munication quelle que soit la culture. La premiére
langue parlée par le sujet est la langue maternelle
et c’est par la langue maternelle qu’il accéde au
langage. La langue maternelle est un des traits qui
permettent au sujet de se distinguer des autres
groupes au niveau identitaire. C’est par sa langue
qu’un individu exprime son altérité par rapport
aux autres groupes ethniques.

Définition du concept de rite

Le concept de « rite » vient du mot latin ritus
et désigne avant tout un culte, une cérémonie reli-
gieuse. Ce terme dépasse son sens originel pour
signifier plus tard tous les actes liés aux us et cou-
tumes (J. Maisonneuve, 1988). « Cependant, quel
que soit son but, social, magique ou religieux, le
rite est toujours codifié. »

Le rite s’inscrit dans la vie sociale par le re-
tour des circonstances appelant la répétition de
son effectuation. « Dans son sens originel, le rite
revét un caractere sacré et actualise un événement
mythique. II sépare le monde sacré du monde pro-
fane. I’espace, le temps, les éléments du cosmos
et la nature sont, pendant la durée du rite, sacrali-
sés... Ce sont ainsi les mythes fondateurs des civi-
lisations qui sont & I’origine des rites. »**

Arnold Van Gennep (1909) fut le premier a
étudier la fonction des rites de passage. Ces rites
visent a séparer des individus d’un statut pour les
agréger a un autre. « La situation transitoire met le
sujet entre deux états, le rite signifie la marge — les
limites de cet état —, puis il sépare le sujet de cet
état pour I’insérer 2 un autre stade par agrégation
ala famille, a la classe d’4ge, a la société. »™ C’est
le cas du rituel de la circoncision des garcons dans
les sociétés musulmanes et africaines. Le garcon
quitte le monde des femmes pour accéder 2 la
communauté des hommes. D’autre part, d’apres
Pierre Erny, ’enfant perd son « cdté féminin »
lorsqu’on lui coupe son prépuce ™. En Afrique de
I’Ouest, ce rituel est précédé par une période de
réclusion dans le bois sacré. Le rituel de la circon-
cision peut apparaitre comme un rituel violent.
Cependant, si I’enfant est préparé a ce rite et que
celui-ci est pratiqué dans son contexte culturel, la
violence est alors symbolisée.

Mircéa Eliade (1959) considére que les rites
de passage ont comme fonction essentielle de
transmettre la culture dans les sociétés tradition-
nelles. Selon I’auteur, « I'initiation de puberté dé-
bute par un acte de rupture ; I’enfant ou I’adoles-
cent est séparé de la mére, et cette séparation se
fait parfois d’une maniére assez brutale. Mais
I’initiation n’intéresse pas exclusivement les
jeunes novices. La cérémonie engage I’ensemble
de la tribu. On instruit une nouvelle génération,
on la rend digne d’étre intégrée dans la commu-
nauté des adultes ; et & cette occasion, par la réac-
tualisation des rites traditionnels, toute la com-
munauté se régénere » 5,

Chez les Lébous du Sénégal, les troubles des
relations sociales — isolement, apragmatisme et
apathie — sont interprétés comme une « errance »
psychique du sujet, liée au mécontentement de
son rab (esprit) causé par des transgressions cul-
turelles, I’oubli des traditions et par I’accultura-
tion. Le rituel du N’Doép, qui comporte de nom-
breuses étapes — danses de transe, sacrifice, bains
rituels, construction d’autels des ancétres, etc. —,
est alors un moyen de soigner le malade. Le rituel
thérapeutique mobilise toute la communauté au-
tour du malade dans une communication avec le
monde des esprits représenté par le rab local.
C’est en ce sens que, comme le souligne
M. Eliade, « I'initiation constitue un des phéno-
ménes spirituels les plus significatifs de I’histoire
de ’humanité. C’est un acte qui n’engage pas
seulement la vie religieuse de I’individu au sens
moderne du terme “religion” —il engage sa vie to-
tale. C’est par I'initiation que, dans les sociétés
primitives et archaiques, I’homme devient ce
qu’il est et ce qu’il doit-€tre : un étre ouvert a la
vie de 1’esprit, qui participe donc 2 la culture » 6.

Tous les rites supportent la transmission de la
culture.

Culture et transmission

Chaque société pense et organise 2 sa maniere
propre la transmission. Cette derniére n’est, en ef-
fet, que la dimension active de la communication
en général dont le processus fonde la continuité
de la vie sociale. Si la culture est tout ce qui s’ap-
prend en pouvant se communiquer, il n’est rien de
culturel qui ne fasse I’objet d’une transmission.

L’éducation a un r6le majeur dans le processus
de transmission. L’éducation vise a former 1’indi-
vidu et a pour objectif de le mener vers une matu-
ration pour s’assumer et assumer sa progéniture,
voire ses parents et ses grands-parents dans cer-
taines cultures. Selon Margaret Mead (1930) la
culture imprégne le psychisme — le conscient et
I'inconscient — ainsi que I’éducation. Comme le
souligne Néfissa Zerdoumi, « ’ethnie imprégne le
nouveau-né des le premier jour » V. Des la petite
enfance, I’enfant est marqué par la culture de ses
parents. La mére, notamment, transmet des re-
péres culturels par la communication qu’elle ins-
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taure avec son enfant par le biais des techniques
de maternage et de puériculture — pagne, berceau,
emmaillotement, massage & 1’huile d’olive, ber-
ceuses et contes traditionnels, bains rituels, rituels
de protection, allaitement au sein, portage de I’en-
fant, etc. Elle communique sa culture par sa ma-
niére de nourrir I’enfant, de le porter, de le soigner
et par la langue qu’elle utilise lorsqu’elle lui parle.
C’est dans ses premiéres relations avec sa meére
que I’enfant rencontre les modalités de sa culture.
La langue maternelle est la langue qui véhicule les
valeurs culturelles. G. Roheim écrit : « Notons
que le caractere prolongé de la petite enfance et
I’instinct maternel constituent dans la vie de I’in-
dividu a la fois la premiere situation “culturelle”
et la premiére situation “sociale”. » ' 1’éducation
est le canal principal par lequel va transiter la cul-
ture dans le processus de transmission. L’environ-
nement familial a pour fonction d’éduquer les plus
jeunes en inculquant aux enfants les logiques et
les codes culturels qui servent de points de repere
aux individus et aux groupes tout en favorisant la
structuration de I’identité sexuelle et culturelle du
sujet.

Transmettre, c’est 1éguer ce dont on a soi-
méme hérité. Il y a donc une notion de don an
sens ol I’entend Marcel Mauss (1924-1925)*. Le
don introduit un contre-don et structure les socié-
tés primitives et la relation d’échange au sein des
relations sociales, économiques et politiques.
C’est notamment le cas du systéme de troc dans
les sociétés qui fonctionnaient en référence au
droit oral coutumier et qui pratiquaient ce sys-
téme d’échange avant 1’apparition de la monnaie.
D’apres Marcel Mauss, le principe du don dans
les sociétés traditionnelles est : « donner, recevoir
et rendre ». L’échange qui s’instaure dans le sys-
teme du don et du contre-don est alors créateur de
lien social. La notion de don intégre une relation
de réciprocité. Celle-ci fait partie de la transmis-
sion de I’altérité.

La transmission s’inscrit donc dans un sys-
teme de parenté. Elle est patri- ou matrilinéaire
selon les sociétés. Il y a un rapport intrinséque
entre la filiation et la transmission car les deux
sont définies en référence a un ancétre masculin
ou féminin. La filiation est I’espace par lequel
Pindividu est identifié et s’identifie 2 son tour. La
transmission permet par le biais de la filiation
d’hériter d’un nom, d’une langue, d’une culture,
d’une religion... L’idée d’héritage peut donc ap-
paraitre comme centrale dans tout ce qui se rap-
porte  la transmission et 4 la filiation. Le sujet se
définit en tant que fils ou fille d’un individu et re-
connait un pére a son propre pére et un pére au
pere de son pere en référence aux repéres du
groupe. Quelle est la fonction sociale du rite ? Le
rituel du septiéme jour, chez 1I’enfant musulman,
par exemple, est de I’inscrire symboliquement
dans sa filiation comme descendant d’Ismaél et
enfant d’ Abraham dans un systéme de parenté pa-
triarcal. La transmission s’inscrit donc dans un
rapport 2 la vie et 4 la mort puisqu’il faut dans le

cas présent sacrifier un animal d’une fagon ri-
tuelle pour inscrire 1’enfant au sein d’une filiation
ancestrale. La filiation est donc une inscription du
sujet en rapport a une ascendance et a une des-
cendance, c’est ce qui le situe dans sa généalogie.
A ce sujet, Tobie Nathan (1986) établit une corré-
lation entre filiation et langue maternelle en no-
tant : « L’individu qui se référe a sa filiation
évoque simultanément le groupe d’appartenance
de ses peres et celui de ses pairs. En d’autres
termes, un individu peut se dire qu’il n’existe que
dans une langue et pas dans toutes les langues — 2
moins qu’il ne se prenne pour Dieu en personne —
et par 12 méme qu’il est porteur d’une histoire et
non de toute I’histoire. L’individu intériorise,
sans méme s’en apercevoir, des modeles particu-
liers de la réalité propre & son groupe, dont il use
pour donner sens & ce qu’il ressent, & ce qu’il
comprend et surtout a ce qu’il ne comprend pas.
Ces corpus constituent la matiere méme de I'iden-
tité. » * Ces propos posent la question de la trans-
mission de P’altérité chez le sujet qui possede
cette langue d’origine car c’est en possédant sa
langue maternelle qu’il peut ensuite s’en appro-
prier d’autres.

Qu’il s’agisse de biens matériels — mobilier
ou immobilier — ou bien de patrimoine plus sym-
bolique, on ne peut transmettre ce qui ne nous a
pas été transmis. La rupture de transmission ré-
sulte souvent d’une rupture de filiation, ce qui est
le cas dans les processus d’acculturation ou de
déculturation des familles migrantes que je regois
dans ma pratique professionnelle de travailleur
social. G. Roheim (1967) considere la culture
comme « la situation parent-enfant qui s’étend
sur plusieurs générations au moyen du langage ».
11 écrit aussi que la culture n’est que « 1’extension
de I’enfance prolongée dans laquelle les images
mnésiques ou les symboles des générations pas-
sées sont unis avec le parent et I’enfant »*, L’ édu-
cation culturelle et religieuse — berbére musul-
mane — par exemple, en milieu migrant, n’est
transmise que par certaines pratiques comme le
jetine du Ramadan, la circoncision, la séparation
entre les sexes, etc. Bien qu’ils soient croyants et
pratiquants de 1’islam populaire, les rites et les
pratiques religieuses ne sont pas pratiqués dans
leur intégralité. Les parents ne commémorent pas
le sacrifice d’ Abraham, ne fétent pas les fétes du
Moulou et de 1’ Achoura, les hommes ne fréquen-
tent pas la mosquée et la djemda (I’ assemblée)
avec leur fils, les femmes abandonnent le pagne
en exil alors que comparativement, les femmes
immigrées d’ Afrique de I’Ouest conservent cette
pratique dans la migration, etc.

Dans les processus d’acculturation, les rites et
les pratiques religieuses sont effectués partielle-
ment et sont transmis aux enfants mais sans que
les parents en expliquent la signification symbo-
lique en référence a un mythe fondateur. L’éduca-
tion ne comporte plus d’« inculcation symbo-
lique » pour reprendre les propos de Gilbert
Grandguillaume . Les enfants de migrants tres
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acculturés ou déculturés sont alors en quéte d’un
univers imaginaire et vont rechercher d’autres
mythes — Noél, PAques, mouvement de secte, etc.
— et d’autres pratiques culturelles — féte des
meres, féte des péres, anniversaires... — dans un
mimétisme de la culture et de la religion de leurs
camarades francais. Ils adoptent alors les valeurs
culturelles et religieuses de la société d’accueil
dans une forme de syncrétisme et oublient parfois
une partie de leur langue, de leur culture et de leur
religion. Cet emprunt conscient ressemble 2 la
notion d’« imitation prestigieuse » développée
par M. Mauss (1936). Il y a alors un déficit de
sens symbolique qui est véhiculé dans le rite, la
langue, la religion et la culture. Mais qu’est-ce
que le symbolique au sens anthropologique du
terme ? Le terme symbolique comporte le terme
« symbole ». Mais qu’est-ce qu’un symbole ? Le
dictionnaire Quillet en donne la définition sui-
vante : « Symbole : le mot grec servait a désigner
un objet coupé en deux dont deux hétes se ser-
vaient chacun une moiti€ ; ces deux moitiés, plus
tard rapprochées I’'une dans I’autre, servaient 2 la
reconnaissance... » Un symbole est donc la partie
d’un tout qui permet par association avec d’autres
parties éparses d’identifier et d’authentifier & quel
ensemble elle appartient.

D’un point de vue anthropologique, on peut
affirmer que le symbolique est ce qui permet de
faire lien avec le mythe. Le terme symbolique a
en anthropologie une acception restreinte ou spé-
cialisée ; il sert & qualifier des ceuvres de culture
qui ont pour caractéristique d’étre pourvues d’une
valeur comme immédiatement expressive :
mythes, rites, croyances, etc. Dans son acception
plus large, « symbolique » renvoie donc a « ce
processus constitutif de 1’état de culture qui est
I’attribution de sens au monde »*.

Gilbert Grandguillaume fait justement une
analogie entre mythe et langue en affirmant que
« la langue n’est vraiment telle que dans la me-
sure ol elle peut exprimer les mythes, transmettre
les systémes symboliques qui sont la réponse
d’une tradition aux questions fondamentales que
se posent les individus et qui ne sont pas I’objet
du savoir rationnel, telles que celles qui concer-
nent I’origine et la fin de la vie, I’identité et la dif-
férence des sexes » .

Lévi-Strauss (1983) reprend les théses de
Saussure et met sur le méme plan la langue et la
culture par ce qui les met en commun : la prohibi-
tion de I’inceste. La langue rejoint la culture dans
le sens ol toutes deux ont pour fonction de dire
I'interdit de I’inceste et du meurtre.

On comprend alors pourquoi les familles for-
tement acculturées ou déculturées sont en rupture
de filiation et pour lesquelles la transmission fait
défaut, il y a une confrontation avec la loi et la
justice. Que ce soit au niveau de la loi symbolique
du pére au sens anthropologique du terme ou bien
au sens psychanalytique, le rapport 2 la loi est
souvent problématique dans ces familles. Le fon-
dement de toute loi humaine est la prohibition de

I’inceste et du meurtre pour que la vie en société
soit possible. Si la loi symbolique n’est pas trans-
mise par I’intermédiaire de la langue et de la cul-
ture, I’individu se heurtera a la loi réelle a diffé-
rents niveaux. Si le sujet n’a pas intégré la loi au
sens symbolique, il ne pourra intérioriser sa loi
culturelle ou la loi judiciaire du pays d’origine et
la loi judiciaire du pays d’accueil. J'ai d’ailleurs
pu constater que dans la majorité des familles mi-
grantes que je prends en charge dans le cadre de
mon travail d’éducateur, il y a une transgression
de la loi symbolique du pere et de la loi culturelle,
préalable au signalement au juge des enfants pour
des transgressions de la loi du pays d’accueil.

Dans la majorité des sociétés du Maghreb, la
loi est incarnée par le pere et ¢’est la mere qui
nomme le pere en tant que représentant de 1’auto-
rité et détenteur de la loi culturelle et religieuse du
groupe patriarcal. Si le pére est déchu dans ce
role, la loi symbolique devient défaillante et la fi-
liation ainsi que la transmission de la langue, de
la culture et de la religion s’en trouvent altérées.

Pour corroborer notre réflexion, 1’exemple du
droit coutumier dans les sociétés berbéres illus-
trera mon propos.

Un exemple de justice
ritualisée : le droit coutumier
et la fonction de ’assemblée
dans les sociétés berbéres

En Afrique du Nord, I’institution judiciaire
étatique détenue par le pouvoir central cohabite
encore avec le droit coutumier et I’institution de
la djemda (I’assemblée du village). Dans les so-
ciétés berbéres 2 tradition orale du Maghreb, le
droit civil et pénal est régi par des jurisprudences
locales — les kanouns chez les Kabyles et les in-
¢afs chez les Chleuhs du Maroc. Les kanouns et
les ingafs sont des articles de droit coutumier qui
régulent tous les rapports sociaux entre les indivi-
dus qui constituent le groupe. Selon Jacques
Berque, le terme chleuh ingaf signifie aussi
« amende », « tarification pénale »%.

Dans les groupes berberes, la justice tradi-
tionnelle est administrée par une institution qui
est la djemda qui vient du terme jmda qui signifie
rassembler, réunir en berbére et en arabe dialec-
tal. D’aprés Jacques Berque, « jusqu’a 1’époque
actuelle, la djemda reste le juge pénal ». On re-
trouve I’assemblée comme type d’organisation de
la pensée juridique chez les Berberes Rifains du
Maroc ol elle porte le nom de ayraw?. La fonc-
tion de la djemda est de légiférer en sanctionnant
les transgressions et en statuant sur les modalités
de réparation du préjudice commis. Le droit cou-
tumier local et I’institution de la djemda exis-
taient en Afrique du Nord avant ’apparition de
I’islam et avant les invasions successives des Ro-
mains, des Vandales, des Byzantins, des Arabes,
des Portugais, des Espagnols, des Turcs et des
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Frangais. En effet, Gabriel Camps fait état d’« or-
ganisations municipales sous forme de conseils
sous le régne du roi Massinissa, durant 1’époque
numide, il y a deux siecles avant Jésus-Christ » 7.

La djemda a emprunté des préceptes a I’islam
tels que la notion de témoins (chouhoud) qui est
un principe de droit coranique et qui a une valeur
juridique méme si cette pratique est davantage
basée sur 1’oral que sur 1’écrit. De méme que I’ac-
complissement du jeline en entier et le port des
armes, héritage des influences arabo-musul-
manes, sont institués comme conditions pour
faire partie de la djemda. J. Berque fait le méme
constat dans son étude sur le groupe des Seksa-
was Chleuhs du Maroc et note : « La vie familiale
est par excellence le lieu de rencontre des ordres
de fait les plus divers : magie, folklore, mode,
droit positif, morale, religion. Lequel d’entre eux
choisir comme le plus révélateur ? Or, pour les
Seksawa, c’est le droit familial qui se réclame le
plus de I’éthique musulmane. » %

Gabriel Camps parle de certaines « chartes
d’Agadir en pays Chleuh (Haut-Atlas occidental)
pouvant dater du x1v* siecle. Les izrefs des
groupes braber sont transcrits en caractéres
arabes » %,

La djemda a donc subi I'influence de civilisa-
tions successives depuis 1’ Antiquité. Ce fut aussi
le cas en Kabylie ot les kanouns se sont dévelop-
pés au x1x° siécle dans les années 1840-1850. Ils
étaient transcrits en arabe par les marabouts let-
trés et certains furent traduits en frangais par les
colons 3 la fin du x1x* siécle. Le général Hanoteau
a relevé certains kanouns en matiére de meeurs
qu’il a transcrits dans son ouvrage intitulé Poésie
populaire du Djurdjura ®.

Art. 52 (Ait Ameur Ou Faid). « La femme qui
se préte a I’adultere, 50 réaux. Son mari paye 2 sa
place, & moins qu’il ne la répudie » (p. 397).

Art. 53 (Djemaa n Saridj). « Celui qui com-
met un adultere, si le fait est prouvé, 50 douros »
(p. 392).

Art. 54 « Celui qui déflore une fille vierge,
100 douros » (ibidem).

Art. 56 « L’homme qui, en rencontrant une
femme sur le chemin, I’embrasse sur la bouche
(250 francs) » (ibidem).

Art. 14 (Tribu des Ait Yahia, village de Kou-
kou). « Celui qui commet un adultére paye
50 réaux, si le fait est prouvé par témoin ou par
I’aveu de la femme » (p. 380).

Art. 33 (Kanoun des At Frah, tribu des Ait Ira-
ten). « Adultére ou tentative d’adultére, 100 réaux ;
mais il faut qu’il y ait des témoins, que la femme
avoue ou que I’homme avoue ou que 1’homme ne
nie pas » (p. 380).

Art. 2 (Tribu des At Yadla). « Celui qui enléve
une femme a tous ses biens confisqués ; le village
prend 40 réaux sur la valeur de ces biens et donne
le reste au mari. Le coupable est de plus chassé du
pays » (p. 410).
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Art. 13 (Miamra de tifrit Nait ou Malek-Ait
Idjer). « Si un homme a des relations avec une
femme et que le mari de cette femme la répudie 3
cette occasion, I’homme qui a eu des relations
avec elle ne peut I’épouser » (p. 438).

Art. 2 (Cheurfa, tribu de Marabouts). « Si une
femme quitte son mari, I’homme qui veut I’épou-
ser donne au mari 500 francs, et doit quitter le
pays avec la femme » (p. 438).

Art. 3 (du méme kanoun). « Si un homme est
impuissant, sa femme reste un an avec lui ; puis si
son impuissance persiste, on lui rend tout ce qu’il
a donné pour la femme, et elle est libre de se re-
marier. »

Art. 7 (Seubkha-rive droite de 1’oued Sahel).
« Celui qui est convaincu d’adultére paye 200 réaux
d’amende et est chassé du pays » (p. 438).

Art. 2 (Kanoun de Tifikoul tribu des Illilen).
« Si un homme a commerce avec une femme, du
consentement de cette derniére, chacun d’eux
paye 100 réaux d’amende » (p. 430).

Existant depuis des temps anté-islamiques, la
djemda a donc dii s’adapter au fil des siecles aux
religions et s’est structurée 4 I'image des conqué-
rants successifs. Mustapha Boutefnouchet donne
Pexemple du Mzab ol « la djemda se tenait autre-
fois, 3 haouita, élipse de 26 pierres empruntées a
des tombes du cimetiére et disposées sur la place
du marché »*. Dans certains villages kabyles,
I’assemblée se tient sur des dalles marquant 1’aire
géographique du village et le degré de parenté de
la famille. Chez les Rifains, I’assemblée se tient &
cOté de la mosquée sous un arbre aprés la priere
du vendredi®. Les délibérations de I’assemblée
sont donc prises dans des lieux sacrés sous la pro-
tection des anciens, de 1’ancétre éponyme, du
saint local afin que la 1égitimité des décisions soit
garantie par la baraka (bénédiction divine). S’ar-
ticulant autour de la sacralité de la communauté,
la djemda a di concilier avec les dogmes de la re-
ligion orthodoxe et avec la pratique du paganisme
— culte des saints, culte des ancétres, rites agraires
~ dans une forme de syncrétisme.

D’aprés Raymond Jamous, « 1’action de I’as-
semblée du patrilignage est significative sur un
double plan : elle sanctionne la conduite déshono-
rante d’un de ses membres qui fuit ses responsa-
bilités, et elle répare le tort fait » *. Les fonde-
ments du droit coutumier reposent essentiel-
lement sur le code de 1I’honneur et font partie
d’une justice traditionnelle au sens strict du terme
car ils sont basés sur les principes établis par la loi
culturelle. Pierre Bourdieu définit 1’assemblée
kabyle ainsi : « Plutdt qu’un tribunal au sens d’or-
ganisme spécialisé, chargé de prononcer des déci-
sions conformément & un systéme de normes juri-
diques rationnelles et explicites, I’assemblée du
clan ou du village est en fait un conseil d’arbi-
trage ou méme un conseil de famille. L’ opinion
collective est la loi, le tribunal et ’agent d’exécu-
tion de la sanction. La thajma’th, ol toutes les fa-
milles sont représentées, incarne 1’opinion pu-
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blique dont elle éprouve et exprime les senti-
ments et les valeurs, dont elle tient toute sa puis-
sance morale. Le chitiment le plus redouté est la
mise & I’index ou le bannissement : ceux qui en
sont frappés sont exclus du partage collectif de la
viande, de 1’assemblée et de toutes les activités
collectives, bref, condamnés a une mort symbo-
lique. Le quanun, recueil de coutumes propres a
chaque village, consiste essentiellement en 1I’énu-
mération de fautes particuliéres, suivies de
I’amende correspondante. La regle coutumiére,
fruit d’une jurisprudence directement appliquée
et non I’application au particulier d’une régle uni-
verselle, préexiste a sa formulation ; en effet, le
fondement de la justice n’est pas un code formel,
rationnel et explicite, mais le “sens” de I’honneur
et de 1’équité. » *La conception de I’assemblée
par Pierre Bourdieu est plut6t une vision structu-
raliste puisque la défense des intéréts du groupe
passe avant les intéréts particuliers.

Au-de]a de son aspect juridique, 1’assemblée
est aussi une institution politique chargée de 1’or-
ganisation économique et sociale du village. Elle
statue dans de nombreux domaines comme les al-
liances segmentaires entre lefs, 1’élaboration des
kanouns — notamment en matiére de meeurs —, la
gestion et ’entretien de 1’eau et des chemins, 1" or-
ganisation des travaux agraires — début et fin, sa-
crifices, etc. —, le partage et la liquidation des
biens immobiliers et plus rarement les conflits in-
trafamiliaux.

La djemda repose sur les principes démocra-
tiques et parlementaires et est a la fois 1’organe
exécutif, législatif et parlementaire des sociétés
berberes. Elle se veut égalitaire tant dans la
constitution de ses membres que dans les déci-
sions rendues. Les références exigées pour en
faire partie sont I’honorabilité et la notabilité. En
Algérie 2 Souk El Tenine, I’homme dont la fille
ou la sceur a épousé un non-musulman ou a trans-
gressé 'interdit de la virginité avant le mariage
n’a pas acces a I’assemblée. Le caractére poli-
tique de la djemda en fait un lieu essentiellement
masculin. Tout gargon peut y siéger a condition
d’étre circoncis, d’étre en dge de porter les armes
- c’est-a-dire & I’adolescence, vers 1’4ge de
16 ans, considéré comme 1’4age de raison — et
d’avoir effectué le jeine du Ramadan en entier.
L’admission de I’adolescent dans I’assemblée des
hommes est donc un véritable rite de passage. De
plus, comme I’indique Mohand Khellil, « faire
partie de I’assemblée est un droit et un devoir » *.
Peser ses mots, se maitriser et manier le verbe
sont aussi des qualités requises car la communi-
cation est basée sur I’oralité chez les Berberes.

On rencontre des variantes de la djemda en
fonction des villages car certaines assemblées ac-
ceptent les handicapés alors que d’autres n’ad-
mettent pas les hommes muets par exemple. Les
muets sont considérés comme des « sous-hu-
mains » qui n’ont pas acquis le langage. Il faut
donc avoir intégré un langage communicable
pour avoir acces a 1’assemblée.

Cependant, on peut considérer que dans toute
la Kabylie, la djemda fonctionne sur le méme mo-
dele. Un amin est nommé, qui est souvent un
homme sage et dgé de la famille, parfois un des-
cendant de 1’ancétre fondateur et qui est le porte-
parole et le représentant de I’assemblée. I joue en
quelque sorte le role de maire du village et a des
fonctions de police, de maintien de I’ordre et est
chargé de faire exécuter les arréts rendus par la
djemda. 1l est le lien entre I’assemblée et les vil-
lageois et ses pouvoirs lui sont attribués par délé-
gation de 1’assemblée qui le contrle et peut aussi
le destituer de son r6le. Son pouvoir et son ser-
ment sont d’essence religieuse. L’amin, respon-
sable d’une fraction du village est assisté d’un ta-
men qui est choisi dans chacune de ces fractions,
d’un oukil® qui est assesseur trésorier, d’ un imam
ou cheikh qui est chargé des priéres et qui fait
fonction d’instituteur dans I’enseignement du Co-
ran, d’un khodja, une sorte de secrétaire, qui
consigne les écritures du crieur public qui, lui, est
chargé d’annoncer les réunions des assemblées,
les mesures de police, les décisions et les sanc-
tions rendues par ’assemblée en public.

Mohand Khellil écrit que « 1’assemblée reste
cependant |’ institution supréme de chaque village.
Elle est le recours ultime, laissant aux individus
une large initiative, comme pour les responsabili-
ser, pour régler leurs différends entre eux, n’inter-
venant que devant 1’atteinte a 1’ordre public —
I’ordre moral. Cependant, chaque chef de famille
reste maitre chez lui, dans sa maisonnée pour dé-
fendre ses intéréts privés selon une certaine
conception de la justice » . La notion de média-
tion dans les conflits est aussi trés importante.
L assemblée des hommes au sein du village sup-
pose donc la présence d’une juridiction locale qui
gére les antagonismes entre les individus. La dje-
mda fait appel au statut de notable des hommes
qui ont une position de référents familiaux, voire
claniques et religieux, ayant un pouvoir de déci-
sion dont la crédibilité s’étaye sur le témoignage
oral de ses membres. Le religieux, le sacré et le
social se confondent dans un ordre social établi,
reconnu et accepté par la majorité. Le droit coutu-
mier et I’institution de la djemda ont survécu a la
colonisation francgaise au Maghreb de méme qu’a
1’autorité judiciaire du pouvoir central des Etats
totalitaires depuis I'indépendance de ces pays. La
coexistence de plusieurs systémes juridiques — le
culturel officieux et 1’étatique officiel — a posé des
problémes tant aux Ftats coloniaux qu’aux pou-
voirs politiques centraux des pays maghrébins.
C’est notamment le cas en matiére criminelle par
rapport a la pratique de la vendetta pour régler la
justice et la culpabilité, ou encore de I’héritage de
la femme qui est exhérédée chez les Kabyles. Par
ailleurs, la non-reconnaissance mutuelle des deux
systémes juridiques par les dominants et les domi-
nés est encore actuellement problématique. Tassa-
dit Yacine souligne que les sociétés berbéres
avaient une telle cohésion sociale qu’elles se pas-
saient de la justice étatique et géraient leurs litiges
par I’intermédiaire du sacré. Elle note ; « Les pay-
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sans plagaient le marabout juste en dessous de
Dieu. Ces sociétés fonctionnaient sans gendarmes,
sans police, sans justice. Sans force de répression
institutionnelle, le marabout et les lignages mara-
boutiques avaient pour fonction de convaincre, ils
étaient tenus — et heureux de fournir la clef des
problémes : amrabed ta ggurt (litt. : le marabout
est la porte). » ¥ Les membres de la confrérie ma-
raboutique avaient une autorité sacrale et ont joué
le r6le de médiateurs et de conciliateurs dans les
conflits intra- et extrafamiliaux depuis le xv*
siécle. Il y avait une autorégulation de la société
par une autogestion des conflits par la loi cultu-
relle et les jurisprudences religieuses par 1’inter-
médiaire de la parole.

Conclusion

La loi de la protection de I’enfance rejoint les
lois culturelles dans sa fonction de garant des
deux tabous fondamentaux pour maintenir 1’ordre
social ou le rétablir. Elle n’est pas incompatible
avec celle des cultures migrantes a condition de
rechercher en permanence un réajustement pos-
sible entre les deux lois ~ loi culturelle et loi du
pays d’accueil — dans la pratique éducative, telle
que je I’exerce dans ce cadre depuis sept ans dans
I’intérét de ’enfant. B3
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