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Introduction générale

INTRODUCTION GENERALE

Les pratiques d’essence religieuse sont encore existantes dans le contexte constantinois, plus
largement, en Algérie et dans le monde. Le retour & la dimension spirituelle dans la vie
quotidienne est d’actualité. Le travail que nous proposons dans le cadre de cette these s’amarre a
cette observation subjective relativement objectivée a travers les médias et la publicité. Ainsi,
nous nous inscrivons dans cette tendance pour tenter d’aborder I’actualité du phénomene dans

I’environnement socio-spatial algérien, particulierement Constantinois.

A cet effet, notre these est fortement tributaire des ancrages du fait spirituel a Constantine. Ces
ancrages sont révelés par des sources qui se sont offertes a nous au gré des recherches, des
lectures, des discussions dans un cadre spontané et intuitif.

Ces sources sont de trois ordres. D’abord une étude littéraire et sociologique qui s’est intéressée
aux pratiques de la médecine traditionnelle dans le Constantinois. These datant des années
soixante, soutenue en France, elle révéle des permanences dans les pratiques pérennes d’une
médecine parallele, mais surtout des schémas de pensée dont ressortent une conception de la
maladie, une conception de la thérapeutique, fondées sur la coexistence et la simultanéité
nécessaires du monde des vivants et d’un monde invisible a travers une conception et une
pratique de la transhistoricité. Ces pratiques mettent en corrélation personnes, lieux, espaces

cosmiques et de I’intercession dans les territoires, dont la ville.

La transhistoricité ressort en filigrane dans la deuxieme source qui est un répertoire chanté
liturgique féminin et transmis par la tradition orale dans des cercles d’initiés. De vocation
essentiellement thérapeutique spirituelle, son contenu poétique est assez élaboré et simplement
narré. IL est fortement ancré dans la pratique pélerine et revét localement une dimension
virtuelle par la reconstitution des étapes du voyage. La nawba invoque la nécessaire présence du
monde invisible aux c6tés du monde des vivants, en situation de cohabitation sereine. Le
répertoire opére par la mise en place d’une situation pathologique d’ordre psychique et d’une
situation thérapeutique d’ordre spirituel, reliées par la performance des chanteuses dans

I’interpellation des forces occultes détentrices de remedes.

Le virtuel du voyage chanté se confirme par la réalité d’un voyage pélerin entrepris par la tariga
Rahmaniya de Constantine. Maillon d’une chaine dont nous suivrons le processus d’implantation
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a Constantine, I’organisation verse dans le soufisme local dont la mission est I’expansion
universelle. Le voyage ambitionne de réaffirmer la silsila (chaine sacrée transhistorique) ou le
monde de la sainteté et du soufisme sont les tracés générateurs et régulateurs. Le voyage,
présenté ici sur la base d’un témoignage, va réitérer I’irréfutable d’un monde invisible, d’un vécu
spirituel transhistorique ; il va encore montrer des lieux, des pratiques et un territoire
hagiographique que la zaouia organise.

A travers certaines pratiques rituelles, se traduisent des formes de représentation de I’espace

d’une part, et une conception du bien-étre dans sa charge spirituelle d’autre part.

Cette forme d’observation et de lecture de I’objet reel de cette thése va étre confrontée a un
corpus théorico conceptuel qui va la verser dans le monde disciplinaire et interdisciplinaire. A
finalité urbanistique, elle va interroger d’autres disciplines pour mettre le sujet au diapason d’un
objet d’étude. Ainsi la notion de rite reste-t-elle au cceur de I’investigation. Elle interpelle en
amont la philosophie et le caractere religieux qui I’ont installée, le soufisme, ses différentes
manifestations et réalisations, la zaouia, en tant que cadre organisationnel de ces fondements, le
territoire et I’espace urbain en tant que contenants fonctionnels et physiques, et la notion de
marge dans son acception positive complémentaire et érudite de la norme institutionnalisée en
référence absolue. Des rites thérapeutiques sont alors analysés impliquant désirs, processus et
enchainement des pratiques, espaces de ces pratiques. L’ensemble aboutira a une conception

conjoncturelle de I’espace urbain en tant qu’espace pur, provider de guérison et de bien-étre.

Enclenché dans les ancrages des pratiques et des représentations d’une situation de bien-étre,
notre travail propose de contribuer a un projet urbain par la démarche et la thématique d’un
projet de tourisme pelerin. Cette ambition est fortement confortée par la résurgence du
phénomene confrérique en Algérie, a travers une volonté politique affichée de réhabilitation de
I’institution zaouia. Cette volonté vient en réponse locale a la montée d’un extrémisme religieux
international qui a tant codté a I’ Algérie.

Une étape de familiarisation avec la notion de projet urbain est nécessaire, de méme que I’abord
de I’actualité de cette pratique notamment a Constantine a travers la formation pour la mise en
place des compeétences que cette nouvelle vision de I’espace urbain requiert. Le projet va se
confiner dans les déterminants de la santé en son volet de bien-étre spirituel d’une part, qui vont
interpeller, en filigrane la ville et les territoires hagiographiques en ce qu’ils offrent comme
espaces, actions, acteurs et ressources d’autre part.
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Si ce projet de tourisme pelerin s’ancrait d’abord dans le contexte Constantine, la démarche
partirait des ancrages de pratiques observés pour les valoriser en eux-mémes en tant que
patrimoine immatériel. Sur cette base, notre projet propose la réactivation de ces ancrages en
faveur d’un projet qui les porte vers un tourisme pelerin dont I’envergure dépasserait le cadre
local ou national, pour verser dans une dimension universelle de la spiritualité, et dans des
pratiques mondiales de tourisme qualifié de pelerin.

Seront alors réactivés leurs patrimoines propres: biens waqf, patrimoine archivistique et
manifestations rituelles. Les acteurs de la ville seront dés lors mus par un projet fédérateur qui
tentera de mettre en ceuvre outils et moyens pour sa réalisation. La société civile participe
inéluctablement a un processus de concertation qui mettra en équation des veeux de groupes
sociaux déterminés et des moyens matériels, humains, Iégislatifs et patrimoniaux pour une mise
en scéne du projet. Le volet sensibilisation s’adressera aussi bien & une population
consommatrice de ce type de pratiques, a un groupe détenteur d’un pouvoir décisionnel, qu’aux

personnes et groupes potentiellement pourvoyeurs de capitaux et d’investissements.

Fortement ancré dans le Constantinois, ce projet pourrait amorcer une dynamique de diffusion au
diapason de celle déja connue des zaouias. Il revaloriserait lieux de sainteté et itinéraires
pélerins ; il réactiverait les réseaux dans un territoire national et supranational, au gré de la
couverture territoriale du monde de la sainteté et du soufisme. Il revaloriserait, au-dela de ces
lieux et itinéraires, la participation et I’adhésion d’une catégorie résurgente dans les processus de
production et de gestion de I’espace.

L’ensemble verserait dans une optique actuelle d’intéressement au patrimoine en vue de la
réconciliation d’une société avec ses racines sociologiques, religieuses, historiques et spatiales,
et de sa propulsion dans un avenir sécurisé et guidé par les visions et les démarches d’un

développement durable.
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PROBLEMATIQUE

Les lieux de pratique spirituelle contribuent, aussi bien a I’échelon local qu’a I’échelon national,
a I’échelle mondiale méme, d’une quéte de thérapie psychique et de renouement de liens avec
certains tenants d’une histoire et d’une mémoire collective des individus et des groupes sociaux.
La part de ces lieux est d’une grande importance dans I’imaginaire collectif, en ce sens qu’ils
focalisent et organisent les schémas de pensée et les représentations des territoires
hagiographiques a portée thérapeutique. Ces schémas participent d’une représentation du bien
étre dans une situation de complémentarité avec la medecine positive. lls deviennent méme dans
certaines situations des palliatifs a cette derniére suite a un constat de défaillance des
compétences et des structures medicales dans la guérison de certaines pathologies, notamment

celles ayant trait aux aspects psychique et comportemental.

Les acceptions actuelles de la santé telles que cernées par I’Organisation Mondiale de la Santé
(OMS) s’orientent vers I’intégration du volet spirituel comme un des déterminants de la santé.
En ces termes I’OMS définit la santé : La santé est un état complet de bien-étre physique, mental
et social elle ne consiste pas seulement en une absence de maladie ou d’infirmité’. Selon la
méme source, cette définition a servi depuis des années a élaborer des initiatives relatives a la
santé sur la scene internationale, mais il n’y est pas encore question du concept spirituel. Ce
dernier est percu comme élément important des soins holistiques et de la qualité de vie. Le bien-
étre spirituel® est I’affirmation de la vie... le spirituel n’est pas une des nombreuses dimensions
de la vie : il transcende plut6t toute vie et lui donne un sens. L’expression bien-étre spirituel
indique donc la totalité* comparativement & la fragmentation et a I’isolement du psychologique,
du physique...

Les pratiques thérapeutiques entrant dans le cadre de la médecine alternative font de plus en plus

leurs preuves a I’échelle mondiale. Une nouvelle considération de la maladie, au-dela des actes

! Organisation mondiale de la santé. Préambule de la Constitution de I’Organisation mondiale de la santé adoptée
par la Conférence internationale sur la santé. (Entrée en vigueur le 7 avril 1948). 2, p. 100. 1948. New York. Cité
par I’ Association des infirmiéres et infirmiers du Canada (AlIC), Assemblées annuelles — Résolutions - Résolutions
de I'AlIC - 2005.

2 The National Council on Ageing. Definition of Spiritual well-being. The National Council on Ageing . 2004. Ref
Type: Electronic Citation. Cité par I’ Association des infirmiéres et infirmiers du Canada (AlIC), op. cit.

¥ Buijs R,.Olson J. Parish nurses influencing determinants of health. Journal of Community Health Nursing
2001;18:13-23. Draper P,.McSherry W. A critical view of spirituality and spiritual assessment. Journal of Advanced
Nursing 2002;39:1-2. Armer J,.Conn J. Exploration of spirituality and health. Journal of Gerontological Nursing
2001;27:29-37. American Holistic Nurses' Association. Standards for holistic nursing care. Raleigh, NC: Author:
1986. cités par I’ Association des infirmiéres et infirmiers du Canada (AIIC), op. cit.
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de la médecine positive, fonde la guérison du patient, pour une large part et selon ses propres
dispositions, sur sa prise en charge spirituelle. C’est le cas notamment du corps des infirmiers
(par exemple) qui prend le relais de I’acte médical et compléte le processus de la guérison.

L’engagement du corps des infirmiers et infirmieres pour I’intégration du spirituel dans
I’acception de la santé dans sa globalité est eloquent a plus d’un titre. D’abord du fait de la
proximité et du contact que les membres de ce corps ont avec le patient au-dela, en amont et en
aval de la prestation du médecin ou du chirurgien, ensuite du fait que la guérison est largement
tributaire de dispositions psychologiques du patient, de sa volonté a dépasser son état de malade
vers un état de bien-étre physique, et enfin du réle du spirituel dans ces mémes dispositions par

le recours a des valeurs religieuses ou autres a fondement spirituel.

En tant qu’association non gouvernementale, I’Association des infirmieres et infirmiers du
Canada (AIIC) adopte, dans son assemblée annuelle de 2005, la résolution 8 dont I’objectif
consiste a elargir la définition de la santé par I’OMS aux fins d’y inclure le concept du bien-étre
spirituel. Dans ce cadre, il est résolu que I’AlIC rassemble les intervenants intéressés afin de
faire inclure le concept du « bien-étre spirituel » dans la définition de la santé établie par
I’Organisation mondiale de la Santé (OMS). Il est également résolu que I’AlIC collabore avec le
Conseil international des infirmiéres (CII) et les partenaires internationaux de la santé afin de
faire pression sur les organismes gouvernementaux et non gouvernementaux pertinents au sujet
de cette initiative. Ce qui dénote de I’importance que revét le volet spirituel dans le bien-étre
total et la santé des individus et des groupes, a I’échelle mondiale d’une part, et I’actualité de cet

intéressement d’autre part.

En Algérie cette actualité apparait au niveau de la politique de promotion des zaouias en tant
qu'élément indéniable de I’identité nationale et en tant que contre-volonté a I’extrémisme
religieux qui fut dramatique pour le pays des années durant. La campagne présidentielle pour les
élections du 08 Avril 2004 en faveur d’Abdelaziz Bouteflika s’est basée sur le soutien maintes
fois affirmé des zaouias d’Algérie. Le programme du président élu, traduit dans le programme du
gouvernement, a intégré ce volet parmi les priorités et les fondements au méme titre que la

langue et d’autres paramétres de I’identité nationale®.

* République Algérienne Démocratique et Populaire, Services du Chef du Gouvernement, Programme du
gouvernement, Mai 2004. Ce document contient le programme du gouvernement algérien suite a I’élection
présidentielle du 08 Avril 2004.



Problématique

Depuis, des actions ont visé la mise en place d’institutions telles que I’Union Nationale des
Zaouaya Algériennes d’une part, la promotion et la revalorisation des infrastructures de ce profil
sur différents fronts d’autre part®: celui des édifices dont certains ont connu des actions de
restauration, de réhabilitation, de leur patrimoine archivistique avec le méme intérét, des
personnages de sainteté ayant été a l’origine de I’émergence de ces institutions, et de la
valorisation de pratiques pelerines a ces lieux entreprises par certains ministres et le président de
la république lui-méme, lors de déplacements officiels.

Sur un autre chapitre et dans le méme contexte, des rencontres scientifiques sont périodiquement
organisees sur le theme de la zaouia ou celui des personnages historiques et religieux en relation
avec celle-ci: colloques, seminaires, journées d’étude dont la presse a assuré une large
médiatisation, notamment depuis 2005. Ce sujet restera en apparence et en filigrane durant le

mandat du président Abdelaziz Bouteflika.

Les lieux religieux et spirituels sont genéralement indissociables de la ville. Les pratiques
spirituelles atteignent le plus haut de leur complexité et de leur raffinement également en milieu
urbain. Si les lieux, les espaces et les édifices connaissent une densité d’implantation a la mesure
de la concentration de population agglomérée en milieu urbain, dans la ville, les pratiques
spirituelles, notamment celles a caractére thérapeutique sont quant a elles synonymes d’ancrage,
d’urbanité et de citadinité. Ces pratiques interpellent des espaces pour leur accomplissement, que
la pratique soit mineure ou majeure, particulierement celles fondées sur le pélerinage. Elles
contribuent a la formation d’un territoire hagiographique thérapeutique local qui intégre
plusieurs profils d’espaces au gré de la diversité, de la complexité et de la multiplicité des rites.
A cet égard, la ville est également multiple. Les projets pour la ville sont aussi multiples au gré
des thématiques urbaines. L’urbanisme vise le bien-étre des populations urbaines par un
développement adéquat basé sur I’équilibre des ressources de tout profil.

La ville est le cadre propice a I’expression culturelle et politique locale, nationale ou
internationale. Elle est espace de représentation de ces valeurs; elle est aussi le cadre de

réalisation des projets.

> Revalorisation du patrimoine bati par des actions de réhabilitation et de restauration, intéressement au patrimoine
archivistique, célébration d’évenements divers, visites présidentielles et ministérielles, organisation de rencontres
scientifiques sur la thématique de la zaouia, ... Un suivi de la presse nationale relate ces actions qui ont fait
I’actualité notamment durant I’année 2005.



Problématique

De nos jours, la démarche de projet urbain est largement adoptée dans les contextes urbains. Le
projet urbain est d’abord et fondamentalement fédérateur d’acteurs et générateur d’actions
simultanées et ou successives. Il est encore unithématisé ou a thématique plurielle au gré de ses
vertus fédératrices de ressources. La thématique du tourisme en général et du tourisme culturel
en particulier est a I’ordre du jour dans les programmes de développement, en ce qu’ils sont
porteurs et générateurs de richesses, a I’échelle mondiale, maghrébine et algérienne. Le projet

urbain part aussi de déterminants locaux de développement.

Le travail que nous proposons dans le cadre de cette thése tend a s’intégrer dans deux
thématiques imbriquées :
- lasanté, pour sa part de bien-étre social et spirituel qui est une aspiration et un objectif de
tout individu, d’une part ;
- le projet urbain en ce qu’il se présente comme démarche fédératrice d’acteurs, d’actions,

de moyens et de territoires d'autre part.

Ainsi, ce travail sera-t-il basé sur I’actualité du phénoméne spirituel en ce qu’il présente comme
us et coutumes, structures et infrastructures, patrimoine matériel et immatériel en situation
latente d’une part, et sur la dynamique de projets de développement que nous axons sur le volet
culturel, par une volonté de réactivation des potentialités latentes en faveur d’un projet urbain

thématisé par un tourisme culturel et pélerin local.

En fait ce travail vient en continuité d’un intéressement exprimé dans le cadre de notre magister
intitulé Intérieur — Extérieur. Pour une lecture de I’espace urbain a Constantine®. Adoptant une
méthode d’observation et de lecture de I’espace a différentes échelles, ce travail a fait ressortir la
notion de sacré comme fondement de la perception et de la production de I’espace, notamment
en ce qui concerne I’espace domestique qui constitue la sphere d’expression, d’épanouissement
et d’affirmation de I’individu et du groupe familial. Cet espace incarne en outre les
représentations du monde et s’érige en microcosme de I’univers. Il abrite des rites et des

pratiques avec lesquels il est en adéquation.

¢ Siham Bestandji, Intérieur — Extérieur. Pour une lecture de I’espace urbain & Constantine, mémoire de magister,
Constantine, soutenu le 25 mai 2005.
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Notre intérét s’est poursuivi par la suite au gré des rencontres scientifiques auxquelles nous
avons eu l’occasion de participer. Il s’est clairement orienté vers les espaces de pratique
spirituelle, espaces et territoires constitués en marge de ceux de la Norme religieuse et en
continuité de celle-ci. Il s’agira de la Zaouia et des espaces de pratique thérapeutique
d’obédience spirituelle. Des rites thérapeutiques en relation avec I’espace ont été abordés dans
une logique de mise en relation de pratiques et d’espaces correspondants’.

Nous avons eu I’opportunité de participer également a I’étude de Plans d’Occupation des Sols
qui va nous mettre en contact direct avec la réalité de I’aménagement et de I’action urbaine en
Algérie, de par les difficultés et les inadéquations dont souffrent les outils d’urbanisme une fois
confrontés & la réalité du terrain®. La question du foncier d’une part, et celle des partenaires
devant étre partie prenante du processus de concertation d’autre part, ont relevé justement des
cas particuliers de blocage du processus d’élaboration des études de P.O.S. Il s’agit
particulierement du statut waqf (habous) des terrains et des immeubles, et des dévolutaires de ce
patrimoine. Ce patrimoine foncier et immobilier nous a interpellés notamment dans la possibilité
de sa mise en relation avec les institutions et les espaces de thérapie spirituelle support de
pratiques rituelles et qui font I’objet de voyages pélerins, en fait dans son implication

déterminante dans un projet de tourisme pélerin.

La motivation pour cette thématique s’inscrit enfin dans la thématique globale du Laboratoire
Villes et Santé de l'université de Constantine dont nous faisons partie. Le laboratoire integre en
son sein plusieurs équipes traitant de profils particuliers de la santé et de la ville. Nous y avons
contribué par un premier travail sur les lieux du sacre et le bien-étre spirituel dans la ville. Ce
projet a traité de plusieurs axes dont celui de la zaouia, des cimetiéres chrétien et musulman a

Constantine ; le corollaire en a été I’axe traitant du sacré et du spirituel. Le laboratoire a

" Nous citerons ici particuliérement ces contributions & des rencontres scientifiques :

Siham Bestandji, « La zaouia, un territoire de la marge. Pour une réhabilitation socio-spatiale dans le projet urbain
a Constantine », Séminaire International Villes et territoires : Mutations et enjeux actuels, SiVIT 2005, Université
Ferhat Abbas, Sétif 12, 13 et 14 Novembre 2005.

Siham Bestandji, « Le rite citadin de la Nechra a Constantine : une dimension cosmique des lieux, une image
recomposée de la ville », Colloque international Images et citadinités, Alger 29 — 30 nov. 01 déc. 2005 ;

Siham Bestandji, « Espaces pelerins et bien-étre spirituel dans la Nawba des Fgirat & Constantine », Université
Mentouri Constantine, Faculté des Sciences de la Terre, de Géographie et d’Aménagement du Territoire,
Laboratoire Villes et Santé, Séminaire ville et santé, Constantine, 9 & 10 décembre 2007 ;

® Ces études de P.O.S ont été réalisées dans le cadre de la Sarl Espaces, bureau d’études d’urbanisme sis a El
Khroub : P.O.S Sud Guelma 116 ha, P.O.S « C » Oum EI Bouaghi 60 ha, P.O.S Ain Tinn « UA » 28 ha, P.O.S n°2
Bir Bouhouche, Souk Ahras 15,34 ha, P.O.S Roknia Guelma 30 ha, P.O.S Bouhatem Mila 18,8 ha, P.O.S La
Caroube Annaba 12 ha. C’est notamment pendant I’élaboration de ce P.O.S que les questions relatives au statut
juridique wagf se sont posées.



Problématique

également initié une formation post-graduée (magister) en projet urbain depuis 2005. La
démarche adoptée dans le cadre de ses ateliers de projet urbain nous a particulieérement

interpellée pour la mise en projet de notre intérét de recherche.

Le contexte de motivation et d’intéressement a abouti a I’enracinement de I’intention de
recherche et a la conversion de I’intention en questionnement.

D’abord sur un plan général, comment peut-on faire de I’urbanisme par la santé et quelle serait la
contribution de la démarche du projet urbain dans ce sens. Plus particulierement, peut-on
réactiver un patrimoine, des pratiques et un réle d’espaces culturels d’obédience spirituelle pour
la mise en place d’un projet urbain de tourisme pelerin. Un projet partagé, qui serait basé sur le
renouveau de ces potentialités fortement ancrées dans la société et I’espace. L’objectif de ce
projet serait la mise en place d’un cadre de bien-étre social et spirituel, partant du postulat que la
mission de la ville est d’abord le bien-étre.



Méthodologie

METHODOLOGIE.

D’un point de vue disciplinaire, notre sujet propose la mise en contact de I’anthropologie urbaine
et de I'urbanisme, dans une visée de détection, de reconnaissance et de mise en place
d’ingrédients de projet urbain fondé sur le sacré dans sa globalité, en son volet de santé et de
bien-&tre particularisé par le bien étre social et spirituel.

Le questionnement de notre recherche s’intégre dans les corpus de [I’architecture et de
I’urbanisme en ce qu’ils sont potentiellement porteurs de projets de santé et de bien-étre. La
mission de I’architecture est de produire un cadre optimum pour le déroulement d’activités dans
les meilleures conditions. Au-dela de son réle purement utilitaire, elle incarne une dimension
symbolique qui I’intégre aux caractéristiques culturelles d’une société dont elle est une
expression tangible. L’intéressement actuel au patrimoine béti sous sa forme architecturale ou
urbanistique dénote de I’importance de ce volet dans I’identité algérienne et méme au-dela,
jusgu’a prendre une dimension universelle. L’urbanisme sous sa forme de production de ville et
de réajustements, réaménagements, restructurations, vise le bien-étre de son contenu humain et
tend a réaliser ses aspirations sur les plans physique, mental, social, et...spirituel. Les formes de
villes sont I’expression de formes de sociétés. Les outils, les instruments et les techniques de ces
formations sont les bienvenus pour la mise place de la demarche du projet urbain, laguelle tente
de réfléchir I’espace dans sa globalité, basée sur I’implication de tous les partenaires dans des
actions multiples fédérées dans une logique de projet, au gré des données et des conjonctures
physiques, politiques, sociologiques, humaines. Le projet fédére par la méme les ressources et
potentialités locales en vertu d’une compétitivité mondiale ou le local doit étre promu en tant que
donnée pour cette compétitivité.

La géographie quant a elle sera interpellée en tant que discipline qui traite des relations de
I’homme avec son milieu dans sa globalité. L abord des lieux, de la toponymie, des itinéraires et
des réseaux s’inscrit quant a la lui dans la branche de la géographie urbaine pour laquelle la ville
est un espace geographique. La ville est considérée comme un ensemble morphologique,
physionomique, social et culturel différencié, fonctionnellement intégrée ans un réseau
hiérarchisé de complémentarités, dans un systéme de villes'. Le lieu de culte et de pratique
spirituelle est a son tour un sous-systeme dans un systéeme de lieux de culte encadrant et

polarisant un territoire hagiographique a tendance universelle. Ces lieux sont fortement ancrés

M. Cosinshi, J.B. Racine « Géographie et écologie urbaines », in A. Bailly et Al, Les concepts de la géographie
humaine, Masson, Paris 1984, p. 85.
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dans les mentalités et structurent les représentations collectives de I’espace ; irions-nous encore

vers la géographie des représentations ?

L’histoire sera également interpellée. Une histoire contemporaine qui partirait de I’observation
d’un phénomeéne d’actualité (la zaouia), de pratiques ancestrales qui ont toujours cours méme
sous une forme parfois caricaturale, ou la survivance d’une poésie aux vertus thérapeutiques, de
I’observation de mutations qui n’altérent pas I’essence des phénomeénes, d’une ambivalence
culturelle qui a sa part dans les formes de mutation des comportements et des espaces, pour
remonter a leurs origines probables et a leur ancrage dans les mentalités, les pratiques et les

représentations de I’espace.

Le corpus épistémologique intégre les concepts clés qui vont a la fois préciser et baliser le champ
théorique. Ces concepts seront conformes au cadre épistémologique et reléveront tantdt de
I’anthropologie, tantdt de I’architecture, de I’urbanisme, de la géographie et de I’histoire, parfois
de la littérature, nous orientant accessoirement vers la linguistique, la musicologie, ...

La notion de rite reste au cceur de la recherche. Des pratiques rituelles en rapport avec un espace
en adéquation avec ces pratiques, une ritualisation des espaces en fait. L’espace se révele alors
sous son acception territoire a différentes échelles. Les pratiques pelerines regroupéees sous la
catégorie du tourisme pélerin et du tourisme culturel en général, revétent des spécificités, au gré
des espaces peélerins, des individus ou des groupes culturels, et de la finalité et du besoin a
satisfaire. Ces espaces sont empreints d’une dimension cosmique qui les identifie en tant que
lieux de rupture d’avec le quotidien dans des dimensions spatiale, sociale et temporelle. Ils sont
une incarnation du monde ; ce qui les place sous la catégorie encore plus large du sacré qui
touche toutes les spheres de I’individu depuis la bulle individuelle, jusqu’a la sphére sociale en
passant par la sphere domestique qui reste le lieu de réalisation de I’étre physique, mental, social

et spirituel.

Appliquées au terrain de référence (Constantine) dont les tenants du choix ont été énonces plus
haut, ces données épistémologiques et théoriques trouvent leur réalisation dans les sources dont
nous proposons I’étude. Celles-ci se trouvent dans les pratiques de la médecine traditionnelle,
pratiques thérapeutiques physiques et mentales, spirituelles de surcroit. Elles se réalisent dans
I’expression populaire a travers les chants sacrés et liturgiques qui interpellent un territoire sacré

de tourisme pelerin. Elles se trouvent enfin dans le témoignage d’une ziara au départ de

11
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Constantine vers Alger. Entrepris par les adeptes de la tariga Rahmaniya, ce voyage réalisé

régulierement tend a renouer les liens avec le pdle générateur de la confrérie, qui est incarné a la

fois dans le personnage de sainteté, dans les dimensions architecturales, urbaines et

géographiques du lieu et dans la matérialisation des réseaux.

Ainsi notre matériau de recherche est —il cerné. Nous proposons trois sources différentes et en

situation de complémentarité dont le contexte est Constantine :

La premiére traite de la médecine traditionnelle dans le Constantinois®. Dans un travail de
littérature, I’auteur aborde les pratiques thérapeutiques paralleles et complémentaires a la
médecine positive, dont la prise en charge des pathologies d’ordre psychique par les rites
thérapeutiques. Cet ordre des pratiques meédicales ne jouit que d’une petite place dans la
these, cependant que son abord s’avére incontournable pour présenter une situation la
plus compléte possible de ces pratiques thérapeutiques dans le Constantinois.

La deuxiéme est une poésie chantée® par des groupes de « musiciennes », les Fgirat de
Constantine dont la cérémonie a une finalité de thérapie psychique. Cette poésie invoque
un territoire pélerin local polarisé par Constantine et s’intégrant dans le territoire
universel de la sainteté

La troisiéme est le témoignage d’un voyage pélerin® partant de Constantine et se dirigeant
vers Alger et les montagnes du Djurdjura. 1l est entrepris par les fideles de la tariga
Rahmaniya pour renouer les liens avec le pdle générateur du réseau et le maitre spirituel

de I’ordre.

Ces trois sources se rencontrent pour asseoir une idée de projet pour Constantine. Sous forme de

projet partage, il est a méme d’insuffler un projet territorial selon la logique du réseau mis en

place et dont Constantine représente un maillon. Il se doit de fédérer des acteurs également dans

un projet pluriel et partagé selon les thématiques et les actions.

Les trois sources proposées pour cette thése interpellent la technique d’analyse de contenu.

? Mohamed Salah Belguedj, La médecine traditionnelle dans le Constantinois, Thése principale de Doctorat d’Etat
Es-Lettres, présentée a la Faculté des Lettres et des Sciences Humaines de I’Université de Strasbourg, Imprimerie
Cultura — Wetteren, Belgique1966, 279 p.

* Le répertoire chanté des Fgirat de Constantine est recueilli & partir d’enregistrements familiaux.

* Témoignage manuscrit d’un voyage pélerin réalisé par les fideles de la Tariga Rahmaniya, de Cheikh EI Hani
Bestandji, écrit a ma demande a I’occasion du Colloque international, Alger. Lumieres sur la ville. E.P.A.U/C.C.F,
Colloque international, Alger. Lumieres sur la ville, Alger, 04 — 06 mai 2002.
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La premiére, qui est une thése de littérature produite dans les années 60, traite de la médecine
traditionnelle dans le Constantinois. Elle sera appréhendée dans sa forme et son contenu. Si pour
la forme, I’ensemble du travail sera traité, pour le contenu, une attention particuliére sera
accordée aux pratiques thérapeutiques d’ordre psychique. Elles seront retrouvées dans les deux
autres sources : le témoignage de voyage pelerin et la poésie chantée, toutes deux a finalité de

bien-étre spirituel.

Le témoignage de voyage pélerin, manuscrit rédigé a notre demande & I’occasion d’une
rencontre scientifique®, relate une pratique d’ordre spirituel dont le contenant est une zaouia
localisée dans le territoire selon une logique de diffusion de réseau, a partir d’un pole générateur
situé a Alger et dans les montagnes Kabyles, dans une démarche d’essence spirituelle de
renouement de liens d’appartenance, de filiation et de parenté spirituelle. Une part identitaire des
individus et des groupes se réalise par cet acte régulier, a périodicité annuelle, a la mesure du rite
thérapeutique féminin confiné dans la Nechra dont le support spirituel est justement cette poesie

chantée, répertoire local qui est notre troisieme source.

Cette derniere, puisée dans les enregistrements privés réalisés lors de fétes familiales, et
accessoirement dans des enregistrements publics, consiste en la part poétique d’un répertoire
chanté par les Fgirat a Constantine. Elle relate, a travers les paroles, a la fois une situation
pathologique et une situation thérapeutique. Le tout en étroite relation avec un territoire
hagiographique interpellé pour I’accomplissement de I’unisson entre la patiente en quéte de
guérison (part pathologique) et le monde de la sainteté polarise par un personnage et ou un lieu,
détenteur de vertus thérapeutiques tant convoitées et ouvertement exprimées dans une ambiance
de solennité et d’humilite.

Le répertoire invoque la ziara, voyage pélerin, qui devient, lors de la cérémonie thérapeutique (et
accessoirement ludique) un véritable voyage virtuel, dont on aura fait le veeu. Il a, au méme titre
que le voyage peélerin réel, la finalité de renouer les liens entre le monde des vivants et celui des

morts, celui de la sainteté parentale.

L’étude de ces sources va nous permettre d’identifier des conditions probables de bien-étre

spirituel fondées sur des pratiques de territoires dont I’ancrage est avéré par la poursuite et la

> Siham Bestandji, « La zaouia Rahmania et Alger », in Naima Chabbi-Chemrouk, Nadia Djellal Assari, Madani
Safar Zeitoun, Rachid Sidi Boumedine, Alger, lumiéres sur la ville, Editions Dalimen, Alger 2004, pp. 66 — 71.
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persistance du répertoire poetique et dont le fondement thérapeutique transparait dans les
occasions festives.

Elle nous permet encore de postuler pour la capitalisation de ce patrimoine immatériel qui
renvoie a un patrimoine matériel pour I’intégrer dans une démarche de projet urbain dont
I’essence est la concertation et la fedération d’acteurs et d’actions autour d’une thématique de
tourisme culturel qui devient pour nous tourisme pelerin, de culte. Il serait alors question de

raviver et de revitaliser ces ingrédients dans cette optique.

Techniquement, la thése évoluera sur trois parties.
La premiere traitera des sources, leur présentation et leur rapport d’une part a I’enracinement du
phénomeéne dans le contexte constantinois, et d’autre part, a ses origines et a ses territoires. Ce

que les sources pourront nous révéler sur la base d’une analyse de leur contenu.

La deuxieme partie tentera de suivre des pratiques cultuelles a finalité thérapeutique ou
commémorative. Les rites seront au cceur de cette partie, permettant de traiter de leurs contenus

théorique, historique, géographique, urbanistique.

La troisieme partie tentera quant a elle d’adopter la démarche de projet urbain pour mettre en
place un projet de tourisme pélerin. Celui-ci sera centré sur les pratiques et les lieux dans une
logique de formation de réseau. Ici seront traités I’actualité du phénomene Zaouia en Algérie,
une expérience de projet pour Constantine basé sur la mobilisation de biens waqgf (Salah Bey), le
role de ce statut juridique foncier et immobilier dans la pratique urbanistique d’aujourd’hui, et
les moyens de fédération d’acteurs autour d’un projet partagé et concerté, un projet de tourisme
pélerin ou Constantine montrera les ancrages qui sont a méme de promouvoir la diffusion du

projet dans un territoire hagiographique selon une logique de réseau.

Un travail ultérieur pourrait se pencher sur les modalités réelles de mise en ceuvre du projet au-
dela de I’idée qui en est construite dans cette thése. Il partirait d’un répertoire des lieux, des
itinéraires et de leur patrimoine waqf pour propager le projet dans les territoires hagiographiques

locaux, nationaux et supranationaux, vers le monde de la spiritualite.
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PREMIERE PARTIE

MEDECINE TRADITIONNELLE, POESIE LITURGIQUE ET TOURISME PELERIN.

SOURCES ET ANCRAGES.

Introduction de la premiére partie.

Cette premiere partie met en place les matériaux de recherche de notre travail, a savoir : les

sources qui I’on inspiré a travers lectures, participation aux évenements et entretiens ; ce qui

constitue la phase de I’observation, et de I’objet réel de cette recherche pour la construction de
I'objet d'étude.

Trois chapitres structurent cette partie:

Le premier chapitre observe une étude académique, la these de Mohamed Salah Belguedj qui
traite de la médecine traditionnelle dans le Constantinois et dont il sera présenté la forme et
le contenu, nous renseignant sur les pratiques thérapeutiques traditionnelles dans le contexte
sociologique et géographique qui nous intéresse. L’apport de cette these est qu’il existe des
pratiques et des conceptions de la maladie, de méme que le recours aux différentes thérapies
qui sont encore observables de nos jours, et qui recourent au sacré dans les thérapeutiques
psychiques, mettant en exergue la simultanéité du monde des vivants et d’un monde invisible
dont la présence est presque palpable a travers la transhistoricité. Ces pratiques impliquent

des personnes, des lieux, des espaces cosmiques et de I’intercession dans la ville.

Le deuxieme chapitre rend compte d’un répertoire chanté, celui des fgirat a Constantine. Ce
répertoire non écrit, transmis par tradition orale dans un cercle d’initiés, est de moins en
moins connu. Patrimoine immatériel, il reléve d’un art mineur dans son volet musicale dont
n’est apprécié, de nos jours, que le caractere ludique au détriment de sa vocation spirituelle
thérapeutique essentielle. De ce fait, il est chargé d’enseignements quant aux pratiques
thérapeutiques relevant du domaine psychique, lesquelles auraient été relevées par M.S.
Belguedj dans sa thése. Il fait référence a la notion de pélerinage qui est invoqueée tout le long
de la nawba a I’instar de la notion de présence d’un monde invisible transhistorique,
également traitée par Belguedj. Ce répertoire, dans son volet poétique, est assez élaboré ; il
transcrit des représentions de la cohabitation nécessaire du monde visible et du monde
invisible ; il opere par des formes de diagnostic et de thérapies incarnées dans les voyages

pélerins.
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- Le troisieme chapitre développe un témoignage, qui va couronner ces sources du fait qu’il va
retracer un voyage pelerin, interrégional, partant de Constantine, inscrit dans le soufisme,
transcrit dans la tariga Rahmania, entrepris par ses adeptes aux fins de reconstituer une
silsila, chaine sacrée transhistorique, ou la sainteté et le sacré sont fondements et saillances.
Ce témoignage va revéler des lieux, des pratiques et un territoire hagiographique dont

I’élément organisateur est la zaouia.

Ces sources vont mettre en exergue des rites et pratiques qui traduisent des formes de
représentation de I’espace d’une part et du bien-étre d’autre part, a travers la mise en relation de
dimensions multiples, spatiales, temporelles ou atemporelles, notamment les dimensions

transhistorique et cosmique, qui constituent I’essence de I’objet d’étude.
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CHAPITRE PREMIER.
DE LA MEDECINE TRADITIONNELLE
A TRAVERS LA THESE DE M. S. BELGUEDJ

Introduction

Ce chapitre propose une source que représente I’ouvrage de Mohamed Salah Belguedj'. Ce
document présente I’intérét de traiter de pratiques thérapeutiques dans le Constantinois, pratiques
qui relévent simultanément de la médecine positive et d’une médecine alternative, paralléle,
consensuelle, et basée sur I’expérimentation. Parmi ces pratiques se situent celles qui requiérent
le recours a des forces occultes, a certaines representations de la maladie et de la guérison, par le
biais de pratiques rituelles qui fédérent hommes et espaces, vivants et morts, génies du lieu, vers
un équilibre qui fonde les situations de bien-étre auxquelles tout &tre humain aspire. C’est un
ouvrage matériau d’investigation qui permettrait une formalisation de I’objet de recherche du fait
gu’il a touché a un territoire (Le Constantinois) et a une thématique (pratiques thérapeutiques

d’essence traditionnelle) qui nous intéressent.

L’ouvrage sera abordé du point de vue de I’intéressement qui I’aurait sous-tendu, de sa forme et
de son contenu. L’abord la forme nous donne une idée générale de la consistance du document
en le situant dans le contexte de pensée des années 60 ou prévalait I’esprit scientifique au
lendemain de I’indépendance. A priori et relativement a cela, cet intéressement ne semble pas en
adéquation, cependant que c’est ce regard critique méme qui I’a inspiré. La Iégitimité de cette
recherche vient d’une approche scientifique de recherche. Propos rigoureusement et finement
annotés, partant de I’observation du terrain de la pratique de la medecine scientifique et du
constat de pratiques paralleles, fruit d’expériences traditionnelles et consensuelles, en marge de

cette médecine scientifique, qui ont fait preuve de survivance.

La construction théorique du travail en question passe par une approche historique et analytique
et installe la recherche dans les domaines de I’histoire, de la médecine, de la sociologie, de
I’ethnologie..., auxquelles les outils épistémologiques et méthodologiques feront référence. Elle
oriente par la méme notre recherche sur le plan épistémologique, tout en interpellant d’autres

disciplines telle I’anthropologie, plus particulierement I’anthropologie de I’habiter.

! Mohamed Salah Belguedj, La médecine traditionnelle dans le Constantinois, Thése principale de Doctorat d’Etat
Es-Lettres, présentée a la Faculté des Lettres et des Sciences Humaines de I’Université de Strasbourg, Strashourg,
Imprimerie Cultura — Wetteren, Belgique1966, 279p.
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Quant a I’approche du contenu du document, elle a la vertu de fournir une masse de
connaissances indéniables sur les pratiques thérapeutiques et de prévention qui relévent d’autre
chose que la médecine scientifique et qui associent ces pratiques aux croyances et a I’espace a
plusieurs échelles. La validité et la légitimité de cet ouvrage constitue, pour nous, un point de

départ pour une légitimation de notre propre recherche.

1. Présentation de I’ouvrage.
L’ouvrage de Mohamed Salah Belguedj est intitulé La Médecine traditionnelle dans le

Constantinois. L’auteur part de la remarque « naive »’

de pratiques de soins a peine
compréhensibles, soins d’urgence, remédes contre la douleur, les maladies ..., ou encore de
manifestations telles les danses curatives pratiquées par les femmes, ou les grimoires fournis par
le Taleb contre certaines maladies. C’est cependant a I’age adulte que le regard critique du
scientifique fit prendre conscience a I’auteur I’existence de deux medecines juxtaposées : la
médecine occidentale, officielle et scientifique, et la médecine arabe, populaire et empirique.

Il précisera alors que la médecine populaire avait son « personnel médical » et méme ses
spécialistes sans étre pour autant organisée en corps de métier, tels les métiers constitués de
| “époque, et qu’elle n’avait par conséquent ni statut, ni serment, ni régles écrites. Elle se

transmettait par la tradition orale et parfois reposait sur des documents écrits.

Le milieu constantinois intéressera I’auteur du fait qu’il présentait encore, au cours des années
vingt, des vestiges assez considérables de la société musulmane traditionnelle. Elle se révélait
dans les pratiques vestimentaires, dans les métiers, le vocabulaire et les coutumes ; elle survivait
dans la poésie locale, dans la chanson ..., et dans la médecine populaire dont il fallait essayer de
garder trace. Pour I’auteur, les multiples manifestations de ces pratiques exprimaient une
conception traditionnelle de la santé et de la maladie, des croyances religieuses ou magiques. Il
entreprendra des recherches complétées et étayees par des compléments d’enquétes de terrain,

non point pour épuiser la question, mais pour susciter d’autres recherches dans le méme sens.

! Cette remarque est relatée par I’auteur en introduction. Elle est « naive » du fait que c¢’était un regard d’enfant.
Idem, p.1.

2 L’auteur cite en particulier le Canon d’Avicenne en médecine, la Tadkira de Antarien pharmacologie, de méme
gu’un manuel connu sous le nom de la Haruniyya ; ce dernier était en possession de certains Tobba (pulriel de

Thib : médecin) en campagne, dont on disait qu’il contenait des recettes introuvables, qui leur permettait de soigner
aisément des cas réputés difficiles pour la médecine moderne. L auteur découvrit par la suite I’existence
d’exemplaires de ce manuel a la Bibliotheque Nationale de Paris, de méme que des versions a Rome, Berlin,
Munich et Istanbul. 1l consacrera une part de son ouvrage a I’étude de ce manuel. Ibid., pp.1-2.

18



Premiére partie. Chapitre premier

2. Forme et contenu de I’ouvrage.
2.1. De la forme de I’ouvrage.
L’ouvrage de M.S. Belguedj se déploie sur 279 pages développant cing idées maitresses:

- Lameédecine chez les Arabes et les Berbéres : son évolution ;

- Le « personnel médical » ;

- Recettes familiales ;

- Régimes, correctifs et hygiene alimentaires ;

- L’hygiéne dans les autres domaines ;

- La médecine traditionnelle et I’'Homme.
Ces idées, sous forme de chapitres ' qui se succédent sont d’inégale consistance
morphologique En effet, une place d’honneur est réservée au « personnel médical » (55 pages)
suivi des Recettes familiales (46 pages) et de La médecine chez les Arabes et les Berbéres : son
évolution (38 pages), puis La médecine traditionnelle et I’Homme (28 pages). Viennent enfin
L hygiéne dans les autres domaines (16 pages) et Régimes, correctifs et hygiene alimentaires

(10 pages).

Le travail est encadré par une introduction et une conclusion générale ; le tout assorti d’un Index
des mots et expressions arabes® et d’une bibliographie consistante® d’ouvrages généraux et
d’autres traitant d’histoire de I’islam et de la médecine, de médecine, de pharmacologie,

d’hygiene et de magie.

2.2. Du contenu de I’ouvrage.
Tel qu’annoncé plus haut, I’ouvrage de M.S. Belguedj développe cing idées maitresses. Quant a

leur contenu il se présente ainsi* :

! Nous disons « chapitres » justement du fait de cette consistance variable dans la forme. En effet, ils leur volume
varie de 55 pages a dix pages.
2 L’ Index des mots et expressions arabes définit 479 vocables classés dans I’ordre alphabétique francais.
% La bibliographie de I’ouvrage contient 166 titres répartis en :
- Ouvrages généraux et dictionnaires (32 titres)
- Histoire de I’islam et de I’ Afrique du Nord (17 titres)
- Histoire des Sciences et de la Médecine (32 titres)
- Botanique et pharmacologie (21 titres)
- Médecine, hygiene et magie médicale (24 titres) ;
- Ethnologie et Sociologie (40 titres)
* Pour plus de détails, voir I’annexe 1 : table des matiéres de I’ouvrage de M.S. BELGUEDJ en fin de thése.
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2.2.1. La médecine chez les Arabes et les Berberes : son évolution.

La part de recherche sur I’évolution de la médecine révéle des haltes contextuelles (historiques et
géographiques) particuliéres de la science médicale d’expression arabe. Adoptant une démarche
plutdt diachronique, la premiére halte s’effectue en Arabie avant I’Islam et a I’époque du
prophéte. Il s’ensuit un faisceau lumineux sur I’Afrique du Nord, mais plus loin sur I’axe
temporel : vers I’ Antiquité jusqu’a la veille de la conquéte musulmane.

L’auteur continue son voyage chez les Arabes apres les conquétes pour marquer la médecine en
Afrique du sceau de I’école de Kairouan. La suite suppose que sur cet axe spatio-temporel et
jusque la, la médecine connut ses « lettres de noblesse » puisqu’il annoncera les signes de
décadence dont le manifeste est la magie. Le couronnement de cette approche en est les manuels
usités que sont la « Médecine du Prophéte »" et les fameuses « Haruniyya » dans leurs diverses
versions. Pour les premiers, le premier recueil vit le jour fin 10°™ début 11°™ siécle. Premiére
tentative d’extraire du Hadith des recommandations d’ordre thérapeutique, elle fut initiée par
Abu Nu’aym al-Isfahani (948-1038) sous I’intitulé Kitab Tibb al-Nabi®.

Pour les seconds, les Haruniyya, leur dénomination vient probablement du fait que la premiére
version fut mise au point par Masih ibn Hakam pour el khalifa Haroun al-Rashid. Parmi les
versions ultérieures, la plus fiable demeure celle du Vatican, relativement aux autres (celles
d’Istanbul, de Berlin et de Paris)®. Pour I’auteur, les Haruniyya représentent une partie du
patrimoine médical de la société traditionnelle*, auxquelles il aura consacré un bon moment.

D’autres écrits parurent a la méme époque, faisant tantdt place aux éléments surnaturels,
considérant tant6t la médecine exclusivement sous son aspect positif. Ici sont évoqués nombre de

médecins, chirurgiens, théologiens connus pour leur habileté et leur savoir.

2.2.2. Le « personnel médical ».
Le personnel médical couvre les pathologies physiologiques et psychiques. Le personnel est

sédentaire et nomade, masculin et féminin. Le nomade (bédouin en transhumance) est le

! Ces manuels intitulés Médecine du Prophéte ont proliféré au bas Moyen Age (11°™ — 13°™ sjecles). Ce sont des

manuels d’hygiéne et de thérapeutique ou sont réunies des traditions médicales touchant de prés ou de loin le

fondateur de I’Islam.

2 C. Brockelmann, Geschichte der arabischen Literatur, 2 vol. et 3 suppl., Leyde, 1937-1949, pp. 616-617; cité par

M.S.Belguedj, op. cit p.40.

? les autres, c’est & dire celle d’Istanbul, celle de Berlin, celle de Paris [...] ne sont que des compilations abrégées

ou se rencontrent péle-méle des opinions prétées a des médecins « rationalistes », des traditions tirées du terroir ou

9e quelque « Médecine du Prophete » [...], tantdt les vertus de passages coraniques ou de formules magiques., ibid.
ibid.
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pourvoyeur des villes en plantes medicinales qu’il aura recueillies sur son parcours du sud vers le
nord, sous des climats et des reliefs diversifiés, favorisant la diversité de ces ingrédients
médicinaux ou magiques. Il écoulera sa marchandise au gré des aléas du marché et des itinérants,
mais approvisionnera également les points fixes que sont les droguistes — herboristes qui sont
considérés comme les dépositaires attitrés de la pharmacologie populaire’.

A Constantine, ce personnel n’est pas véritablement lettré et pratique ce commerce par accident
ou par succession familiale. Dans le marché, il s’installe toujours au méme endroit ; le reste sera
assuré par les plantes elles-mémes qui orienteront le client par leurs odeurs. L’épicier — droguiste
partage le commerce des plantes avec le droguiste — herboriste ; et pratiquement I’exclusive de

commerce était entre les mains de Mozabites ou de Djerbiens®.

En cas de besoin de denrées rares ou réputées pour leurs bienfaits, d’autres agents entrent en jeu.
Ce sont un intermediaire entre le malade et le producteur ou le soignant, ou un hadj qui ramene
avec lui des ingrédients ou méme de I’eau du puits de la Mecque ou encore ce globe-trotter qui
sillonne la terre et qui se munit de temps a autre de la commande d’un patient. Ceux-la méme
dont le portrait a été dessiné par I’auteur, qu’il a classé sous la rubrique des auxiliaires de la
médecine traditionnelle® participant du colportage de spécialités®.

L’on recourt par ailleurs aux techniciens pour des avis avertis (ce sont les « médecins ») dont le
magicien médecin - qui existe encore de nos jours -. Ce dernier se construit un mythe par des
propos peu intelligibles et des gestes peu ordinaires. 1l s’installe en ville ou en campagne et use
fréeqguemment d’un manuel (sorte d’aide-mémoire) qu’il consulte pour valider diagnostics et
traitements. Le taleb se spécialise dans des cures particuliéres et, pour mettre un grain de mystére
dans ses actes, il attend I’autorisation pour déterminer le moment propice a I’action. Ce profil de
personnel médical peut devenir dangereux lorsqu’il est malfaisant et antipathique, ou inoffensif
et sympathique dans ses manifestations charitables et désintéressées’.

Lorsque le mal ne semble pas avoir de raison mystérieuse, il est fait appel au Médecin (Thib)

qui peut quelquefois user de magie, sauf lorsqu’il est maitre de ses connaissances médicales®. Il

Yidem p. 55

? Les Djerbiens sont des Tunisiens originaires de I’fle de Djerba, et pratiquant presque exclusivement le commerce
d’épicerie dans I’est algérien. lIs étaient 1719 en 1954, dans le Constantinois. Idem p.58 (note de bas de page).

* Idem p.67.

* idem pp. 65-68.

> |dem p. 75

% idem p.84
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prépare des potions et posséde des connaissances en pharmacologie ; ce qui le différencie du
taleb.

La catégorie des médecins présente également les spécialistes, et parmi ces derniers, les uns se
réclament de la notion de « don », en cela ils sont similaires aux talebs. Il est fait appel a ce
profil de thérapeute lorsqu’il est question de maladies d’ordre surnaturel'. Les actions sont
accompagnées d’invocations magiques, et le traitement peut étre cyclique®. Les spécialistes
comptent également le profil de « rebouteux », I’expérience et I’habileté sont reconnues dans son
domaine de prédilection. Ses services restent non rémunérés, son gagne pain étant généralement
une occupation différente. L’arrachage des dents est pris en charge par le barbier dentiste; les

céphalalgies et I’hypertension par le Hadjam®.

D’autres maux en appellent a la cautérisation et au tatouage qui sont largement pratiqués en
campagne. Les pratiques curatives des spécialistes se basent moins sur une connaissance
médicale que sur des pratiques d’ordre magique, sur une expérience.

L’ensemble de ces profils de personnel médical est a dominante masculine. Rares sont les
femmes qui s’adonnent a ces pratiques mis a part dans la cueillette de plantes ou de racines

médicinales ou méme les enfants sont parfois impliqués.

Un profil est cependant exclusivement représenté par la femme, c’est la pratique de
I’accouchement et des soins donnés a I’accouchée. L’accoucheuse occupe une place importante
dans la société. On lui reconnait le sens du devoir médical et une grande piété*, et on lui exige un

age canonique et une réputation irréprochable’. L’accoucheuse représente I’élément éclairé et

Yidem p.85

? certains traitements peuvent nécessiter trois samedis consécutifs : c’es le cas de la sciatique, idem, p.86

% un spécialiste moins rare et plus efficace dans son travail est le « rebouteux », elli yejbur (selui qui répare. Son
activité se limite a s’occuper de fractures, de luxations, de foulures a la rigueur ;

el Hadjam : « ventouseur », soin qui lutte contre les céphalalgies et I’hypertension. On le pratique par des incisions
sur la nuque et I’application d’une ventouse pour extraire du sang. idem p.87 et p.91

* ne dit-on pas, en effet, que I’enfantement est le « gihad » (guerre sainte) des femmes, pour en marquer la

gravité ?[...] ce respect dont I’accoucheuse est entourée prend sa source, la plus siire peut-étre, dans les notions de
confiance et de loyauté. Idem, p. 95.

> L’auteur précise (en note) qu’a Constantine, elles (les accoucheuses) avaient I’habitude de se ceindre en
cordelettes de laine rappelant celle de I’ordre des cordeliers, au lieu d’user a cet effet d’un foulard ou d’une
ceinture de tissu armé de carton, et avec fermoir d’argent ou d’or. [...] On peut se demander si ces accoucheuses ne
se recrutaient pas, a I’origine, dans les ordres religieux. En effet, les musiciennes appelées « fgirat » (pauvresses)
portent traditionnellement cette méme ceinture [...]. Or leur nom de fqirat indique leur appartenance a des
confréries religieuses. ldem, p.96.

Au sujet de I’ordre des cordeliers, serait-ce le cordelier tel que défini comme étant un religieux de I’ordre des
franciscains, portant pour ceinture une corde a trois nceuds. Club des cordeliers,[...] club fondé par Danton [...] en
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relativement instruit de la société féminine. Ses soins s’enclenchent des les premiers signes de
I’accouchement et continuent jusqu’a la purification de I’accouchée par un bain également
thérapeutique a I’issue de ses quarante jours de convalescence. Les liens entre la famille et
I’accoucheuse seront mutuellement entretenus, et elle jouera un réle similaire a celui de la

marraine dans les cultures occidentales.

L’autre élément féminin présenté par I’auteur, c’est la sorciére (Sahhara), antithese de
I’accoucheuse. Elle est redoutée par la société notamment par les hommes. Cette femme pratique
toutes sortes de sorcellerie sans le moindre scrupule ; elle est familiarisée avec un monde
invisible peuplé de démons et vit de la misere des gens, considérés par eux-mémes comme une
maladie surnaturelle’ ; I’espoir faisant vivre et croire en un lendemain meilleur. S’y adjoint
(selon I’auteur toujours) une condition féminine défavorable dans une société patriarcale ou le
pouvoir est exclusivement de représentation masculine. La sorciére est de ce fait messagere

d’espoir et ses conclusions thérapeutiques sont toujours d’ordre surnaturel.

La sorcellerie peut procéder par la pratique de rites thérapeutiques qui ont une influence
psychologique sur la patiente. C’est le rite de la nechra (ou nesra ou nusra avec accent
circonflexe renversé sur le s) qui est en fait un remede inoffensif a influence bienfaisante sur
I"état psychologique de la consultante?. Si la sorcellerie adopte des procédés dangereux et
néfastes tels que I’avortement, I’envoltement ou I’administration de drogues, elle devient
condamnable et ses résultats peuvent nuire a tout le groupe et a la société, qui risque de sombrer

dans I’ignorance et la déraison.

1790, il se fondit bient6t avec celui des jacobins. On donnait le nom de cordeliers aux franciscains établis a Paris
depuis 1217 [...]. En 1789, ils possédaient 284 couvents [...].

Quant au franciscain (du lat. Franciscus, Francois), c’est un religieux de I’ordre fondé en 1209 par Saint Francois
d’Assise. Les franciscains étaient communément appelés en France cordeliers. [...] (1ls) doivent observer une
pauvreté absolue, vivre d’aumones, et précher I’Evangile aux pauvres. Vétus d’une robe grise, ou plus ou moins
foncée suivant les observances, ceints a la taille d’une corde munie de nceuds,[...]. Léon XIII ramena les
observances a une unité compléte, sous le nom de freres mineurs [...], Paul Augé (dir.), Nouveau Larousse
Universel, Librairie Larousse, Paris 1948, tome 1.

Le dictionnaire Robert n’integre pas ce terme ; cependant il définit cordeliére : corde a plusieurs nceuds servant de
ceinture. Le Robert définit également le franciscain (aine), religieux, religieuse de I’ordre fondé par Saint Francois
d’Assise. Le Micro-Robert, Alain Rey (dir.) , Dictionnaires Le Robert, Paris, édition mise a jour 1993.

Voir également André Duval, Cordeliers ; Jean Massin, Club des cordeliers ; idem, Club des Jacobins, in
Encyclopaedia Universalis 2000, version 5.1.2, , CD2.

! Idem p. 100.

2 |dem p.103.
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Cependant M.S. Belguedj va distinguer dans le monde de la magie ce qu’il conviendra d’appeler
la Médecine psychique. Celle-ci a également ses spécialistes dépositaires d’une science ou initiés
a un « mystére »*, qui procédent par des cures relevant du domaine médical public, & la fois de la
médecine, de I’hygiene et de la sorcellerie, notamment de la croyance religieuse que représente
la notion d’intercession®. Une des spécificités de ce type de thérapie c’est qu’elle compose
étroitement avec la notion de surnaturel et se manifeste par I’accomplissement de rites a travers

des actes et des cérémonials.

La médecine psychique est en étroite relation avec I’espace sacré dans ses diverses formes (lieu
cosmique, de saintete,...). Le cérémonial peut étre a caractere héréditaire et préventif et s’inscrit
généralement dans une tradition familiale. 11 est des rites qui concernent les enfants (la tufiha, ou
le chbir, rites thérapeutiques mineurs et d’urgence contre un malaise soudain et
incompréhensible ou le mauvais ceil); d’autres plus complexes sont ceux des adultes tels que la
nechra. Cette derniere participe tantot des rites thérapeutiques, tantdt des rites préventifs
débordant souvent le domaine magique pour s’inscrire dans celui de la psychiatrie et de la
médecine thermale. Parmi les rites préventifs se situe la catégorie des gestes contre le mauvais

ceil dont la finalité peut étre individuelle, familiale ou sociale®.

2.2.3. Recettes familiales

Le chapitre recettes familiales, présente le contexte et les outils d’une médecine familiale qui
précéde dans la plupart des cas tout recours a un professionnel (médecin, un taleb ou un
magicien). La medecine familiale dispose de connaissances anatomiques et physiologiques qui
visent surtout a déterminer la participation des fonctions anatomiques dans la constitution de la
personnalité affective ou intellectuelle. Le cerveau en est le siege de I’intelligence et de la
mémoire ; le cceur celui de I’affectivité générale, de I’amour-propre, le courage et la conscience
des réalités*. L’ensemble de ces connaissances va fonder une certaine conception de
I’organothérapie qui concernera les étres humains depuis le nourrisson et méme avant la

naissance. Ainsi, et dés sa naissance, I’enfant sera-t-il pris en charge par la sage-femme

1 M.S. Belguedj, op.cit. p. 106.

2 Ibid.

3 Certains rites thérapeutiques intégrés a la médecine psychique feront I’objet d’une approche descriptive dans la
partie suivante.

* Le cceur est aussi I’organe de la volonté [...] le foie, quant & lui, est le lieu électif des sentiments paternels et
maternels [...] les reins influent sur la qualité de la transpiration [...] le sang participe au caractére de I’individu
par sa température [...] les os, par leur température et la moelle qu’ils contiennent sont le siége de la vitalité ; ...
M.S. Belguedj, op. Cit. pp.120-123.
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(I’accoucheuse dont il a été question plus haut), par la grand-mere et par d’autres femmes, pour
en éloigner le mauvais ceil. Ensuite seront également pris en charge sa poussée dentaire, ses

premiers pas, ses accidents et affections, son alimentation dans des situations spécifiques,...

Ces pratiques s’adressent indifferemment au garcon et a la fille. Si le premier quitte
progressivement le monde féminin pour intégrer le monde masculin, la seconde est encore prise
en charge jusqu’a sa puberté et méme plus tard.

La médecine familiale s’intéresse également aux affections graves telles que les maladies
épidémiques et autres®. Elle brasse donc des domaines tellement variés qui, selon I’auteur, font

qu’elle était déja plus développée que son homologue d’Europe?.

2.2.4. Régimes, correctifs et hygiéne alimentaires et L’hygiene dans les autres domaines.

Quant aux Régimes, correctifs et hygiéne alimentaires et L’hygiéne dans les autres domaines, ils
vont traiter des recettes et méthodes qui s’adressent a I’enfant depuis la période de gestation, a la
meére dés I’accouchement et pendant I’allaitement, le sevrage et I’apprentissage alimentaire de
son enfant. Des régimes concernent également les adultes en tant que correctifs d’une maladie ou
a titre préventif aux fins d’amélioration de I’état général de santé. Cependant la pratique des
régimes et la conception de I’hygiene alimentaire restent peu developpés relativement a la
médecine traditionnelle. 1l est des pratiques alimentaires et d’hygiéne qui relevent du religieux,
tel que le jene, dont les enseignements se répercutent sur un mode d’étre, favorisant la sobriété,

la simplicité, bannissant les excés.

Sous I’intitulé I’hygiene dans les autres domaines, I’auteur regroupe différents themes relevant
de pratiques et d’espaces. Ainsi, aprés avoir traité des maladies et des moyens « positifs » ou
magiques qui les combattent, il avance que tout [...] est subordonné a la volonté divine et reléve
d’un ordre religieux ou la purification corporelle est aussi celle de I’ame ; que dans la société de
meeurs traditionnelles, (I’hygiene et ses manifestations) se rattachent essentiellement aux
croyances et pratiques religieuses, accessoirement a des croyances et des pratiques magiques.

Aussi, les ablutions, le hammam, les sources thermales, les soins de beauté et méme les

1

vétements et bijoux, le logement, le lieu de travail, les lieux publics...,” sont-ils autant de

11 s’agit du typhus, du paludisme, la syphilis, la tuberculose, les polyuries, ...), les rhumatismes, la sciatique, la
vigueur génitale et les maladies génito-urinaires, les maladies cutanées, ... idem. pp. 145- 165.
2 |dem. p. 166.
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pratiques et de lieux de pratique dont le fondement est éminemment religieux ou magique, méme
si certaines sont édictées par une utilité immédiate.
La sublimation de la pratique et son insertion dans I’ordre magique ou religieux la maintient telle

quelle, la préserve d’un coté et la confine en I’état de I’autre.

2.2.5. Syntheése des investigations : la médecine traditionnelle et I’homme.

L auteur synthétise les investigations de terrain en un chapitre intitulé la médecine traditionnelle
et I’homme, dans lequel il teste ses hypothéses et les confirme en tant que schémas de pensée. Il
précise alors que ces schémas de pensée sous-tendent les gestes et les attitudes de I’hnomme qui
constitue la population de I’Est algérien. L’approche historique aura mis le doigt sur la
responsabilité de toute I’antiquité sémique et méditerranéenne dans la mise en place de certaines
croyances et pratiques encore vivantes de nos jours®. L’apport islamique reste incontestable en
matiére d’hygiene dont les rites relevent d’une essence religieuse. 1l est également incontestable
quant aux références aux régles canoniques dictées par le Hadith et la Sunna®, de méme quant
aux notions puisées dans les connaissances et les savoir-faire des médecins musulmans®. Ces

apports de connaissances et de pratiques sont alors d’ordre historique.

Geéographiquement, les ingrédients de cette accumulation en patrimoine local viendraient
d’horizons plus lointains que les abords de la Méditerranée. 1l est question de I’Amérique dont la

découverte a amené des pathologies et des thérapies inconnues jusqu’alors en Afrique du Nord®.

! Le logement, le hammam, les sources thermales, sont autant d’espaces sur lesquels nous reviendrons en tant que
lieux du sacré que les rites intégrent dans une logique spatiale particuliere, de recomposition de I’image mentale de
la ville.

2 M.S. Belguedj, op. cit. p. 200

*Hadit ou Hadith : n.m. (mot arabe signif. Récit). Seconde source de législation coranique, recueil de traditions
autrefois orales relatives aux paroles et actions du prophéte. Le Hadith est le document de la Sunna (tradition) ;
transmis verbalement, il est parfois discuté, mais six recueils de Hadith sont officiellement admis, le plus connu
étant celui de Bokhari, théologien du IXéme siécle. Quant a la Sunna, elle est ainsi définie : n.f. (de I’arabe Sunnah,
tradition). Tradition rapportant les faits, gestes et paroles (hadith) du prophéte, considéré comme un modéle
complétant le Coran et source de la loi immédiatement apreés lui. Dictionnaire pratique Quillet, Librairie Aristide
Quillet, Paris, 1974.

La Sunna, dans la terminologie des jurisconsultes musulmans (al-fugaha’ ), désigne I’usage en vigueur dans la
communauté musulmane concernant un point de droit ou de religion, qu’il y ait eu ou non a ce sujet communication
orale du Prophéte; la sunna, dans ce sens, s’oppose a la bid‘a (innovation hérétique), Khalifa Soua, « Hadith », in
Encyclopaedia Universalis 2000, version 5.1.2, CD 2. Voir également les sources auxquelles renvoie le méme
article de I’encyclopédie.

* Lorsqu’il arrive que la médecine traditionnelle identifie et soigne la verrue maligne d’aprés le Taysir d’Avenzoar,
elle utilise un apport de I’Islam. M.S. Belguedj, op. cit., p. 201.

> |l s’agit de la syphilis par exemple, des traitements de la sphére bucco-dentaires, de la figvre, de la dysenterie. Ici
I’auteur cite M. Rouyer, Notices sur les médicaments usuels des Egyptiens, in Description de I’Egypte ou Recueil
des observations ou des recherches qui ont été faites par I’armée frangaise, T. X1, Paris 1822.
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Le contact des Francais a également contribué a la formation de ce capital par I’usage de
médicaments dont certains ont été intégrés dans les pratiques traditionnelles dont I’huile de foie

de morue, ...%.

La conception et les pratiques de la médecine traditionnelle sont fondées sur une foi et des
schémas de pensée communs, ou domine I’omniprésence d’un monde invisible, qui peut étre un
marabout, I’ancétre ou encore les forces connues dans la terre et les astres. La terre est
synonyme d’abondance et de fécondité; Elle produit les ingrédients (plantes) de thérapeutiques
avérées, elle est porteuse de santé. L’homme y est attaché par des liens affectifs et contractuels®.
C’est ainsi que la terre est inspiratrice de rites y afférant. L’année de la terre commence a la mort
des céréales, c'est-a-dire a la moisson. L’auteur, en citant J.Servier, aura confirmé le début de ce
cycle a la moisson : la moisson est un commencement parce que la mort des céréales est le
premier terme d’un cycle évolutif qui passe apres differents épisodes, par I’enfouissement dans

le champ labouré pour aboutir & la résurrection du printemps®.

Autre signe d’abondance, celui de certains mets préparés dans des moments particuliers de
I’année. Ici il s’agit de M’fermsa que I’auteur présente comme des crépes a feuilles multiples

servies avec une sauce particuliére, tradition qui reste de rigueur notamment & Achoura”.

La femme voue au monde invisible un intérét encore plus soutenu du fait qu’elle craint, plus que

tout, les atteintes qui peuvent en provenir. Par sa fidélité aux rites ancestraux, ses comportements

! M.S. Belguedj, op. cit., p. 202.

2 C’est certainement 1a une des raisons pour lesquelles, encore aujourd’hui, on préfére recouvrer la santé par les
plantes avant d’essayer les produits modernes du pharmacien. [...] on mange encore, méme a la ville, du blé cuit a
I’eau, a I’époque ou commencent les moissons. La consommation de ce grain gonflé est un appel a I’abondance des
récoltes, et ce rite porte encore le nom de « Bedwa » (commencement) . M.S. Belguedj, idem, p. 203.

Le terme de Bedwa , nous allons le rencontrer dans la source suivante (un répertoire liturgique et ludique chanté) ou
il focalisera le commencement de la nouba chantée de la transe thérapeutique ; voir infra. Deuxiéme source
unréperoire chanté, structure de la nawba des fgirat a Constantine.

¥ M.S. Belguedj cite J. Servier, Les portes de I’année (référence inexistante dans sa bibliographie). Il doit s’agir de J.
Servier, Les portes de I’année, Ed. Laffont, Paris 1963, cité en bibliographie par Gilbert Durand, « Symbolisme du
ciel », in Encyclopaedia Universalis 2000, version 5.1.2, CD 2.

* Mfermsa, mets composé d’une sorte de crépes a feuilles multiples (Trida) servi avec une sauce salée sucrée
préparée a base de pate de dattes et d’abricots séchés (Fermeés) d’ou son nom. Aujourd’hui encore, ce mets est de
rigueur a la veillée de I’Achoura dont I’une des significations reléve et confirme a juste titre cette idée d’abondance,
de reconnaissance pour I’abondance ou encore de veeu d’abondance. Achoura est le moment de la zakat, aumone
Iégale musulmane, 2°™ précepte de I’islam, qui consiste en le prélevement d’une part institutionnalisée des biens
bénéfices du patrimoine de I’année (haoul). Le terme de zakat comporte en filigrane un signe d’abondance.
Achoura correspond au 10°™ jour de Moharram (premier mois de I’année lunaire). Ce jour correspond a la mort
d’El Hossein, fils de Ali (4°™ calife, successeur du prophére) assassiné a Karbala le 10 moharram 61
(correspondant au 10 octobre 680). Ce jour est principalement célébré par les chiites. Voir a ce sujet Jean Calmard,
« Ta’zié », in Encyclopaedia Universalis 2000, version 5.1.2, CD 2.
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visent a apprivoiser les forces surnaturelles et a se prémunir ainsi que son entourage de leurs
éventuelles offenses. Son rapport a la terre est relaté a travers les gestes de mise en terre de tout
ce qui pourrait étre fluide ou médiateur de maléfice’.

La femme (de méme que I’hnomme) ne fait pas de distinction entre I’esprit invisible de la terre et
les esprits qui y habitent: jinn, esprits des marabouts, esprits des ancétres. Elle usera de
fumigations pour écarter les jinns malfaisants, de coups frappés a la porte pour éveiller
I’attention du marabout, de bougies pour symboliser les esprits du seuil, de la source et du foyer ;
avec la conviction profonde que ces forces ont les mémes comportements que ceux des humains.
Les rites sont scrupuleusement respectés lorsqu’il s’agit d’invoquer la puissance d’un saint dans
des circonstances de rude épreuve. Car la mort veille en quelque sorte sur la vie, et les morts sur

les vivants, notamment les ancétres sur la lignée.

La société est ainsi faite de vivants (monde réel et palpable) et de morts et d’invisibles avec
lesquels on est familier. Le monde invisible est encore plus large que le monde visible dans la
mesure ou il englobe les esprits maitres des lieux, les ancétres, les saints, les compagnons du
prophéte?, et tout étre spirituel détenteur d’un pouvoir de protection et pourvoyeur d’abondance,
envers lequel on est redevable de loyauté.

La pratique thérapeutique traditionnelle implique un patient et un traitant qui ont I’un comme
I’autre un schéma de pensée. Si pour le patient, la présence d’un monde invisible est avérée, pour
les thérapeutes, le schéma de pensée est basé sur la conciliation des pratiques positives et
traditionnelles, ce qui donne lieu & un mélange des genres par une double thérapeutique®.
Cependant les praticiens se distinguent par leur niveau de connaissance et leur conviction quant a
I’efficacité de certains remédes qui ne relévent pas exclusivement de la pratique empirique.

Il reste que les médecins traditionnels ne sont pas véritablement des expérimentateurs ni des

analystes. lls procédent par constatation de I’efficacité des thérapeutiques et se confinent dans les

! C’est ainsi que des paroles porteuses de superstition sont enterrées par la prononciation de la phrase Sem’at l-ard u
bel’at (puisse la terre entendre et engloutir), ou encore lorsqu’elle mettra le prépuce de I’enfant apres circoncision
dans une terre prélevée au tombeau d’un marabout, le placenta du nouveau-né, ..., M.S. Belguedj, idem pp.204-
205.

21...] les Prophétes interviennent, chacun pour adoucir les peines infligées & son peuple, les saints interviennent
pour témoigner en faveur de leurs dévoués serviteurs. Et la aussi, la notion de contrat d’honneur joue dans les deux
sens. On s’attend au contre-don, puisqu’on a donné ce que I’on devait donner en cette vie, et la miséricorde divine,
qui compte dix mérites pour une bonne action est bien I’exemple du contre-don trés supérieur, incitant a la
générosité. M.S. Belguedj, op. cit. p.209.

* M.S. Belguedj, idem p. 220.
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limites de ces constatations. Le Taleb quant & lui se référe au Coran et aux Beaux Noms de Dieu?,
a des textes sacrés transmis par la tradition orale. 1l peut faire appel a des images magiques, et
traite avec les étres invisibles (jinn) en seigneur. Ce n’est pas le cas de la sorciére qui leur est
asservie et qui ne peut avoir les mémes atouts que le magicien, probablement plus du fait de son

manque d’instruction que du fait qu’elle est femme.

En définitive, les schémas de pensée des thérapeutes composent avec la nature de la maladie et
surtout son origine. Si celle-ci est identifiable I’on recourra a la science que I’on renforcera par
des rudiments de magie. Si au contraire, I’origine est occulte, c’est le procédé inverse ou les

pratiques magiques et spirituelles, paiennes, seront assorties de potions médicinales.

M.S. Belguedj procedera par la suite au classement des chatiments et des maux divers d’une part,
et des thérapeutiques d’autre part. Pour les premiers comme pour les seconds, il se dégage deux
rubriques correspondantes : I’une qui reléve du matériel et du saisissable et pour laquelle on aura
recours a ce qui est communément connu comme méthodes positives ; I’autre, alors du ressort de
I’invisible et de I’immatériel et pour laquelle I’identification de la source du mal imposera la

pratique d’un rite thérapeutique spécifique.

L’ autre classification existant dans le schéma de pensée de I’lhnomme du Constantinois est celle
qui distingue le propre et le sale. La saleté présente trois caracteres : la crasse, I’impureté et la
malpropreté?. La crasse n’est pas obligatoirement repoussante ou source de maladie surtout
lorsqu’elle provient de la terre. L’impureté quant a elle est associée a la foi et aux rites de
propreté édictés par la religion (ablutions). Sont classés dans cette catégorie les sources
nécessitant I’ablution canonique qui ménent vers le monde de Satan. La malpropreté est alors le

type de saleté qui prédispose I’individu a toute sorte de maladie.

La thérapeutique traditionnelle est personnalisée. Elle adopte les méthodes correspondant a des
individus et non a des cas ; d’ou la difficulté de généralisation. Par ailleurs, les thérapeutes sont
des vecteurs de valeurs morales et sociales. Ils sont disponibles et investis d’un devoir de

disponibilité qui leur donne tout leur crédit. Forts de ces acquis, les patients s’en remettent, dans

! Le Coran présente 99 noms attribués & Dieu que I’on a classés sous I’intitulé Asma’ Allah el Housna : Beaux Noms
d’Allah. Cf. annexe 3.

2 Ily a trois sortes de saleté : le Wsakh (crasse), la ngasa (prononcée n’jassa : impureté) et le “fen (malpropreté)
M.S. Belguedj, idem p.224.
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leur vulnérabilité, a leur guérisseur, médecin ou taleb, confiants de ce minimum de morale et de
compétence. La présence de I’invisible mettra en confiance le patient du fait des aptitudes du
guérisseur a le réunir en tant que force de guérison. L’acte de guérison est ainsi personnalisé et
non mécanisé, méme dans les cas de rationalité poussée. Le patient est d’abord replacé dans son
milieu social, affectif et spirituel, ce qui le met progressivement en confiance et le retire de sa
solitude dans le monde matériel. Il est recentré dans une continuité et une solidarité immédiates

et transhistoriques’.

La médecine traditionnelle dans le Constantinois est fondée sur des éléments médico-magiques
et médico-religieux. Elle est diversifiee dans ses formes et ses pratiques, cependant qu’un
dénominateur commun I’unifie en corpus averé : I’empirisme d’une part et le recours a un monde
invisible ou les éléments islamiques se mélent a d’autres, plus ou moins paiens, pour expliquer
la genése des maux et formuler les moyens de guérison? d'autre part. Elle adopte I’'usage des
thérapeutiques doubles dont les conséquences sont la stabilité des remedes, le préalable
initiatique, de permission et de don du guérisseur et la tradition orale qui permet la persistance
des actes et des schémas de pensée. Elle procéde par le rituel qui concourt au maintien d’un type
humain pour lequel se juxtaposent deux mondes: le réel et I’invisible. Les pratiques de la
médecine traditionnelle sont, de ce fait, partie intégrante du patrimoine de I’hnomme du
Constantinois ; elles sont en conformité avec sa conception traditionnelle du monde. M.S.
Belguedj affirmera a la fin qu’il restera toujours quelque chose de la médecine traditionnelle tant
qu’il restera quelque chose du style de vie de I’islam nord-africain.

Conclusion.

Les apports de la thése de M.S. Belguedj a notre travail — comme énoncé en introduction de la
source — sont d’ordre épistémologique en ce sens qu’ils révelent des concepts a définir et a
développer. Ces concepts sont: médecine traditionnelle, magie, rite, rite thérapeutique et
cérémonial, médecine psychique, schémas de pensée et monde invisible, culte des saints, culte

des ancétres, symbolisme de la terre, symbolisme de I’espace domestique, symbolisme de la

! Enraciné dans sa terre, dans sa famille ancestrale, dans ses traditions et dans son type de civilisation, il [I’lhomme
du Constantinois] continuera d’y étre enraciné apres sa mort. Il reviendra parmi les siens pour veiller sur eux et
leur préter assistance, pour conserver les traditions d’honneur et de loyauté dans les engagements, pour maintenir
debout I’édifice dont il fut I’'une des pierres et affirmer, par-dela la mort, sa propre permanence et celle de son
univers. M.S. Belguedj, op. cit. p.230.

2 M.S. Belguedj, idem p.231.
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mort, représentation du propre et du sale, initiation et processus initiatique, pratiques et
territoires de la marge, pratiques et territoires du sacré.

Ces concepts interpellent des disciplines telles que I’anthropologie et I’anthropologie de
I’habiter, la géographie des représentations, la sociologie, la médecine traditionnelle et la
psychiatrie. Ce qui marque la vastitude du champ théorique interpellé par le sujet et necessite de

se situer pour réduire, dans la mesure du possible, les investigations théoriques.

Par ailleurs, il ressort des conclusions de I’étude la permanence de schémas de pensée chez
I’habitant de I’Est algérien qui juxtaposent deux mondes : le reel et I’invisible, de méme que le
besoin persistant de la présence des morts (saint ou ancétre et plus loin encore les amis du
prophéte et le prophete lui-méme). D’ou un caractere éminemment religieux de continuité et de
solidarité transhistoriques dans la conception du monde, de la vie, de la mort, de I’espace et des
pratiques de celui-ci. Ce sont la les fondements théoriques, pratiques et contextuels de la
construction de notre sujet. Ils seront confortés par la deuxiéme source qui abordera les notions
du transhistorique, de I’identité et du monde invisible dans lequel se reconnaissent les individus
et les groupes a travers les espaces sacrés a Constantine, notre terrain d’étude, pour lequel nous
ambitionnons de contribuer a la définition d’un projet de tourisme pelerin, participant d’un projet

urbain plus global.
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CHAPITRE DEUXIEME :
UN REPERTOIRE LITURGIQUE ET LUDIQUE CHANTE.
UN TOURISME PELERIN ET THERAPEUTIQUE VIRTUEL.

Introduction.

L’étude de la premiere source a révelé en particulier un schéma de pensée chez la population de
I’Est algérien (le Constantinois) fondée sur la cohabitation du monde réel et d’un monde
invisible qui compose avec les forces de la terre et du ciel, en ce qu’ils contiennent comme
symboles de solidarité transhistorique. Les survivances de ce schéma de pensée se révéelent de
nos jours a travers un cerémonial particulier, thérapeutique et ludique, organisé lors de fétes ou a
I’occasion du rite thérapeutique de la nechra, et animé par un groupe de musiciennes appelées

Fqirat.

Ce cérémonial, pour sa part, est exclusivement féminin. Son répertoire est composé de poésie
liturgique en grande partie. Il invoque les saints et santons de la région et affirme la filiation a
I’un ou a I’autre en guise de reconnaissance et d’expectative du contre-don de présence et de
protection. Sont cités les figures de sainteté isolées et les chefs de confréries religieuses assortis
généralement d’espaces sacrés. Le répertoire est un plaidoyer pour un bien-étre mental et
spirituel, en contre partie d’un veeu de voyage spirituel (pelerin) appelé ziara, dont les vertus sont

également de thérapie mentale et spirituelle.

Cette deuxiéme source nous permettra d’identifier des actes pélerins, des espaces pelerins, des
itinéraires pelerins, situés dans un vaste territoire, a Constantine, a Annaba, dans la région
constantinoise, un territoire pelerin encore plus vaste.

Le répertoire est appelé Naouba (ou nouba, nawba) dont nous présenterons la structure et le
contenu, en nous inspirant de I’étude menée par Pascale Guitton-Lanquest, intitulée Charles

Chaynes : A la recherche du sacré... Le sacré perdu, le sacré retrouvé ?*

! pascale Guitton-Lanquest, « Charles Chaynes: A la recherche du sacré... Le sacré perdu, le sacré retrouvé ? », in
Intemporel, Bulletin de la Société Nationale de Musique, n° 16, octobre — décembre 1995.
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1. Une reéférence pour la source, Charles Chaynes : A la recherche du sacré... Le sacré
perdu, le sacré retrouvé ?
La référence a I’ceuvre musicale de Charles Chaynes est pour nous une orientation d’approche
d’un répertoire chanté en ce qu’elle fait comme renvoi saillant a I’espace sacreé et au temps sacré
a travers les fondements et la structure de I’oeuvre. Pascale Guitton-Lanquest realise la
publication d’une série d’articles a travers lesquels elle se propose d’étudier la relation entre le
musicien et le sacré. Son intéressement est sous-tendu par I’observation de signes de
resacralisation, de retour au divin aprés une longue ere de laicisation et de sécularisation ?
Cing compositeurs francais sont ciblés', parmi lesquels Charles Chaynes, compositeur natif de
Toulouse, est I’objet du premier article qui propose trois thématiques: I’lhomme et le sacre,
I’espace sacre, le temps sacré. L’ceuvre musicale est une suite pour orgue, commandée par le

Festival de Saint-Bertrand de Comminges?, et créée dans son église en 1983.

1.1. Préliminaire :

L’auteur aborde en préliminaire :

- la notion de sacré (lI'univers du surhumain, celui du divin ou du religieux) par opposition au
profane (l'univers du quotidien, de I'numain, de I’ordinaire) situé dans la sphere de la
transcendance;

- le sacré d’un point de vue linguistique qui recouvre deux champs sémantiques (a travers les
termes de saint et de sacré), et qui propose deux possibilités de sens : la manifestation du
divin d’une part, et I'institution humaine de lieux ou d'objets sacrés, par un acte de séparation
qui implique une médiation d’autre part ;

- C’est alors a partir de la relation entre I’homme et le sacré que seront abordés I’espace sacré
et le temps sacré dans I’ceuvre musicale de Chaynes. Cette relation est transcrite par le
parcours du compositeur lui-méme et par ses souvenirs musicaux qui sont liés & I’orgue® et &
I’église en tant que lieu d’une primordiale expérience du sacré. Ses sentiments sont
admiration et crainte, terreur et fascination devant le sublime et le grandiose. L’orgue

contribue puissamment a créer un espace sacré, suscitant tour a tour I'effroi et I'admiration.

ICharles Chaynes, Jean-Louis Florentz, Jacques Castéréde, Claude Ballif, Edith Canat de Chizy

2 La ville de Saint-Bertrand-De-Comminges constituait une étape sur la voie gallo-romaine qui menait de Toulouse &
Luchon. Les fouilles archéologiques ont mis au jour une ville antique, forum, théatre, thermes et surtout sa fameuse
église qui date vraisemblablement du I\Véme ou du VVéme siécle. Alain Erlande-Brandenburg, « Saint-Bertrand-De-
Comminges », in Encyclopaedia Universalis 2000, version 5.1.2, CD 2.

¥ Charles Chaynes est de pére violoniste et de mére organiste et pianiste ; Pascale Guitton-Lanquest, op. cit.
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1.2. L’espace sacré dans I’ceuvre de Ch. Chaynes.

L’espace sacré est présenté selon deux démarches : la premiére est celle qui traite des références
spatiales de I’ceuvre : De la colline sacrée a I’orgue sacré; la seconde est celle qui aborde la
structure de I’ceuvre musicale en tant que reproduction de I’histoire de I’humanité en quéte du

sacre : Quatre parties, quatre strates du sacre.

Le théme de I’espace sacré renvoie donc d’abord aux sources de I’ceuvre qui sont les souvenirs
d’un espace symboliquement déterminant : la colline sur laquelle est perchée la cité de Saint
Bertrand de Comminges. Homologuée a une colline sacrée, elle est passionnément décrite par le
compositeur lui-méme : Vous connaissez? C'est superbe... Imaginez une majestueuse basilique
romane perchée sur un piton rocheux, dominant le joyau médiéval serti de remparts; telle une
colline sacrée, ou I'esprit a de tous temps soufflé, le rocher escarpé nourrit ce lieu de souvenirs
chargés d'histoire. Les lieux me marquent, car je suis un passionné d'histoire: quand je vois un

lieu, je revis I'époque concernée.

Ch. Chaynes fait référence a Marcel Proust en avangant que le passé trouve sa substance dans la
nourriture du présent, dont il est la matiére premiere, et qu’un lieu chargé d’histoire peut se
revivre aujourd’hui grace a la musique qui incarne un espace et un temps ressurgis. Le renvoi
aux grottes prehistoriques se trouvant a proximité de Saint Bertrand interpelle et réincarne les
cultes préhistoriques célébrés ailleurs tels que ceux de Lascaux par exemple. La recherche du
sacré a, chez le compositeur, I’importance de la création d’une unité de lieu, de temps et
d’action. Un lieu de spiritualité engendre une musique qui recouvre I’évolution de la notion de

sacré a travers les siecles®.

Le theme de I’espace sacré aborde ensuite la structure de I’ceuvre pour orgue en quatre parties
par correspondance aux quatre manifestations du sacré dans I’histoire de I’humaniteé : le rituel, le
culte, le mysticisme, et la communion. Est alors émise I’hypothése d’une valeur symbolique du
nombre quatre, incarnant I’équilibre entre les points du monde et symbolisant la Terre (ses
quatre éléments). L ceuvre musicale adopte le nombre pour relater quatre types de lieux sacrés,
dans une succession historique qui s’enclenche a la préhistoire (les grottes prehistoriques), en

passant par I’antiquité (les temples antiques) et la civilisation romane (les cloitres romans), pour

! Une piéce pour orgue en quatre parties suit I’évolution de la recherche du sacré qui, au travers des civilisations et
des époques est liée a la vie de I’esprit. Pascale Guitton-Lanquest, op. cit.
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aboutir a I’époque contemporaine (I’Eglise contemporaine). Chague mouvement retracerait un

coté du carré, figure close et image de I’équilibre.

La premiere partie est une musique qui invoque la quéte du sacré perdu. Issu peu a peu de la
matiére s’organisant, son premier mouvement est celui d’une musique qui cherche et se dégage
peu a peu du chaos originel. Euvre atonale, registre grave, rythme amesuré mettent en place un
climat de gestation souterraine ; cosmisation des origines ou la naissance du monde est un acte
sacré qui organise I’espace.

La musique ainsi congue donne a I’espace la verticalité de sa profondeur, sa quatriéme
dimension. Elle suggére I’universalité dans I’expérience humaine du sacre a travers la
transhistoricité dans sa forme énoncée plus haut (rites primitifs, cultes romains, priére chrétienne
médiévale, communion retrouvée de I’Eglise contemporaine. L’espace musical ainsi décrypté se
présente comme une unité de lieu et d’action. Le rythme et la mesure vont y définir le temps

sacre.

1.3. Le temps sacré dans I’ceuvre de Ch. Chaynes.

P. Guitton-Lanquest poursuit I’étude du temps sacré dans I’ceuvre musicale a travers le role
structurel des themes et rythme et tempo. A I’espace sacré dans I’ceuvre de Chaynes s’adjoint en
simultanéité le temps sacré reconstitué, un temps sacré circulaire et réversible, totalité close ou
le theme incantatoire se répete dans les quatre mouvements, un temps sacré mythique. Les
mouvements correspondent aux espaces sacrés simultanés : enchantement des rites primitifs,
magnificence des cultes romains, ferveur silencieuse des cloitres romans et synthése de toute
I"ceuvre au 4°™ mouvement par la jubilation de I’cecuménisme universel.

Le rythme est amesuré et improvisé. Les silences y sont déterminants de mouvement et
d’immobilité créant les contrastes d’attaques et de nuances, et insufflant cette vitalité neuve du
sacre. Les détails descriptifs de la rythmique chez Chaynes mettent en place une temporalité

sacree ou se coOtoient et se fusionnent le passé et le présent en une unité spatiotemporelle.

Le rythme est une organisation déterminée du temps par la synchronisation des pleins et des
vides. Il est porteur et stimulant d’états psychologiques, nervosité, contemplation,
entrainement,... La structure rythmée d’une ceuvre musicale obéit a I’objectif qui I’a sous-
tendue. Le rythme restructure le temps présent (le moment ou on I’écoute). Il installe par cette

action une atemporalité momentanée, que le sacré interpelle.
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L’objet de toute ceuvre en quéte du sacré est de réaliser cette communion entre I’esprit et le sacré
a un moment donné et en un lieu donné. L’action de la quéte du sacré consiste en la mise en
place du cérémonial de communion, de présence de dimensions aspatiales et atemporelles

pourtant dans des espaces et en un temps réels qui produisent le lieu de I’extraordinaire.

Pour notre part, I’approche d’un répertoire chanté procedera de I’abord de la structure de ce qui
est appelé Nawba dans ce répertoire éminemment sacré et d’obédience thérapeutique. La nawba
nous intéresse non point pour en faire une étude musicologique, mais plut6t pour en extraire ce
qui interpelle I’espace sacré, le temps sacré, et les modes d’intercession entre les vivants et le
divin, en fait quelques éléments qui nous permettraient de fréler ce monde invisible dont la

présence dans la mémoire et les représentations collectives sont indéniables.

2. La nawba dans le répertoire des fgirat a Constantine

Aprés avoir suivi quelque peu P. Guitton-Lanquest dans son étude de I’ceuvre de Ch. Chaynes en
quéte du sacré, nous tenterons ici d’observer comment et en quoi consiste la nawba des Fqirat a
Constantine en ce gu’elle constitue pour sa part une quéte du sacré dans une visée thérapeutique
impliquant un territoire du sacré dans le Constantinois.

Pourquoi disons-nous la nawba dans le répertoire et non pas la nawba du répertoire ? Ceci
simplement du fait que le répertoire contient d’autres formes que celles présentées dans la nawba
et qui font essentiellement référence au temps et a I’itinéraire pélerin : ce sont notamment la Idda

et le Sbohi que nous aborderons plus loin.

2.1. Présentation de la source’.

Le travail sur la nawba des Fqgirat a Constantine a été fondé sur des enregistrements familiaux
qui ont été réalisés lors de fétes privées. Il s’agit d’enregistrements anciens sur bobines et sur
cassettes audio d’une part, et sur cassettes vidéo plus récentes confrontées a d’autres
enregistrements audio actuels d’autre part. Temporellement, les premiers enregistrements
écoutés et exploités datent de juillet 1979 et sont contenus sur trois cassettes audio de 90 minutes
chacune ; un total enregistré de 270 minutes. Le méme enregistrement est copié sur une bobine

audio.

L ¢f. Annexe n°2.
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Les enregistrements plus récents sont :

- une cassette du « Fgira Malek »*, lors d’une occasion privée organisée par lui-méme, de 60
minutes ;

- I’enregistrement vidéo d’une féte organisée a I’occasion d’une réussite au baccalauréat sur

deux cassettes vidéo de quatre heures.

L’écoute des enregistrements a mis en exergue la complexité du répertoire, sa richesse et la
difficulté de son entiere transcription pour ce travail. A cet effet, seules des bribes de la part
poétique ont été écrites. Ces bribes sont tantot sous forme de strophes entieres, tantét sous forme
de mots ou termes isolés. Les notes ont alors été confrontées aux savoirs de certaines femmes

ageées de ma propre famille. Certains termes ont été validés, d’autres corrigés.

Il aurait certainement eté plus judicieux de recueillir I’information auprés des Fqirat elles-
mémes, mais ces professionnelles du répertoire considerent qu’il est sous le sceau du secret dont
elles ont la mission de protection. Il ne peut se transmettre qu’oralement dans un cadre
initiatique, et que sa divulgation a de tierces personnes I’altererait et le profanerait. 1l serait
cependant intéressant de se pencher sur ce répertoire, de transcrire sa part poétique en document
écrit, d’y investir les compétences et les disciplines nécessaires pour en faire une référence
potentiellement compléte qui relate une représentation de la vie, de I’espace et du bien-étre

spirituel... des individus et des groupes.

L’intéressement a la part poétique d’un point de vue de connaissance littéraire aurait
certainement mis en évidence une dimension spirituelle contenue dans la forme poétique. En
effet, le texte verse dans le malhoun local ou domine une connotation féminine dans sa
composition. Il se présente sous forme de courtes strophes dont le nombre de syllabes s’enchaine
dans une mesure déterminée®. L’interprétation chantée procéde par répétition de certains termes
clés, comme pour les graver dans la mémoire des personnes vivantes concernées par le rite
thérapeutique d’une part, et comme pour interpeller les sources thérapeutiques incarnées dans les

personnages de sainteté d’autre part.

! Malek, jeune homme converti en femme fqira, cheftaine d’un groupe de quatre chanteuses (lui-méme inclus).
Apres une longue période d’exclusion des familles constantinoises, il les a progressivement conquises a I’exception
de certaines familles conservatrices qui continuent de refuser la mixité lors des occasions festives d’obédience
féminine.

2 L’on dénombre souvent cing syllabes dans une strophe, il existe également des strophes a six syllabes.
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La répétition joue parfois un réle de réajustement de la mesure aux fins de compléter le nombre
de syllabes requis pour les exigences harmoniques de la prestation. Une lecture par Fenn el
Aroudh, I’art de la mesure poétique, aurait révélé ce que véhicule cette forme de production
poétique sur le plan de la thérapeutique par le spirituel. L’investissement de littéraires et
musicologues sur ce répertoire permettrait de le déchiffrer sur ces deux registres, de le préserver
en tant que patrimoine immatériel ; a I’instar de I’architecture vernaculaire qui a versé pendant
longtemps dans I’anarchique, jusqu’a ce qu’on ait pu en déchiffrer I’ordre caché, dans une
acception d’architecture mineure.

Dans notre intéressement a ce répertoire, nous insisterons sur le contenu de la poésie plutdt que

sur sa forme et sa structure.

2.2. Les fgirat, entre confrérie religieuse et groupe musical.

Les fgirat sont un groupe de femmes généralement affiliées & I’un ou I’autres des ordres
confrériques locaux ou de représentation locale. Leur dénomination Fqirat vient de pauvreté
(pauvresses)® ; elles pronent le dénuement et I’éloignement des fastes de la vie quotidienne. Elles
sont pour la plupart vétues et ceintes sobrement. M.S. Belguedj a fait allusion a ce groupe de
musiciennes en faisant la description de I’accoucheuse dans le personnel médical dans la
médecine traditionnelle. La ceinture est un atour de représentation du fait qu’il les integre dans la
catégorie des personnes pieuses au premier chef, investies d’une mission d’abord thérapeutique
et puis ludique. Nous y avons déja fait référence plus haut® lors de notre annonce du rite de la

nechra.

Socialement, ce groupe a une place incontestée. Lors d’une célébration quelconque en milieu
urbain, dans une famille a Constantine, ce groupe est soit sollicité pour animer I’événement
lorsqu’il est heureux, soit il se présente au méme titre que les parents et alliés pour présenter ses
veeux de bonheur. Elles se déplacent également pour participer au deuil de familles en cas de
rude épreuve. Elles fonctionnent en tant que groupe ou les individus ne sont pas représentatifs, a
I’image des associations a caractére civil de nos jours. Elle présentent un visage de I’organisation
de la société civile et épousent localement le profil des corps de métiers, en corporation sexuée,
féminine, qui prend sa plus simple expression dans les espaces feminins ou a dominante

féminine. Leurs lieux d’expression sont essentiellement la sphere domestique d’une part, et les

1 M.S. Belguedj, op. cit. p. 96.
2 Voir supra, premiére source, personnel médical, en note de bas de page.
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lieux du sacre d’autre part lors de I’organisation du cérémonial de la nechra qui va impliquer des
lieux cosmiques naturels, des lieux de sainteté. Ces fonctions leur conferent I’attribut confrérique

religieux.

Par ailleurs, les fgirat, de par leur dénomination spécifique de Djaouq, qui signifie groupe
musical a caractere ludique fédéré par I’instrument musical Djaouaq, les intégre dans la sphere
de la musique «andalouse », du « malouf? Cet instrument Djaouaq est une petite fllte,
instrument & vent, spécifiquement de la région constantinoise et usité exclusivement par les
musiciens hommes. Serait-ce une maniére de légitimation de la pratique par similitude a celle
des hommes qui restent socialement la référence en la matiere. En fait le qualificatif Djaouq est
employé pour différencier les groupes locaux en les polarisant par leur cheftaine respective. La
version dans le domaine musical (de I’andalou ou du malouf local) reste accessoire par rapport
au caractéere confrérique qui reste saillant ; cependant que des termes du vocabulaire musical
masculin sont de mise pour caractériser I’ceuvre des fgirat: la nawba en I’occurrence et
subsidiairement quelques modes de I’andalou constantinois, le mahdjouz, quelques fois le
haouzi, ... La nawba dans sa structure refléte justement cette ambivalence du sacré et du profane,

avec la prévalence du sacré dés son commencement.

2.3. La nawba des fgirat.

La nawba des fgirat est issue de celle des musiciens de I’arabo-andalou® ; ce qui suppose que
cette derniére I’a précédée et en est devenue le répertoire référence.

Nous ne prétendons pas traiter ici de toutes les acceptions du terme Nawba ou nouba, ceci releve
d’autres compétences. Il est cependant nécessaire d’en aborder quelque définition pour nous
éclairer sur le sujet aux fins de situer la nawba des fgirat.

A Constantine, le répertoire masculin est appelé EI Ala? terme qui désigne a la fois la prestation
et le groupe qui est de fait masculin. El Ala designe I’instrument de musique, non pas celui de la

percussion mais celui de la corde. Les groupes musicaux profanes utilisent principalement ces

! Maya Saidani, lors de son approche des appellations et des termes utilisés pour désigner la musique dite andalouse
de Constantine fait un état des différentes dénominations de cette musique. Elle précise que cette musique a été
désignée par arabo-andalouse a I’époque coloniale et qu’en 1922 on I’appellera musique arabo-musulmane, puis
classique (ce qui interpellait un classement a I’échelle universelle), et enfin arabe classique du Maghreb. L auteur
renoncera a toutes ces appellations pour adopter le qualificatif local de Malouf. Maya Saidani « Appellations de la
musique « andalouse » de Constantine », communication, Assocoation Magam, Musique savante maghreébine,
Forum 2000, Constantine, 27, 28 et 29 septembre 2000, Conférences 2, vol. 11, (CD audio).

2 Au Maroc, on I’appelle également El Ala ou Tarab El Ala, Marie Capgras, « Les musiques du Maroc »
Copyright, 1998, http://membres.lycos.fr/discographies/musique_arabe.htm, 05.01.07.
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instruments et accessoirement la percussion (indispensable), ce qui les différencie des groupes de
Khouanes (ordres confrériques, cérémonial religieux) qui manipulent exclusivement la
percussion. ElI Ala anime les événements a caractere profane, notamment les noces (fiangailles,

mariages, méme parfois leur préalable, la Fatha'.

2.3.1. De la nawba: quelque définition et histoire.

La nawba (nouba dans les manuels, les textes de musique et les dictionnaires) est par définition
tour de role? dans la musique, du fait quelle est interprétée successivement par changement de
mode. S. Khaznadar, dans son approche du fondement modal du magam? la définit comme étant
essentiellement une séance musicale, une suite (pour emprunter le langage de la musique
classique occidentale), une succession de pieces musicales qui se développe sur quatre
mouvements. Marie Capgras la définit également comme une suite chantée et instrumentée de
différents poémes entrecoupés de pieces musicales ... Elle juxtapose une série de mouvements et
est fondée sur la notion de mode dénommé localement Tab’ ; dénomination que I’on retrouve

également a Constantine et dont on parlera plus loin.

Historiquement, cette forme de musique a été introduite & El Andalous* par son grand maitre
Ziryab (grand lettré, astronome, géographe), apres avoir été le disciple d’Ishag EI Mawsili a
Bagdad. Ses vertus en la matiere (musique) lui valurent I’obligation de départ de Bagdad pour se
retrouver & Cordoue en 822°, ol se développa une vie de cour sous le régne Omeyyade. La
musique arabo-andalouse se développa en Andalousie sept siecles durant, a I’instar d’autres arts
(architecture, poésie, ...). Elle parvint au Maghreb a la chute de Grenade en 1492 ; les réfugiés
ayant drainé avec eux leur patrimoine culturel, savoirs et savoir-faire, qu’ils développérent en
I’imprégnant des caractéristiques locales. Ziryab inventa le systeme des noubas, autant de
formes, de modes et de genres qui sont pratiqués encore de nos jours.

! Certaines familles & Constantine célébrent leurs heureux événements (fiancailles, mariages) par I’invitation d’un
orchestre musical qui animera la journée, I’aprés-midi ou la nuit. Les circoncisions sont généralement fétées par les
khouanes de méme que les retours de pelerinages, en fait les occasions qui relevent de pratiques religieuses. La
Fatha (Fatiha) est le mariage religieux. La lecture de Sourate et Fatiha incarne I’union selon les regles de I’islam.
C’est un acte religieux mais sa célébration verse dans le profane par le biais de la Ala.

? Dictionnaire Pratique Quillet, Librairie Aristide Quillet, Paris, 1974. Aujourd’hui, le terme Nouba est entré dans le
vocabulaire pour signifier la noce.

¥ Salim Khaznadar, « Fondement modal du magam », communication, Assocoation Magam, Musique savante
maghrébine, Forum 2000, Constantine, 27, 28 et 29 septembre 2000, Conférences 1, vol. 10, (CD audio).

* El Andalous, nom donné par les Arabes a la péninsule ibérique qui fut occupée par les Omeyyades

> Marie Capgras, op. Cit.
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La nouba releve du tarab qui est une représentation musicale impliquant simultanément le
chanteur ou I’instrumentiste et son auditoire. Ce dernier constitue la partie évaluatrice et
stimulante de la prestation du musicien. En impliquant le concept de tarab, la nouba définit une
théorie de I’écoute, a I’inverse de la musique classique (occidentale) qui ignore les conditions

d’écoute’.

2.3.2. La nawba, magam et tab’.

Si la nouba représente communément le volet profane de la musique arabo-andalouse, elle aurait
une essence religieuse si on la rapportait aux modes de la musique savante orientale : le magam,
qui signifie Séance et peut-étre plaisir de salon’. Le terme de magam, apparu au XI\Véme siécle,
fait également partie du répertoire soufi, en ce qu’il véhicule comme états de contemplation et
d’ascension®. Au Maghreb, I’équivalent du magam est le Tab’ (annoncé plus haut), qui, lui,
inspire I’humeur. S. Khaznadar fait I’association entre I’humeur, le tab’ (le mode) et la note
fondamentale qui leur correspond : aux dispositions physiologiques correspond une incarnation
musicale®. A travers cette acception de la nawba, il ressort que localement la pratique de la
musique est étroitement liee aux hommes et a leur état psychologique. Elle est un moyen
d’expression des dispositions du moment. Une fois interprétée, elle devient compagne de telle
disposition ou de telle autre, a travers laquelle on partage I’intensité du moment, heureux soit-il

ou facheux, enchantement ou blues, extase ou deuil.

M. Abderrezak® fait quant & lui I’autre association entre les modes et le temps. Cette dimension
temporelle se realise a travers les denominations des modes qui correspondent a des moments
déterminés de la journée, dont le commencement est a I’aube et I’achévement au coucher de
soleil. Un fin découpage y est effectué dans la mesure ou la matinée telle que congue de nos
jours est décomposeée en trois tranches distinctes de I’aube jusqu’au midi ; il en est de méme pour

I’apres-midi.

! Salim Khaznadar, op. cit.

% Idem.

* Idem.

* Idem.

> Mohamed Abderrezak, « Origines de la composition de la musique savante maghrébine », Association Magam,
Musique savante maghrébine, Forum 2000, Constantine, 27, 28 et 29 septembre 2000, Conférences 1, vol. 10, (CD
audio).

41



Premiére partie. Chapitre deuxieme

2.3.3. La nawba et le texte.

La musique arabo-andalouse et le malouf sont fondés sur la parole, le texte. A I’origine, la poésie
(donc le texte) a préexisté a la musique et au chant. La période préislamique a connu d’illustres
poetes dont les noms sont restés Iégendaires. Le prophete avait également son poéte attitreé.

Plus tard, le rythme de la poésie inspira la mélodie correspondante qu’elle soit du type poeme
d’amour ou encore religieux ou proémine la poésie louant le prophete, puis celle des khalifes et
des émirs..., et celle des hommes saints de I’islam qui se présentent en lignée de sainteté
remontant alors jusqu’a son éminence le prophete. La lecture de la poésie, respectant la structure
strophique est une forme de mise en rythme vocale. Pour le Coran, il est recommandé de parfaire
la lecture ; des régles ont été perfectionnées jusqu’a ce qu’elles adoptent les mouvements de la
nouba & Constantine, a I’instar d’autres textes poétiques tels que El Barzandji, texte récité pour
célébrer la naissance du prophéte’.

Le texte prend donc toute son importance dans le répertoire cultuel qu’il soit masculin ou
féminin. Et nous verrons que pour ce dernier (le répertoire des fgirat), la percussion est un
moyen d’entrainement ; les airs étant rendus exclusivement par la voix. Nous verrons également,
a travers la structure de la nawba des fgirat, comment se réalise le rite thérapeutique d’une part et
comment I’on parvient a fédérer les conditions nécessaires pour ce qu’on appelle la Hadhra, ou
la présence d’un monde invisible incarné dans les personnages de sainteté et les lieux cosmiques
interpellés pour I’occasion et rassemblés dans une logique de voyage spirituel pélerin, aux fins

de rétablir I’équilibre entre la vie et la mort, entre le monde visible et le monde invisible.

2.3.4. Structure de la nawba des fgirat a Constantine.

Aprés avoir traité quelque peu de la notion de nawba, de ses origines et de son rapport a
I’homme dans son acception ensemble de toubou’ (pluriel de tab’) et succession logique de
modes dont la finalité est celle d’une totalité faisant I’ceuvre musicale, nous allons aborder la
nawba de par sa structure dans le répertoire local des Fgirat a Constantine. Cet abord vient du
fait que la structure de nawba véhicule un processus thérapeutique, par la mise en présence d’un

monde invisible nécessaire a un equilibre individuel et de groupe, une psychothérapie qui

! El Barzandji est une poésie récitée le plus souvent dans les zaouias le jour de la célébration du mawlid ennabaoui
echarif. Cette cérémonie a lieu a Constantine le jour d’anniversaire et le septiéme jour de la naissance appelé Sabaa.
De nos jours, la zaouia Rahamania continue d’organiser ce cérémonial bien qu’il n’ait plus toute la grandeur de
jadis.
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s’effectue par I’éveil des sens et par la transe. La danse et son corollaire la transe sont la finalité
de I’exécution du cérémonial.

La différence entre la nawba des Fqirat et celle de I’andalou est d’abord que la premiére releve
d’un répertoire local et a une finalité plus thérapeutique, alors que la seconde est d’abord savante
et ludique ou les virtuosités sont éprouveées tant sur la prestation instrumentale que vocale. La
nawba des fgirat compose avec I’engagement des chanteuses et leur profonde conviction de
méme que leur niveau initiatique, a I’instar des confréries religieuses et du soufisme. Son
essence est éminemment religieuse ; la prestation est évaluée par rapport a I’expression et le

pouvoir d’entrainement et de prise en charge des danseuses (les patientes).

La différence réside aussi dans le type de musique qui n’est pas de I’andalou mais s’affilie plutot
au malhoun, d’ou son caractere populaire, qui n’est pas élitiste, ou le texte poétique prédomine
sur la mise en musique’. M. Capgras reléve deux dimensions dans ce type de musique : I’une est
d’obédience populaire du fait de la langue de chant qui est I’arabe dialectal local, I’autre est
savante du fait de ses thématiques et de ses imageries poétiques. Dans ce répertoire, la
thématique est I’invocation du monde invisible, le monde de la sainteté, I’affirmation de
I’allégeance et de la filiation spirituelle, du vceu de don par le pélerinage (ziara) et la quémande

de contre don (la protection spirituelle et thérapeutique).

La nawba des fgirat a un commencement et une fin; elle est congue en cing « modes »
différenciés principalement par le rythme qui les accompagne. La nawba est une invitation au
voyage spirituel. Elle invoque en toutes ses parties la ziara, pelerinage, et sollicite le monde de la
sainteté. Elle se compose, dans sa structure, de cinq parties « canoniques » : la Bedwa, le
Fezza’y, le Darz, le Gh’na, les H’dhary. Nous allons aborder ces éléments de la structure de la
nawba pour en présenter seulement quelques aspects d’un point de vue étymologique et

chronologique.

Les composants de la nawba des fgirat ne figurent pas sur les enregistrements. Ce sont des
personnes familiarisées avec le répertoire qui en connaissent les déterminants qui nous ont

communiqué les appellations et certaines de leurs attributs et finalités. Signalons que I’ensemble

! Marie Capgras, « Les musiques du Maroc », op. Cit.
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du monde confrérique a Constantine et sur le territoire national compose avec une des etapes

saillantes, el Hadhra, qui existe dans le vocabulaire de leur prestation chantée’.

2.3.4.1. El-Bedwa, le commencement.

El-Bedwa est le commencement du cérémonial. Nous avons deéja annoncé ce terme
précédemment lors de la présentation de la premiére source, la thése de M.S. Belguedj. En effet,
par Bedwa, I’auteur présentait le commencement temporel et la conception d’un temps cyclique
dont le début ne se situait pas au printemps mais a la fin du cycle biologique des récoltes, a la
mort des grains. La mort y est le début de la vie. La bedwa par son rythme profond et ses paroles
lourdes, invoquant presque exclusivement le prophete, met la patiente dans une ambiance de
profondeur transhistorique, ou le présent devient une infime partie de la vie qui, elle, est
transcendante et spirituelle ; elle se rattache a la personne mystique, symbolique et spirituelle du
prophéte, a la sainteté supréme.

Le monde invisible prend le dessus sur le monde réel, et la situation devient relative, de méme
gue les maux qui ont suscité le rite thérapeutique. La bedwa reste I’apanage des doyennes
(danseuses), les plus jeunes n’y sont pas autorisées lors des fétes profanes telles que le mariage
ou les fiancailles par exemple. Dans le cas de la nechra, rite thérapeutique majeur, la patiente est
la seule concernée par I’ensemble de la nawba, particuliere dans son commencement.

Accessoirement sont autorisées d’autres femmes, au titre d’accompagnatrices de la transe.

2.3.4.2. El-Fezza’y, I’interpellation.

El-Fezza’y est le mode qui compose la deuxiéme partie de la nawba. Etymologiquement, la
racine du termes est faza’a, qui signifie « accourir, bondir d’inquiétude ». Son expression au
masculin interpelle la fermeté et la puissance de I’action et son fait irréversible, a I’inverse de la
bedwa qui est transcrite au féminin. En fait, ici sont invoqués instamment les saints de la région,
méme si celle-ci reste géographiquement de peu d’importance relativement a un territoire de

sainteté.

11 s’agit des tourouq soufiya (ordres soufis) Rahamaniya, particuliérement el Issawiya du fait qu’El-Hadhra de
cette derniere est plus élaborée que celle des Fgirat et des Rahamaniya, qu’elle intégre une part d’istikhbar puisée
dans son mode musical de I’andalou dont les paroles versent dans la liturgie, et qu’elle anime son stade ultime par
une percussion tres forte réalisée par les Bneder, le tar, et les naghrat (nagirat).
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Le rythme de ce mode commence brutalement par des cadences accélérées, telles les coups de
tambours qui attirent I’attention d’un auditoire, pour I’heure, le monde de la sainteté
transhistorique. Ici I’on fait part des maux spirituels, tels que I’éloignement, la séparation, le
sentiment de solitude et surtout le besoin de protection, enfin le désir instant de réaliser le voyage
pélerin pour rendre visite au saint interpellé et avoir I’occasion de se ressourcer dans ses origines

spirituelles. En fait ce sont les ingrédients d’une histoire d’amour filial en quéte d’ascendance.

2.3.4.3. El-Darz, la force des liens.

El-Darz est le troisieme stade de la transe thérapeutique. Il est entamé par un mouvement
profond de la percussion. Les bneder! sont renversés prenant appui sur les genoux, en position
verticale. Cette position de I’instrument produit des sons sourds et étouffés, d’ou la profondeur

de cette étape de la transe.

D’un point de vue linguistique, I’appellation « Darz » renvoie au terme arabe « daraza » qui
signifie réaliser une couture serrée et extrémement appliquée. Tel que prononcé, ce vocable
englobe le corps de métier des couturiers, en signifiant le couturier. Par extension, il indique la
proéminence obtenue par I’assemblage des deux lisieres tu tissu une fois assemblées par une
couture trés étroite. L’autre extension encore plus large, désigne I’ « ici-bas », « el dounia » par

I’association « oum darza »°.

Le rapport entre cette premiere référence et la place de ce mode dans la nawba des fgirat serait-il
une sorte de préparatif pour la phase ultime de la transe qui est la Hadhra, par la métaphore de la
couture serrée, soudant les liens d’une sainteté transhistorique, serrant étroitement deux rangs, ou
chaque individu représente un point sur la ligne de suture entre le monde visible et le monde
invisible ; le monde des vivants et celui des morts? Ou encore, cette notion «darz »
n’interpellerait-elle pas « Druzes » ou « Druses », cette communauté religieuse de Syrie et du
Liban, qui se distingue des sémites par des similitudes plus orientées vers certains iraniens. Les

Druzes affichent une apparence musulmane et gardent leurs spécificités religieuses®.

! pluriel de bendeir, instrument & percussion composé d’une peau tendue sur un cadre rond en bois, possédant deux &
trois boyaux tendus également au contact de la peau et fixés sur le cadre en deux points diamétralement opposés.
Ces cordes vibrent lorsque la membrane est frappée. Les bneder revétent pour la plupart un caractere cérémonial et
sacré. Leur existence semble remonter a environ 6000 ans av. J.C. in Encyclopédie Encarta 2000 de Luxe,
Microsoft, CD 1.

2 Dictionnaire Moundjid ettalib, Dar EI Mashreq Publishers, 25 éme édition, Beyrouth, Liban 1975.

¥ Nouveau Larousse Universel 1, Librairie Larousse, Paris 1948. voir encore & ce sujet les encyclopédies Encarta,
encyclopaedia universalis, ...
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L’hypothése de renvoi a cette communaute serait fondée sur le caractere minoritaire d’un groupe
soudé, adoptant une organisation de secte, ou le consensus s’érige en loi. Serait-ce a ce modele
d’homogénéité et de solidarité du groupe qu’on ferait allusion ? I’'une ou I’autre des notions
installent I’ambiance de solidarité, de rangs serrés, de rétablissement de liens et de contact et de
protection d’un groupe en quéte de bien étre mental et spirituel. Ce mode est suivi de celui du

Gh’na qui constitue une sorte de pause dans la transe, ou alors un temps de deuxiéme souffle?

2.3.4.4. EI-Gh’na, le chant.

El-Gh’na est le quatrieme moment de la transe. Ce mode marque relativement un temps de pause
et de transition entre des modes profondément religieux que la derniére partie de la nawba va
synthétiser. Le Gh’na signifie « le chant » ; ici il s’opére une conversion du profane en sacré du

fait que le mode emprunte largement au répertoire masculin dans son expression andalouse.

Il emprunte également au répertoire des Benoutat , groupe féminin constantinois qui constitue
I’élément féminin des formations musicales professionnelles. Ce groupe associe les instruments
a cordes et & percussion & I’exclusion des instruments & vent®.

Lorsque les Fgirat interpretent ce répertoire, elles ne le font pas de la méme maniere que les
Benoutat, du fait de I’exclusivité des instruments a percussion d’une part, et du contenu poétique

d’autre part.

Sous le mode hawzi et mahdjouz sont révélées des paroles a dominante religieuse méme si elles
relevent d’une poésie amoureuse dénoncant des séparations prolongées et le désir de rencontres
renouvelées. Nous en aborderons quelques passages plus loin. Cette forme d’interprétation
réalise la transition entre le malouf, le mahdjouz et le hawzi d’une part et le répertoire
d’obédience soufie d’autre part ; en fait une forme de transition entre le profane et le sacré par

I’appropriation du premier et son intégration par conversion dans le second.

! Les Benoutat : diminutif de Bent, fille, Benouta, Benoutat. [...] Les benoutat se produisent & I’occasion des
cérémonies de mariage et se sont, depuis I’indépendance, orientées vers la scéne ou elles donnent des pectacles
réservés aux femmes. Le répertoire des benoutat comporte trés peu de malouf et fait plus de place au Hawzi et au
Mahdjuz. Les prestations des benoutat sont rétribuées. Zineb Benazzouz, « Fgirat et Benoutat de Constantine », in
Nadir Marouf (dir), Le chant arabo-andalou. Essai sur le rurbain ou la topique de la norme et de la marge dans le
patrimoine musical arabe, colloque international, Lille 6-8 décembre 1991, Editions L’Harmattan, Paris 1995, pp.
165-167.
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2.3.4.5. EI-H’dhary, les Présences.

El-H’dhary, pluriel de Hadhra, est la derniére phase de la nawba des Fqirat. Cette étape suppose
comme préalable le passage par les quatre étapes précédentes, qui restent localement facultatives
dans leur intégralité. Ainsi la patientes (ou les patientes, les danseuses) ne sont pas tenues
d’assurer tous les modes et la totalité de chaque mode. La Hadhra signifie la Présence. Dans sa
formulation plurielle, elle signifie la réunion de toutes les conditions requises pour les Présences.
La Hadhra nécessite un espace déterminé, une forme de sphére polarisée par les chanteuses

(musiciennes) et confinée dans une auréole, sous I’influence de la prestation des Fqirat.

L’espace de la transe est I’espace sacré de par sa dénomination Dywan, registre sacré. Le registre
est a la fois le répertoire, les personnes, I’espace, les instruments, le feu, les senteurs
(fumigations et parfums ambrés). Le dywan opére une distinction dans I’espace en sacré et
profane par la mise en rapport des notions péles pur — impur. Cette distinction se réalise par
I’acte de se déchausser pour penétrer dans cet espace qui est le plus souvent simplement
matérialisé par un tapis sur le sol. Le cas échéant, en I’absence de tapis, une aire d’influence, une
bulle psychologique, se forme du simple fait de la place qu’occupent les Fgirat, mettant en place
un phénomeéne de définition et de délimitation d’un espace (champ dynamique du sacré) semi

ouvert, par le fait polarisant.

Pour revenir a la Hadhra, celle-ci va geérer la présence des forces occultes interpellées tout le long
des modes précedents. En fait il se réalise la fusion des deux mondes visible et invisible par une
forme de réconciliation transhistorique. Un lieu et des conditions thérapeutiques sont mis en
place, ou la lignée de sainteté qui devient une lignée parentale spirituelle est fédérée pour
apporter réconfort, sécurité et confort a la patiente (aux patientes) qui les auraient sollicitées par
le biais du cérémonial. En fait il s’opére une transmutation de I’espace du cérémonial en un lieu

thérapeutique de I’intercession.

La nawba constitue le plus clair du répertoire des Fgirat. Cependant, il existe d’autres prestations
qui viennent soit en amont de la nawba, soit en aval. Il s’agit par exemple des ‘ded, pluriel de
Idda qui signifie I’outillage, I’équipement, le bagage. Comme pour un voyage, ici il est
nécessaire de se munir d’un outillage spirituel, fait de poémes en arabe dialectal, récités en fin de
cérémonial pour confirmer la filiation spirituelle & un saint ou un autre, réaffirmer I’allégeance et

surtout réitérer le voeu de ziara.
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L’ autre caractéristique des Fqirat se situe dans el-Dakhla (I’entrée en matiere) qui est exécutée
difféeremment de la nawba. L’ensemble du groupe interprete el-dakhla en position debout.
Lorsque le cérémonial se passe dans le domicile (espace domestique, la maison famille),
I’« entrée en matiere » a lieu au centre de la maison (west ed-dar). Musiciennes et danseuses
organisent un spectacle ou les premieres simulent une scéne aux abords du mur faisant face la
porte d’entrée ; les autres se positionneront en rangs successifs plus ou moins réguliers a I’image
d’une piste de danse ou le premier rang est occupé par les plus agées, les doyennes. L’espace est
ainsi hiérarchisé du sacré au profane, de la situation des fqgirat a la périphérie ou se dandineront
les plus jeunes, pour lesquelles le ludique prend le pas sur le thérapeutique. Des fumigations au

benjoin et un rythme rapide annoncent le début de el-Dakhla.

Lorsqu’il y a un madjen® dans la maison, el-Dakhla est suivie d’une catégorie de chant dont la
visée est d’apprivoiser le monde invisible qui aurait élu domicile dans ce point d’eau, les djinns,
qu’il ne faut en aucun cas contrarier par I’oubli ou la négligence, du fait de leur grandes

dispositions au préjudice.

Le temps qui sépare El-Dakhla de la Nawba est animé par ce qui est communément appelé
Tzendyl, mode particulier dont la finalité est divertissante sur un rythme lent mais pas lourd,
assorti de paroles qui invoquent le voyage spirituel, un voyage serein et moyennement solennel.
Les danseuses y participent également dans la sérénité, du fait que les exigences de ce mode ne
sont pas strictes et ne nécessitent pas un engagement total. D’ailleurs, sa dénomination Tzendyl
vient de Zendali, type de musique locale destine au divertissement et exécuté par des groupes

masculins de malouf ou autre.

Tous ces modes, aussi bien ceux de la nawba que ceux des préliminaires et des étapes finales,
sont exécutés sur la base de rythmes spécifiques et exigent la maitrise d’un large répertoire
poétique qui fait référence a une multitude de personnages de la sainteté culturelle locale, de
méme que I’interpellation d’un large territoire hagiographique qui lui correspond. La place de la
parole et de la poésie est déterminante dans le répertoire pour I’efficience du rite thérapeutique.

! Le Madjen est un point d’eau dans la maison traditionnelle & Constantine. Ses eaux proviennent de la récupération
des eaux pluviales drainées par les descentes d’eau et accumulées dans une sorte de réservoir souterrain. Dans le
temps, ces eaux étaient puisées par des méthodes rudimentaires (seau, corde) ou par pompage mécanique, pour les
commodités quotidiennes, lavages, nettoyages, pour étre déversées dans le réseau d’assainissement. Le volume
d’eau accumulé dans le madjen satisfaisait les besoins des habitants en la matiere pendant toute I’année.
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2.4. La part poétique dans le répertoire des fgirat a Constantine.

Comme annoncé plus haut, le répertoire des Fgirat a Constantine, dans sa part poétique, releve
d’une part de la catégorie artistique du Malhoun, du fait que la parole est Dardja, dont la racine
est le terme arabe Daridja qui signifie langage local courant. D’autre part, il est d’obédience
religieuse faisant référence a la sainteté hiérarchisée dans I’Islam, ceci pour la partie personnage,
et aux lieux du sacre, aussi hiérarchisés et ou culminent les lieux saints de I’Islam, la Mecque et
Médine, suivis des territoires hagiographiques de la sainteté, pays de grands chefs de confréries
religieuses ; enfin, les territoires plus proches itinéraires ou pays d’initiateurs de tourouq soufies
locales. Ces pays sont plus ou moins lointains ; ils peuvent étre trés proches, et sont fédérés dans
ce que I’on appellerait un territoire hagiographique et thérapeutique de reconnaissance, de

projection et d’affiliation.

La part poétique du répertoire est fondée sur d’abord un état psychologique de détresse avec ses
multiples expressions, descriptions des pressions psychologiques, de I’état de stress et de
désarroi et le désir de s’en sortir par I’interpellation de remeédes psychologiques contenus dans le
monde invisible de la sainteté. La poésie met en place un rapport de force entre les vivants
souffrants et le monde invisible ; les premiers en position de demandeurs, les seconds en force
potentielle d’action thérapeutique, si la sollicitation répond aux regles requises dans sa
formulation, son contenu d”humilité et son insistance.

En contrepartie, I’expression du contre don se réalise a travers les formes de fidélité, de filiation
affirmée et réaffirmée et le veeu de pélerinage spirituel. Don et contre don réalisent I’équilibre
pour un bien étre mental et spirituel, une vie harmonieuse dans laquelle se réconcilient les deux

mondes.

Le répertoire présente alors trois thématiques : les personnages, les lieux, le veeu de voyage
pélerin. Ces thématiques sont le plus souvent simultanées et peuvent s’enchevétrer dans un

méme poéme, parfois dans une méme strophe.

2.4.1. Le theme des personnages.
Dans le theme des personnages sont loués la beauté, la puissance, la souveraineté et I’influence,

le courage et la bravoure, le savoir et I’érudition.
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2.4.1.1. La beauté.

Supréme elle est lorsqu’il s’agit du Prophete Mohamed. Il culmine sur tous les personnages de
sainteté par I’image badr el oucchaq (lune des amoureux éperdus). Les atours du prophéte sont
décrits par référence aux nobles étoffes et aux dorures: zain el hella (la plus belle des
merveilles), et EI amama Dahbia (coiffe dorée). Le qualificatif boulanouar vient asseoir le
prophéte dan la sphere du sublime, par sa conversion imagée en « étre de lumiere » doté d’une
force de rayonnement et d’orientation du chemin du bien-étre.

La beauté est attribuée également aux autres niveaux de personnages de sainteté. Des
qualificatifs communs leur sont assortis tels que bouchelghouma (I’homme a la moustache),
symbole de virilité, de maturité et de protection. Les figures féminines de sainteté sont egalement
belles dans cette poésie. Un intérét particulier est accordé aux yeux : el ain el kahla (yeux noirs),
moulet el Ain el khadhra (la femme aux yeux verts), EI magdouda (la femme aux traits fins), El
adra (la vierge, la beauté et la fraicheur).

2.4.1.2. La puissance, la souveraineté et I’influence.

Dés el-dakhla, est cité Sid EI Mabrouk, en guise d’introduction de la baraka dans le domicile qui
contiendra le cérémonial. Ce saint de la région de Constantine, nom ancien et actuel d’un
quartier de la ville, est interpellé en termes de sollicitation pour I’orientation de son regard vers
soi, aux fins de provoquer son intéressement et ses vertus de protection thérapeutique. La Inaya
(le soin, I’attention, la prise en charge, I’entretien et I’application) sont associés a Sidi
Abdelmoumene, autre saint de Constantine qui qualifie encore en tant que nom de lieu une partie

du vieux Constantine sis sur le Rocher.

La puissance ressort dans I’apologie du lion, le lion des lions : essayd, sayd essoyod, métaphore
de puissance, de pouvoir, d’autorité et de régne..., de territorialité également. Cette métaphore se
retrouve encore dans la priére adressee a Tidjani, cheikh de la tariga Tidjaniya implantée a
Témacine (Touggourt) de par sa qualification de Soltane (sultan, souverain). La zaoura Tidjaniya

est représentée a Constantine ; deux de ses lieux sont situés dans la vieille ville.
Le cheikh de la tariga Rahmania est largement cité, Benabderrahmane, chayeb baba, baba

m’hamed moul el inaya, son apparition est assortie du Djebel Djardjara, son lieu de résidence.

D’autres figures de sainteté sont également présentes tel que le long poéme dédié a Cheikh
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Zouaoui, fondateur de la tariga Hansaliya, ordre typiquement constantinois; il aurait élu

domicile et fut enterré a Djebel Zouaoui (dans la chaine de Chattaba).

On retrouve par ailleurs des personnages de sainteté masculine et féminine : hadj el arbi, Baba
Barhoum (Sidi Brahim® Benmaiza ?), Baba Hammou, Benaraibi Boutaiba, El Madjdoub, Sidi
Slimane, Sidi M’Hamed EI ghorab, Bouledjbel, Sidi H’Meida,... Aicha, Bent Bellahmar, ....
Outre les dénominations spécifiques, I’ensembles du monde de la sainteté est interpellé en tant
qgue H’bab Rabbi (les proches de Dieu), Redjel Oumiya (Hommes Analphabetes peut-étre par
référence au nom du Prophéte EI Oummi, ou encore a la dynastie Omeyyade ? El Bouhala ( ?),

Awlia (prometteurs d’allégeance), Awlia’a Allah (sujets de Dieu),...

2.4.1.3. Le courage et la bravoure.

Des qualificatifs pour illustrer le courage et la bravoure des figures de sainteté sont en termes de
farés par exemple, pour interpeller les vertus d’un cavalier (prince charmant ?) ; sayd el haouma
(lion de I’espace territorialisé), sayyad sakan lebaad (pécheur, habitant des contrées lointaines),
par référence & la bravoure face aux aléas de la mer et & la maitrise des longues distances
pouvant rayonner sur un territoire trés large par une protection, par une invariance de
polarisation.

L’ autre formulation tayr m’rabbi (volatile apprivoisé) ne fait-elle pas appel a I’image du faucon,

oiseau planeur et protecteur d’un territoire, partant d’un point (son maitre) et revenant vers lui.

Les qualités de courage et de maitrise des choses sont également assorties a la composante
féminine notamment par El Harbaouiya, (femme de terrain, batailleuse, meneuse de troupes) ; la

racine étant Harb qui signifie guerre, bataille, victoire. La sainte ainsi qualifiée est sollicitée pour

! 5°agit-il de Sidi Brahim que Habib Tengour compte parmi les quatre personnages qui rayonnent d’une aura
particulierement chargée chez les Beni Zerwal de la plaine du Chélif : Sidi Brahim, Sidi Mbarek, Sidi el-Wazzaa et
Sidi ben Saa, qui font I’objet de frairies annuelles de la fin de I’été, occasionnant le regroupement de la tribu dans
son ensemble et de ses alliés... ici Sidi Brahim est le patronyme des Ouled Sidi Brahim. Il est considéré chez les
Beni Zerwal comme le saint le plus anciennement installé dans la tribu. Sidi Brahim n’est ni m’rabet ni chrif mais
wali ayant atteint la walaya grace a sa connaissance du Coran, sa fonction d’éducateur, son dévouement aux autres
et a sa vie simple, retirée, une vie faite d’adoration et d’humilité. Habib Tengour, « Espaces hagiographiques des
Beni Zerwal de la plaine du Chélif », in Espaces maghrébins. Pratiques et enjeux, actes du colloque de Taghit, 23-
26 novembre 1987, organisé par I’atelier Sémiologie Spatiale du Laboratoire sur les Etablissements humains et les
Modes d’Organisation de I’Espace, ENAG/Editions-URASC, Oran 1989, pp. 169-181 ; pour Sidi Brahim, pp. 171-
172

Ou alors s’agirait-il de Sidi Brahim Benmaliza, saint enterré a Constantine aux abords de la rue Larbi Ben M’hidi,
vers les gorges du Rhumel. Le nom (Benmaiza) est patronyme d’une famille ; il a été question de la restauration ou
de la réhabilitation du sanctuaire qui a été endommagé lors d’un incendie qui s’est déclaré dans un hotel mitoyen.
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promouvoir celle qui la sollicite (la patiente) au rang d’intouchable ; Dirili Horma. Moulet el
borma, est une désignation de la maitresse de I’eau, el borma ici est une piscine sacrée ou a lieu
une partie du rite thérapeutique de la nechra qui nécessite le contact de I’eau sacrée. EI borma est
aussi la métaphore de I’atre, du foyer, par extension cette femme est désignée en tant que

maitresse du foyer.

2.4.1.4. Le savoir et I’érudition.

Ils se traduisent dans la maitrise d’un répertoire le plus large possible qui englobe nombre de
figures de sainteté assorties d’un territoire hagiographique le plus vaste possible. La sainteté est
invoquée dans son entiereté. L oubli de I’'une d’elle peut provoquer son désagrément et son
désintérét vis-a-vis de son fidéle qui aurait manqué a sa mission de souvenir et de présence
permanente. D’ailleurs la poésie bannit I’oubli par I’excessive expression Koll hin aatihoum sad

(& chaque instant accordons-leur une heure).

La puissance de la sainteté réside par ailleurs dans ses capacités d’intercession et de médiation
entre la personne toute faible et Dieu tout puissant. Ces vertus sont étroitement tributaires de
I’engagement de la sainteté dans la voie de la pureté et du sublime EI horr, qui mettent le
personnage en situation d’apesanteur entre I’humain et le divin. Les saints sont reconnus en tant
que chouyoukh, pluriel de cheikh. Le rapport est alors de maitre a éleve, d’initiateur a éléve,
impétrant, notamment en ce qui concerne les tourouq soufies, qui ont leurs propres voies de la
hagiga (vérité absolue) qui se situe au plus proche de la dimension divine. Ce type de savoir peut
rayonner sur un territoire identifié par son influence ; tel est le cas de Cheikh el Djebbas (El
Djebbas, situé dans la périphérie de Constantine) qui renvoie vers le personnage reconnu
localement, Sidi Slimane.

Il est entendu que le maitre supréme de I’ensemble de la lignée de sainteté reste le Prophete,
Premier et ultime acteur de la médiation entre I’humain et le Divin. Il est Chafii el Oumma et
sahab el chafad (médiateur pour la clémence de Dieu), El Hadi (le guide dans la voie juste),

Boulanouar (le rayonnant de lumiére, phare, personnage de lumiere).
2.4.2. Le theme des lieux.

Dans le theme des lieux, sont décrits les reliefs proéminents, fortifications, lieux de sainteté, les

pays, les points d’eau, les distances.
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2.4.2.1. Reliefs proéminents, fortifications et lieux de sainteté.

Les reliefs proéminents, fortifications et lieux de sainteté structurent le territoire hagiographique.
Plus les reliefs sont escarpés et tourmentés, moins I’accessibilité au lieu sacré est évidente, plus
la peine est grande. Les promontoires sont dans le texte EI W’aar, ou aali an koul awtan (les
difficultés, les hauteurs: plus haut que tous les pays). Le saint est alors I’habitant de ces
inaccessibilités du relief : saken lew’aar. Il est aussi I’habitant des éloignements et des contrees

lointaines : saken lebaad.

Quant aux fortifications et places fortes, elles figurent dans la poésie, narrées en Qalad, sour el
Hacine (enceinte fortifiée), El bordj el aali (fort situé sur les hauteurs, ou bien un fort de grande
hauteur ?), bordj fel m’dina (un fort dans la ville). Les fortifications véhiculent les notions

d’inaccessibilité, de sécurité et d’inviolabilité.

El gorraba est le qualificatif de I’édifice physique de sainteté. Espace construit, a I’instar des
fortifications qui sont I’ceuvre de I’homme, le différenciant des espaces naturels, il suppose
contenir une ou plusieurs sépultures de la méme lignée de sainteté ; cette lignée pouvant étre
biologique ou spirituelle. Le contenu du terme qorraba est chargé de médiation ; il est, d’un
point de vue linguistique et étymologique, pure intercession par le rapprochement entre les deux
mondes qu’il est tenu de réaliser (du verbe garraba — yougarribou : rapprocher, relier). La
gorraba peut également étre qobba (coupole), forme de couverture symbolique adoptée dans
nombre de lieux sacrés. La coupole véhicule pour sa part la symbolique du ciel. Ciel et terre sont
mis en rapport de médiation en I’humain et le divin. Une cosmogonie localement réalisée.
Constantine pour sa part est identifiée par un lieu naturel, Koudiat Aty, par référence a Sidi Aty
associé dans la poésie a sidi S’aid. Sous forme de butte, elle contint les extensions de la ville
coloniale au-dela de la Bréche, point par lequel la ville a été prise lors de I’assaut Francais de

1837, suite a un siege de sept annees durant.

Les lieux construits sont les zaouias de Sidi Rached, Sidi Benabderrahmane, El hansaliya, El
Issaouiya, El Qadriya. Ces lieux sont les centres de confréries religieuses, a I’exception de Sidi
Rached dont la filiation n’est pas révélée dans le répertoire. Sidi M’hamed EI ghorab est un lieu
plus complexe dans la mesure ou il est construit par I’association eau et sainteté. Les reliefs
proéminents, les fortifications et les lieux de sainteté sont autant de lieux cosmiques construits

dans I’imaginaire populaire ; ils sont de fait convertis en schémas de représentation, en tant que
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poles et reperes d’identification, potentiellement lieux centraux d’encadrement et de définition

d’un territoire hagiographique et pélerin.

2.4.2.2. Les pays.

C’est ce qui est féedéré sous le vocable Watan ou Awtan. Le répertoire relate une multitude de
noms de pays qui encadrent en fait un territoire de sainteté. Depuis Bit Allah, El kaadba (la rotule
d’articulation du monde de sainteté), la Qaaba, également dénommeée El Bagqii (le Lieu qui peut
identifier également Médine qualifiée par ailleurs de Raoudha : petit jardin sublime, a I’image de
ceux du paradis), ou encore El Qabla (Qibla), point focal d’orientation du monde musulman.

Baghdad est cité par référence a Sidi Abdelkader, cheikh de la tariga ElI Qadriaya (dont une
représentation existe a Constantine), initiee a Baghdad dont le nom est transposé sur le
personnage (El Baghdadi, Farés Baghdad). Cette figure emblématique est largement sollicitée
par les femmes lors de grands tourments, de maladies graves, d’accouchements, ... Viennent
plus loin bled yhoud, bled n’sara (le pays des juifs et celui des chrétiens) en invocation de la
composante de sainteté affiliée a I’autre branche sémite et au christianisme, dans le but d’adoucir
leurs mceurs et de les apprivoiser pour une cohabitation sereine. Ces pays sont aussi ceux des
Djinns qui, a I’image des Ins, peuvent embrasser une religion ou une autre et qui peuvent porter
un préjudice moral a toute personne, en tout lieu. Par cette allusion, le monde invisible s’élargit

pour englober toutes les sensibilités et les affiliations monothéistes.

Plus proche de nous, Meknas, pays du chef de la confrérie El Issaouiya, El Andalous, image de
prospérité et de sublimation artistique, de raffinement de maeurs ; origine du répertoire andalous.
Localement, Annaba, pays de Sidi H’meida, dont Ras EI Hamra et Ain Achir représentent les
pbles du littoral sur cette partie de la cote, les gardiens et les protecteurs de la terre des aléas de
la mer. Djardjara est le pays de Sidi M’hamed Benabderrahmane, également connu sous le nom
Bougabrain, dont nous relaterons la légende des deux tombeaux plus loin. La ville est narrée
M’dina. Constantine figure dans le répertoire pour qualifier une figure de sainteté féminine
(Aicha ou Aouacha®, Bent Q’somtina: fille de Constantine). Ses lieux sont Coudiat Aty,

Bouledjbel, Sidi M’hamed EI Ghorab, qui sont autant de lieux dans une couronne plus ou moins

! Serait-ce Aicha al-Manndbiyya (m. 665/1267), illustre figure de sainteté tunisienne ? Nelly Amri, « Femmes,
sainteté et discours hagiographique au Maghreb médiéval : Naissance a la sainteté, naissance a I'histoire. Le cas
d'une sainte de Tunis, ‘A'isha al-Mann(biyya (m. 665/1267) », in M. Monkachi (dir.), Histoire des femmes au
Maghreb : Réponses a I'exclusion, Publication de la Faculté des Lettres de Kénitra, Série Histoire, n° 5, 1999, p.
253-274.
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proche de la ville. Outre ces lieux qui sont clairement désignés, la plupart des noms de sainteté

s’appliquent également aux lieux. Les noms rayonnent simultanément sur les lieux.

2.4.2.3. Les points d’eau.

La symbolique de I’eau est remarquable dans le répertoire des Fqirat. Ce sont la mer et les mers,
les sources d’eau douce (point de jaillissement d’eau chaude ou froide).

El Bhar (la mer) est synonyme de force, de risque et de bravoure. Le personnage de sainteté est
qualifié de dompteur des mers. La mer, et donc I’eau de cette nature et de cette ampleur, est
potentiellement porteuse de maléfices du fait de son habitation par les Djinns marins. Des vertus
specifiques du personnage de saintete visent a prémunir de ces maléfices. Est cité Bahr Roumi :
mer des romains ? La Méditerranée ? Ras El Hamra (Annaba) est sollicité comme lieu porteur de

protection par sa maitrise des mers les dominant a partir de son promontoire.

Lorsque I’eau est point de jaillissement d’esu chaude, on décrit Elghaba et Sidi Meymoun situés
dans les tourments du relief de la vallée du Rhumel & Constantine. Ces deux lieux concernent la
scene partielle du rite thérapeutique de la Nechra. ElI Ain et Ain Achir culminent dans le
répertoire, en tant que sources d’eau sacrée et guérisseuse. El Borma, bassin partiellement fermé
comme I’illustre celui de Sidi M’Hamed El Ghorab, a Salah Bey a Constantine, est une autre
scene du rite thérapeutique de nechra ; I’on y accomplit la nage sacrée au rythme de la prestation

des fqirat.

2.4.2.4. Les distances.

Plus elles sont longues plus le pelerinage est virtuellement efficace. L’endurance est un élément
de taille pour la mesure de la volonté de I’effectuer. L’épreuve du corps est partie intégrante de
la thérapie spirituelle.

Les distances sont également exprimées en termes de séparation et d’éloignement, par la
formulation EI Biaad, ou EI Bouaéad, la séparation des amants éperdus qui devient une question
de haute importance et de grande difficulté. Ici s’enchevétrent la passion pour la sainteté et
I’ivresse de I’amour fou des personnes. La figure de sainteté devient I’amour platonique et
impossible, le grand amour. Notons I’ambiguité de ces sentiments qui réaffirment non seulement
le besoin de présence de ce monde invisible, mais encore sa proximité du monde réel dans

I’imaginaire populaire.
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2.4.3. Le theme du voyage pelerin.
Sous le theme du voyage pélerin sont relatés le veeu d’accomplissement du voyage, de méme que

I’origine et la finalité de I’invocation:

2.4.3.1. Le veeu d’accomplissement du voyage.

C’est le veeu en lui-méme qui est relaté a travers la niya, intention solennelle (religieuse)
d’accomplir un acte. La ziara qualifie quant a elle le voyage proprement dit, pour lequel un
cérémonial et des regles sont de rigueur. Le voyage peut étre initié par un individu ou un groupe
restreint. Il atteint son apogée lorsqu’il est organisé en Rakb (cortége sacré). Ce dernier qualifiera
la file de personnes autant que I’itinéraire de ziara ; nous nous proposons d’en suivre celui de la
tariga Rahmaniya partant de Constantine vers son Maitre a Alger plus loin, dans la troisieme

source.

L’allusion au Rakb s’est faite par sa qualification de Ghali (Errakb El Ghali), le Cher, Le Cher
aux cceurs, Le hautement valeureux. La composante humaine est alors appelée Zayrine
(pelerins), par moments Aachgine (ravis, enchantés, fervents). L’amour et I’attachement aux
lieux sacrés et de sainteté sont réels. lls s’affirment en tant que quéte de sources et de
ressourcement dans la terre qui contient le corps pur de la figure de saintete : lien a la terre que
nous avons déja rencontré lors de I’approche de la these de M.S. Belguedj, en tant que premiere

source de ce travalil.

Le ressourcement est aussi réaffirmation du lien de filiation spirituelle et d’allégeance Les
moyens du voyage sont quant a eux d’abord d’ordre spirituel, ce qui constitue la Idda présentée
plus haut dans les autres composantes de la nawba, complémentaires du répertoire des Fgirat a
Constantine. Outillage spirituel, il est souvent assorti de moyens matériels dont il est question
dans les préliminaires du répertoire, lorsqu’on loue les vertus et les charmes de la Mecque en
disant, s’adressant au lieu comme on le ferait a une souveraine : ya Mekka ya lella koun andi
I’mal n’djik (6 Mecque, ma souveraine, si j’avais les moyens -matériels cela s’entend ici — je te
viendrais). La complexité du don de la part des vivants garantit potentiellement le contre don de

la part du monde des morts de la sainteté, ancétres spirituels.
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2.4.3.2. L’origine et la finalité de I’invocation, un état de détresse et la quéte de guérison.

El-dakhla est enclenchée par ces propos s’adressant a Sid EI Mabrouk, Djitek Ayyan Men El
Fedjoudj EI Khliya, .... Nebki wa nouh wa dmouiy djarraya, ... : je te viens épuisé des hauts
reliefs déserts, ... avec mes pleurs et mes complaintes ; mes larmes coulant a flots. Le pelerin
aura surmonté avec succes les aléas et periples du voyage. Il arrivera a son maitre épuisé et
fatigué, armé justement de son épuisement en guise de préalable a sa requéte. Sa peine constitue
son patrimoine et son offrande a la sainteté. Informant sa sainteté de son état qu’il prononcera en
terme de Dhorr (mal profond, atteinte), il I’implorera d’accepter sa doléance, sa fragilité et son
excuse : Djitek Dharir waqgbel outhri. Une autre strophe dénote de la nécessité de I’espoir :

Madamni nardja fardj Allah Bagi (tant que j’espére, délivrance sera).

Plus loin, dans le mode que I’on a présenté comme Ghna dans la nawba des Fqirat, le chant est
qualifié de Nachid (hymne), et revét une connotation solennelle et sacrée a la mesure des hymnes
qui traduisent un attachement certain au pays et un patriotisme assorti d’engagement et
d’enchantement. La souffrance dans le silence figure dans I’auto-sanction qui se révele a travers
les propos : ElI hemm yestahel el ghamm et nekoui I’djorh beddem, nebra wenouelli s’hiha (le
malheur doit étre tu, en cautérisant ma blessure par le sang, je guérirai et deviendrai saine). Enfin
le remede est requis aupres du Taleb, élément du corps médical qui exerce en simultanéité avec
le médecin (Thib) dans la pratique de la médecine traditionnelle (M.S. Belguedj, supra, le
personnel médical) : wein douak ya ettaleb, ghab douak sid ettaleb (j’attends ton reméde 6 taleb,
ton remeéde est absent maitre taleb).

Conclusion.

Nous parvenant d’Andalousie ou les arts dont la musique auraient atteint leur apogée, le
répertoire de Fgirat est une expression locale et populaire, d’obédience féminine, de cet héritage.
Son essence demeure plus profonde et s’enracine dans le soufisme.

Notre approche du répertoire des Fgirat a Constantine est partie du postulat de la richesse de son
contenu en matiére d’orientation et de confirmation de schémas de pensée déja vérifiés par M.S.
Belguedj dans notre premiére source. Il s’avére que le contenu de ce répertoire recele une trilogie
mise en place : un corpus pathologique (mal-étre mental et spirituel) ressenti et exprimé par le
monde visible des vivants d’une part, et un corpus thérapeutique dont dispose le monde invisible,
notamment celui de la lointaine lignée de sainteté d’autre part. Ces deux termes de la trilogie

sont mis en rapport par le rite et le cérémonial que maitrise une catégorie de population, les

57



Premiére partie. Chapitre deuxieme

Fqgirat. D’obédience plus confrérique qu’artistique, ce groupe constitue en soi un acteur de
I’intercession et de la transhistoricité. La part poétique de leur répertoire est active dans la mise
en rapport du patient avec les sources de remedes.

S’inspirant des toubou’ locaux et composant étroitement avec une situation psychologique
diagnostiquée du patient qui se reconnait dans sa situation de mal-étre, ils rétablissent des liens et
régénéerent la protection exercée par le monde de la sainteté sur le monde des vivants.

La thérapie opére par don et contre don. Le premier étant la vigilance contre I’oubli et le second
par la présence et la médiation dans la priére entre I’homme (la femme) et Dieu. L’exécution
solennelle du répertoire installe un cadre ou s’associent personnages et lieux sacrés en guise de
part thérapeutique, et le patient émettant un veeu de voyage et d’accomplissement de I’autre part
spirituellement contractuelle.

Le répertoire met en exergue une dimension spatiale et une dimension temporelle. Pour la
premiére, un territoire organisé par des lieux sacrés cosmiques et religieux, pénibles d’acces, et
polarisants. Pour la seconde, le temps est transhistorique d’une part et atemporel d’autre part : un
temps ressurgi et régénéré a chaque instant a cheval contre I’oubli. Le don est focalisé par la
ziara, périple pelerin, acte individuel ou de groupe, rigoureusement codifié, il atteindra son
niveau sublime une fois organisé en Rakb, dont un exemple sera décrit ci-aprés concernant la

tariga Rahmaniya de Constantine et Alger.
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CHAPITRE TROISIEME.
LE TEMOIGNAGE D’UNE ZIARA, LA ZAOUTA RAHMANIYA ENTRE
CONSTANTINE ET ALGER. UN EXEMPLE DE TOURISME PELERIN REEL.

Introduction.

Aprés avoir parcouru deux sources a travers lesquelles nous avons mis en place d’abord des
pratiques thérapeutiques relevant de la médecine traditionnelle dans le Constantinois, notamment
dans leur prise en charge des pathologiques d’ordre psychique, ensuite I’organisation d’un cadre
thérapeutique par le biais d’un rituel qui accorde une place d’honneur au voyage pélerin, la
troisiéme source, témoignage d’un exemple de voyage pélerin, va nous permettre de suivre
quelque peu ce voyage accompli par la tariga Rahmaniya de Constantine, organisé en Rakb,
cortége sacré, aux fins de perpétuer les liens et de réaffirmer I’allégeance a la zaouia mere sise a

Alger pour une part de la Iégende assortie a son maitre, son Qotb, son pdle.

1. Présentation de la source”.

La source qui nous a permis d’élaborer le travail sur le voyage pélerin de la tariga Rahmaniya est
fortement assis sur un témoignage écrit par Cheikh el Hani Bestandji, mon pere, suite a ma
sollicitation & Ioccasion d’une rencontre scientifique organisée a Alger en 20012,

Ce document manuscrit développe le témoignage sur quatre pages au format A4 (21x29.7), dont
trois s’enchainent dans la description du voyage. La quatrieme page est un complément
d’information qui concerne un aspect de la vie de Cheikh Abdelhamid ben Badis en rapport avec

la tariga Rahmaniya.

Il est a noter que le document est transcrit dans forme dense et peu aérée. Il ne laisse pas de
marge, donc pas de possibilité d’annotation ou de rajout d’information. Les pages sont
numérotées de un a trois, et en chaque bas de page et a gauche figure le mot qui suit dans la page
suivante. Cette forme d’écriture est le plus souvent rencontrée dans le Livre Saint (le Coran).
Elle est sciemment adoptée dans un souci de continuité de lecture au moment de tourner la page.
Le mot annonciateur de la suite permet I’enchainement de la lecture surtout lorsqu’il s’agit du

Tadjwid, lecture codifiée du Coran.

L Cf. Annexe n° 5.
2 Ecole Polytechnique d’Architecture et d’Urbanisme, Colloque international Alger, lumiéres sur la ville, Alger, 4, 5
et 6 mai 2001.
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Si le document ne comporte pas de préambule et entre directement dans le vif du sujet, il
introduit par des généralités sur la zaoura dans le contexte algérien. Il développe le témoignage
d’une maniére continue. C’est cependant a la fin que le témoignage sort de I’anonymat pour
revétir le caractere d’une correspondance entre un pere et sa fille. 1l s’achéve par une sorte de

douad, veeu de succes, dans le travail entrepris.

La forme de rédaction du document enveloppe ce témoignage d’un caractere solennel qui
I’apparente aux écrits religieux, qu’ils soient de transcription ou d’interprétation du Coran, ou

d’autres documents manuscrits emprunt du sceau religieux.

Pour notre part, nous avons pris I’information sur la tariga Rahmaniya et le Rakb (cortege sacré)
gue nous avons enrobée dans les notions de polarisation et de réseau, de culte des saints et de
pbles d’identification, avant de transcrire le plus fidélement possible I’information relative a la
double polarisation représentative d’Alger, a la fondation de la tariga Rahmaniya, a la mise en
place de son maillon Constantinois ; enfin a la Iégende des deux tombeaux dont est assorti le

maitre de I’ordre confrérique religieux.

2. Polarisation et réseau.

La polarisation s’installe progressivement dans I’espace et dans un territoire par stratification et
accumulation de facteurs et d’éléments polarisants. Elle compose étroitement avec I’espace et le
temps et s’accomplit par un pouvoir d’influence d’un point sur un territoire. Elle procéde par
I’installation d’un réseau hiérarchisé selon une logique de distribution de matiéres, de personnes

et de flux. Progressivement, la polarisation s’installe en invariant spatio-temporel.

Mais la polarisation a une finalité d’organisation d’un territoire aux fins de diffusion, pour le cas
des zaouras, des différentes touroug. C’est en fait une mise en réseau de points différenciés. En
organisant, le réseau distingue des points singuliers, des éléments différenciables, des lieux
divers, selon des régles qui sont siennes’. Les zaouias ont leurs régles d’installation d’un réseau.
La diffusion étant leur principale finalité, celle-ci est prise en charge, comme nous le verrons
pour la tariqa Rhamaniya et le processus de son implantation a Constantine, par les maitres du
savoir spécifique qui se convertiront en personnages de sainteté. Les spécificités locales des

implantations font les différences des éléments du réseau. Une méme tariga verra ses expressions

! http://andre.font.free.fr/Font/sociologie.html
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s’adapter au contexte dans lequel elle nait. La zaouia Rahmaniya, par exemple, se réalise dans la
différenciation locale tout en préservant ses fondements, de méme que pour la Tidjaniya qui est
d’obedience saharienne et dont il existe une ramification a Constantine. Des contextes
géographiques et sociologiques clairement différenciés. De méme ces différenciations sont
observables selon que les infrastructures sont implantées en milieu rural ou urbain. Ainsi le
territoire sera encadré par une simultanéité de réseaux en interconnexion, méme si une
territorialité relative reste observable. Le réseau confrérique est organisateur des différences,
créant aussitot les liens entre ce qu’il a différencié' ; dans notre cas, ces liens sont entretenus et
perpétués justement par le voyage pélerin, la ziara. Les itinéraires sont les lignes qui s’étendent

et se ramifient dans le réseau. Itinéraires de biens matériels, d’idees, de spiritualité et d’hommes.

Selon la méme source, le réseau fait émerger de I’anonymat des individus qui ont entre eux
certaines affinités. Ces affinités sont d’ordre spirituel et thérapeutique de bien-étre dans un
milieu. Elles sont également d’organisation communautaire mettant en place une solidarité de
groupes organisés en micro-sociétes, étant donné les différences qui existent au sein du groupe
lui-méme. Le seul critere d’intégration en est I’adhésion aux principes et logiques de la tariga, et
I’adoption de la VVoie dans la forme proposée.

Par ailleurs, les réseaux les plus récents font appel au concept de fractale?. Branche de la
géométrie, celle-ci fait que I’ensemble a les mémes propriétés de I’élément primaire et
générateur, tel que I’ensemble de la neige et du flocon de neige microscopique. Dans la
différenciation, les propriétés de base restent constantes; les adaptations locales sont
recherchées. Le réseau met en liaison les points et les éléments qui en font partie. Il se caractérise
par ses mailles, ses boucles et ses redondances de toutes sortes®. La configuration organique du
réseau fait sa flexibilité, contrairement a ce qui est connu de la structure qui est rigide, et ses
articulations sont nodalités dans le réseau. L’encadrement d’un territoire confrérique reléve
plutdt du réseau que de la structure. Il a tendance a diffuser les pratiques et a installer les
infrastructures cultuelles de référence. Différenciées selon les confréries, elles deviennent un
premier échelon de maillage. Les lieux locaux d’expression de ces derniéres sont un deuxieme

niveau de maillage. Ce territoire hagiographique de sainteté est polarisé et organise en réseau.

Lidem
2 http://andre.font.free.fr/Font/sociologie.html
% idem
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L’espace algérien et principalement encadré par les trois metropoles du Nord: Oran pour
I’Ouest, Alger pour le centre (en deca de ses caractéristiques de capitale qui encadre I’ensemble
du territoire Algérien) et Constantine pour I’Est. Les faits de I’histoire et de la géographie ont
consacré ces points en tant que métropoles sur les plans économique, politique, administratif,
culturel et cultuel. C’est sur ces deux dernieres thématiques que la polarisation nous intéresse, de
surcroit sur le plan identitaire et de représentation, du fait que les trois métropoles possédent des
« pseudonymes » qui leur sont connus autant que les noms communément usités pour les
désigner. On parle de Bled Sidi EI Houari qui renvoie a la région de I’Oranie, de Bled Sidi
Rached pour le Constantinois et de Bled Sidi Abderrahmane pour qualifier indéniablement
I’Algérois. Une superposition des pdles spatiaux et des pdles mystiques afférents aux

personnages de sainteté de I’ Algérie est ainsi réalisée.

Les métaphores persistent notamment dans les chants et la poésie que ces lieux et leur
symbolique inspirent ; elles sont le corollaire d’un ancrage profond du mythe de la sainteté dans
I’imaginaire et les représentations des Algériens. Les figures de sainteté furent des hommes de
savoir et de grande piété, des chefs de confréries religieuses, elles-mémes ancrées a I’image de

leurs représentants spirituels.

Nous traiterons ici de la zaouta Rahmaniya, ordre confrérique authentique, et de ses liens a Alger
dans un contexte de culte des saints, de Agtab El Djazair notamment le fondateur de la tariga
Rahmaniya Sidi M’Hamed Benabderrahmane, et de la maniére dont la silsila est perpétuée, du
mythe Sidi Benabderrahmane Iégendaire de ses deux tombeaux, enfin de la ziara a Alger, moyen

et rituel d’entretien des liens et de régénération de la Baraka.

3. Culte des saints et pbles d’identification.
Population fortement imprégnée des valeurs religieuses de I’Islam et de ses productions

ultérieures a travers ses trois traditions dont le soufisme’, elle installe ses repéres et ses poles

! La notion de sainteté en Islam peut &tre considérée selon une triple perspective : le sunnisme, le shi’isme et le
sufisme [...] seules les traditions sufi (mystiques) font directement appel a une notion de sainteté définie comme un
état spirituel d’union a Dieu, qui va jusqu’a « I’identification » (Ittihad), et auquel le mystique se prépare par
ascese et renoncement. La recherche et I’amour de Dieu jalonnent la voie. [...] A chaque époque se trouve, au
sommet, le p6le (Qutb ou Ghawth) unique [...] (des) hiérarchies, sensiblement différentes, seront proposées au gré
des confréries et des régions. L. Gardet, « L’Islam — Les trois traditions », in Encyclopaedia Universalis 2000,
version 5.1.2, CD2.
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d’identification, par la vénération et le culte des saints, qui est désigné depuis la colonisation
francaise par le terme générique maraboutisme. Ce sont Awliya’ Allah Es Salihine.

Le culte des saints va d’une conception largement spirituelle des rapports de I’homme avec Dieu
jusqu’a une certaine taumatologie (pouvoir de faire des miracles) relativement vulgaire et
largement entretenue par la colonisation, qui fut d’ailleurs parmi les raisons du soulévement des

Ouléma réformistes s’insurgeant contre le maraboutisme, non pas contre le soufisme.

Fondamentalement religieuse, la notion de sainteté se construit autour de modéles spirituels qui
sont le reflet d’un type de société. Lorsqu’un personnage est affirmé en tant que figure de
saintete, apres avoir fait avérer ses preuves (Borhane, déemonstration), il continuera de remplir
ses fonctions de sainteté dans la société surtout aprés sa mort. Le culte du mort lui sera attribué et
sa sépulture (Dharih) deviendra monument funéraire, source de diffusion de la Baraka qui fut
sienne et prendra la reléve de I’&tre vivant. Le personnage de sainteté devenu point fixe,

sanctuaire, chargé de symbolique et de fluide spirituel, s’appellera zaouia.

La zaouia est une des expressions linguistiques et conceptuelles d’un profil de lieu de culte,
lequel est multiforme et dont les pratiques sont souvent simultanées du fait de leur

complémentarite.

La langue arabe fait correspondre le vocable zaouia a « angle », « coin ». Elle suppose donc un
point générateur (sommet de I’angle) et une ouverture, plus ou moins large, partant de ce dernier
et lui obéissant, tel que la géométrie le configure. Sur le plan sémantique, le terme est issu du
vocable Inzaoua qui propose le retrait, I’isolement.

L’ascétisme religieux suppose le retrait de la personne des choses de la vie courante. Elle
suppose I’éloignement et la recherche de lieux de méditation qu’ils élisent en domiciles ; ce qui
est largement relaté dans le répertoire chanté notamment en ce qui releve des difficultés de

I’accessibilité a ces demeures.

Le terme désignera indifféremment 1’édifice, le lieu, I’ordre confrérique qu’il incarne®. Il s’étend
parfois jusqu’a se confondre avec le personnage lui-méme qui devient un repére et subit la

conversion en institution a part entiere. Plus loin dans le processus, la zaouia deviendra lieu de

!'s. Bestandji, « La zaouia Rahmania et Alger », in Naima Chabbi — Chemrouk & al., Alger, lumigres sur la ville,
Editions Dalimen, Alger 2004, pp. 66-71.
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rencontre et de réunion des adeptes et devots de la tariga, voie vers le sublime, vers Dieu. La
Tariga, chemin du voyage vers la dimension divine, désigne dans la pratique I’ensemble du
corpus initiatique qui lui est propre. Ce sont les rites d’entrainement scrupuleusement élaborés et
transmis dans la congrégation. Les fidéles sont appelés Khwen, contraction partielle du

qualificatif Ikhwen (fréres).

La zaouia, siege de I’ordre soufi (la sépulture de personnages de sainteté n’y est pas toujours
lorsqu’elle est réalisation d’une ramification dans la hiérarchie du réseau) devient alors pole
d’identification et de fédération des populations de méme sensibilité. Par extension, elle peut
rayonner sur un vaste territoire, notamment sa représentation au sommet de la hiérarchie de
I’organisation de la chaine de diffusion, comme c’est le cas de I’influence et de I’encadrement du

Nord Algérien par les trois p6les de sainteté.

4. Alger ou la double polarisation : Agtab El Djazair.

Par double polarisation d’Alger nous entendons I’effet de Sidi Abderrahmane El Thaélibi et de
Sidi M’hamed Benabderrahmane. Dans le langage courant, on parle de Sidi Abderrahmane pour
qualifier Alger. Les deux figures de sainteté partagent en effet cette désignation ; I’un la porte en
prénom (Abderrahmane), I’autre en patronyme désignant la filiation (Ben Abderrahmane, fils de
Abderrahmane). Si Sidi Abderrahmane El Thaalibi culmine en tant que métaphore de protection
et d’identification sur I’ Algérois, c’est a travers la tariga Rahmaniya que nous nous proposons de
traiter des rapports entre Constantine et Alger, par son Qotb Sidi Ben Abderrahmane ; cependant
que le rite de ziara d’Alger (partant de Constantine) impose d’abord la visite au premier saint,
avant de se rendre et de marquer et de prolonger quelque peu la pause spirituelle aupres du
Cheikh de la tariga.

Connu sous le nom de Sidi M’hamed Ben Abderrahmane « Bougabrain» - nous verrons
I’origine de cette partie complémentaire de la dénomination plus loin — ce personnage est né en
1715, 1716 dit-on (1126 de I’Hégire) au sein du Arch des Ait Smail, une des tribus du Djurdjura.
Il est issu d’une famille de savoir et de grande piété venue du Maghrib, d’une lignée de noblesse.
Il commenca ses études aupres de la zaoura du cheikh Esseddiq ben Aéarab a Ait Irathen. En
1739, il décida de quitter sa tribu et se dirigea vers Alger pour approfondir ses connaissances.
Quelque temps plus tard et a son retour du Hidjaz ou il entreprit un pélerinage aux Lieux Saints,
il s’installa en Egypte trente années durant lesquelles il passa le plus clair de son temps aupres
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d’El Djamaa El Azhar cotoyant maitres et machaikh'. Sa permanente fréquentation d’El Azhar
lui valut le qualificatif d’El Azhari.
Alger représentera pour I’homme le premier lien de connaissances, par I’opportunité qu’elle aura

été en la matiere. Il y reviendra plus tard chargé de la mission d’implanter un ordre soufi.

5. Fondation de la tariga Rahmaniya a Alger.

Abderrahmane « El Azhari » adhéra a la tariga soufie connue sous le nom d’El Khalwatiya dont
le fondateur était un de ses maitres Cheikh Mohamed Ibn Salem el Hafnaoui. Son dévouement et
son sérieux dans le travail au sein de I’ordre, la confiance que ses maitres eurent en lui, lui
valuent d’étre chargé de missions religieuses dans des territoires lointains, jusqu’a Biled el Hind

(Indes), pour s’installer plus tard au Soudan ou il résidera plus longuement.

En 1770 (1769 ?)%, aprés une absence d’environ trente années, il revient en Algérie suite aux
conseils de son maitre lui suggérant de continuer sa mission dans son pays natal. 1l y revint
charge des préceptes de la tariga dont il était fervent dévot d’une part et de la mission de sa
diffusion en Algérie, localement dans la région de Kabylie d’autre part. 1l s’installa dans sa tribu

en compagnie de son épouse et de deux serviteurs qui I’auraient suivi du Soudan®.

Dans un premier temps, il va s’évertuer a diffuser la tariga au sein de sa tribu. Ses cours et ses
préches connaitront un écho et un intéressement tels qu’il réussira a réunir autour de lui d’autres
tribus avoisinantes et de Kabylie, lui permettant de constituer sur place la zaouia el Khalouatiya
et d’installer un nouveau maillon dans le réseau. Cette réussite aura le revers de la médaille des
jalousies qu’afficheront d’autres chefs de confréries religieuses locales de la région. La pression
s’exercant sur lui de plus en plus fort, ses activités se sont réduites de plus en plus, sans

compromettre pour autant I’ordre en lui-méme.

Fort de I’ancrage de ses enseignements et de sa cause dans la région, il la quittera pour se rendre

de nouveau a Alger. Ses activités reprendront de plus belle a EI Hamma, localité avec laquelle

! Parmi ses maitres on cite Salem el Nafraoui, Admir el Tahlaoui, Hacan el Djadi, El cheikh el Amrouci. Mohamed
Nacib, Zaouaya el TIm wa el Qor’ane fi el Djaza’ir (zaouaya du savoir et du Coran en Algérie), Ed. Dar el Fikr,
Damas — Alger (date inexistante), p. 151, ouvrage en langue arabe. Egalement a ce sujet : Abderrahmane ben
Mohamed el Djilali, Tarikh en Djaza’ir el a’mm (Histoire générale de I’ Algérie), OPU, Alger 1994, volume 4, pp.
47 — 51, ouvrage en langue arabe.

2 M. Nacib avance la date de 1770 alors que el Djilali affirme que le retour de ben Abderrahmane a Alger aurait eu
lieu en 1769 (1183 H.). M. Nacib, op. cit. p. 152 ; A. el Djilali, op. cit. p. 47.

¥ M. Nacib, op. cit. p. 152.
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(par le biais de sa mosquée) il aura déja entretenu au préalable des liens privilégiés. Cependant,
son séjour a Alger ne fut pas de tout repos. Ses activités et ses préches dans le cadre de la tariga
el Khalouatiya dérangérent les « Hommes du Savoir et de la Fatwa », organisation qui va jouer
un role décisif dans le parcours du personnage. Deux versions des périples du cheikh sont

rencontrées.

La premiére version stipule que les machaikh de I’organisation constituerent un conseil spécial
dont le président était el Hadj Ali ben Amin connu pour son large savoir, sa piété et sa droiture.
Le conseil émit alors une « fatwa » condamnant les préches et les enseignements de Mohamed
ben Abderrahmane les qualifiant de contraires a la Sunna. Soutenu par le pouvoir en place, le
conseil exigea le départ de ben Abderrahmane d’Alger.

Dés que la nouvelle de I’ « expulsion » parvint a Qachtoula, sa terre natale, les tribus se
soulevérent organisant des marches qui eurent I’écho escompté. Les auteurs de la fatwa se
rétracterent alors par I’annulation de cette derniere et par une affirmation de la conformité des

préches et des enseignements de ben Abderrahmane avec les principes de la Sunna.

La deuxieme version confirme la réaction de certains machaikh d’Alger causant de sérieux
désagrements a ben Abderrahmane. Elle affirme cependant que le conseil des Hommes de Savoir
et de Fatwa se réunit et invita le cheikh pour émettre une Fatwa validant ses dires et leur
conformité avec la Sunna. Le conseil étant sous I’égide du Wali d’Alger, ce dernier étendit sa
protection au cheikh lui-méme, I’invitant a se rapprocher de son lieu de résidence ou il
continuerait @ mener ses activités dans la sérénité.

Cette version semble le plus plausible du fait que suite a cela Sidi M’Hamed mit en place un
ordre dérivé de la tariga el Khalwatiya: la tariga Rahmaniya, empruntée et adaptée aux

conditions locales, dont la diffusion couvrira un vaste territoire irradiant jusque vers I’ Afrique.

Pressentant une mort prochaine, Sidi M’Hamed retourne a sa tribu, décidant six mois plus tard,
dans une réunion de ses adeptes de la succession pour perpétuer la mission. Cheikh Ali ben Aissa
el Maghribi fut désigné successeur dans une cérémonie et par des propos d’une grande

solennité :

! La Fatwa reléve du theme de I’Idjtihad dans I’Islam. Ce dernier est le propre du profil des muftis (pluriel de mufti),
titre donné dans les pays musulmans aux théoriciens et interpretes du droit canonique musulman, qui, sur demande,
conseillent les juges quant a I’application des lois canoniques appelées Fatwas ... En théorie, tout homme instruit
et respecté peut créer une Fatwa si on le lui demande. Encyclopédie Microsoft Encarta de Luxe 2000, mot-clé :
Fatwa in Mufti.
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Soyez témoins que je lui legue ma place et toutes mes prérogatives.
Vous lui devez désormais fidélité et obéissance ;
Il représente mon étre et mes dires’
Le cheikh ben Abderrahmane décédera peu de temps apres en 1793, a environ 78 ans. Parmi ses
éléves les plus proches étaient Cheikh Ahmed el Tidjani, fondateur de la tariga Tidjania en
Algérie et le Cheikh Abderrahmane Bachtarzi, fondateur de la zaouia Rahmaniya a Constantine.
C’est ainsi que la Silsila (suite, chaine) fut enrichie d’un nouveau maillon implanté a

Constantine, ramifiant le réseau et étendant I’organisation vers le pdle de I’Est.

6. Perpétuer la Silsila Rahmaniya & Constantine.

La maille du réseau (la Silsila) sera installée a Constantine par le disciple du défunt,
Abderrahmane ben Hammouda ben Mameche qui édifia deux zaouias Rahmaniya®. Les deux
édifices abriteront les tombeaux de la famille Bachtarzi et I’une d’elles est continuellement
entretenue et préservée (la construction), ce qui lui permet de continuer d’exister jusqu’a ce jour,

abritant des activités épisodiques et réguliéres.

Des enseignements y furent dispensés selon la Voie tracee par Sidi M’Hamed, dans la continuité
de la Khalwatiya. Au-dela de ses deux dénominations, on accordait a I’ordre I’identifiant VVoie de
La Ilah Illa Allah (il n’y a de dieu qu’Allah) ; sa Hadhra (Présence, rite d’entrainement) est une
litanie faite d’une succession de la formule La Ilah Illa Allah, qui semble infinie. Le cérémonial
de la Hadhra est organisé tous les vendredis, avant la priére d’el Acer au siége de la zaouia. Les
fideles se rejoignent sur place et recitent des poemes liturgiques (Dhikr, litanies), puisés dans le
répertoire du soufisme local. La hadhra a lieu avant la priére. Les fideles s’organisent en cercle,
diminuant la lumiere dans les lieux (le rite est accompli dans la pénombre, presque dans le noir).
La récitation de la formule s’enclenche lentement et s’accélere progressivement jusqu’a en
arriver a ne plus déchiffrer les mots mais seulement la cadence de répétition. L’accélération a

pour finalité I’entrainement et la mise en transe du fidéle pour accéder a un degré de purification

1 M. Nacib, op. cit. p.153.

2 L’une des zaouias Rahmaniya de Constantine (connues localement aussi sous la dénomination Zaouiyet Bachtarzi)
est située au nivau du Derb faisant face a Rahbet es-sof dans la partie sud-Est de la ville ; I’autre est sise au Charaé a
proximité de I’ancien quartier juif. Mohamed el Mehdi ben Ali Cheghayeb, Oummou I’haoudhir fi’l madhi wa’l
hadhir (mere des civilisations passé et présent), Ed. El Baath, Constantine 1980, p. 256, (ouvrage en langue arabe).
Egalement une note manuscrite rédigée par Cheikh el Hani Bestandji, constantinois (mon pére) suite a ma propre
demande et a I’occasion du colloque international Alger, lumiéres sur la ville, organisé par ’'EPAU a Alger du 4 au
6 mai 2002. la plus clair des évenements relatés dans cette troisieme source de notre thése est basée sur les propos
recueillis dans cette note manuscrite.
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et de rapprochement de la sainteté d’origine qui, elle intercédera auprés de Dieu. La Hadhra est
le rite d’interpellation pour une présence permanente du monde invisible. Dans le cas de la

Rahmaniya, c’est celui de la lignée de sainteté de la tariga.

L’identification de I’organisation est triple, les personnages, les lieux et le répertoire :

- par la Rahmaniya, par référence a son fondateur Sidi Ben Abderrahmane ; le personnage est
constitue en péle d’identification ;

- par zaouiet Bachtarzi, encore par renvoi au fondateur de la tariga a Constantine, ramification
dans le réseau qui, dés qu’il met en place son premier maillon il devient de dimension
universelle. Bachtarzi révele également le statut privé de la tariga et des édifices, patrimoine
de la famille Bachtarzi ;

- par La llah Illa Allah, pour interpeller son répertoire et sa Hadhra, donc la discipline et une
morale ' dont les valeurs sont construites en corpus inaccessible aux communs,
scrupuleusement gardé par une élite consensuelles, pour atteindre les aspirations spirituelles

des individus membres de I’ordre.

Dans la ville d’aujourd’hui, la zaouia Rahmaniya voit sa place se réduire relativement aux
extensions du tissu et aux différentes nouvelles implantations de mosquées et de lieux cultuels.
Cependant, et suite a I’essor qui lui est politiquement insufflé depuis peu, la zaouia reprend
certaines de ses activités, méme si quelque difficulté reste ressentie quant a la fédération de ses
adeptes et leur recentrage sur la tariga, ses pratiques et ses lieux. Ces derniers auront bénéficié
d’aides conséquentes, notamment pour I”entreprise de travaux de revalorisation? , de restauration
et de réhabilitation.

La grande mosquée el Emir Abdelkader rayonne actuellement sur I’ensemble urbain.
Paradoxalement, les citadins de Constantine ne s’identifient pas généralement a cette grande
mosquée. Ceci apparait surtout lors des cérémonies de la Fatiha unissant deux familles

constantinoises qui élisent la zaouia comme lieu de légitimité et d’expression de cette minorité

! La différence entre le religieux et le mythique réside dans cette construction d’une morale et d’une ligne de
conduite. Cette discipline régule méme les aspirations de I’étre humain et ses représentations de I’au-dela. La
religion, écrivait le sociologue Durkheim qui a été jusqu’a y voir la source méme de la mralité, oblige I’lhomme a

« des sacrifices, petits ou grands, qui lui coltent », et, a vrai dire, la vie religieuse tout entiére « est faite
d’abnégation et de désintéressement ». Armand Cuvillier, « Les religions. La pensée humaine. Introduction », in
Encyclopédie Larousse Méthodique 1, Augé, Gillion, Hollier-Larousse, Moreau et Cie (Librairie Larousse) Editeurs,
Paris 1955, p.530.

2 cf. annexe n°6.
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sociale dans le Constantine d’aujourd’hui. Fuyant I’anonymat de la grande mosquée, expression
d’un prestige qui n’est pas tout a fait le leur, ils se réapproprient la zaouia Rahmaniya.

La zaouia continue de célébrer la soirée du mawlid en nabaoui (anniversaire de la naissance du
prophéte) de méme que son Sabaa (7°™ jour). Aprés une éclipse relative, d’autres organisations

a caractere confrérique se sont ralliées dans la célébration du Mawlid.

Durant sa vie confrérique, le cheikh Abderrahmane Bachtarzi accomplissait le rituel de la ziara a
son maitre Sidi M’Hamed. Aprés la mort de ce dernier, il continua a lui rendre visite, a son
Dharih (tombeau) a Alger de méme qu’a son autre Dharih a Qachtoula des Ait Ismail. Il
perpétuait ainsi par cet acte cyclique, généralement annuel, les liens au chef, aux lieux et a Alger.
Sidi M’Hamed Benabderrahmane aurait de ce fait deux tombeaux ! D’ou son autre dénomination

Bougabrain (I’homme au deux tombeaux), autour de laquelle s’est construite la Iégende.

7. Sidi M’Hamed Bougabrain ou la légende des deux tombeaux.

Dans I’histoire de I’Islam, nombre de personnages de sainteté ont fait I’objet, apres leur mort,
d’un transfert de corps aprés une premiére inhumation. El Djilali relate deux cas connus au
Maghreb qui se rapportent au monde du soufisme. Cela, dit-il a propos de transfert de corps,
nous rappelle ce qui est arrivé au corps du cheikh Abou Moussa El Doukkali dont le tombeau est
sis au Maroc, de méme que le transfert du corps du Cheikh el Djazouli de son Dharih d’Afghal

vers Marrakech®.

Plusieurs versions content la légende des deux tombeaux de Sidi M’Hamed Bougabrain. Les
sources, dans leur majorité?, s’accordent sur d’une part I’existence de deux tombeaux Supposés
contenir le corps du cheikh, et d’autre part sur la I’authenticité de son premier enterrement dans
son pays natal. Elles divergent cependant quant a la maniere du transfert du corps vers Alger et a

I’idée et le but qui auraient sous-tendu cet acte.

Une version des faits proclame que le transfert a eu lieu sous I’instigation de I’autorité turque. Le
pouvoir en place appréhendait le renforcement de la zaouia déja existante — constituée en péle -

en Kabylie par le Dharih du personnage confrérique, converti de fait par sa mort en figure de

L A. el Djilali, op. cit. p. 51. le texte d’origine est en langue arabe, la traduction a été réalisée par nous-méme.

211 est cependant une source qui met en cause le fait méme de son enterrement dans son pays natal. Elle stipule
I’inverse de ce que rapportent les autres, en ce sens que le maitre aurait été d’abord enterré a Alger, puis transféré
vers son pays natal. A. el Djilali, ibid.
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sainteté. Ce jumelage zaouia-corps pouvait potentiellement féderer et solidariser encore plus les

populations et les tribus en place, ayant fait leurs preuves en matiere de résistance et de rébellion.

Il semble alors qu’a peine la nouvelle du décés de Sidi M’Hamed propagée, les autorités turques
penserent a son enterrement a Alger afin de prévenir la conversion de son dharih en Qibla pour
les zouar (visiteurs) de toutes contrées. lls entreprirent alors I’organisation de I’ « enlevement »
du corps. Deux groupes de personnes furent dépéchés pour participer a I’enterrement du cheikh
dans son pays natal. Ces groupes étaient constitués d’éléments qui affichaient leur sympathie
pour la tariga. Un groupe avait pour mission de participer a I’ensemble du rituel (cortege
mortuaire et autre)) pendant que I’autre devait exhumer le corps apres le départ du cortége et le
ramener a Alger. Informée du complot, la population locale intercepta les groupes sur le chemin,
déjoua le stratagéme et vérifia que le corps était a sa place et n’aura subi aucun transfert. Selon

cette version, le corps n’aurait subi aucun transfert malgré la rumeur qui attestait du contraire.

L’ autre version rejoint la précédente dans ses traits majeurs. Elle diverge néanmoins quant aux
tenants de I’acte de transfert. Le wali d’Alger, ayant été tres proche de Sidi M’Hamed, I’ayant
protégé, permettant ainsi la propagation et I’extension du réseau aux « confins de I’Afrique ! »,
voulait que le saint soit aussi proche de lui dans sa mort. Il ordonna alors le transfert du corps
pour I’enterrer a Alger (EI Hamma) ou il activa longtemps.

Cette version n’exclut nullement la stratégie (méme inavouée) du transfert du pole fédérateur des
tribus de Kabylie vers Alger, d’ou il rayonnera au méme titre que les autres pdles d’identification

a caractere confrérique sur I’ensemble du territoire algérien et plus loin vers le Sud.

Le résultat en est qu’aujourd’hui on s’adresse indifféremment aux tombeaux de Sidi M’Hamed
ben Abderrahmane d’Alger et de Djardjara (Djurdjura, Kabylie).

L’une version, ou I’autre, révelent un réle politique éminent que jouait le monde du soufisme de
par I’ancrage de ses réseaux dans I’organisation des territoires, dans la diffusion du pouvoir et la
mobilisation des populations. Un pouvoir local et des capacités de fédération, des enjeux
politiques certains avec lesquels il fallait composer.

Le rituel de la ziara institué par les maitres et suivi par les fideles de la tariqa Rahmaniya procede
d’ailleurs par deux étapes, la premiere a Alger : visite des Dharihs de Sidi ben Abderrahmane et
celui de Sidi Abderrahmane el Thadlibi, et la seconde, celle du Dharih et de la zaouia de

Qachtoula sur la montagne de Djardjara.
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8. La ziara : entretenir les liens et régénérer la Baraka.

Dans la culture musulmane, la ziara est recommandeée a plusieurs niveaux. Elle est de rigueur a

I’échelon familial considéré comme maillon de base dans I’organisation sociale ; elle atteint

I’apogée de son importance et de sa valeur lorsqu’elle est visite du prophéte et des lieux saints de

I’Islam. Ce type de ziara a largement alimenté le répertoire poétique religieux dans tous les

temps de I’Islam. Localement, elle est une des thématiques de base des répertoires poétiques

locaux, notamment ceux a finalité extatique religieuse, tel qu’il a été décrit plus haut dans le

répertoire des Fgirat a Constantine.

Ziarat awlia’ Allah Es-salihine (la visite des figures de sainteté de I’Islam : hommes de bien,

proches d’Allah) se situe a I’échelon intermeédiaire. Elle est également chantée et narrée par

nombre d’interpretes dans tous les modes ; ci-apres des extraits :

Sidi Boumediéne : Sidi Boumediéne djitek zayar, adjini bel djwab nebra (Sidi Boumediéne je
te viens pélerin, donne moi la réponse que je guérisse). L’enjeu thérapeutique est clairement

exprimé en guise de contre don au don (sacrifice) concrétisé par la ziara.

El Issaouiya : Djinekoum ziar ya h’la et-tariga ez-zeyna, men and sidna, djinekoum ziar ya
h’la et-tariga ez-zeyna (nous vous venons pelerins, 6 lignée de la Belle Voie, envoyés par
notre Maitre, nous vous venons pélerins, 6 lignée de la Belle Voie). Ici les visiteurs sont
pélerins ; ils rendent visite a un maillon de la chaine de sainteté, un élément du réseau
constitué, qui pourrait étre une famille en milieu urbain, citadin ou rural, comme cela pourrait
étre une zaouia. Le commandement du pble générateur de la tariga est avéré sur I’ensemble
du réseau et du territoire qu’il encadre, par la visite il integre méme la maison famille

concerneée par cette cérémonie.

La Rahmaniya: Hayaw ya ziar, hayaw ya lekhwan, hayaw n’zoro babana ben
Abderrahmane (Allons pelerins, allons confréres, allons rendre visite a notre pére ben
Abderrahmane). Dans ce cas, c’est d’abord I’incitation permanente au voyage pelerin et au
sacrifice de la peine de ce voyage. C’est aussi le renouvellement et la réaffirmation d’une
filiation spirituelle consensuelle, de la garance d’une lignée toujours présente et d’une

vigilance extréme quant aux liens identitaires.

Et tant d’autres, qui chantent I’ultime ziara au prophéte, située au plus haut dans la hiérarchie
de I’entreprise pélerine...
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La derniere strophe de la Rahmaniya est le chant prélude et commencement du rituel de la ziara
que réalisaient cycliquement les confreres (hommes) de sensibilité Rahmaniya a Alger. C’est
I’invitation aux voyages concret et spirituel (une sorte de mise en condition, préliminaire), car la
poésie est chantée par les Fqirat (version femmes) a I’occasion de I’invocation des figures de

sainteté dans leur répertoire.

La ziara a Sidi M’Hamed fut initiée par cheikh Abderrahmane Bachtarzi qui témoignait par cet
acte de sa fidélité et de son allégeance a son maitre, par I’entretien du réseau en son maillon
constantinois, et des liens par des visites réguliéres de son vivant. Aprés la mort du maitre, le

disciple persévérera dans sa tradition de pelerinage.

Bachtarzi décéde, les confreres de la tariga adoptéerent la ziara en rite intégré aux principes de la
Voie. lls décideront alors d’un moment précis et appéleront les confréres au Rakb (cortége
sacre). Ce dernier partait de la zaoura située au quartier Charéa adoptant le chemin vers la gare
de chemin de fer de Constantine. Les fidéles sont munis des divers snedjeq (pluriel de sendjeq :
étendard sacrés) suspendus habituellement aux coins de la zaouia Rahmaniya, récitant des
Mada’ih (litanies, cantiques) proclamant la marche du Rakb vers Alger. Ils prenaient le train qui
leur était réservé', salués par les accompagnateurs du Rakb sur les quais de la gare, implorant
une fatiha et la baraka du maitre d’Alger et de Djardjara.

L’itinéraire est jalonné de stations et chacune d’elles représente une halte pour recueillir plus de
pélerins, jusqu’a la station terminale ou ce sont alors les hotes algérois qui accueillent Rakb Sidi

Abderrahmane Bachtarzi.

Le Rakb se dirigera vers le mausolée de Sidi Abderrahmane El Thaéalibi ou il passera le premier
jour, rendant hommage d’abord au premier Qotb El Djazair (pole d’Alger). Le deuxiéme jour,
les confreres se rendent a la zaouia de Sidi M’Hamed Bougabrain a El Hamma ou ils passent

toute la nuit.

Le troisiéme jour, on le passera chez le Cadi d’Alger, et c’est Ia que la féte atteint le sublime du

fait qu’elle va regrouper des personnages et des artistes de tout bord : des hommes de religion et

! Cheikh el Hani Bestandji, op. cit.
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des savants', des hommes politiques, des notables, des artistes, chanteurs de Chaabi (populaire),
d’andalou, de bedwi (rural),... la ziara d’Alger s’achévera entre le quatrieme et le cinquieme
jours ; la plupart des pelerins rentrent alors chez eux. Le caractére festif prend le pas sur le
mystique, en guise de récompense et de moment de repos et de divertissement avant d’entamer
I’étape suivant qui sera relativement sélective. Une minorité (élite engagée ?) va couronner
I’éveénement par la poursuite de I’itinéraire vers la zaouia du saint a Djardjara (dans la

montagne), ressuscitant par ce corollaire la Iégende des deux tombeaux !

Ce rituel de la ziara qui entretenait les liens et régénérait la baraka cessa avec le début de la
deuxiéme guerre mondiale. Il perdure dans I’imaginaire et les représentations populaires. Chaque

fois que I’occasion se présente, on le chante encore...

Conclusion.

Cette troisieme source vient d’illustrer le voyage auquel aspire tout « patient» en quéte de
thérapie psychique dont I’une des formes est justement la mise en contact avec les forces d’un
monde invisible, ici I’univers de la sainteté, mais une sainteté particuliere avec laquelle les liens
sont particuliers. Ce sont ceux de la tariqa Rahmaniya, et la maniere dont se tissent les liens dans
un réseau. La ziara ainsi présentée différe de la précédente (dans la nawba des Fgirat) par son
caractere exclusivement masculin d’une part, et réel d’autre part. Elle a les caractéristiques d’un
rite et d’un cérémonial. Nous en avons suivi le processus entre Constantine et Alger depuis la
naissance de la tariga dans la tribu des Ait Ismail sur les hauteurs du Djurdjura et sa diffusion a
travers le parcours de son initiateur Sidi M’Hamed ben Abderrahmane, appelé EI Azhari (par
rapport a el Azhar el Charif), et aprés son déces, Bougabrain, autour duquel s’est construite la
légende des deux tombeaux. Apres moult périples le confrontant au pouvoir et aux instances
religieuses d’Alger sous les Ottomans, il réussit a créer et a mettre en place la tariga Rahmaniya,

ordre soufi typiquement algérien, issu de la tariga Khalwatiya.

Les ramifications du réseau s’ancrent & Constantine dont la reléve est prise en charge par cheikh
Bachtarzi qui initia I’expression de I’allégeance au péle (le maitre de la tariga) par une ziara a
Alger du vivant du maitre et apres sa mort. La reléve a été assurée, réglementée et instaurée de

maniere cyclique par les fideles qui I’instituérent en rite thérapeutique spirituel. Le rakb véhicule

L 11 semble que cheikh Abdelhamid ibn Badis, avant son engagement dans le réformisme moderne, eut participé au
Rakb de la tariga Rahmaniya et a la ziara d’Alger. Cheikh el Hani Bestandji, op. cit.
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I’entretien des liens, du réseau, la présence perpétuelle du monde de la sainteté qui regle la vie
courante des individus par des haltes dans I’extraordinaire. Dans cette partie les territoires ont
une importance capitale. Ils sont le support de réseaux de sainteté qu’encadrent les tourouq
soufies. Les poles sont d’obédience physique (ville, village, région) auxquels se superpose une
composante humaine fédérée autour d’une philosophie de I’existence dont le fondement est
religieux, inscrit dans la Norme musulmane. Leur expression est alors celle de la Marge, une
marge organisée est constituée dans le cadre du soufisme, avec les adaptations locales requises,
territoriales, géographiques et humaines. Cette marge consensuelle et reconnue requiert un
pouvoir religieux et politique avec lequel I’on composa longtemps; I'un des parameétres
révelateurs en est la symbolique des sépultures et des tombeaux et leur pouvoir fédérateur dont la

situation devient parfois un enjeu politique d’envergure.
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Conclusion de la premiere partie.

Le chapitre premier de ce travail se décompose en trois sous-chapitres différenciés. lls se sont
attelés simultanément a mettre en exergue une dimension du sacré qui coexiste dans le monde
des vivants, révéelée dans la conception et la nécessité de présence d’un monde invisible ;
nécessité d’ordre thérapeutique. La thése de M.S. Belguedj vient a point pour décrypter des
pratiques thérapeutiques intégrées a la thématique de la médecine traditionnelle ; pratiques
fortement ancrées et localisées dans le Constantinois. Le répertoire chanté des Fqirat de
Constantine vient asseoir et confirmer la nécessité de présence et de cohabitation sereine des
deux mondes, a travers une forme active d’interpellation du monde invisible par la nécessité, le
souhait et la promesse de visite au monde de la sainteté, dans I’objectif solennel de maintien et

d’entretien du lien.

A travers ce répertoire, une trilogie est mise en place : celle d’un corpus pathologique exprimé
par le patient en situation de quémandeur, un corpus thérapeutique certain situe entre les mains
du monde invisible en situation de pouvoir de guérison, de protection et d’omniprésence selon sa
bonne volonté d’une part. D’autre part, les deux situations sont activées par le cérémonial de la
transe thérapeutique qui met en collaboration le patient et I’agent de liaison que sont les
musiciennes et leur prestation dont est étroitement tributaire le résultat de I’entreprise
thérapeutique. Si la structure musicale de la Nawba des Fqirat est basée essentiellement sur le
rythme et la percussion qui varie le long des alternances qui la caractérisent, du lourd au léger, sa
part poétique est riche en métaphores de ziaras virtuelles et spirituelles. Elle traite des
thématiques des personnages de sainteté placant le Prophéte au plus haut de la hiérarchie
meublant de maniere grandiose la Bedoua, commencement de la transe thérapeutique. Lui
succedent les figures de sainteté de I’histoire du soufisme qui ont une expression locale. Enfin
viennent les figures de sainteté territorialement plus proches et surtout a ancrage local. Les
personnages de sainteté sont assortis de lieux sacrés qui sont des lieux cosmiques de rupture de
relief, de points de jaillissement d’eau chaude ou froide, les constructions et les expressions
architecturales les révélant telles que les sanctuaires ou les coupoles (qoubba) assortis de couleur
verte dans la majorité, expression de paix paradisiaque, idéal de I’établissement humain.
Personnages et lieux sont fedérés dans I’intension du voyage pélerin, troisieme thématique de la
poésie du répertoire chanté. Le voyage est assorti de I’image de péripétie ou le danger présente

de multiples facettes, aventure ou le patient, dans une situation de dépouillement fait don de ses
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forces physiques, jusqu’a I’exténuation, condition de toute entreprise pelerine, dans une logique

de don préalable d’une doléance de contre-don.

L’illustration d’un type de voyage pelerin est le témoignage d’une ziara entreprise par la zaouia
Rahmaniya et son maillon constantinois en vue d’entretenir les liens avec le pdle originel
simultanément incarné en la figure de sainteté du fondateur de la tariga et les deux lieux
supposés de sa sepulture. Le mythe de sainteté est doublement entretenu par a la fois le doute et
la certitude du lieu de son enterrement. Pour lever I’équivoque, il devient consensuel que le corps
est présent dans les deux lieux auxquels les adeptes rendent visite de maniére cyclique : Alger et
la Kabylie représentée par sa chaine de montagnes, Djardjara. Le rituel de la ziara ambitionne
I’entretien d’un lien filial, d’un maillon dans la chaine confrérique et par conséquent du pole
pour lequel on se constitue en organe en situation d’obéissance des hommes, des lieux situés et
des territoires d’influence. 1l ambitionne également, dans un élan prospectif, de régénérer la

protection du pdle et sa baraka.

Ces pratiques, relevant de thérapie psychique et puisant dans des considérations d’ordre religieux
musulman, ne s’inscrivent pas dans la Norme religieuse telle que cadrée dans les Références du
Texte Sacré et du Hadith. Elles relevent d’une logique de Marge religieuse puisée dans ces
Références majeures. Elles sont d’obédience consensuelle d’expression locale d’un mouvement
issu de la Norme, connu sous le générique soufisme qui part d’une situation volontaire de retrait
pour se développer sa propre Voie vers I’Absolu. Le soufisme fédére des communautés
minoritaires, a forte solidarité basée sur ce sentiment d’adhésion a une philosophie de I’existence
spirituelle. Ses plus claires expressions sont les zaouias qui s’organisent en réseaux spécifiques
dont I’ambition est d’encadrer I’ensemble du monde des vivants. Elles composent non point avec
la logique de I’armature mais avec celle des réseaux dont le role est éminemment la diffusion.
Les zaouias ont chacune pour sa part et dans son propre réseau une hiérarchie a deux rangs :
celui du pdle générateur et originel qui jouit de la suprématie et de I’unicité, et celui des mailles
générées qui deviennent des micro poles locaux. La Voie, Tariga, adopte ses propres rites

initiatiques. C’est ce que nous nous proposons d’aborder dans ce qui suit.
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DEUXIEME PARTIE.
DE LA ZAOUIA ET DES RITES THERAPEUTIQUES.

Introduction de la deuxiéme partie.

La premiére partie de ce travail s’est amarrée a des sources différenciées et complémentaires :
une these, un répertoire poétique et le témoignage d’un voyage pelerin. Ces références nous ont
révélé des pratiques thérapeutiques d’ordre psychologique versant dans la dimension spirituelle
du bien-étre, I’ancrage de certaines pratiques thérapeutiques intégrées au domaine de la
médecine traditionnelle, une conception de modes thérapeutiques véhiculés par les pratiques de
ziaras aux fins de réinstallation d’un equilibre entre le monde réel et ses determinants invisibles,
en fait des schémas de pensée ancrés dans la societé et étroitement tributaires de territoires

hagiographiques assez vastes.

La deuxiéme partie vient continuer la premiére pour aborder les assises autant theoriques
gu’analytiques de faits urbains liés aux thérapeutiques psychiques d’ordre spirituel. Ces faits
associent étroitement pratiques, institutions et espaces. lls relevent du religieux, ou sont assortis
d’une dimension religieuse. lls s’inscrivent également dans une certaine conception de la marge,
émergeant de la norme religieuse, dont nous traiterons quelques aspects.

La zaouta est une des institutions qui favorisent le bien-étre spirituel par I’organisation de fideles
en microsociétés particulieres, avec des manieres et des conceptions de I’étre rigoureusement
codifiées dans des processus initiatiques. La notion de rite prend alors toute son importance dans
la structuration théorique du sujet, dans le contexte algérien et dans le contexte constantinois, ou
les rites sont a portée thérapeutique spirituelle, empreints d’une forte religiosité puisée dans
I’Islam, et dans ses ramifications philosophiques ; le soufisme en I’occurrence, malgré des
manifestations parfois paiennes. Ces pratiques sont organisées en rite et le moment de leur

exécution est solennel.
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CHAPITRE PREMIER.
DE LA ZAOUIA.

Introduction.

Les sociétés musulmanes sont empreintes d’une spiritualité qu’elles ont constamment spatialisée
par I’édification de lieux religieux et de pratique cultuelle. La civilisation musulmane est
illustrée par ces formes de spatialisation aussi bien dans une organisation socio-spatiale des
groupes sociaux (espace urbain) que par la ponctuation et la centration de I’espace par les lieux
et les édifices cultuels.

Le corollaire en est la centration du monde musulman par la Mecque, point de rayonnement,
d’unification, et phare de recueillement de la société. A une échelle plus fine (un espace urbain
déterminé, algérien en I’occurrence), les lieux de culte font l'objet de controverse au sein d’une
société de culture ambivalente du fait d’une conjoncture historique spécifique, ou persiste une
image de culture traditionnelle par le répétition cyclique de rites dont le support spatial demeure
les lieux cultuels tels que les Zaouaya qui ont résisté tant et si bien aux aléas de I’histoire.

Les Zaouaya de profil confrérique (et les autres) ont fini par s’éclipser a I’égard de leur mission
originelle du fait de pressions, de conflits de conjonctures. Elles ont cependant persisté dans la
mémoire populaire, non traduites dans les conceptions des projets dans la ville depuis
I’indépendance et jusqu’aux années 2000, ou I’institution fait I’objet d’un intérét politique

particulier.

Nous traiterons dans ce chapitre de la part de la Grille théorique des Equipements dans la
production de I’espace urbain d’aujourd’hui, dans le sens ou cette derniére a stéréotypé cet
espace, particulierement par la non prise en charge de la fonction cultuelle multiforme, dont la
seule expression est la mosquée. L’une des expressions de cette fonction est la zaouia dont
I’ancrage dans les territoires est profond, débordant le territoire national, vers un monde
hagiographique vaste et diversifié. La zaouia est elle-méme multiforme cependant que sa forme

confrérique est saillante, marquant I’histoire de I’Islam de maniére déterminante.

1. La Grille Théorique des Equipements, référent de programmation de I’espace urbain.

L’espace d’aujourd’hui est le produit d’une planification prise en charge par les instruments
d’urbanisme successifs, depuis les Plans d’Urbanisme Directeur (P.U.D) auxquels ont succédé,
dans les années 1990, les Plans Directeurs d’Ameénagement et d’Urbanisme (P.D.A.U)
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d’obédience territoriale communale, et les Plans d’Occupation des Sols (P.O.S) dont le caractere
est localement urbain.

Ces derniers ambitionnaient une maitrise de I’espace urbain par un développement de I’ensemble
du territoire communal. Ils auraient de par leur caractere réglementaire figé I’espace urbain dans
des compositions peu malléables qui ne laissaient rien au hasard, méme si certains d’entre eux
ont préconisé des réserves foncieres dont I’affectation a été déterminée du point de vue

thématique (équipement culturel, sportif, ...).

Le dispositif réglementaire et technique relatif a la production et la gestion de I’espace n’est pas
tout a fait en adéquation avec les dynamiques socio-spatiales en place. La maitrise de la
croissance urbaine, de I’étalement des villes, la maitrise de I’espace urbain en Algérie,
demeurent des questions épineuses, thématisant moult rencontres scientifiques, auxquelles on
voudrait remédier par d’autres dispositifs tels que le plan de cohérence urbaine ou encore les

démarches du projet urbain.

Le produit urbain a été typifié par une base programmatique représentée par la Grille Théorique
des Equipements (G.T.E) qui fut une tentative de programmation des actions en milieu urbain.
Cette derniére aura regroupé sous une méme appellation générique mosquee I’ensemble des
équipements cultuels ; maniere de faire qui aura ouvert grande la voie de I’'uniformisation et du

stéréotype.

Les études d’urbanisme se sont longtemps basées sur une programmation qui, si elle n’est pas
orientée par les directives d’une grille d’équipements quelque peu dépassée par la conjoncture de
I’heure, était laissée a [I’initiative du maitre d’oeuvre. A cet effet, une initiative
d’homogénéisation des interventions sur I’espace a été prise par le CNERU® en vue d’unifier les
différentes propositions de grilles sectorielles élaborées par les ministeres concernes et d’intégrer

les différents projets en un projet global de I’espace urbain algérien.

Cette grille, appelée Grille Théorique des Equipements (GTE), s’est largement inspirée des

perspectives du Schéma National d’Aménagement du Territoire pour I’échéance 20002

! CNERU: Centre National d’Etudes et de Recherches Appliquées en Urbanisme.
2 Centre National d’Etudes et de Recherches Appliquées en Urbanisme, Grille Théorique des Equipements (Projet).
Janvier 1989.
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La GTE ayant pour objectifs d’assurer la meilleure desserte possible de la population, a opéré
par hiérarchisation des centres urbains en fonction de leur taille et du volume de population y
afférent. Des ratios et des seuils d’apparition sont ainsi déterminés a partir de normes sectorielles
et de pratiques urbanistiques nationales ou internationales, ou encore de propositions, de
normes et d’indices étrangers'. Les villes Algériennes sont alors regroupées en cing catégories
selon la taille de la population agglomeérée.

Les équipements proposes sont certes divers et nombreux; ils répondent de fait aux besoins
statistiquement évalués d’une population et d’une société en formation a I’image de son espace
inscrivant diverses facettes et niveaux du secteur tertiaire éminemment par les services et

échanges de toutes sortes.

Il est cependant un déterminant de la conception de I’espace qui demeure celui de I’appropriation
de celui-ci par la population dont il est I’assise; en I’occurrence une société qui demeure
traditionnelle dans I’élaboration de ses représentations du monde et de la pratique de son type de
territorialité spatio-temporel. L’espace est ainsi approprié selon des schémas mentaux préétablis,
certes dynamiques dans leur dialectique espace réel / schéma mental, mais fondamentalement
assis sur les déterminants et les expressions d’une religiosité manifestés par des reperes socio-

spatiaux.

Si la Grille Théorique des Equipements a intégré I’éelément mosquée dans la programmation des
équipements a partir d’un seuil de ville de 12000 habitants, ce vocable reste général dans un
contexte algérien ou justement les lieux de culte et leur vocabulaire se sont affinés au fil du
temps. C’est ainsi que sous la catégorie spatiale mosquée sont confondus Djamaa,
Mesdjed, Mossalla, Zaouia®. Le dernier terme offre & lui seul trois profils particuliers, aussi

complexes I’un que I’autre, comme nous le verrons plus loin.

Le théme de la Zaouria est particulierement intéressant a notre point de vue du fait de son ancrage

profond dans I’environnement culturel, spatial, mental et social, par son implantation a la fois en

! Centre National d’Etudes et de Recherches Appliquées en Urbanisme, Grille Théorique des Equipements,  op.
cit. p.3.

2 1l est vrai que la Grille Théorique des Equipements devait étre le reflet d’un espace urbain lui-méme reflet d’un
idéologie ou prédominait la suprématie de ce lieu de culte en tant qu’expression de la religion de I’Etat qui est
I’Islam. La logique de normalisation devait réaliser ce profil de I’identité nationale focalisé sur la Norme religieuse
en tant que seule détentrice du pouvoir religieux. La zaouia restait une pratique et une institution de la marge qui
allait péricliter si ses valeurs, ses structures et ses patrimoines n’étaient pas aux soins de ses fidéles et adeptes, ou ses
propriétaires. Le statut juridique des institutions est déterminant dans sa préservation ou son déclin.
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milieu urbain et rural, par la diversités des réles que I’institution joue dans le contexte socio-
spatial, et par sa couverture et son large encadrement territorial, tel que nous I’avons percu dans

la premiere partie.

2. Ancrage des Zaouaya dans I’espace Sud Méditerranéen.

En effet, les Zaouaya ne sont pas exclusivement algériennes, elles sont implantées dans
I’ensemble de la région Sud Méditerranéenne avec des extensions vers I’Orient et vers I’ Afrique.
D’ailleurs le répertoire poétique chanté des Fgirat de Constantine, que nous avons abordé en
premiere partie, nous a révélé la vastitude du territoire hagiographique focalisé par la sainteté et

la zaouia, en fait des territoires et espaces-souches' de dimension spirituelle.

Au Maghreb, la Zaouia est principalement confrérique®. Aussi verra-t-on culminer la Zaouia
Senoussiya en Libye, Dalalya au Maroc et Tidjaniya, Qadriya, Issaouiya, Rahmaniya..., en
Algérie. Les limites territoriales ne sont pas précises puisqu’une méme confrérie religieuse peut
étre implantée aussi bien en Algérie, au Maroc, en Tunisie et méme au-dela vers I’Est et vers le
Sud.

L’ancrage des Zaouaya en Algérie est illustré par leur prolifération dans le territoire. L’on a
dénombré 349 zaouaya et 295 000 fidéles (période 1931 - 1945)%; dont 79 sont, dans leur
majorité, implantées en Grande et Petite Kabylie*. Constantine en comptait une quinzaine dont

n’avaient survécu que huit durant la décennie 1930 -1940°.

Un autre indicateur de I’imminence des Zaouaya confrériques est relaté a travers une Note

adressée au Préfet de Constantine en 1941 faisant état des groupements et associations en place®.

! La notion d’espace souche nous semble en adéquation avec I’attachement qu’expriment les individus et les
groupes aux lieux et personnages de sainteté. Camille Lacoste-Dujardin, « Paroles de femmes a la conquéte
d’espace », in Espaces Maghrébins. Pratiques et enjeux, Actes du colloque de Taghit, 23 — 26 novembre 1987,
organisé par I’atelier Sémiologie Spatiale du Laboratoire sur les Etablissements humains et les Modes
d’Organisation de I’Espace, ENAG / Editions — URASC, Oran 1989, p. 128.

2 Mohamed Nacib, Zaouaya El TIm wa El Qor’an Fi El Djaza’ir, (Les Zaouaya du Savoir et du Coran en
Algérie). Ed. Dar El Fikr, Alger, année inexistante, ouvrage en langue arabe.

® Abdelkrim Boussafsaf, Djamiyyat el oulama’ el mouslimine el djaza’iriyine (1931 — 1945), (L’association des
Ouléma Musulmans Algériens (1931 - 1945), El Baath, Constantine, 1981. (ouvrage en langue arabe), p.186.

* M. Nacib, Op. Cit: Annexe liste de certaine Zaouaya d’Algérie.

® S. Bestandji, Intérieur - Extérieur, pour une lecture de I’espace urbain & Constantine, Mémoire de magister,
Université de Constantine, Mai 1995. P 157.

Une étude sur I’histoire de Constantine en dénombre sept. VVoir Mohamed Cheghaieb, Oummou el hawadhir fil
madhi wal hadhir, (Mére des civilisations, passé et présent), El Baath, Constantine 1980, pp.255 - 258.

® Note établie a Constantine le 04 Décembre 1941, intitulée: Les différents Groupements en Algérie. Leur
origine, leur histoire succinte, leur position actuelle. C’est une étude sommaire établie a I’intension du Général
Valin, Préfet de Constantine pour sa prise de fonctions, dans le but de lui faciliter les premiers temps, la
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Parmi eux figurait I’Association des Chefs de Confréries Religieuses. Il y est fait une
présentation de son activité, des leaders spirituels et des différents ordres qu’elle représente, dont

les Zaouias Rahmaniya, Tidjaniya, El Hamel...

L’ancrage des Zaouaya dans I’espace maghrébin est tel que ce type de lieu a été a I’origine d’un
établissement humain. Ce fut le cas de Ouazzane au Maroc qui s’est développée vers 1727
autour d’une zaouia confrérique’.

En Algérie la toponymie révele la persistance de la dimension sacrée dans les dénominations des
établissements humains. Une recherche dans le cadre du projet Etymologie? a procédé au
classement des noms de lieux en huit premiéres catégories qui sontle relief, I’hydrologie,
I’hydrographie, le culte, I’économie, I’ethnie, le réle et la fonction.

Le départ de ce travail est un bilan toponymique des agglomérations algériennes de plus de 3000
habitants, d’apres le Recensement Général de la Population et de I’Habitat (RGPH) effectué par
I’Office National des Statistiques (ONS) en 1998. Il en resulte 1056 agglomérations, parmi
lesquels il a été opéré un choix de noms composes dont le premier terme est relatif a la nature de

I’implantation humaine et donne lieu & une interprétation étymologique de langue arabe®.

Les lieux dont le nom revét une connotation sacrée sont ceux qui se rapportent a la saintete
exprimée par Sidi, ceux qui contiennent la dimension de I’eau Ain et enfin ceux qui véhiculent
une appartenance ethnique Beni, Ouled.

L’échantillon d’agglomérations choisi (510 sur 1056, soit environ 48%) est relativement
représentatif de la part des catégories sus-citées dans I’ensemble de la toponymie. Il ressort de
cette etude la prédominance des points d’eau (Ain) avec 97 toponymes, suivis des noms
composés de Sidi en premier terme avec 58 éléments. Viennent ensuite les toponymes relevant
des ethnies (ouled...) avec 32 éléments et (beni...) avec 29 éléments. Notons que la thématique

de I’eau englobe les toponymes composés de Oued, Bir, hammam.

compréhension des hommes et des choses dans ce pays, au point de vue musulman. In A. Boussafsaf, op. Cit.
Annexe p.1.

! Jaouad Msefer, Villes islamiques. Cités d’hier et d’aujourd’hui. Conseil International de la Langue Francaise.
Paris, 1984.

2 Khédidja Boufenara (dir.), Projet de recherche Etymologie de I’habitat en Algérie, projet CNEPRU
J2301/04/01/2000, rapport final 01/01/2003 — 31/12/2003, Université Badji Mokhtar — Annaba, Faculté des Sciences
de la Terre, Département d’ Architecture, octobre 2003, pp. 11-34.

¥ Khédidja Boufenara (dir.), Projet de recherche Etymologie de I’habitat en Algérie, op. cit. p. 11. cf. annexe n°7,
« Etymologie géographique et toponymie dans la problématique de I’eau ».
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Outre la caractere sacre relevant du religieux et son ancrage dans le vaste territoire du soufisme
et de la spiritualité, la zaouia est multiforme et son abord interpelle une philosophie de I’étre et
des regles de conduite édictées par sa Voie, laquelle codifie la philosophie et les pratiques dans
une sphére secréte qui obéit a un rigoureux processus initiatique.

Qu’en est-il du concept et de ses formes socio-spatiales ?

3. De la Zaouia, éléments de définition.
Nous proposons ci-apres une tentative de cerner les principaux constituants du concept Zaouia et
de son organisation, la confrérie religieuse, qui interpelle en lui-méme son soubassement

philosophique et religieux, le soufisme et ses Ordres: Tourouq™.

3.1. La Zaouia.
La Zaouia est une des expressions linguistiques et conceptuelles d’un profil de lieu de culte

musulman qui est multiforme et dont les pratiques spatiales sont simultanées et complémentaires.

Une approche étymologique présente le terme sous son acception angle, coin.

Pour I’angle, la géométrie est prolifique dans la typologie d’angles, selon qu’elle soit encore
euclidienne, spatiale ou fractale. Les angles sont ainsi concaves, convexes, aigus, obtus, droits ;
ouverts, fermés, tels qu’ils sont par exemple manipulés en architecture. Ils supposent
simultanément une circonscription stricte obéissant a un point sommet et une ouverture partant
de ce point. L’on dira en architecture que I’ensemble de I’espace circonscrit par cette
configuration angulaire est en situation d’obéissance a un point; que I’espace est polarise.
L’espace est défini par la distance qui sépare progressivement les segments de droite encadrant
le champ de part et d’autre, définissant par la méme I’ouverture de ce champ sur sa troisieme

direction. La polarisation ainsi schématisée renvoie au role de diffusion du point — péle.

Quant a I’acception coin, elle inscrit la notion dans un espace construit en catégorie a part
entiere. On dira un coin de la téte, un coin de la piéce ..., en fait une situation différenciée dans
I’espace, une position de retrait volontaire. Les coins sont & la fois des espaces

d’individualisation et de contr6le de I’espace.

! Touroug, pluriel de Tariqa signifie de par la racine du terme arabe Tarigq un chemin. Mais le vocable exprimé au
masculin est indéfini et peut identifier n’importe quel chemin. Tariga emprunte la méme racine et la convertit au
féminin. Par ce jeu linguistique, on verse automatquement dans le domaine du soufisme, et le terme désignera un
ordre soufique : tourouq ¢ofiya , de soufisme : Tagawwouf.
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Linguistiquement, le vocable prend racine dans le verbe “Inzaoua” qui veut dire se retirer,
prendre retraite, s’isoler. Il détermine ainsi un acte volontaire de retraite et de repli par rapport a
un environnement déterminé. L’acte de retrait suppose une situation volontaire de marge. Le
retrait s’opere par la distance physique et / ou psychologique qu’observe la personne vis-a-vis de
son entourage proche ou lointain, jusqu’a ce que cela englobe I’ensemble de la société ou de la
microsociété pour devenir un statut attribué suite a un mérite et de maniere consensuelle. L acte
de retrait suppose un lieu de retraite. L’éloignement de la personne va se doubler d’un
éloignement spatial lors de [I’élection par la personne d’un lieu favorisant la condition
d’isolement. Sont choisis les lieux de dépouillement total, les accidents de relief, les montages...,
en fait les itinéraires épuisants et ardus qui cautionneront un premier acte pélerin sur le chemin et

la voie de I’ Absolu, de la Vérité.

Plus tard, lorsque les preuves sont faites, le lieu est consacré d’une maniére ou d’une autre pour
devenir zaouia. D’ailleurs, d’aucuns ne dissocient pas la zaouia, la confrérie religieuse du siége
physique. L’appellation Zaoura est indifféeremment attribuée; par extension elle va méme intégrer
les personnages et figures de sainteté qui auront valeur et statut d’institution. Durant la période
coloniale francaise I’ensemble fut catégorisé et sérié¢ en les marabouts et le maraboutisme®.
D’autres affirment que la Zaouia est le lieu de résidence des instructeurs d’ordres soufiques,
définition spécifique a I’Algérie et au Maghreb? ; acception qui favorise plutdt I’espace construit
et sa fonction primaire résidentielle, tout en suggérant I’ensemble de ce qu’il véhicule,
notamment sa forme d’organisation par la fédération d’adeptes en confrérie religieuse.

3.2. La confrérie religieuse.

La confrérie religieuse brasse territorialement et culturellement assez large, au-dela du monde
musulman. Elle est de par sa premiere définition une association pieuse établie pour pratiquer la
piété ou la bienfaisance®. La confrérie religieuse puise son essence dans la notion générique de
confrérie qui est une sorte de groupement constitué a la fin du Moyen Age (XIVé et XVe siecles)
dans le cadre des diverses manifestations de solidarité entre égaux qui tendait a remplacer les
liens de protection caractéristiques de I’époque féodale®. Cette acception de la confrérie se

! A. Boussafsaf, Op. Cit p.185.

2 Rabah Torki, Le Cheikh Ibn Badis. Sa philosophie. Son action dans le domaine de I’éducation (1900 - 1940).
SNED, Alger, date inconnue.

® Nouveau Dictionnaire Pratique Quillet. Librairie Aristide Quillet, Paris 1974.

* Jean Favier, «Confréries de métier », in Encyclopaedia Universalis 2000, version 5.1.2, , CD2.
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rapporte a la prise en charge des membres de différents métiers par I’organisation de leur vie

religieuse au-dela méme de leur organisation préalable en corporation®.

Les confréries sont donc principalement & caractere religieux. Elles avaient la responsabilité
collective d’assistance envers les membres pauvres ou malades, les vieillards, les veuves et les
orphelins 2. Organisées en micro-sociétés de grande solidarité, elles ambitionnaient de
promouvoir les métiers et de renforcer la cohésion des groupes ainsi constitués. Prenant souvent
comme modéle d’organisation le systéeme corporatif, les confréries se démultipliaient parfois
dans un méme corps de métier, ou alors encadraient plusieurs corps de métiers différents. Des
inégalités étant constatées dans les confréries constituées, certains fideles choisirent d’adopter

une organisation autre que celle des maitres, sous forme de confréries indépendantes.

Les confréries de métiers ont joué un réle de plus en plus important dans la société médiévale par
une activité soutenue d’organisation des actions de solidarité d’une part, et celle de la vie
intellectuelle et artistique de I’époque, notamment dans les grandes villes marchandes, et plus
tard dans les villes industrielles. L’ensemble de leur activité se déroulait en marge des
institutions religieuses constituées (I’Eglise et méme le pouvoir laique). Situation de marge
autant dans la vie liturgique que par leur pouvoir de fedération de fidéles sous un couvert
religieux dans les corps de métiers. Cela fit que certaines d’entre elles furent dissoutes
notamment au cours du XVIé siécle. Des confréries d’arts et métiers se confondaient au Moyen
Age avec les corporations de métiers, mais leurs membres se plagaient toujours sous I’invocation

d’un saint.

Certaines expressions de dévotion étaient rattachées a I’Eglise, telles que le transport et plus tard
I"entretien de ce qui était communément appelé Pasos® en Espagne aux XIVeé et XVeé siécles.

Ces statues du Christ ou de la Sainte Vierge, de méme que d’autres icones de la chrétienté, ne

! Les corporations sont un ensemble de personnes exercant le méme métier ou la méme profession. En histoire, le
terme désigne les associations de marchands ou d’artisans qui se regroupérent au Moyen Age dans le but de
défendre leurs intéréts et de se porter secours mutuel. On distingue les guildes de marchands des corporations de
métiers, qu’on appelle aussi corps de métiers. Les guildes de marchands étaient des organisations qui se chargeaient
surtout de la sécurité des convois de marchandises. Peu a peu elles eurent plus de poids et de puissance par le
contréle de I’ensemble du commerce et de I’industrie de leur ville. En échange, elles percevaient d’importantes
redevances. Encyclopédie Microsoft Encarta de Luxe 2000, mot-clé corporations.

2 J. Favier, op. cit.

® Pasos, nom qui désigne les statues isolées ou les groupes de statues portés a dos d’homme au cours des
processions de la semaine sainte en Espagne. Le débat sur I’étymologie du terme avance deux hypotheses : ce sont
des pasos soit parce qu’ils passent, soit parce qu’ils évoquent la Passion du Christ. Marcel Durliat, « Pasos,
sculpture », in Encyclopaedia Universalis 2000, version 5.1.2, , CD2.
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pesaient pas trop lourd du fait qu’elles étaient confectionnées en lin ou en carton. Elles seront
beaucoup plus lourdes une fois réalisees en bois et transportées a dos d’homme en signe de

pénitence.

Iy eut des confréries genérales qui furent uniquement des institutions de piété et de charité, des
confréries de pénitents, surtout répandues en Italie et dans le Midi de la France, et les confréries
musulmanes, apparues des le Xlle siécle, qui s’épanouirent grace aux aspirations mystiques des
“soufis”. Ces confréries ont connu un dynamisme des le Xllé siecle qui s’est poursuivi jusqu’a
nos jours. La confrérie Senoussia (XXé siécle) et d’autres confréries du Maghreb en sont

I’illustration.

3.3. Les confréries musulmanes.

Bien que I’lslam ne reconnaisse aucun ordre religieux et en principe aucune hiérarchie
spirituelle, les musulmans ont développé une forme de spiritualité et de mysticisme, d’abord
d’une maniere individuelle, par I’observation personnelle d’un état de retrait mystique, puis
progressivement et vers le Xlle siécle, par I’organisation de ce mysticisme en associations de
fideles se reconnaissant dans une figure spirituelle et de sainteté.

Ainsi ces organisations reconnaitraient-elles I’autorité d’un maitre spirituel, pratiquant une
discipline et un rituel commun®. Elles se rapprocheraient de par cette forme d’organisation, selon
Ageron, des confréries religieuses chrétiennes. L’association est appelée Tariga, Voie, Chemin
du voyage vers Dieu, méme si le terme Tariga désigne I’ensemble des rites et la philosophie des
différentes congrégations. La confrérie dont la racine est « frére » recrute des fidéles appelés
Ikhwan, localement Khwan (fréres spirituels). Pour certaines confréries, ils sont désignés, a un
deuxiéme niveau, par Fougra, pluriel de Faqir (pauvres), tantdt par référence a un état de
sobriété extréme et de dénuement matériel perceptible, tantdt, on dira qu’ils sont pauvres de Dieu
(indépendamment de leur situation matérielle). Cette qualification, nous I’avons rencontrée dans
le répertoire chanté des Fqirat, lors de I’appel a un voyage pélerin (Ziara) destiné a Ibn El

Tawmi, et d’autres figures de sainteté”.

! Charles-Robert Agéron, « Confréries musulmanes », in Encyclopaedia Universalis 2000, version 5.1.2, , CD2.
2 Voir supra, chapitre premier : La part poétique dans le répertoire des fgirat & Constantine.
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La structure des confréries musulmanes présente trois catégories hiérarchisees :

- celle des maitres qui sont généralement des figures de sainteté ayant fait leurs preuves
englobées dans ce qui communément appelé Borhan,

- celle des disciples (Muroud)® ayant passé les épreuves de I’initiation propre & I’ordre auquel
ils sont affilies,

- celle des novices et des sympathisants qui renflouent I’organisation par leurs apports

matériels et de soutien moral.

Il est une catégorie particuliere qui peut chevaucher celle des disciples et celle des novices et qui
intégre les individus ayant fait serment d’ceuvrer dans la Tariga ou dans le personnage du maitre.
Ils sont en situation d’obéissance et de totale abnégation en guise de don de soi a I’institution. Ils
revétent volontairement le statut de wagf (houbous, habous), et font partie du patrimoine de
I’organisation, appartenance légitimee par le seul fait d’émettre le veeu solennel d’absolue
dévotion.

Les confréries musulmanes joueront un réle déterminant dans la vie sociale, religieuse et

politique de certaines contrées. Elles connaitront de ce fait un essor important.

3.4. Essor des confréries musulmanes.

Les confréries religieuses ont joué un rdle déterminant dans la vie religieuse mais aussi
économique (tel est le cas du Mouridisme au Sénégal®, en Mauritanie®, ...), sociale et surtout
politique dans certaines contrées, notamment au Maroc. C’est ainsi que Tafilalet, région

saharienne située en bordure meridionale du Maroc et au sud du Haut-Atlas, connut un premier

! Le terme Muroud vient probablement des Wird qui englobe I’ensemble des composants du processus initiatique.
Etymologiquement, il provient du verbe Warada qui signifie provenir de... ici la provenance est mystique et
d’obédience surnaturelle, divine méme. Le Wird est acquis par le maitre de la Tariga qui doit le transmettre, par
initiation et dans un cercle relativement restreint pour assurer la continuité, et perpétuer la Silsila, chaine ésotérique
par sa ramification dans les territoires et les mentalités. Le Mouridisme est une confrérie fondée en 1886 au Sénégal
par Amadou Bamba Mbaké qui aurait regu I’initiation de son maitre Cheikh Sidiyya. La confrérie donne au travail
manuel un statut équivalent a la priére, permettant ainsi au disciple d’accéder au statut éternel par une action qu’il
est en mesure d’accomplir. Aujourd’hui, les fideles du mouridisme ne sont plus des sédentaires ; ils émigrent a
I’étranger et usent des moyens de communication les plus performants (dont le net). Le siége de la confrérie est dans
la ville de Touba (Sénégal) polarisée par son illustre grande mosquée. En 1998, son chef, le Khalife général Serigne
Saliou Mbackeé régne sur une organisation tres structurée. In Encyclopédie Encarta 2000 de Luxe, Microsoft, CD 1.

2 L’événement du pélerinage de la ville de Touba perdure jusqu’a nos jours permettant & I’ensemble de la ville de
connaitre la plus grande manifestation de la tariga el Mouridiya. La ville abrite le mausolée de Cheikh Sidi Sidiyya
fondateur et chef spirituel de la confrérie. Le nom de la ville est significatif de repentir (de I’origine arabe Tawba
dont la provenance linguistique est le verbe Taba, Yatoubou). Télévision Tunisienne, el Tourouq es-soufiya ,
émission sur les confréries religieuses, le 11 décembre 2001, 22 heures, équivalent au 26 Ramadhan, « Leilatou el
Qadr » (la Nuit du Destin).

% Mokhtar Ould Daddah, homme d’Etat mauritanien, président de la République Islamique de Mauritanie (1961 —
1978) est issu de la célebre famille maraboutique de Cheikh Sidiyya. Idem.
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mouvement confrérique (maraboutique selon la source’) au début du XV11& siécle qui aura tenté
de prendre le pouvoir & Marrakech, tentative vouée & I’échec du fait de la mort de son chef’. La
seconde tentative, toujours issue de Tafilalet fut menée par les chérifs Alaouites qui vont
s’emparer de Fes en 1666 puis de Marrakech en 1669. Moulay Al-Rachid, successeur de Moulay
Ali, fondateur de la dynastie qui régne toujours sur le Maroc, mena une conquéte cette fois

doublement fructueuse.

Les confréries religieuses musulmanes ont joué un rdle historique indéniable d’un point de vue
religieux par leur aptitude a convertir les populations auxquelles le mysticisme qu’elles
développaient était accessible. Elles eurent un réle également déterminant dans la résistance aux
envahisseurs chrétiens, et méme dirigé quelques conquétes victorieuses®. Dans certaines parties
du monde musulman, les confréries contribuérent a entretenir les particularismes tribaux ou

nationaux tel que chez les Kurdes, les Albanais ou encore plus proches de nous, les Berbéres”.

Le pouvoir étatique affaibli a partir du XVIé siécle dans les pays musulmans permit aux
confréries d’acquérir un pouvoir plus important, particulierement dans le Maghreb, en Afrique
noire et en Indonésie. C’est ainsi qu’elles vinrent a conquérir des pouvoirs politiques voire
étatiques®. Cependant, ce qui les aurait le plus caractérisées, ce sont leurs activités sociales et
charitables, leurs actes de solidarité, qui ont constitué un de leurs fondements religieux et
sociaux, entretenant les écoles, aidant voyageurs, malades et pauvres par les apports de leurs

biens immobiliers constitués en biens waqf (habous, biens de mainmorte).

Conclusion.

La zaouia focalise et ancre les représentations des pratiques spirituelles. Ce chapitre en a
globalement traité de par sa matérialisation dans I’espace algérien illustré par le contenu de la
Grille Théorique des Equipements qui a longtemps orienté les travaux de programmation de

I’espace. Ainsi, la Constitution Algérienne érige I’lslam en religion de I’Etat. Mais les

! « Marabout, Maroc », in Encyclopédie Encarta 2000, op. cit.

2 Le chef de la confrérie, Abou Mahalli, décédera en 1613, idem.

% Charles-Robert Agéron, op. cit.

* ibidem.

> C’est ainsi qu’aprés la Seconde Guerre Mondiale, le chef de la Senousiya (ordre confrérique que nous aborderons
plus loin) est devenu le souverain constitutionnel de la Libye par simple reconnaissance d’un état de fait. De méme
qu’en Algérie, les confréries ont, du XVI1é a la fin du XIXg, incarné le sentiment d’indépendance des populations, en
combattant et en composant avec les Turcs, puis avec les Francais. Dans la Turquie ottomane, elles ont imposé leurs
directives a certains sultans... I’'une d’elles, la Bekt’achiya, a constamment animé et dominé le corps des janissaires.
Ch. R. Agéron, op. cit.
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manifestations physiques religieuses, les équipements, ne traduisent pas la diversité de cette
religion, notamment son caractére spirituel. La représentation religieuse reste établie dans
I’exclusivité de la mosqueée. Les infrastructures séculaires ne se sont pas multipliées, elles ont
méme été exclues des priorités des décennies durant. Ce qui a généré une dégradation des lieux
et des patrimoines, la disparition méme de certaines institutions telles que la zaoura Hansaliya de
Constantine qui fut définitivement convertie en lieu de priére.

La zaouia entre dans la catégorie plus large des confréries religieuses qui brassent largement les
religions monothéistes et les territoires qu’elles couvrent. Fonctionnant sur quelques principes
communs, les confréries musulmanes vont se distinguer des autres par une forte structuration
exigée par les impératifs initiatiques puisant dans I’Islam. Elles connaitront un grand essor par la
conquéte du pouvoir politique et la sympathie des groupes sociaux.

Le fondement religieux et mystique des confréries religieuses musulmanes, qui auraient
développé chacune pour sa part une doctrine et des pratiques spécifiques, reste le soufisme dont

nous traiterons dans le chapitre ci-apres.
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CHAPITRE DEUXIEME.
DU SOUFISME.

Introduction.

Aprés avoir abordé la notion de zaouia en tant qu’élément déterminant dans les pratiques
d’obédience spirituelle, complémentaires aux pratiques instituées et contenues dans la Norme
religieuse, ce chapitre propose de développer I’essence philosophique de la zaouia, le soufisme.
Nous en présenterons quelques éléments de définition assortis d’une investigation dans I’histoire
du phénomene qui, aprés une situation de marginalité extrémiste, va progressivement se
rapprocher de la Norme islamique a travers son rapprochement des orientations et

recommandations de la Sunna.

1. Quelques éléments de terminologie du soufisme.

Selon J. Chabbi’, le soufisme vient de I’origine arabe du terme qui sert communément & désigner
la mystique islamique qui aurait apparu des le VIlé siecle (ler siecle de I’Hégire), et qui
perdurera jusqu’a nos jours arborant des courants multiformes. Soufisme est issu de Tacawwouf,
domaine ésotérique de I’islam en son sens philosophique qui signifie doctrine réservée aux seuls

adeptes.

Des problemes de terminologie sont relevés par I’auteur entre soufi, marabout, fakir et derviche.
Le terme soufi désigne I’individu qui épouse une voie mystique musulmane déterminée. 1l peut
étre également désigné par Mutacawif, dont I’étymologie renvoie au substantif Souf (Suf), laine
ou robe de laine, dans I’expression Labisa al-suf (il est vétu de laine). Il s’agit, a I’origine, d’une
robe de laine blanche, ensuite d’une robe noire ou rayée®. Le soufisme justifie ainsi le port de la
robe en laine par le fait qu’elle aurait été I’habit des prophétes antérieurs & Mohamed.

Cette interprétation linguistique, par I’ultime référence aux prophetes reconnus par I’Islam, dont
il est fait rigueur de suivre le modéle (la Sunna), tend a intégrer le soufisme dans la pratique
orthodoxe musulmane, pour légitimer ainsi son existence. Elle semble la plus plausible
relativement a une autre (celle d’orientalistes) qui affilie le terme soufi a une origine grecque

signifiant le sage.

! Jacqueline Chabbi, « Soufisme », in Encyclopaedia Universalis 2000, version 5.1.2, , CD2.
2 L. Massignon, La Passion d’El-Halladj I, 143 ; Essai sur le lexique technique de la mystique musulmane, 153. Cité
par J. Chabbi, op. cit.
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Selon une autre source’, le Tasawwuf serait, étymologiquement, le fait de professer et de
pratiquer une doctrine mystique dont une des marques extérieures de reconnaissance aurait été le
port d’un froc de laine. Les auteurs se rejoignent quant a I’affiliation de cette manifestation de la
mystique musulmane a I’étoffe de laine, qui semble assez plausible et la seule pertinente. Elle a
été emise des le Moyen age par les premiers auteurs qui, a partir du I'Véme / Xeme siécle ont
entrepris de présenter le soufisme comme une tendance religieuse « orthodoxe » se rattachant au

sunnisme.

La regle imposant de faire le tour de toutes les opinions se rapportant a la question, d’autres
interprétations ont été proposées. Elles se caractérisent, selon la méme source?, par la mise en
évidence d’une filiation, évidemment pseudo-historique, entre le soufisme d’époque classique et
I’age prophétique islamique, modéle et période de référence par excellence®.

Cette source réaffirme également I’improbabilité de référence au grec — tel que présenté plus
haut — en disant que certains orientalistes ont émis I’idée que le mot sufi pourrait avoir été calqué
sur le grec sofov, le sage. Et que la sagesse, au sens ancien du terme, a pour traduction, en arabe,
hikma. De plus, le terme grec est passé en arabe dans I’emprunt faylasouf, le philosophe, sans
qu’aucun lien n'ait jamais été établi avec sufi (soufi).

Outre la question terminologique, une approche des origines du soufisme est proposée ci-apres.

2. Des origines du soufisme. D’abord une situation extrémiste.

Le sufisme et la mystique islamique prennent historiquement leurs racines au lleme/VIlléme
siecle. Parmi les personnages ayant opté pour la voie mystique, seuls ceux qui portaient la robe
en laine (souf) étaient désignés comme soufis, en Irak et en Syrie, rarement en Egypte et jamais
en Iran & cette époque”.

Le fondement du mouvement mystique est I’idée de renoncement au monde caractérisé par le
concept théologique de al-zuhd-fi al dunya : rupture d’avec la matérialité du monde de I’ici-bas.
Il est bien entendu un ascétisme exacerbé qui opte pour une rupture radicale et une situation de

marge affirmée, et une autre forme, plus ou moins modérée, assez répandue parmi les membres

! « Le soufisme », in www.nuitdorient.com, Le monde arabo-musulman.com — 5 avril 2003.

2 « Le soufisme », in www.nuitdorient.com, op. cit.

® Le traité de I’lranien de Transoxiane, Al-Kalabadhi, mort en 384/994, présente les différents aspects de cette
question (traduction A.J. Arberry, The doctrine of the Sufis, 5), in « Le soufisme », www.nuitdorient.com, op. cit.

* « Le soufisme », in www.nuitdorient.com, op. Cit.
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de la société qui, socialement bien intégrés, pratiquent une ascese dépassant a peine le seuil de

piété de bon aloi’.

Les débuts du mysticisme musulman extrémiste se caractériserent par I’adoption d’une attitude
d’opposition a tout ce que stipule la Norme religieuse, I’orthodoxie. Les intéréts de la
communauté s’inscrivent plutét dans cette Norme, tant sur la plan social que sur le plan politique
(la pensée étant tournée presque tout entiére vers le juridisme, 1’exégése’ et les problémes de

direction de la communauté, ..., en fait les problémes politiques)®.

Cette situation de marge sociale et religieuse se manifestait par I’adoption de I’opposition dans
tous les domaines, y compris le religieux en passant par le social et le politique. Ainsi, les
ascéses extrémistes prenaient-ils une attitude symptomatique de rupture?. Leur mot d’ordre était
Ghourba, Gharib, étranger & un monde déclaré corrompu et égaré par de mauvais guides®. S’ils
sont opposants au pouvoir, les mystiques prennent beaucoup plus le contre-pied des normes
sociales : Ibaha, tolérer certains interdits, en prénant par exemple le célibat, le végétarisme,
I’excentrisme (dans I’habillement, en plus luxueux que des courtisans ou en plus misérable que
les mendiants), I’érémitisme®, I’errance, la mendicité, 1’absence d’activité réguliére’, jusqu’au
rejet de certaines obligations cultuelles (Fara-id) telles que salat al-Djoumouaa (priere commune
du Vendredi.

Les mystiques de ce genre passérent pour des fous au Proche-Orient ou ils étaient principalement
implantés, du fait que I’lran était encore peu islamisé a cette époque (I11éme/IXeme siecle),
époque que les mystiques ultérieurs tenterent de masquer vu les dérives indéniables qu’elle

observa ; et on s’orienta plutdt vers un Zuhd et une mystiqgue modérée que I’on tenta, dans une

! « Le soufisme », in www.nuitdorient.com, op. cit.

2 Exégése : critique et interprétation des textes, en particulier des textes des deux Testaments pour arriver, & partir
des documents authentiques, a élaborer leur sens précis en fonction des régles de la philologie et des sciences
annexes de I’Histoire. Nouveau Dictionnaire Pratique Quillet, Librairie Aristide Quillet, Paris 1974.

Quant a la philologie, son sens est assez vague dans la mesure ou les sources n’arrivent pas a la définir en tant que
discipline a part entiére, cependant ce que nous pouvons en retenir et d’une maniere trés générique, c’est qu’elle
s’intéresse principalement et tend a se ramener a I’interprétation textuelle des documents. Paul Zumithor,
« Philologie », in Encyclopaedia Universalis 2000, version 5.1.2, , CD2.

% Il ne faut pas oublier, en effet, que I’Islam a été trés tot la religion d’un Etat, devenu en quelques décennies un
empire. « Le soufisme », in www.nuitdorient.com, op. cit.

*idem.

> La source cite Massignon, Essai, 247 ; Passion, 1, 109, « Le soufisme », in www.nuitdorient.com, op. cit.

6 L’érémitisme se rapporte a une vie d’ermite. Nouveau Dictionnaire Pratique Quillet, op. cit.

" Les mystiques de cette catégorie proclament le Tawakkoul, remise & Dieu pour la subsistance. « Le soufisme », in
www.nuitdorient.com, op. cit.
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reconstitution généalogique fictive de la rapporter aux alentours du Prophete, si ce n’est a sa

Propre Personne.

Lorsque la mystique fait sienne la référence au Coran, elle est fondamentalement musulmane et
se démarque des influences antérieures a I’Islam, méme si certains aspects superficiels trouvent
leurs origines dans la chrétienté ou ailleurs. Mais la mystique musulmane va progressivement
verser dans la modération et se constituer un corpus de référence propre qui puise dans la Régle

musulmane.

3. Evolution vers un soufisme modéré.

Le véritable soufisme prendra naissance en lIrak, creuset intellectuel et carrefour d’influences
diverses au Il1éme/IXéme siecle. Des écoles vont se former, des noms vont apparaitre ainsi que
des écrits et des traités. Parmi ces noms vont culminer Al-Djunayd (m. 298/910) & Baghdad, Al-
Tustari (m.283/896) a El Basra.

Le soufisme prendra peu a peu I’allure d’un genre de vie particulier. Il s’intéressera aux idées
d’introspection, d’éducation de I’ame qui doit se debarrasser de ses mauvais penchants, de
I’amour de Dieu et surtout celle de I’ascension vers Dieu a travers une série d’étapes ou de
stations (magam) progressives et des états (hal) qui sont, eux, donnés en grace'. Ce sont en fait
les prémisses d’un processus initiatique, et d’un corpus autoréférentiel d’une part et d’intégration
a la regle canonique qui se mettent en place d'autre part.

Ainsi le terme de la Voie devient I’'union ou I’anéantissement en Dieu (fana’), car, dans une
logique de monothéisme rigoureux, on ne peut faire cas d’union consubstantielle (Itti’had) ni
d’infusion en Dieu (H’ouloul) sans se voir taxer d’hérésie. Parmi les moyens d’extase (Wadjd)
figure notamment le Dhikr qui consiste en la motion inlassable du nom de Dieu, de litanies
appelées Wird, pratique consensuelle qui distingue la pratique cultuelle de la priére canonique
appelée Salat®.

Le processus initiatique, sous forme d’enseignement spécifique, implique d’abord un éleve et un
formateur. Le premier, I’apprenti mystique (Mourid), est mis sous la direction et la responsabilité
spirituelle d’un maitre (Shaykh) qui procedera a son insertion progressive dans le monde

mystique.

! « Le soufisme », in www.nuitdorient.com, op. cit.
2 -
idem.
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Les réactions au courant mystique furent virulentes pour certains. Ils jugérent le mouvement non
conforme a la chariaé et n’acceptent pas méme dans intrusion dans la pensée islamique. Ces
réactions culminent et sont alors illustrées par le périple et la fin dramatique de I’éminent Al-

Halladj, auquel Massignon aura consacré un bon lot de son ceuvre.

4. Al-Halladj, I"illustre figure du mysticisme musulman.

Al-Halladj, de son vrai nom Abu I-Mughith al-Husayn b. Mangour b. Mahama al-Baydhawi, est
une illustre figure de la mystique musulmane, ayant connu une fin tragique pour avoir chanté
I’amour de Dieu en des termes que I’islam officiel jugea blasphématoires. Il fut qualifié de «
pélerin de I’absolu», « le sommet de la mystique musulmane » *. Son surnom Al-Halladj signifie
« cardeur® » en rapport avec les consciences, du fait de sa grande perspicacité et de son amour
des ames qu’il arrive a pénétrer, a deviner: Al-Halladj, Halladj al-asrar, le cardeur des

consciences’,

Né dans un village au sud de I’Iran, il transita par Wasit*, il vint & Baghdad en 875 pour
fréquenter les milieux soufis et leurs maitres de I’époque® puis entreprit le voyage pélerin de la
Mecque en 895.

De retour a Baghdad, il évolua encore relativement a ses maitres et estima que les rites de la
religion devaient contribuer a la sanctification personnelle de celui qui les accomplissait, et que
Celle-ci ne pouvait pas rester le lot d’un groupe privilégié, seul bénéficiaire de la prédiction
soufie; qu’il fallait s’adresser & tous les musulmans®. Ses idées le poussérent & se lier avec « les
gens du monde », les laics, se mettant a jour sur tout ce qui se rapportait a la vie et a I’actualité

de I’époque.

En 905, il entreprit le grand voyage, partant de Baghdad vers I’Inde, les limites du Turkestan
jusgu’aux confins de la Chine, devenant par la le premier musulman qui ait cherché a convertir
les hindous et les Turcs. Accomplissant des miracles, Al-Halladj présentera des signes

précurseurs d’une vision divine que la communauté des soufis désapprouva vertement. Ils

! Georges C. Anawati, « Halladj (Al-) 858 environ-922 », in Encyclopaedia Universalis , op. cit.
2 Cardeur : de carde et du verbe carder, qui signifie déméler, paralléliser les fibres de la laine, du coton, ... avec des
cardes. Nouveau Dictionnaire Pratique Quillet, op. cit.
® Georges C. Anawati, « Halladj (Al-) 858 environ-922 », op. cit.
* Centre purement arabe, une des principales villes de I’Irak.
> Al-Halladj vécut en Baghdad en cotoyant Amr al-Makk, puis il suivit I’enseignement de Djunayd, un des
geprésentants de I’école les plus en vue. Georges C. Anawati, « Halladj (Al-) 858 environ-922 », op. cit.
Idem.
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condamnérent sa vision de I’union consommée en Dieu, qui va a I’encontre de celle de son
maitre Djunayd par exemple - et d’autres - qui prone que les rites doivent briser la personnalité
du mystique dans la tendance ultime vers Dieu. La passion d’Al-Halladj souleva I’opposition des
milieux mystique, juridique et politique sous forme d’une triple accusation : publicité faite
autour de ses miracles qui I’égalait aux propheétes, usurpation du pouvoir supréme de Dieu pour
avoir déclaré « Ana I-Haqq », Je Suis la Vérité ; ce qui mettait en danger la foi musulmane et la
sOreté de I’Etat. Et enfin, sa théorie de I’amour de divin jugée attentatoire a la transcendance de

Dieu.

Ces accusations codtéerent a Al-Halladj huit années d’emprisonnement a I’issue desquelles il fut
flagellé, mutilé, accroché au gibet et finalement décapité le 27 mars 922. Son corps est alors
bralé et ses cendres jetées dans le Tigre. Le destin d’Al-Halladj fit que Quoi qu’il en fat, son

histoire spirituelle est I’une des plus belles de la mystique islamique®.

5. Tendance du soufisme vers la Norme de référence : la Sunna.

La fin d’Al-Halladj marque le début du soufisme historique, en mettant un point final a la
mystique de la rupture?. Les survivants soufis se mobilisent, en Irak ou en Iran, pour obtenir un
statut de mouvement reconnu et intégré a I’orthodoxie sunnite, tout en gardant certaines
spécificités. Les propos de préches et de la voie de la spiritualité sont alors tenus dans des cercles

restreints et plus ou moins fermés, observant une grande discrétion ; cela deux siecles durant.

Il a fallu attendre le début du IvVéme/Xéme siecle pour voir le soufisme s’implanter et se
répandre notamment en Iran d’abord, puis dans I’Est musulman, véhiculé par la dynastie des
Seldjoukides®, pour brasser progressivement dans I’ensemble du monde islamique. Le soufisme
devient synonyme de I’ensemble de la mystique musulmane. Les personnages de sainteté font
office d’une grande vénération. Ils sont sensés jouer un role d’intercession, détenir et transmettre
la baraka (bénédiction divine) et étre capables d’accomplir des miracles (karamat, sing.

Karama)®.

! Idem.

2 « Le soufisme », in www.nuitdorient.com, op. cit.

? Seldjoukides, (Seldjoucides), nom de trois dynasties turcomanes descendant du Turc Seldjouk (X& s.) et établies,
I’une en Perse (1060 — 1194), la seconde dans le Kirman (1041 — 1188), la troisieme en Asie Mineure (1087 —
1309). Cette derniére disparut devant les Mongols. Nouveau Dictionnaire Pratique Quillet, op. cit.

* « Le soufisme », in www.nuitdorient.com, op. Cit.
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Les pelerinages mineurs se géneraliserent. 1ls sont appelés Ziara (pluriel Ziarat) pour étre
distingués du pélerinage canonique a la Mecque (El-Hadjdj).

Les Ziarat sont alors faites aux tombeaux des personnages de sainteté®. Elles sont aussi faites &
d’autres lieux dans la nature, qui sont éminemment des lieux de rupture tels que les sources, les
grottes ..., comme nous le verrons plus loin dans les rites thérapeutiques.

De grands penseurs, tel que Abu Hamid Al-Ghazali?, contribuérent & I’insertion doctrinale
définitive du soufisme dans le courant sunnite. A I’inverse, des opposants au soufisme
manifestent isolément leurs opinions tel que Ibn Al-Djawzi®, ou encore et plus tard, au VI*™-
VIIE™ [ XIV®™ siécle, Ibn Taymiyya®, précurseur du wahhabisme actuel, emprisonné et mort
suite a son opposition aux confréries de I’Egypte.

Ce n’est qu’au VI®™/ X11°™ siécle, que le soufisme adoptera la forme confrérique organisée.

6. Le soufisme sous sa forme confrérique.

La forme confrérique deviendra dominante dans I’expression organisée du soufisme du V1™ /
XI1¥™ sigcle & nos jours. Elles sont de cour et d’aristocrates pour certaines, populaires pour
d’autres. Elles prendront des noms qui se rapportent généralement a leurs fondateurs et maitres
de la voie. Elles gagneront I’ensemble du monde islamisé central, de I’lran a I’lrak, a la Turquie
et & I’Egypte, au cours du VIIE™ / XI11%™ et VIIE™ / XIVE™ siecles.

L’organisation de la mystigue musulmane en confrérie n’a pas empéché la persistance de
personnages mystiques isolés. Pensant que cette forme organisationnelle figeait et aboutissait au
nivellement de la pensée, ils furent de grands penseurs solitaires tels que Muhyi Ad-Din lbn Al-

‘Arabi®.

Les confréries joueront un réle déterminant dans I’islamisation dans les territoires de conquéte

ou d’influence musulmane nouvelle, aussi bien dans le domaine Indo-malais qu’en Afrique

! tel que nous I’avons vu précédemment concernant la ziara de la confrérie Rahmaniya au maitre de la tariga Sidi
M’Hamed Bougabrain, autour duquel s’est construit le mythe des deux tombeaux (Alger et la Kabylie).

2 Abu Hamid Al-Ghazali, (m. 505 / 1111), Iranien du Khorassan proche de la cour seldjoukide. « Le soufisme », in
www.nuitdorient.com, op. cit.

% Ibn Al-Djawzi, Irakien, (m. 597/1200), in www.nuitdorient.com, op. Cit.

* Ibn Taymiyya, ancétre du wahhabisme actuel, mort en prison en 728/1328 pour avoir osé attaquer de front les
puissantes confréries de I’Egypte des Mamlouks, « Le soufisme », in www.nuitdorient.com, op. cit.

> Muhyi Ad-Din Ibn Al-*Arabi, (m. 638/1240), fondateur du monisme existentiel (Wihdat al-wudjud) ; ses ceuvres
maitresses et celles de ses disciples, dont ‘Abd Al-Karim Al-Djili (m. 805/1402-3), ont été méditées, commentées ou
réfutées dans le monde islamique, et dont la pensée continue jusqu’a présent de soulever les passions. « Le
soufisme », in www.nuitdorient.com, op. cit.
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noire, et furent localement empreintes d’influences régionales du fait de la part culturelle

gu’elles revétent au-dela de leur mission fondamentalement religieuse et spirituelle.

Ce rdle culturel qui les investit permit aux confréries d’exprimer I’ascétisme dans la littérature, la
poesie aussi bien persane qu’arabe et plus tard en turc ..., il est également révélé dans d’autres
manifestations de la culture, la danse, la musique, la peinture ou le dessin sous forme de
miniatures qui ornent les grandes ceuvres en vers ou en prose. Le soufisme passa d’une situation
extrémiste de marginalité & connotation bien négative, & un mode d’étre, un état avancé des
sociétés dans leur sensibilité et leur raffinement. Le soufisme devient une civilisation®. Mais une
civilisation non point généralisée en stéréotype, il a eu la vertu et la flexibilité nécessaires pour
permettre et aboutir a des adaptations locales aussi bien physiques qu’au niveau des mentalités et
des pensées. Tel est le cas du pays du Maghreb et d’Afrique par exemple, ou les confréries

revétent un caractére maraboutique certain.

C’est ainsi que I’autre terme qui se rattache au soufi et qui est largement usité dans la langue
francaise est marabout. Terme francise, il est dérivé de Mourabit qui identifiait, & I’origine, celui
qui tient garnison dans une région frontaliére, Ribat, ou de pieux musulmans avaient I’habitude

d’effectuer des séjours temporaires aux cotes des soldats.

7. Soufisme et Ribat.

Avant I’émergence de la zaouia, des hommes de grande piété élisaient domicile dans les
campements militaires pour accompagner ces hommes dans leur mission et leur chemin vers la
diffusion et I’expansion de la religion, vers les contrées de plus en plus lointaines. Ces

campements étaient connus sous le vocable Ribat.

7.1. Vastitude du theme du Ribat.

Une recherche dans le théme du Ribat révele un spectre trés large qui brasse les thémes de la
Tariga et la Khanga, qui, lui, ouvre la voie vers I’ensemble des confréries musulmanes qui sont
I’expression de la mystique musulmane révélée dans le soufisme. Ce dernier a des pratiques
rigoureuses propres a chacune des formes qu’il a développées : les différentes voies vers la

Vérité Absolue, Hagiqa, avec leur Wird et Dhikr appropriés.

! « Le soufisme », in www.nuitdorient.com, op. cit.
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Ces pratiques s’intégrent dans les fétes et les rites musulmans dans tout ce qu’ils réevélent comme
occasions festives et extraordinaires’. Elles sont également de I’ordre de la philosophie et de la
théologie musulmanes et plus largement de I’histoire de I’Islam en général, notamment en ce que
cette religion a développé comme pratiques de la Marge issues des régles canoniques, s’y
conformant parfois, s’en démarquant quelque peu, tout en en conservant les bases religieuses et

spirituelles, et, surtout, s’adaptant aux contextes physiques et culturels qui les auraient suscitées.

Les fétes et les rites musulmans sont fondés sur les pélerinages.

Ces derniers fagconnent I’imagerie populaire en ce qu’ils foisonnent en lieux de visite potentiels
selon la finalité de la pratique. Ils sont ponctués d’illustres lieux également hiérarchisés au gré
des figures emblématiques qu’ils représentent. La Mecque (et Médine) se situent au sommet ; la
mosquée du Rocher a Jérusalem, Kerbela, Samarra, Qom, sont également des lieux d’importance
majeure dans la catégorie des lieux sacrés de I’lslam. Viennent ensuite les sanctuaires
fédérateurs de I’imagerie populaire de territoires d’influences importantes, et les points locaux
des réseaux de lieux sacrés.

La vastitude théorique et thématique des Ribats est illustrée par les schémas? ci-apres :

Zaouia

!

RIBAT &—» Tariga

Ribat Khanga

Dans ce premier schéma, le Ribat est I’expression physique d’une fédération de personnes,
d’idées et de philosophie emprunte d’une forte religiosité puisée dans les fondements de I’Islam.
Le Ribat se situe dans la méme catégorie que la Zaouia et la Khanga qui sont elles aussi de

caractere éminemment religieux et physique. Les trois types d’espaces s’articulent autour d’un

111 est entendu par extraordinaire les moments de rupture d’avec les pratiques ordinaires du quotidien. Ce domaine
englobe les moments de ressourcement historique, religieux et thérapeutique : célébrations, commémorations
relatives a des figures emblématiques de I’Islam, a des pratiques orthodoxes cycliques qui relévent du Coran et de la
Sunna, les figures de sainteté dans la hiérarchie requise de I’'universel au local et au micro-local, les grands mérites
de I’lIslam en leur suprématie, la Shahada, ... de méme qu’a des pratiques relevant d’une ambivalence religio-
culturelle, tels que les rites locaux.

2 Ces schémas sont & caractére encyclopédique et ont été rencontrés lors de la prospection préliminaire dans
I’Encyclopaedia Universalis 2000, version 5.1.2, , CD2.
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centre immatériel qui est la Tariga ou la Voie empruntée par ses adeptes vers une sorte de

plénitude religieuse.

Au sujet de la Tariga

Sanusiyya
Rahmaniyya Chadiliyya
Qiziblash \ \ / / Tidjaniyya
Qalandariyya onfrerles musulmanes Tariga
Qadariyya ou Qadiriya / \ ™ Khatmiyya
Nagshabandiyya Muhammadiyah

Dans ce deuxieme schéma, la Tariga n’est pas au centre. Elle fait partie des ramifications des
confréries musulmanes, cependant qu’elle se situe au méme titre que celles-ci. Les confréries
sont ici identifiées par musulmanes pour les distinguer d’autres confréries religieuses et non
religieuses telles que celles qui fédérent des corps de meétiers (corporations sous forme de
confréries, ...). Les autres branches du schéma sont représentées par les différentes formes
adoptées par la Tariga. Elles ont des dénominations qui puisent leurs racines dans les langues
arabe et perse et font souvent référence a des noms propres, ceux de leurs maitres fondateurs.

Nous auront I’occasion d’en étudier quelques unes plus loin.

Au sujet des confréries musulmanes

Confréries musulmanes «—— Mystique musulmane «<———— Soufisme ou Sufisme

Le troisieme schéma propose en son centre la mystique musulmane. Elle est reliée d’une part au
soufisme dans sa globalité en tant que mode d’étre dans la religion musulmane, en tant que
catégorie s’en dégageant et procédant par des affinités et affiliations particuliéres dans la
catégorie générale de la mystique musulmane et dans la religion dans globalité. D’autre part, elle
se rattache aux confréries musulmanes qui sont I’expression du soufisme, puis de la mystique
musulmane. Ici les confréries musulmanes incarnent aussi bien leur contenu immatériel que leur

expression physique (hommes et lieux).
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Au sujet du soufisme

Ishad
Hagiga T Wird

N\ /

Soufisme ___, Derviches

Dhikr Derviches
tourneurs

Le soufisme est au centre de ce quatrieme schéma. Autour du concept gravitent deux catégories
de notions : la premiére, qui englobe Wird, Ishad, Haqgiga et Dhikr, releve de la finalité a laquelle
les adeptes aspirent et tendent, du potentiel d’acquisitions préalables a I’intégration du groupe et
du contenu du répertoire d’entrainement (chants et psaumes). La deuxiéme catégorie est celle
d’une formation particuliére dans le soufisme répandue en Asie mineure, les derviches, avec leur
sous formation les derviches tourneurs. Ceux-ci ont des rites d’entrainement physiques qui
placent I’individu au centre d’un tourbillon ou la posture, le mouvement du corps dessinent une

spirale ascendante dans laquelle participent la téte, les bras, les mains, les jambes et les pieds, ...

Au sujet de la mystiqgue musulmane

Fétes et rites Mystique musulmane
musulmans

A/lslam -

Théologie et philosophie Prophete Mohammed
islamiques

Histoire de I’Islam

La mystique musulmane est, dans ce cinquieme schéma, associée a la théologie et la philosophie
islamiques, a I’histoire de I’lslam d’une part, elle est naturellement affiliée au supréme
personnage : le prophéte qui représente I’Islam, dans un temps, puis aux fétes et rites musulmans
dans un autre temps. En effet, la mise en place de la mystique musulmane ne peut échapper a
I’intéressement de la philosophie qui I’aurait d’abord mise en place, peut étre sans érudition
particuliere, et qui en aurait traité a posteriori. La théologie, en tant que science est garante des
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balises de pratiques versant dans de la religion d'autre part. Quant aux fétes et rites, ils puisent

dans la religion leur prétexte et leur raison d’étre, éminemment dans la Sunna.

Au sujet des fétes et rites musulmans

Martyrs dans I’lslam ~ maraboutisme Zakat

Pelerinages Fétes et rites y  Wali

musulmans musulmans

A/ T~ .
Ramadan Mosquée

Dhikr Fatiha

Shahada

Les fétes et rites musulmans s’inscrivent d’abord dans I’orthodoxie. Ce sont les piliers de

I’Islam :

- lashahada dans sa double acception de témoignage de foi et de martyr ;

- lapriere représentée par I’institution qui la contient, la mosquée ;

- la zakat ou une forme d’offrande prélevéee dans les biens matériels des individus ;

- le jelne réglementaire (29 ou 30 jours successifs dans I’année) représenté par Ramadan, mois
sacré et occasion rituelle et festive ;

- le pelerinage aux lieux saints de I’Islam polarisé par la Mecque.

Le théme de la Fatiha est particulier du fait qu’il se rapporte d’abord a Fatihat el Kitab

(I’Ouverture du Livre Saint, Le Coran) et a la fatiha, cérémonie religieuse de I’alliance (mariage

religieux).

Par ailleurs, les fétes et rites musulmans s’inscrivent également dans la mystique musulmane du

fait de la référence au théme du maraboutisme et a ses subordonnés le wali, le Dhikr?.

7.2. Du Ribat comme origine de I’établissement des Moutacawwifine ou Ahl el-Soufiya.
A l’origine, et dés le lleme / VIlleme siecle, le Ribat fut le lieu que certains Moutacawwifine

élirent comme lieu de pause et de passage. En effet et des I’aube de I’Islam, on compta le Ribat

! Le Dhikr est partie intégrante des pratiques orthodoxes d’abord. Il est emprunté par le soufisme dans une forme de
spécificité a chaque tariga. La base du Dhikr reste la référence a Allah et a son prophéte. Le Dhikr peut concerner
également la lecture des versets du Coran.
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parmi les lieux peu communs et excentrés' d’établissement de mystiques solitaires et méme de
groupes de mystiques. Le terme Ribat fut utilisé de bonne heure pour désigner un établissement a
la fois militaire et religieux, qui semble spécifiquement musulman?.

La racine du mot ribat signifie «lier». Il s’agit primitivement d’un endroit ou I’on tient attachés
les chevaux préts a étre montés. On lit dans le Coran (VIII, 60): «Préparez contre eux (les
infideles) ce dont vous pouvez disposer comme relais de chevaux (ribat al-khayl ).» Le terme

s’est donc trouvé en relation avec la guerre sainte (djihad )®.

7.2.1. Une fonction militaire du Ribat.

Les mots ribat et murabit ont toujours gardé une relation avec I’idée de la guerre contre
I’infidele. Le djihad a dans I’islam une trés haute valeur religieuse. Il signifie I’offrande que fait
le fidéle de sa vie et de ses biens pour la cause de Dieu, et celui qui est tué dans cette guerre
sainte meurt martyr. Ce fut donc un acte de piété que de fonder des ribat, et plus encore d’y venir
servir. Longtemps il s’est agi de volontaires qui ne faisaient que des séjours temporaires: ils se

préparaient techniquement et spirituellement au combat «dans la voie de Dieu»*.

Le fait est donc que le terme désigne a I’origine le campement de troupes et la fonction primaire
du ribat est militaire. Tel est le cas de Rabat (terme francisé d’origine arabe : Ribat), actuelle
capitale du Maroc par exemple qui ne naquit véritablement qu’a la fin du Xlleme siécle, quand le
sultan almohade Yacoub el Mansour décida d’en faire le lieu de concentration des troupes
partant combattre en Espagne. Le Ribat se mit en place sur les ruines de la mosquée et du

minaret Hassan".

Historiqguement et géographiquement, on compte parmi les premiers ribats celui d’Abbadan en
Susiane® qui fut occupé par le mystique Abd Al-Wahid b. Zayd (m. 177 / 793) et ses disciples.

! Parmi ces lieux excentrés il s’agit d’établissements désaffectés ou en ruine, mosquée de quartier ou masdjid dans
les villes, ruines diverses en beaucoup d’endroits, Khirba... J. Chabbi, « Soufisme », op. cit .

Le terme Khirba, vient de Kharab qui renvoie a amenuisement, appauvrissement, dénuement, précarité... il est
approprié a un état avancé de dégradation physique des batiments et des espaces, par extension , il va englober
I’ensemble d’une situation de précarité ou le facteur matériel compte pour peu, en fait une situation de marge.

2 Nikita Elisseeff, « Ribat » in Encyclopaedia Universalis 2000, version 5.1.2, CD2.

* Roger Arnaldez, « Maraboutisme », in Encyclopaedia Universalis 2000, version 5.1.2, CD2.

* Roger Arnaldez, « Maraboutisme », op. cit.

> Nouveau Dictionnaire Prtique Quillet, Librairie Aristide Quillet, Paris 1974.

¢ Susiane : de Suse, établissement perse. Pierre Amiet, « Perse — Les arts », in Encyclopaedia Universalis, op. cit.
Lieu de naissance d’Abou Nuwas selon J. E. Bencheikh qui précise dans son article que I’illustre personnage est né
en Susiane, a Al-Ahwaz entre 130 et 145 de I’Hégire (747-762).Jamel Eddine Bencheikh, « Abu Nuwas », in
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J. Chabbi précisera que plus tard, des établissements portant ce nom (Ribat) furent édifiés dans
les villes, surtout a partir du Veme / Xleme siecle, probablement sur un modéle iranien, le
Khangah?, terme que nous avons déja rencontré dans le premier schéma ci-dessus en association

avec le générique Tariga d’une part et les subordonnés zaouia et ribat d’autre part.

Edifice conventuel® pour les combattants de la foi, le Ribat joue un rdle stratégique certain dans
la défense du domaine musulman. Ses occupants, I'al-Murabitun (Almoravides), sont de pieux
volontaires, hétes réguliers ou occasionnels qui passent leur temps en exercices militaires et
s’adonnent & des pratiques pieuses. N. Elisseeff* précise encore que c’est une ceuvre pie que de
construire un ribat sur son argent ou d’en améliorer les défenses ; de méme que son entretien en

vivres et, plus encore d’y faire un séjour soi-méme, et que la plupart sont ceuvres de souverains.

L auteur fera une description sommaire du Ribat. Selon ses propos, c’est une forteresse et un lieu
de concentration des troupes sur un point exposé de la frontiére du pays d’Islam, le Ribat joue un
role d’avant-poste pour donner I’alarme a I’arriere-pays. En cas de danger, il offre refuge aux
habitants de la campagne environnante.

Ce volet de description relate un réle défensif au premier chef. Le Ribat fait partie de la structure
défensive du territoire dans une situation de poste avancé. Il est en situation frontaliere dans le
pays, et se constitue en point organisé et fortifié dans la campagne. Il suppose des structures de
guet, de concentration de militaires, d’entrainement permanent, de protection locale et de refuge
de populations. 1l suppose de ce fait également une structure d’accueil de populations au nombre
relativement réduit : résidence temporaire, nourriture..., il est également en situation de relais
ultime et suppose une structure d’accueil de troupes. Ce qui dénote d’un rdle militaire assez

complexe.

Encyclopaedia Universalis, op. cit. Selon P. Gignoux, Susiane est I’ancienne Khuzistan. Philippe Gignoux,
« Sassanides », in Encyclopaedia Universalis, op. cit.

! Massignon, Essai, 213, cité par J. Chabbi, « Soufisme », op. cit.

2 encyclopédie de I’Islam, 1° éd., Leyde, 1913-1938 (E.I1.1), 2°™ édition en cours depuis 1954 (E.l.2) ; E. Brill —
Maisonneuve & Larose, Leyde — Paris. Cité par J. Chabbi, « Soufisme », op. cit.

¥ Conventuel : relatif & un couvent, & une communauté religieuse, Dictionnaire de I’ Encyclopaedia Universalis
2000, version 5.1.2, CD2. Convent : certaines assemblées, dans la franc-maconnerie. Et conventuel : qui a rapport
aux couvents. Assemblée conventuelle, composée de tous les membres du couvent. Des dérivés : conventualité,
conventuellement. Conventicule : assemblée peu nombreuse. Nouveau Dictionnaire Pratique Quillet, Librairie
Avristide Quillet, Paris 1974.

* Nikita Elisseeff, « Ribat » in Encyclopaedia Universalis, op. cit.
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L’expression architecturale du Ribat est conforme a ce réle. N. Elisseeff en propose un modele
générigue ou la fortification est I’idée maitresse de I’édifice: les ribats dont les dimensions sont
variables, comportent une enceinte fortifiée de plan carré ou rectangulaire avec des tours
circulaires aux angles et semi-circulaires au milieu des courtines®. A I’intérieur, une cour centrale

est entourée de corps d’habitation a deux étages, avec des magasins d’armes et de vivres.

Tel que présenté, le modeéle d’architecture du Ribat est un espace centré et doublement fortifié :
par une muraille ou les tours prennent en charge la fonction de guet ; et par la construction de
batiments en mitoyenneté a cette muraille en guise d’épaisseur de fortification. Le
rassemblement est matérialisé par la cour, espace fédérateur de I’ensemble de I’édifice. Il n’est
cependant pas spécifié dans cette description le mode de percement de la muraille qui
expliquerait les orientations du béatiment et son niveau de fermeture. Outre la fonction
d’emmagasinement d’armes et de vivres, les autres fonctions sont supposées étre contenues dans
le batiment sans distinction les unes des autres. Nous faisons allusion ici a la fonction
d’hébergement notamment, qui semble étre primordiale vu I’isolement et I’éloignement de ces
institutions par rapport aux agglomérations. Le r6le militaire est fortement assorti d’un role

religieux qui en est d’ailleurs le fondement.

7.2.2. Une fonction fondamentalement religieuse du Ribat.

Méme si la fonction militaire précéde la fonction religieuse dans les différentes acceptions et
définitions du Ribat, cette derniére lui reste donc fondamentale. Elle recouvrera toute son
importance dans I’institution des que la pression des infidéles aura diminué en Orient et que le
Djihad passera du plan militaire au plan spirituel ; I’offensive de la mystique succédera a celle
des armes®.

Dés lors que le role a évolué, des transformations seront observées par la conversion du
campement militaire en institution religieuse. Cela commence en Iran ou le ribat devient un
couvent (une Khangah) implanté dans les faubourgs des villes. Lui succéderont les implantations
urbaines sous forme de zaouia, parfois méme différenciées, les unes pour hommes, d’autres pour
femmes®. L’on progressa donc dans la mise en place d’institutions de plus en plus élaborées,

jusgu’a produire des espaces cultuels confrériques sexues.

! Les courtines sont les murs de rempart entre deux bastions.
2 Nikita Elisseeff, « Ribat » in Encyclopaedia Universalis, op. cit.
¥ Nikita Elisseeff, « Ribat » in Encyclopaedia Universalis, op. cit.
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Le ribat se transforme donc progressivement en Zaouia. Aux débuts de son intégration dans le
vocabulaire de I’espace en pays d’Islam, le vocable désignait la petite mosquée ou la mossalla® ;
cette appellation perdure d’ailleurs au Moyen Orient chez les musulmans. Ici, la distinction est
toujours de rigueur entre Zaouia et Mesdjid, connu également sous I’appellation Djamaa.

En Afrique du Nord, le concept Zaouia revét une dimension plus complexe. Il peut désigner une
construction isolée, comme il peut intégrer un ensemble ou groupement de constructions a

caractere religieux.

La zaouia est composée de tout ou partie des éléments suivants :

une piéce pour la priére équipée d’un Mihrab, d’un mausolée de murabit (marabout) ou d’un
personnage de sainteté que surmonterait une coupole ;

- une piéce pour la lecture et la récitation du Livre Saint, le Coran ;

- un bureau ou une école d’apprentissage du Coran’ ;

- des piéces réservées aux hotes et pélerins, voyageurs et étudiants ;

- une annexe « Carré » cimetiére ou sont inhumeées les membres de la lignée de sainteté. Cette
faveur peut étre étendue jusqu’a toute personne ayant émis le veeu, de son vivant, d’y étre

enterrée.

D’une facon générale, la zaouia, de par ses composantes, intégre la catégorie des vivants et celle
des morts. La premiére concerne les pratiques religieuses d’une part et la fonction
d’hébergement d’autre part. Le second consacre la dimension sacrée par le volet de sainteté,
mettant en place une cohabitation nécessaire entre le monde concret et le monde invisible, ici
celui des morts. D’aucuns I’ont apparentée au cloitre du Moyen age, présupposant les emprunts

dans d’autres territoires religieux®.

! Espace réservé a la priére. 1l se présente souvent comme annexe & d’autres édifices et se distingue des mosquées en
général et surtout des mosquées a préne, par sa petite taille et par le non recouvrement de la priére solennelle du
Vendredi.

211 faut distinguer la lecture du Coran et I’apprentissage et I’enseignement du Coran. La lecture revét un caractére
plus solennel et surtout individuel. L’acte de lecture suppose une prédisposition de concentration. C’est un acte de
foi qui permet d’actualiser ses connaissances et de rafraichir la mémoire. Quant a I’enseignement du Coran, il opére
autrement par la présence simultanée d’un maitre et d’un certain nombre d’éleves supposés étre pour une large part,
des enfants. L’enseignement ne nécessite pas de concentration particuliere ; il est souvent conseillé de séparer les
espaces d’enseignement du Coran des autres composantes de I’institution religieuse.

¥ Mohamed Nacib, Zaouaya El 1lm wa El Qor’an Fi El Djaza’ir, (Les Zaouaya du Savoir et du Coran en Algérie).
Ed. Dar El Fikr, Alger, année inexistante, ouvrage en langue arabe.
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Il est a relever que cette description des élements composant la zaouia ne relate pas le mode
d’organisation de celle-ci en tant qu’entité architecturale. Sur ce plan, il serait intéressant de
traiter des fonctions, des relations entre fonctions et du mode d’organisation. En tant qu’issue du
ribat qui présente une forme d’organisation centrée et introvertie ou la cour jour un role
déterminant, ici, cet élément est inexistant (dans la description cela s’entend). Cela suppose-t-il
que dans les emprunts locaux que la zaouia aurait adoptés, elle se serait également adaptée sur le
plan architectural aux modes de construction et d’organisation des espaces locaux. Nous disons
cela, car localement a Constantine, certaines zaouias ont transposé le modele architectural a cour
qui est assez répandu dans I’édification de I’espace domestique traditionnel, dont elle ne se

démarque que par quelques détails d’adaptation.

7.2.3. Une Evolution des zaouias vers un réle religieux et social.

Depuis le Moyen age, le concept zaouia a connu des mutations de sens dans le monde
musulman, notamment dans la région maghrébine. Cependant qu’au Moyen Orient, il désignait
indifféremment tout édifice religieux de moindre importance que la mosquée’. Ainsi, dans ce
contexte géographique et culturel, une hiérarchie dans les lieux de culte est percue selon deux
niveaux : un niveau supérieur qui incarne la Norme et I’orthodoxie ; un niveau moindre qui
représente les institutions « paranormales » affiliées a cette Norme et a cet absolu, mais ne I’étant

pas, se caractérisant ainsi par une certaine ambiguité d’une part et une ambivalence d’autre part.

Au Maghreb donc, et aux environs du Xllleme siécle, le concept zaouia devient synonyme de
Rabitah. Sur le plan linguistique, ce terme a la méme racine que Ribat, traité plus haut. Il
présente cependant une premiere nuance du fait qu’il soit converti au féminin. Ce qui signifie
peut-étre que son role, initialement militaire, s’est estompé et adouci pour brasser plus dans le
religieux (paisible ?). Cela peut également renvoyer a un réle qui s’est amoindri, ou encore a la
taille de ses édifices qui n’ont plus la méme envergure, du fait qu’en Orient, la pression des
infideles ne représentait plus un danger, méme si en Occident, le djihad conservait une actualité
du Xlléme au XVIeme siécle dans la lutte contre les chrétiens d’une part et les tribus paiennes du

Sud d’autre part.

Sous les influences venues d’lran, le ribat se transforma progressivement en couvent pour se

confondre avec la Khangah (Khanagah) ou la Takya persanes. Dans son expansion vers I’Ouest,

Lidem.
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la mystique musulmane produisait des zaouias qui, au départ, semblaient correspondre a ce qui
était connu sous le nom de Rabitah qui signifiait ermitage ou se retire un saint avec ses
disciples®. Trés vite, les applications de ribat, rabita et zaouia (ou zawiya) se recouvrirent. C’est
alors que le mot murabit (marabout) prit I’importance et I’extension qu’il a en Afrique du Nord?.
D’autres dénominations ont été affectées aux zaouias a leur naissance : dar el Karama dans la
région du Maghreb, dar Al-Dhouyouf pour les zaouias construites sous les Mérinides®. Ces
dénominations mettent en exergue un réle de réception et de prise en charge, une fonction
hoteliére, d’hébergement. Elle concerne deux catégories de population : les étudiants qui y
résident pendant leur période d’instruction et les passagers. Pour ces derniers, les séjours étant
généralement de courte durée, I’institution représente un relais dans un parcours qui peut étre

pélerin, ou pour d’autres obligations nécessitant des voyages.

Plus tard, il est apparu un autre type de lieu similaire a la zaouia, mais qui n’est ni une zaouia ni
un ribat et qui fut appelé Moua’mmara (localement Thama’mart, terme qui se rapproche de la
colonie, colonisation) ; il se présente sous forme d’école pour I’enseignement du Coran et des
sciences religieuses. Ce type d’édifice a vu le jour dans la région de Béjaia en Algérie, suite a
I’installation des réfugiés andalous. Ils édifieront également des écoles a Beni Yaala, a Beni
Waghlis. Ces Moua’mmarat jouiront d’un large patrimoine habous, un reglement interne

rigoureux, et connaftront une large expansion notamment dans la région de la Kabylie (Algérie)*.

Les premiéres zaouias ont connu un essor tel qu’il a dépassé le simple refuge de priére,
d’enseignement ou de spiritualité. 1ls deviennent des centres de vie religieuse et mystique.

Les adeptes ont ceuvré pour un rapprochement entre la zaouia et les populations locales. Le
processus de mise en place des zaouias devient de plus en plus simple. Ainsi, des tas de pierres
seront considérés comme indiquant des tombes, réelles ou supposées. Un pieux ermite viendra
vivre 13, y sera enterré. Ses disciples et ses dévots éleveront une qubba (coupole) au-dessus du

tabut ou il repose; ils construiront un oratoire, une salle de réunion, des cellules pour eux et leurs

! Roger Arnaldez, « Maraboutisme », op. cit. rabitah est également définie par M. Nacib comme étant un lieu ou
s’isole le « wali » (personnage de sainteté) pour y vivre et y s’adonner a I’enseignement en compagnie de ses éleves
et de ses adeptes. M. Nacib, Zaouaya El Tim wa El Qor’an Fi El Djaza’ir, op. cit.

2 Certains auteurs ne font pas de distinction entre ribat et zaouia. C’est le cas de Ibn Merzoug Al-Tilimgani (m.
1379) qui affirme que la notion de zaouia correspond a ce qui est communément connu en Orient sous I’appellation
Ribat. M. Nacib fait allusion a cet auteur a travers un travail de recherche sur Abou Al Hacen Ali, le sultan
mérinide, intitulé EI Mousned Essahih Al Hacen. M. Nacib, op. cit.

® I"auteur annonce dar el Karama pour désigner la zaouia de Yakoub Mancour Al-Mouwahhidi & Marrakech. M.
Nacib, Zaouaya EI Tim wa El Qor’an Fi El Djaza’ir, op. cit.

* M. Nacib, Zaouaya EI Tlm wa El Qor’an Fi El Djaza’ir, op. cit.

107



Deuxiéme partie. Chapitre deuxieme

hotes, et cela aboutira a la zawiya. L’arbre sous lequel le saint homme trouvait de I’ombre, la
source ou il se désaltérait, deviennent sacrés’.

Ces créations nouvelles ont méme été a I’origine de certains établissements humains, par des
extensions progressives d’un noyau originel ou s’installent progressivement des annexes, puis
des petites agglomérations, jusqu’aux grandes agglomérations, les villes.

Les ziaras (visites pieuses, pelerinages mineurs) aux tombeaux des saints prennent modeéle sur

celle du tombeau du Prophéte, pour se rapprocher le plus de la Norme.

8. Soufisme et zaouia.
Le soufisme sera progressivement associé au concept de zaoura a travers son étroite relation au

maraboutisme qui se répandit largement dans la région du Maghreb.

8.1. Du terme Marabout, Mourabit.

Le terme Mourabit est directement lié au Ribat dont nous avons traité plus haut. Au départ, c’est
I’institution qui irradie vers les hommes en les caractérisant. L’espace et la structure sont
déterminants, les personnes qui les fréquentent leur sont subordonnées. A cet effet, le mot
marabout vient de la prononciation dialectale mrabot, ou encore mrabet, de I’arabe classique
murabit qui désigne I’'homme vivant dans un ribat (couvent fortifié¢)>. R. ARNALDEZ poursuit
son approche du terme en le rattachant a I’histoire du Ribat comme résultat de I’évolution méme

gu’a subie cette institution dans I’histoire musulmane d’Orient et d’Occident.

L auteur précisera que le terme s’est chargé de sens et de valeurs diverses en Afrique du Nord ou
le maraboutisme est une réalité complexe. Le concept intégre des idées mystiques nées du
sufisme, des mouvements politico-religieux comme celui des Chorfa® au Maroc, des idéaux
messianiques issus de I’islam shi‘ite, comme celui du mahdisme. Par ailleurs, le maraboutisme

représente des pratiques populaires basees sur un fond de superstition et de magie, d’ou le

! Roger Arnaldez, « Maraboutisme », op. cit.

’Au pluriel, al-murabitun , a donné Almoravides (dynastie qui régna sur le Maghreb et I’Espagne musulmane aux
Xle et Xlle siecles). Roger Arnaldez, « Maraboutisme », op. cit.

® Chorfa, ce mot est la forme dialectale de shurafa’, pluriel de sharif (chérif). Ce sont les descendants du Prophéte
et de sa fille Fatima (Fatma). Leur qualité leur conférait un grand prestige. On les appelait du titre de
moulay (classique mawlaya ), alors que sidi (classique sayyidi, abrégé en si quand on s’adresse a un lettré)
s’emploie pour tous les saints. [...] Cette importance des chorfa est due également & la part que prirent ces familles,
surtout au XVle siecle, a la lutte contre les infidéles espagnols et portugais. Pour les shi‘tes, I’idéal du mahdisme
explique le role religieux, social et politique joué par les marabouts. [...] Plusieurs légendes indiquent I’endroit
d’un lieu maraboutique ou le Mahdi apparaitra. Roger Arnaldez, « Maraboutisme », op. cit.
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recours a leurs vertus supposées therapeutiques, largement influencées par de vieux cultes
préislamiques, voire paiens.

Y prédomine le culte des saints, Awlia’ Allah Al-Salihine (awliya’ , pluriel de wali : «ami de
Dieu»?) qui va d’une conception purement spirituelle des rapports de I’hnomme avec Dieu jusqu’a
la thaumaturgie la plus grossiere. Cela apparait dans les pratiques des confréries qui vont de

I"oraison la plus haute aux exhibitions, aux transes et aux états hystériques les plus suspects.

L’auteur cite E. Dermenghem® pour conclure que le mot marabout s’applique & la fois au saint
vivant ou au saint enterré, au monument qui abrite sa tombe, aux successeurs du saint, aux
objets, arbres, animaux plus ou moins sacrés, pratiguement a toutes les catégories du sacre.

L’espace qui lui est associé reste pour une large part la zaoura.

8.2. Des formes de la Zaouia.
L’institution Zaouia dans son chemin de mutation se présentera sous trois formes : la zaouia de

machaikh, la zaouia confrérique et la zaouia estudiantine®:

8.2.1. Les Zaouaya de Machaikh®.

Ce sont des biens immobiliers, patrimoine privé transmissible par voie d’héritage (cadre
familial). Le propriétaire de la Zaouia en est souvent I’instructeur de I’Ordre confrérique auquel
sont affiliés les membres de la famille et les personnes et familles de méme sensibilité
confrérique.

L’Ordre est transmis par voie d’initiation de pere (instructeur) a fils (récipiendaire) qui sera suivi
par I’ensemble des dévots. Les dons et apports matériels des adeptes entretiennent le
fonctionnement de la Zaouia, de la famille confrérigue méme. Le Cheikh est le gestionnaire

exclusif de la Zaouia.

8.2.2. La Zaouia maraboutique
Ce type différe du précédent sur le plan organisationnel. La Zaouia maraboutique est propriété

collective, méme si ses instructeurs appartiennent a une méme lignée; celle de I’initiateur de

! Roger Arnaldez, idem.

% Idem.

* E. Dermenghem, cité par Roger Arnaldez, « Maraboutisme », op. cit.

* M. Nacib, op. cit pp.103 - 149

> Machaikh: au singulier Cheikh: sage versé dans le recherche dans le domaine de I’islam, du Coran et de la
langue arabe.
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I’Ordre, et continuent de gérer le patrimoine maraboutique. Ils n’ont cependant pas droit de
jouissance des revenus provenant des dons des adeptes.

Un patrimoine Habous (wagf, inaliénable, de main morte) constitue la source de fonds de
fonctionnement pour la prise en charge des étudiants, des itinérants et des démunis.

La famille maraboutique delegue les pleins pouvoirs a un «wakil » (substitut) dont la

responsabilité économique et administrative reste totale.

8.2.3. La Zaouia estudiantine.

En Algérie, une seule Zaouia illustre ce type: la Zaouia de Sidi Abderrahmane El Yalouli*. Elle
se distingue des types précédents par son exclusivité de gérance par les étudiants, lui permettant
ainsi une large autonomie dans un cadre de réglement intérieur rigoureusement appliqué et

adopté par les étudiants et les adeptes.

8.3. L’expression socio-spatiale de la Zaouia confrérique.

La zaouia a une expression spatiale qui reflete un réle socio-spatial. Nous en avons présenté plus
haut une forme générique de son expression architecturale. Elle se réalise dans différentes
échelles de I’espace et consacre une organisation socio-spatiale en pdles fédérateurs et en

coquilles fermées - ouvertes, savamment organisees et hiérarchisées.

8.3.1. De I’expression architecturale.

Issue d’une organisation purement militaire et accessoirement religieuse, d’une forme de cloitre
fortifie, son évolution vers la dominante religieuse fait que localement, elle semble s’adapter au
contexte spatial et culturel et puise parfois dans I’architecture domestique qui est de caractere
mineur. Elle peut, dans les grands édifices et selon les conjonctures devenir un monument, tel
qu’elle se réalise de nos jours en Algérie a travers la zaouia Tidjaniya de Temacine a Touggourt
qui brasse non seulement dans le territoire algérien ou ses implantations sont multiples, mais
également dans I’ Afrique, la zaouia de Sidi Okba dans la région de Biskra?, ou encore la zaouia

de Boussaada.

! La Zaouia de Sidi Abderrahmane EI Yalouli (1601 - 1676) est située & Azazga, wilaya de Tizi Ouzou (Kabylie),
sur une butte ou elle culmine dans I’environnement. M. Nacib, op. cit.

2 De nos jours, I’intéressement et la volonté politique orientés vers I’institution zaouia se traduit sur le terrain de
diverses manieres. L’une de ces expressions, la plus visible se situe au niveau des interventions sur cadre bati par
des travaux de réhabilitation, de restauration et de création de nouvelles infrastructures cultuelles. C’est le cas du
mausolée de Sidi Okba dans la wilaya de Biskra qui a fait I’objet d’actions de préservation, d’une part. d’autre part,
I’existence du mausolée a initié et inspiré la programmation et la construction d’une mosquée qui lui est mitoyenne.
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La Zaouia est donc un établissement & la fois école, lieu de priére, hopital et hotellerie® ; elle va
se particulariser par des éléments architecturaux tels que coupole ou minaret, I’un et I’autre (et
leur association) définit I’apport musulman dans le traitement architectural des édifices religieux
d’une part, et affirme I’intégration de I’institution dans la Norme religieuse par I’adoption des
pratiques constructives inhérentes aux édifices normalisés et codifiés de I’Islam d’autre part.

Par ailleurs, I’institution joue un réle déterminant dans I’encadrement du territoire, de méme que

dans la structure urbaine des établissements humains.

8.3.2. De I’expression urbanistique.

Dés que I’institution a conquis I’espace urbain, aprés avoir connu des implantations

territoriales périphériques et frontaliéres, sécurisant le territoire d’lslam, notamment ses

campagnes, la zaouia a joué un role déterminant dans la ville. De par certains de ses rapports
de proximité, la zaoura s’est substituée a la mosquée en organisant les territoires du quotidien.

Le role social de prise en charge des conflits mineurs, d’organisation du systéeme de

bienfaisance, en plus des fonctions purement religieuses canoniques et spirituelles

specifiques, font que la zaouia entre dans la catégorie des équipements majeurs et joue le
double réle urbain :

- de structuration de I’établissement humain par des points d’appel et de rayonnement. Cet
équipement est organisateur de I’espace, simultanément au niveau des unités de base et de
voisinage et des quartiers. C’est sa fonction d’équipement de proximité ;

- d’organisation de la société en groupes ou la Zaouia devient le pole d’identification socio-
spatiale qui, souvent, ne compose pas avec les limites physiques des unités et micro-unités
urbaines, cela en rapport avec la notion de fédération de sensibilités indépendamment de

toute localisation physique.

Par ailleurs, les zaouias connaissent une stratégie (?) d’implantation particuliere dans les tissus
anciens. Ce paramétre de situation dans I’espace urbain traditionnel sera abordg, a titre illustratif
d’une part et spécifique d’autre part dans I’approche de la zaouia a Constantine. On partira du

postulat que le rdle de relais aura une expression urbaine particuliere.

L’annexe n°7 présente des images qui illustrent I’effort consenti dans ce sens par I’édification de la mosquée de Sidi
Okba.
! Nouveau Dictionnaire Pratique Quillet, op. cit.
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8.3.3. De I’expression géographique territoriale.
Territorialement, les implantations de zaouia, aprés avoir été rurales puis aussi urbaines,
s’organisent en réseaux ou les p6les jouent un réle déterminant notamment dans la diffusion qui

est la mission premiére de la zaouia’.

Rappelons a cet effet les vertus de la polarisation de I’espace qui s’installe progressivement dans
un territoire par stratification et accumulation de facteurs et d’éléments polarisants ; qu’elle
compose étroitement avec I’espace et le temps et s’accomplit par un pouvoir d’influence d’un
point sur un territoire ; qu’elle procede par I’installation d’un réseau hiérarchisé selon une
logique de distribution de matiéres, de personnes et de flux ; et qu’elle s’affirme des lors en
invariant spatio-temporel. La polarisation a une finalité d’organisation d’un territoire aux fins de
diffusion par la mise en réseau de points différenciés. Ainsi le territoire sera encadré par une

simultanéité de réseaux en interconnexion, méme si une territorialité relative reste observable.

Le réseau confrérique est organisateur des différences, créant aussitot les liens entre ce qu’il a
différencié : en milieu rural ou urbain, en plaine ou en montagne, sur le littoral ou en en situation
intérieure dans le pays d’Islam, d’une part, et selon les principes de la voie spirituelle mise en
place d’autre part. Les itinéraires sont les lignes de connexion dans le réseau, itinéraires de biens

matériels, d’idées, de spiritualité et d’hommes, consacrés dans le voyage pelerin, la ziara.

Territorialement, les réseaux obéissent a une logique de fractale, concept géométrique qui fait
que I’ensemble du réseau ait les mémes propriétés que son élément primaire et générateur. Ces
éléments primaires en sont alors les mailles et I’encadrement d’un territoire confrérique reléve
plutdt du réseau que de la structure. Les boucles et les redondances du réseau lui conférent une
configuration organique dont résulte une grande flexibilité contrairement a la rigidité de la
structure®.

Les confréries religieuses mettent en place un territoire hagiographique de sainteté polarisé et
organisé en réseau. Nous avons suivi un processus d’implantation de réseau dans le territoire

algérien a travers la Tariga Rahmaniya®.

! Nous en avons traité quelque peu plus haut, lors de notre approche de la zaouia Rahmaniya, de la visite pieuse
(ziara) entreprise d’une maniere cyclique pour perpétuer la chaine (silsila) confrérique entre le maillon Constantine
et le pble originel Alger et la Kabylie.

2 Cf. Supra: Polarisation et réseau.

% Cf. Supra: Alger ou la double polarisation : Aqtab El Djazair ; Fondation de la tariga Rahmaniya a Alger ;
Perpétuer la Silsila Rahmaniya a Constantine.
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La zaoura confrérique prend la forme d’une “chaine” de d’une méme Tariga. Ces lieux
jalonnent un parcours par sa ponctuation : parcours de voyageurs, de pélerins et d’étudiants en

quéte de savoir et de recueillement.

Une des missions fondamentales des Zaouaya confrériques ayant été la propagation de I’islam et
de la philosophie de la spiritualité et de la bienfaisance sur un territoire de plus en plus large
(conquéte du monde, dimension universelle de la spiritualité), celles-ci ont peut-étre été
implantées au gré des conquétes musulmanes d’une part et au gré des parcours des cheikhs
instructeurs de la Tariga, missionnaires de la nouvelle vision du monde d’autre part.

C’est ainsi que des axes de parcours ont été déterminés: exemple de la Tariga Tidjania qui aurait
adopté I’axe Nord-sud (en Algérie) et qui compte parmi ses fideles des africains (Niger,
Mali,...), et I’exemple des Tourouq Qadriya et Issaouiya qui elles sillonnent I’axe Est -Ouest
(Maroc, Algérie, Tunisie,...). Ainsi est observé un encadrement du territoire par la Zaouia
confrérique qui confirme I’ancrage spatial et social de ce parametre.

Au-dela d’un rdle spatial avéré, la zaouia est le manifeste d’une organisation en microsociétés,

en coquilles.

8.3.4. La zaouia confrérique, manifeste d’une organisation socio - spatiale en coquilles.

Ces données nous permettent d’avancer que la zaouia confrérique est le manifeste d’une
organisation socio - spatiale en coquilles d’identification et repéres d’une sociéte. Ces coquilles
sont a la fois fermées et ouvertes. Leur fermeture s’explique par le caractére fondamentalement
initiatique, en ce sens que le fait d’intégration suppose un préalable d’initiation rigoureusement

mis en place.

L’impétrant doit émettre le veeu solennel d’entrer dans le groupe. Il devient de fait éléve
potentiel et entre dans cette catégorie qui différencie les éleves destines a assurer la postérité et
ceux qui deviennent de simples adeptes et fidéles. Pour les premiers, ils sont destinataires et
récipiendaires du sirr, le « secret » de la tariga qui consiste en I’ensemble de ses préceptes et ses
valeurs, de méme que ses pratiques initiatiques. lls sont destinés a intégrer la classe des
formateurs (instructeurs) et des maitres. Ils sont futurs porteurs de la Hagiba® (bagage, valise)
confrérique. Pour les seconds, ils sont formeés aux valeurs sociales et superficiellement a la voie

spirituelle.

! « Sidi Boumediene », émission radio Alger chaine 3 (FM 87.3), le 06 aodt 2007, 00h30.
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La categorie des adeptes et fideles se compose de I’ensemble des personnes ayant une sensibilité
a la voie confrérique dont ils sont membres. Elle se détermine en tant que masse confrérique qui
identifie la base sociale de la confrérie par comparaison a son élite que sont les maitres. Cette
base contribue au maintien de I’organisation par différents apports : les uns, d’ordre matériel,
participent du fonctionnement par leurs dons et apports de toute nature ; les autres font don de
leur personne et oeuvrent par une dévotion et une disponibilité extrémes a I’organisation.

La zaouia se constitue un patrimoine multiforme : des hommes et des femmes, des dons de
diverses natures et des biens habous, ensemble d’immeubles ou d’autres biens dont la zaouia est
dévolutaire. Dans le cas d’un patrimoine immobilier, la zaouia aura des ramifications aussi bien
dans I’espace urbain que dans I’espace périurbain ou rural. L’institution sera reconnue a travers
son patrimoine, a commencer par ses sieges de représentation, jusqu’aux biens mobiliers et

immobiliers qui lui reviennent.

Les fidéles sont hommes et femmes. Souvent la sensibilité a une tariga irradie I’ensemble des
membres de la famille, et I’éducation des enfants est empreinte de la Voie. Ainsi la premiere
formation en coquille de I’organisation confrérique est familiale. Dans une méme ville, plusieurs
familles peuvent se reconnaitre dans une méme sensibilité spirituelle ; c’est un deuxiéme palier

de solidarité locale.

D’autres formes d’organisation en groupuscules font que des individus et des groupes se
reconnaissent dans une catégorie du répertoire thérapeutique a base spirituelle, notamment dans
sa part poétique qui révéle des thématiques de personnages de sainteté, de lieux et de voyage
pelerin®. 1l est féminin dans ce cas: il peut étre masculin (ou plutdt mixte & dominance
masculine). Nous verrons plus loin un groupe d’hommes qui participe dans le rite thérapeutique
majeur de la Nechra. Ce sont les Wesfane. Ces groupes organisés en microsociétés de
représentations des confréries religieuses sont encore une forme de coquille qui, associée a leurs
sieges et lieux de pratique thérapeutique devient a caractere socio-spatial. Associés encore aux
groupes et familles qui font appel a leurs vertus thérapeutiques en leur exprimant leur fidélité

spirituelle, ils créent une autre forme de solidarité, une autre coquille socio-spatiale.

! Cf. Supra: La nawba dans le répertoire des fgirat & Constantine ; Les fgirat, entre confrérie religieuse et groupe
musical ; La nawba des fgirat ; ... La part poétique dans le répertoire des fgirat a Constantine.
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Par ailleurs, la zaouia, I’organisation confrérique, est également le lieu de réalisations
cosmogoniques® qui transcrivent les représentations du monde dans une société en quéte de
permanisation du rapport Ciel / Terre, vers un idéal humain transcendé par le Divin. La tendance
vers Dieu en est un des fondements philosophiques et spirituels.

Concretement, La forme la plus simple d’une cosmogonie est la recherche d’un centre, la
ponctuation des lieux est leur centration. La zaouia satisfait cet élan en tant qu’elle réalise un

territoire coquille dont elle est a chaque fois le centre.

Conclusion.

De ces définitions ressortent les valeurs de la Zaouia: c’est I’expression contemporaine du
soufisme et de la spiritualitt musulmane. Ce courant mystiqgue a connu ses premieres
manifestations dans le ribat, origine d’une sédentarisation, fut-elle temporaire, de mystiques
solitaires ou en groupes. Aprés une fonction principalement militaire, I’institution évolue vers un
role religio-social et se rattache, notamment en pays du Maghreb, au maraboutisme, méme si
localement elle adopte des formes spécifiques.

La zaouia joue un réle a toutes les échelles spatiales, depuis I’'impact de proximité, jusqu’a la
portée universelle. Elle met en place des espaces souches, des coquilles de fédération et
d’identification, a la fois fermées et ouvertes, jouant par la un rdle déterminant dans
I’organisation des territoires par superposition et simultanéité de formation de ces coquilles.
Dans la conception de la mystique musulmane, la zaouia est universelle. C’est une spécificité du
bassin méditerranéen par son caractere confrérique. C’est une spécificité Sud Méditerranéenne
par sa prolifération dans le territoire et son affiliation musulmane. C’est encore une spécificité
locale intégrée au monde musulman; elle revét enfin une dimension universelle de par ses bases
philosophiques, la forme de spiritualité qu’elle propose, I’état de piété et les actes de
bienfaisance.

Cependant, I’histoire des confréries musulmanes leur associe une période de décadence
circonstancielle qui aurait affaibli leur impact autant politique et religieux que social (méme si
elles n’auraient gardé que ce dernier role pour nombre d’entre elles). Certaines confréries
auraient méme disparu dans certaines régions, du fait de la montée du réformisme religieux dont
I’impact fut certain dans I’ensemble du territoire d’Islam, et qui s’est manifesté sous forme de

contre-volonté.

!'s. Bestandji, Intérieur - Extérieur, pour une lecture de I’espace urbain & Constantine, op. cit.
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CHAPITRE TROISIEME.
DU REFORMISME RELIGIEUX ET DE LA NOTION DE MARGE.

Introduction.

Aprés I’essor qu’ont connu les confréries musulmanes jusqu’au XIXeme siécle, les conjonctures
ont changé altérant par la méme le poids de ces organisations sur les plans politique, religieux et
social. Une période de décadence s’enclencha par une perte progressive de crédibilité. En
Algérie, I’institution fera I’objet d’instrumentalisation par la colonisation francaise, suite au
constat de leur ancrage et de leurs aptitudes fédératrices de populations et organisatrices de la
SOCiété.

Des contre volontés s’affichent : elles sont exogénes, ceuvre de la colonisation d’une part et du
mouvement communiste d’autre part, et endogénes sous le sceau du réformisme religieux.

Les zaouias entrent dans une phase de latence qui les mettra dans une situation de Marge, au
profit de la Norme qui s’érige en seule représentation religieuse de lutte contre la colonisation et
de revendication de I’indépendance’.

Ce chapitre propose une approche du réformisme religieux et de son impact sur I’institution
d’une part, et de la notion de marge de par son contenu linguistique et étymologique et son

rapport aux disciplines et a I’espace d’autre part.

1. Réformisme religieux et zaouia en Algérie: contre volonté des uns et des autres pendant
la colonisation.
L’ ancrage territorial, social et psychologique des zaouaya a été I’enjeu des uns et des autres par

I’exercice de contre volontés® : exogéne (du colonisateur) et endogéne (algéro-algériennes).

1.1. La contre volonté exogene.

L’exercice d’un pouvoir par une force de domination sur une société suscite I’émergence d’un
contre-pouvoir initié par les organisations sociales en place. Le pouvoir colonial ambitionnait la
déstructuration et la déstabilisation de la société dominée, par un processus de décodification

puis de cryptage de ses reperes.

! nous verrons dans la troisiéme partie, le réle historique indéniable qu’on joué les confréries religieuses dans la lutte
contre la colonisation frangaise en Algérie.

2 Noureddine Toualbi, Religion, Rites et Mutations. Psychologie du Sacré e Algérie. Entreprise Nationale du Livre
(ENAL), Alger 1984, p. 20: I’auteur cite Freud dans son approche du concept de conflit en psychologie.
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L’action de la colonisation fut I’exercice de cette contre volonté par rapport a une situation de
structuration et de formation sociétale établie, structuration largement imprégnée de ses valeurs
religieuses en général et spirituelles en particulier, du fait que les premiéres formes de lutte
contre I’occupant furent initiées par certaines organisations a caractére confrérique.

La colonisation frangaise fonda son entreprise sur le facteur mystique et le maraboutisme par

I’infiltration de ce dernier et sa réduction a la caricature de I’espace et des pratiques rituelles.

Une premiere expression de la caricature fut observée a travers I’action de construction de
Qouba (déme, coupole) sur les domaines de colons pour les préserver des pillages et autres
agressions « indigenes ».

La coupole représente la construction cultuelle musulmane. En dehors des mosquées et des
édifices de I’orthodoxie, la coupole est le symbole de la mystique, notamment en Algérie, ou
elles auraient essaimé dans le territoire, couronnant une trace de sainteté et imprégnant le lieu
d’une dimension sacrée que les superstitions d’une part et la grande religiosité des populations

locales d’autre part aident a préserver.

L autre expression de la caricature fut la vulgarisation des rites collectifs (concerts spirituels,
danses sacrées) et I’encouragement du charlatanisme, en en faisant I’expression majeure du
soufisme et de la spiritualité. Le caractére thérapeutique a également été encouragé a travers des
usurpateurs de compétences, créés de toute piéce. Ces images ont été présentées au premier plan
de Iactivité confrérique, condamnant ainsi & I’ombre toute leur valeur spirituelle, et
amoindrissant par la méme et surtout leur capacité d’organisation politique et le retour a leur
mission premiére, la Guerre Sainte. Chose qui a produit des déviances réelles de la Tariga dans

son acception fondamentale et générique, suscitant ainsi d’autres réactions, cette fois endogenes.

1.2. Une contre volonté endogéne.
Les déviances de certaines Tourouq ont suscité I’intérét de courants idéologiques en formation:
celui des réformistes (Association des Oulama Musulmans Algériens) et celui des Communistes

qui commengaient & infiltrer les milieux jeunes.
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1.2.1. Le mouvement réformiste algérien a travers I’Association de Oulama Musulmans
Algériens (AOMA).

C’est la concrétisation d’une préoccupation de réforme initiée par un groupe de Oulama® qui a
vu le jour en Avril 1931.

Aux débuts de sa création, cette association intégrait des savants de toutes appartenances dont
des partisans du maraboutisme et des zaouaya confrériques. Ces derniers ont vite fait de se retirer
pour former un groupement a part dénommeé “Association des Oulama Sunnites” qui a éclaté peu

aprés sa naissance.

L’AOMA a élu le Cheikh Abdelhamid Benbadis pour sa présidence; lui-méme auparavant
fervent de la Zaouia Qadria puis Rahmania®. Ceci étant dans la logique des pratiques en place, du
fait de I’affiliation des familles de Constantine & une voie spirituelle déterminée®. L organisation
a concentré une grande part de ses efforts dans la lutte contre le maraboutisme et les Zaouaya, au
vu d’un constat de déviance et de déstabilisation de la société d’une part, et surtout au vu de la
manipulation et de I’instrumentalisation de la réalité confrériqgue et maraboutique par la
colonisation francaise. Le résultat en a été un réel dysfonctionnement du systeme confrérique et
une réduction de sa représentativité dans la mémoire collective. L’ impact sur la société en a été
une confusion dans les reperes d’identification, et une fédération des sensibilités et idéologies en
faveur de la lutte contre la colonisation et le colonialisme en général, devenant priorité de
I’heure®.

Les déviances de certaines Zaouaya confrériques ont par ailleurs généré un scepticisme dans les

rangs de la jeunesse de I’heure, que la présence du Parti Communiste conforta.

! Oulema: au singulier Alim: personne lettrée versée dans la recherche religieuse musulmane, dont I’oeuvre a pour
objectif de promouvoir les atouts culturels de la société , notamment I’islam et la langue arabe. In A. Boussafsaf, op.
cit, annexe p.3.

2 Témoignage de Cheikh El Hani Bestandji, cf. annexe n°5.

® La famille Ben Badis de Constantine affichait son affiliation plutot & I’ordre local, typiquement constantinois, la
Tariga Al-Hansaliya, Témoignage de Cheikh EI Hani Bestandji, idem.

* En effet, le mouvement nationaliste, surtout celui représenté par la tendance des Oulémas avait, & I’époque,
condamné ces pratiques qu’il jugeait pures digressions. Seddik qui, avant sa rencontre avec le mouvement islahiste,
appréciait la pratique musicale des Aissaouas, ne peut s’empécher d’éprouver un serrement au cceur face au
changement qui a instauré des priorités et relégué au second plan cette manifestation ancestrale : « On parlait
moins des Aissaouas. Et quand je passais devant la zaouia fermée, quelque chose me serrait le ceeur ». Nedjma
Benachour, « Eléments de la vie sociale et culturelle de Constantine des années 1920 dans « mémoires d’un témoin
du siécle » de Malek Bennabi », in Revue Sciences Humaines, Université Mentouri Constantine — Algérie, n°25 —
juin 2006, p.42.
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1.2.2. Le Parti Communiste.

Infiltrant les milieux européens vers 1920, il gagne la population « indigéne » plus tard a partir
de 1936, promettant émancipation et indépendance’.

Le recrutement des jeunes algériens par le Parti Communiste et leur intégration au Mouvement
sous des formes appropriées, a embryonné un nouveau péle de résistance exergcant sa contre -
volonté vis-a-vis des Zaouaya, et subissant a leur tour la “contre volonté” de ’AOMA qui

s’élevait et luttait contre I’athéisme.

La Zaouia a ainsi connu un déclin sensible sous I’effet des pressions, des actions et des réactions
des uns et des autres.

Il en a survécu un enracinement territorial qui défie la compétence des chiffres, et que la
permanence de rites familiaux, de célébration d’évenements traditionnels réaffirme.

La participation de Zaouaya a la Révolution Algerienne (1954 - 1962) reste aussi indicateur de la

persistance du concept en filigrane dans la mémoire collective, tel une toile de fond.

1.3. Le Renouveau de la zaouia confrérique: entre institutionnalisation, tatonnements et
initiatives individuelles.

L ambivalence culturelle? de la société algérienne d’aujourd’hui du fait de I’inter culturalité
produit d’une conjoncture historique spécifique fait que cette société, psychologiqguement en
situation de conflit, tente d’affirmer son particularisme culturel local a travers son vecu.

Dans un élan de “quéte de I’identité culturelle”, le vécu a souvent touché de prés ou de loin les
Zaouaya confrériques, par des expressions qui différent selon le cas, mais qui expriment toutes la

permanence de la chose spirituelle dans I’imaginaire populaire.

Ces expressions sont de plusieurs ordres, nous en traiterons quelque aspect, a notre sens

éloquent.

- En 1999 fut achevée et inaugurée la plus importante zaouia d’Algérie siege de la Tariga
Tidjania, a Touggourt. Il s’en est suivi, quelque temps apres, pendant la méme année le déces
du Cheikh de la Tariga, dont les funérailles furent d’un ordre national et ont intégré des

représentants et Machaikh de tous bords et de différentes nationalités.

! A. Boussafsaf, op. cit. Annexe p.14.
2 N. Toualbi, op. cit.
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- En 2000 (tout récemment) fut publié un article dans la presse algérienne’ faisant le point sur
la vie des zaouaya a travers I’histoire, en relatant leur rdle social, spirituel et culturel, et leur
mérite d’avoir survécu aux différentes luttes engagées contre elles. 1l déplore cependant
I’immobilisme actuel et certaines déviances portant préjudice a leur mission premiére,

intégrale, allant vers une nouvelle « caricature du soufisme authentique ».

Ces évenements vont étre suivis d’autres, plus importants, qui refletent I’intéressement nouveau
aux organisations a caractere religieux que sont les confréries religieuses. Ils feront I’actualité de
I’Algérie pendant la période d’intégrisme religieux et du terrorisme. L’institution confrérique
fera partie du programme du Président Abdelaziz Bouteflika. Son action va consister en la
réactivation du fondement du soufisme et de ses origines missionnaires en matiere de lutte et de
role politique, en tant que nouvelle forme de contre volonté, cette fois la cible en est I’intégrisme.
Nous traiterons de I’actualité du phénoméne confrérique en Algérie, plus loin, lors de notre

approche sur la construction du projet urbain®.

A Constantine (& titre d’exemple), deux Zaouaya continuent -tant que faire se peut- de réaliser
certaines de leurs missions de bienfaisance et d’initiation. Ce sont zaouiet Benabderrahmane
(zaouia de machaikh, propriété de la famille Bachtarzi, et représentation de la tariga Rahmaniya
dont il a été question pour son voyage pélerin®) et la Zaouia issaouia (ordre confrérique), qui ont
un siege chacune tenant lieu d’espace de rencontres, de réunions, de célébration des fétes
religieuses, de collecte de fonds et offrandes destinées soit a I’entretien de I’édifice, soit aux
nécessiteux. Pour la premiére, son siege est immuable du fait qu’il est propriéte de la famille
Bachtarzi de Constantine, ou sont enterrés plusieurs membres de cette famille. Pour la seconde,
elle changea de siege et finit par adopter le statut d’association a caractéere civil pour pouvoir
prétendre perdurer. Ces deux Zaouaya sont des pdles urbains et des équipements structurants

majeurs dans I’imaginaire populaire.

! « Retrouver El Tariga pour gommer la caricature », in .El Acil, quotidien de I’Est Algérien, N°2137 du 31 Mars -
01 Avril 2000.

2 Nous verrons également cette volonté politique affirmée de réhabilitation de la zaouia en troisiéme partie, a travers
I’actualité de la zaouia en Algérie. Cf. également annexe n° 10.

* Nous avons traité de la zaouia Rahmaniya & Constantine & travers I’illustration d’un voyage pélerin qui part de
Constantine et se dirige vers Alger et la Kabylie. Cf. supra : Fondation de la tariga Rahmaniya a Alger ; Perpétuer la
Silsila Rahmaniya a Constantine ; [...]La ziara : entretenir les liens et régénérer la Baraka.
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Les zaouaya Tidjaniya et Tayyibiya de Constantine sont trés discrétes aussi bien dans I’espace
urbain que sur le plan de leur réle social. La Tidjaniya jouit de deux sieges dans le Vieux
Constantine, mais qui n’assurent que leur prérogative religieuse canonique. Méme convertie
exclusivement a la priére réglementaire, elle garde sa dénomination qui la rattache a confrérie
religieuse, la Tidjaniya.

Des initiatives moins évidentes, plus tatonnantes sont traduites par la formation de groupements
de jeunes en associations culturelles qui puisent dans le répertoire de la Tariga Issaouia pour la
célébration d’évenements familiaux et I’organisation de soirées artistiques. Ces organisations ont
souvent des sieges de fortune et des noms empruntés ici et Ia, chose qui incite certains a s’élever

contre cette forme et a la traiter de nouvelle forme de déviance et de caricature.

L’autre indicateur, peut étre le plus insidieux et le plus révélateur, réside dans la fréquence des
visites rendues aux zaouaya. Visites entreprises par des individus sous la seule pulsion d’un
besoin de recueillement. Initiative personnelle en vue de la realisation d’un idéal spirituel inspiré
par la solennité du lieu d’une part, et par ce qu’il véhicule comme symbolique d’autre part. L on
se tromperait en disant que la catégorie de population pratiquant ce rituel est celle des “vieux”.
En effet, la zaouia accueille toutes les catégories de la population, des jeunes et des moins
jeunes, des lettrés et des illettrés, des hommes et des femmes.

Ces indicateurs (pour ne citer que ceux-la) ne sont-ils pas a méme de susciter I’intérét de
planificateurs et de différents acteurs de la production de I’espace, sous une forme adéquate et
spécifique aux lieux, puisant dans les valeurs culturelles locales, allant a I’encontre des risques

du type et du stéréotype.

Le réformisme religieux s’est attaqué a [I’institution zaouia la caractérisant de déviance
relativement a la Norme religieuse, a I’orthodoxie. En Algérie, cette institution a été un enjeu et
un instrument au gré des conjonctures. Les formes de contre-volonté sont apparues, tantdt dans
une vision déstructurante de la société pendant la colonisation francaise, confortée par le
réformisme local qui s’inscrit dans un élan international, tantét dans une vision de réhabilitation,
tatonnante a ses débuts et franchement affirmée de nos jours.

Le fait que le confrérisme musulman en son expression zaouia soit ciblé par les uns et les autres,
ne relate-t-il pas quelque peu une fragilité de ce phénomene et a la fois un ancrage profond qui se

maintient & I’état latent pour ressurgir dés les premiéres tentatives de réactivation. Cela ne
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révele-t-il pas par ailleurs, une situation de Marge qui s’inscrit dans I’hétérodoxie relativement a
la Norme orthodoxe.

La marge est intéressante du fait qu’elle fait évoluer la Norme établie. Elle est dynamique
relativement au statique et a I’immuable de la Norme, d’autant qu’elle est religieuse. C’est ce

gue nous proposons dans ce qui suit.

2. De la Marge. Essai de définition.
L’approche de définition de la notion de marge sera progressive et il sera procédé par niveaux de
définition ; le plus accessible en étant celui de la littérature francaise. Elle sera ensuite

thématique, jusqu’a devenir disciplinaire.

2.1. La marge dans la littérature francaise.

Premier palier de définition, incontournable, celui de la littérature francaise, qui établit de la
marge un sens propre et un sens figuré®, les deux sens ont selon une acception linguistique large.
La premiere acception se rapporte principalement a une situation de la notion de marge dans un
contexte déterminé. Elle met en évidence une position de périphérie par rapport a un centre, un
contenu qui est différent. Si ce contenu est la part positive de I’espace concerné, la marge, elle
participe d’abord du cadre négatif du méme espace. Mais elle jouit cependant d’une position
particuliére dans cet espace (de la feuille d’un manuscrit par exemple) en tant que bande

longiligne blanche (dans le sens vierge, immaculée) située a gauche de I’écrit, qui est de couleur.

Par ailleurs, cet espace particulier d’un manuscrit est destiné a recevoir « des notes » qui ne sont
pas le texte manuscrit en lui-méme, mais qui sont cependant indissociables de ce texte, dans la
mesure ou elles sont inspirées et édictées par les propos écrits.

La présence de cette marge sur une feuille de papier met en relation deux partenaires, plus
précisément deux acteurs, impliqués dans la production du texte: I’écrivain et le lecteur.

L’écrivain soumet des propos a I’évaluation d’un lecteur, qui doit avoir la distance nécessaire a

*Marge : n.f. (du latin margo, rebord). Bord, bordure : la marge d’un fossé. Blanc autour d’une page imprimée ou
écrite : écrire des notes dans les marges d’un livre. Espace blanc, a gauche d’une page écrite. Feuille de papier de
I’ouvrage a imprimer, mise a demeure sur le tympan de la presse, et servant au repérage. Zool. Bordure latérale
d’une piece ou d’un organe. Fig. latitude, facilité : laisser de la marge a un fondé de pouvoirs. Avoir de la marge, du
temps de reste, pour faire une chose. En marge de, en dehors : vivre en marge de la société.

Nouveau Larousse Universel, Dictionnaire encyclopédique sous la direction de Paul Augé, Librairie Larousse, Paris,
1949, tome 2.

Marge : 1. espace laissé de part et d’autre d’un texte imprimé ; 2. écart, distance, délai disponible entre des limites ;
3. bénéfice, différence entre le prix d’achat et le prix de vente.
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I’élaboration d’une idée sous forme de commentaire, d’orientation ou d’évaluation des mémes
propos. La marge est selon ce regard érudite, plus élaborée que le texte. Par conséquent, le texte
manuscrit concerne son rédacteur, la marge s’adresse a « I’autre », qu’il soit tierce personne ou

autre regard de soi-méme sur son propre produit, qui le ferait évoluer.

En zoologie par contre, et selon la méme définition basique, la marge est indifféremment
I’ensemble des éléments constituant la périphérie « d’une piéce ou d’un organe » sans distinction
de situation particuliére d’une partie de la bordure par rapport a une autre. Les notions de bord et
de bordure sont également mentionnées pour qualifier la marge. La bordure est la limite d’un
élément, d’une figure ou autre, dans le sens ou elle décrit le début et la fin du méme élément. A
notre sens, la notion de bordure est appréhendée a partir du contexte positif, c’est a dire du
contenu ; elle est de ce fait orientée vers la limite nuancée «fin» plutdt que « début ». La

bordure détermine par ces vertus une catégorie et la distingue des autres ou de son contexte.

Au figuré, la notion revét une connotation tantot flexible, tant6t tranchée. La flexibilité apparait
dans I’acception de liberté de manceuvre, c’est a dire qu’un espace particulier est aménagé pour
permettre une latitude d’action par rapport a des faits qui sont eux définis, stéréotypés, cadrés.
Cet espace est étroitement solidaire des faits convenus. La connotation devient tranchée
lorsqu’au sens figuré toujours, elle interpelle I’ «en dehors ». La marge est dans ce sens
dissociée du conteste en lui-méme et distinguée de la limite du fait qu’elle n’y participe méme
plus. La marge est exclusion, elle définit une entité totalement individualisée entretenant de
faibles rapports avec la chose dont elle est la marge. Ces rapports sont de I’ordre de I’opposé, du

contraire, de I’antagonique.

Cette situation d’adversité et d’antagonisme ne dissocie cependant pas le contexte de sa marge.
Car il est connu gu’une notion suscite naturellement son contraire et I’existence de I’une est
condition de I’existence de I’autre. La notion et son contraire se mettent en situation de
complémentarité, de dialectique®. Selon P. Klee, la longueur du segment qui lie les termes de
cette expression est tributaire de la qualité et de I’importance du rapport existant entre les deux,

de I’ampleur de leur tension réciproque et simultanée.

! LLa notion en tant que telle est mise en relief par son antithése. Elle n’a ni valeur ni action sans son complément
opposé, et encore : il n’existe pas de notion isolée en tant que telle, mais bien d’avantage des couples de notions
[...]. A chaque notion correspond une notion contraire, la relation s’établit sur le modéle suivant : these
antithese, le segment qui relie les deux termes est plus ou moins long selon I’importance de I’opposition qui est ainsi
exprimée. Paul Klee, La pensée créatrice, Ecrits sur I’art/l, Dessain & Tolra, Paris, 1980, p. 15.
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Notons alors que I’existence de la marge est tributaire de I’existence préalable d’un contenu qui
la suscite. Ainsi une page totalement blanche ne peut-elle présenter de possibilité de
différenciation d’espaces du fait de son homogénéité. La différenciation s’opere dés qu’un
contenu s’y installe, installant par la méme une hétérogénéité spatiale, voire une différenciation
hiérarchisée par I’affirmation d’un ordre de valeurs. Le contenu et sa marge entrent dans une
réciprocité orientée au départ du contenu qui s’avere préalable a I’existence de la marge. Le
contenu et sa marge s’affirment respectivement en thése et antithése pour produire une synthese
qu’est la page manuscrite annotée. Le contenu et sa marge sont alors les deux termes d’une
expression dialectique.

Au-dela de la définition littéraire du terme « marge», une prospection plus élaborée,
encyclopédique, nous offre des domaines plus vastes ou le terme est largement usité. Elle difféere
selon les regards et les visions thématiques et disciplinaires. C’est I’exemple de la comptabilité,

de la géomorphologie, de la géographie, ... de I’anthropologie.

2.2. La marge thématique et disciplinaire.

La notion de marge figure dans le vocabulaire de diverses disciplines. Elle est fondamentale en
comptabilité pour définir le prix de revient d’un produit. En géomorphologie, la marge est une
catégorie de sites situés entre deux structures constituées distinctes. Ces marges sont actives
lorsqu’elles sont volcaniques ou sismiques ; elles sont passives lorsqu’elles sont stables. Le
préalable d’une cassure géologique permet la fusion des deux structures, donnant lieu a une

catégorie nouvelle : la marge continentale.

En géographie, la marge se constitue entre le rural et I’urbain. Elle se réalise dans le périurbain,
avec une organisation et un fonctionnement propres, produit du glissement simultané d’une
sphére sur une autre. C’est en ville qu’elle est plus complexe dans la mesure ou elle met en
contact des couples de notions en situation de thése et antithése. Lorsqu’elle revét une
connotation négative, la marge suscite I’exclusion spatiale et sociale. L’anthropologie quant a
elle verse la notion de marge dans le domaine des rites. Ces derniers sont d’intégration ou
d’exclusion et procédent par des processus initiatiques dont I’initiation religieuse qui se rapporte
aux ordres soufis. Les rites deviendront thérapeutiques dans des situations pathologiques d’ordre

psychique diagnostiquées par les savoirs et les savoir-faire traditionnels.
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2.2.1. Marge et comptabilité.

La marge du point de vue comptable, ou marge unitaire’, est la différence entre le prix de vente
d’une unité de bien, et I’un quelconque des sous-ensembles de codts, dont la somme est le prix de
revient. Alors qu’il n’y a qu’un résultat, il y a donc autant de marges qu’on veut. De ce point de
vue, la marge se présente comme étant I’ensemble des variables dans le prix d’une unité de bien,
elle est en somme I’espace ou il y a latitude dans la définition d’un prix, espace de liberté pour

aboutir a une estimation de la valeur comptable d’un produit, arrivé au stade de I’échange.

Une marge constitue donc la partie malléable, flexible d’un prix, par opposition a sa partie rigide
qui elle, est établie. Partie variable et partie fixe sont les deux termes d’une coexistence
dialectique. La marge en est de ce fait le lieu de négociation en vue d’une adaptation et d’une
actualisation du prix du produit aux données et exigences économiques du moment.

Selon I’acception comptable, la marge est multiple, cependant qu’elle reste étroitement liée a un
centre de référence (le prix unitaire), qu’elle fait fluctuer au gré des données externes
économiques de I’heure. Sa malléabilité en fait I’enjeu et la cible de la détermination de I’état
définitif d’un produit économique. Elle se caractérise de ce fait par une grande capacité

d’adaptation et d’actualisation conjoncturelles et contextuelles.

2.2.2. Marge et géomorphologie®.

En géomorphologie, I’'usage du terme de marge s’adresse aux sites situés entre deux structures
distinctes : la structure continentale et la structure océanique, sans en constituer simplement la
transition. Ces marges sont appelées marges continentales* ou précontinent®, terme qui englobe

généralement toutes les régions submergées dont le substrat est de nature continentale. Elle est

! pierre Lassegue, « Marge (définition comptable) », In encyclopaedia Universalis 2000, Universalis 5, CD 2.

2 L’auteur distingue La marge sur codt d’achat marge brute ou commerciale qui est la différence entre le prix de
vente et le colit d’achat, la marge sur colt variable qui est la différence entre le prix de vente et le codt
variable. Pierre Lassegue, « Marge (définition comptable) », op. cit.. I’on parle également de marge bénéficiaire
qui est soumise a fluctuation en fonction de toutes les marges constituant le prix d’un produit. Marcel Capet,
« Entreprise. Théorie économique ». In Encyclopaedia Universalis 2000, Universalis 5, CD 2. Dans le domaine
de la politique des prix, I’on parle (entre autres) de marges de distribution. Jean-Claude Casanova, « Politique
des prix », In Encyclopaedia Universalis 2000, Universalis 5, CD 2.

® La géomorphologie (du grec gé, terre; morphé, forme; logos, étude) est la science qui a pour objet la
description et I’explication du relief de la Terre, continental et sous-marin. Elle s’est véritablement constituée
qu’au cours des dernieres décennies du XIXE€ siécle, et est considérée comme 1’une des derniéres-nées parmi les
sciences naturelles. C’est une discipline de synthése qu’il faut donc considérer comme I’une des branches de la
géographie physique. la géomorphologie est une science dégagée de I’emprise de la géologie, possédant son
objet d’étude et ses méthodes propres. Roger Coque, « Géomorphologie », In Encyclopaedia Universalis 2000,
Universalis 5, CD 2.

* Gilbert Boillot, « Marges continentales », In Encyclopaedia Universalis 2000, Universalis 5, CD 2

> Jean Pierre Pinot, « Précontinent », In Encyclopaedia Universalis 2000, Universalis 5, CD 2.
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Elle est originellement provoquée par une cassure qui se produit au sein d’un continent donnant
lieu a deux fragments qui s’éloignent I’'un de I’autre ou se développera un océan. La marge
continentale, en tant que précontinent, est de ce fait la partie de site continentale, de part et
d’autre de la cassure, recouverte par I’océan.

Si la marge est ainsi constituée par la superposition de deux structures différentes (continentale
et océanique), elle s’individualisera progressivement en tant que précontinent, entité
géomorphologique, par I’effet des processus littoraux et prélittoraux d’une part, et le plateau
continental se formera peu a peu par I’action conjuguée de I’érosion des reliefs et du comblement

des parties déprimées du paysage ennoyé d’autre part.

Les marges continentales se subdivisent en deux types: les marges continentales actives ou

marges de convergence et les marges continentales passives ou marges de divergence.

- Les marges actives sont le site de phénomenes géodynamiques intenses tels que le
volcanisme et la séismicité qui atteignent des niveaux extrémes faisant que ces sites
deviennent particulierement inhospitaliers pour I’homme du fait qu’elles forment la premiere
ceinture sismique du globe, et autour du Pacifique, une ceinture quasi continue ou le
volcanisme de marge, fréquemment explosif, forme la fameuse ceinture de feu.

- Les marges passives s’opposant aux marges actives, se caractérisent par leur stabilite, leur

calme, ou les manifestations géodynamiques sont pratiquement inexistantes.

Signalons encore I’existence de ces mers marginales’ qui sont définies comme étant des mers

situées dans le domaine des marges continentales actives.

Loin de faire une étude approfondie de la geomorphologie en tant que science a part entiere -ce

qui n’est pas notre sujet- il est intéressant d’en tirer quelque enseignement quant I’usage du

terme de marge dans le cadre de cette discipline constituée. L’approche reste une lecture

étymologique du terme dans un contexte géomorphologique. Il est a retenir :

- la cassure préalable a la genese de la marge qui va définir une limite entre deux entités (deux
fragments) de méme nature (cassure dans le continent) ;

- la marge est constituée par la fusion de deux structures a part entiére, deux catégories, en un
lieu déterminé (continent et océan) donnant lieu a une entité géomorphologique a part

entiere, synthese en une catégorie nouvelle, le précontinent ;

! Jean Auboin, « Mers marginales », In Encyclopaedia Universalis 2000, Universalis 5, CD 2.
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- la marge continentale est un lieu particulierement dynamique du fait d’un volcanisme et
d’une séismicité prononces : ceinture sismique et ceinture de feu.
- La marge constituée devient un référent pour qualifier d’autres catégories

géomorphologiques : les mers marginales.

2.2.3. Marge et geographie. Urbain - rural : le périurbain.

La situation spatiale de la ville et dans la ville présente des espaces différenciés. Le premier
niveau de différenciation s’opére entre I’espace urbain et I’espace rural. Si I’espace urbain se
présente comme étant une entité circonscrite et limitée, enserrée dans un périmétre urbain
réglementé, I’espace rural est cette autre catégorie qui s’étale au-dela de cette ceinture et dont les
fonctions et la morphologie sont autres. L’agglomération urbaine est principalement caractérisée
par une forte densité d’occupation du sol par les constructions a usages divers (habitat,
équipements, infrastructures) qui reste a dominante minérale et a fonctions diversifiées et
specifiques. L’espace rural est quant a lui & dominante végétale, les densités d’implantations
minérales sont faibles, les constructions sont distantes les unes des autres. Les deux types

d’espace sont ainsi deux catégories a part entiére.

Cependant, I’organisation de I’espace, d’un point de vue geographique, ne se limite pas a
distinguer ces deux catégories, mais plutdt a s’attarder sur leur « ligne » de contact ou I’on n’est
ni dans une catégorie ni dans I’autre (ou dans les deux a la fois) et ou le milieu urbain et la zone
rurale sont en cause. L’on se situe alors dans le « territoire de la marge », catégorie nouvelle, qui
va refaconner I’espace en y intégrant justement cette troisiéme catégorie : le périurbain® qui va

revétir une importance capitale tant sur le plan fonctionnel, morphologique que spatial.

Au dela de la formation de cette trilogie dans I’organisation de I’espace, la marge caractérisée
par le contact entre urbain et rural —le périurbain- est elle-méme un espace différencié et
complexe. Bruno Van Den Broucke, dans son schéma d’organisation spatiale du systeme urbain

/ périurbain / rural montréalais®, présente plusieurs sous-systémes auréolaires entrant plutot

! Prenons I’exemple de I’organisation spatiale des pays occidentaux: depuis les années 1950, les contacts entre
milieux urbains et zones rurales y ont été notablement bouleversés; les espaces périurbains ont pris une importance
capitale tant spatialement que fonctionnellement. Ce processus de changement a conduit au fagonnement d’un
systeme spatial dans lequel les interactions ne sont plus tributaires, simplement, de deux sous-systemes — la ville et
la campagne —, mais de trois, le troisieme correspondant au périurbain. Gabriel Wackermann, « Géographie », in
Encyclopaedia Universalis 2000, Universalis 5, CD 2.

’Bruno Van Den Broucke, Organisation spatiale du systéme urbain / périurbain / rural montréalais, cité par G.
Wackermann, « Géographie », op. cit.
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dans la catégorie de la marge que dans celles de I’urbain et du rural a proprement parler. L’on y

distingue deux natures de marge ; I’une rapportée a I’urbain, I’autre au rural:

- marge dans I’espace urbain : au-dela du centre urbain principal se dessine I’auréole de la
banlieue qui integre les centres secondaires, la deuxiéme auréole est la frange rurale —
urbaine, la troisieme auréole en est I’ombre urbaine qui sera entourée de I’auréole de
campagne.

- Marge dans I’espace rural : entre I’aire de la campagne et celle de la nature sauvage, se

dessine un contour intermédiaire relativement épais appelé frange marginale.

Au-dela de I’organisation de ces sous-systemes concentriquement par rapport a un noyau urbain
et selon une progression qui évolue de I’urbain vers le rural, G. WACKERMANN! relate
I’existence de quatre types spatiaux : I’urbain, le périurbain, le rural et le marginal qui ne
présentent cependant que des approximations. Ainsi, du fait que la partie interne du périurbain,
ou d’une autre aureole, differe de sa partie externe, et méme si elles ont leurs propres
organisation et fonctionnement, les auréoles ne constituent pas des ensembles homogénes, ni des
cellules isolées les unes des autres. Elles ne peuvent exister que par leur appartenance au systéme

urbain — périurbain - rural dans une dynamique générale de systéme.

L’auteur étend son analyse aux espaces transfrontaliers qui sont autant de « passerelles »
fondées sur des accords, collaborations..., qui forment des éléments de constitution de systemes
ultérieurs. Puis en citant Ch. Ricq, selon lequel les espaces frontaliers sont envisagés comme des
systemes globaux et sectoriels, a différents niveaux : écologique, d’occupation, d’utilisation et de
gestion des sols, économique, culturel, politique. La frontiere est alors percue et vécue comme
limite de systéme, matérielle et formelle, révélateur et catalyseur des systemes et sous-systemes

parfois ou souvent en conflit.

L’ approche géographique de la marge présente celle-ci comme étant un espace a part entiere
avec une morphologie, une organisation et un fonctionnement propres, tout en étant le produit du
glissement simultané d’une sphére sur une autre (I’urbain et le rural). Cependant cet espace est
différencié, présentant des influences de I’une ou I’autre des catégories qui le forment et dont il
est la limite épaisse qui a elle-méme des limites. Dans le systéme urbain — périurbain — rural, le

périurbain est la marge, espace de contact d’une part avec I’urbain dont elle constitue la limite

! G. Wackermann, « Géographie », op. cit.
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d’un cdté, et avec le rural d’autre part, dont elle constitue la limite de I’autre c6té. La marge peut
donc exister aussi bien dans I’espace urbain que dans I’espace rural. Elle est de surcroit un
espace individualisé, hétérogene et hiérarchisé, situé entre deux espaces fondamentalement
différents.

L’espace urbain est complexe et differencié. Il offre de multiples possibilités de formation de
marges autant spatiales que socio-spatiales. Ces marges sont éminemment les espaces urbains

sensibles.

2.2.4. Marge et espace urbain, la marge urbaine.

Espace différencie, I’espace urbain se caractérise par son hétérogéneéité physique naturelle et
construite. Il est organisé en centre (de plus en plus en centres) et périphéries, en espaces
réglementaires et d’autres illicites, viables et précaires,...

L’espace urbain se singularise par la forte densité de ses constructions et infrastructures. 1l se
démarque ainsi par sa dominance minérale de I’espace rural ou prévaut I’élément vegétal.

La deuxiéeme démarcation se produit dans I’entité urbaine par son organisation en centre et
périphérie. Les déterminants de situation, de fonctions, de typologie de constructions et
d’accessibilité identifient ces catégories d’espaces dans la ville. C’est dans la périphérie que la
notion de marge peut apparaitre, a I’image des formations géomorphologiques ou il s’opére un

glissement de la sphére urbaine sur la sphere rurale et vice-versa.

En Algérie, les instruments d’urbanisme se sont le plus souvent préoccupés de cette catégorie
d’espace pour definir les limites de la ville. Les extensions urbaines remettent réguliérement en
question le périmétre urbain des villes. C’est ainsi que les temporalités de I’urbanisation et celles
des instruments de gestion et de maitrise de cette urbanisation ne sont pas en adéquation. Le
PDAU?, instrument d’urbanisme relativement récent en Algérie, s’évertue & définir les limites de
I’agglomération urbaine, appelées périmétre urbain. D’obédience communale, cet instrument
revét un caractere territorialement général, et localement urbain. Les espaces aussi bien rural
qu’urbain sont de son ressort, et il aurait été & méme de se pencher sur la question de

I’urbanisation de la marge.

! PDAU : Plan Directeur d’Aménagement et d’Urbanisme, institué par le décret exécutif 91/177 du 28 Mai 1991
fixant les procédures d’élaboration et d’approbation du Plan Directeur d’Aménagement et d’Urbanisme et le
contenu des documents y afférents.
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2.2.5. La marge et la ville.

Traiter de la marge en rapport avec la ville revient, a notre sens, a observer I’espace urbain sur la
base de couples de notions ou notions péles qui mettent ces notions mémes dans une situation
dialectique. Ce regard traduit localement la notion de Marge en rapport avec la Norme urbaine

dans leurs diverses acceptions.

2.2.5.1. Marge et situation.

A I’intérieur de I’entité urbaine se distinguent des aires de relative homogénéité, soit par leur
situation propre, soit par la configuration de leur mode d’occupation des sols. La situation de ces
aires urbaines les différencie les unes des autres relativement a un point d’ancrage qui est I’aire
centrale, ou I’aire de centralité. Ainsi serions-nous dans la logique relative centre-périphérie ou
les distances jouent un role déterminant. Les aires homogénes en situation de mitoyenneté avec
le centre peuvent en elles-mémes se différencier par la typologie des constructions et des
fonctions. Aussi, une aire contenant des fonctions centrales peut-elle se rapprocher de I’aire de
centralité alors qu’une autre, a fonction résidentielle dominante peut s’en éloigner au détriment
des distances. Plus ces distances sont grandes, moins I’accessibilité est aisée, plus les aires
urbaines s’intégrent dans la sphere de la périphérie, surtout lorsque des accidents du relief s’y

joignent.

La catégorie de la périphérie est elle-méme différenciée selon son contenu et son mode
d’organisation. Si la périphérie jouit d’une certaine autonomie par rapport au centre qui I’a mise
en place, son organisation est tributaire des conditions initiales de son emergence. Tel est le cas
du report de croissance de la ville de Constantine sur des satellites situés dans sa premiere
auréole. La croissance urbaine in situ se réalise au gré de noyaux urbains existants, par
juxtaposition de tissus urbains nouveaux, tranchants avec I’existant sur le plan typologique,
morphologique, de densité, de fonctions, ...

L’ensemble va asseoir une logique ou des logiques de la notion de marge dans I’espace urbain. Il
est des situation ou le noyau ancien évolue en marge de I’urbanisation : il dépérit jusqu’au terme

ou des dynamiques de revitalisation s’y installent.
2.2.5.2. Marge et réglementation.

L’espace urbain dans sa production est assujetti a un dispositif réglementaire. Ainsi sont définis

des espaces de la norme qui entrent dans le cadre de cette réglementation, et des espaces de
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marge qui y échappent. L’habitat informel entre dans cette deuxiéme catégorie par sa situation
vis-a-vis de la législation en vigueur. Il échappe de ce fait aux procédures de permis de
construire, de permis de lotir, ... En Algérie, une forte urbanisation des villes affiche un Défi a
I’urbanisme’ par I’occupation de terrains impropres & I’urbanisation et adoptant des processus de
production illicites au regard de la norme de référence. L’urbanisation dans la marge
réglementaire adopte ses propres logiques de conception et de production de I’espace, logiques
de tracé, de transactions, d’acteurs. Des libertés dans les fluctuations des prix et des statuts

fonciers et immobiliers sont alors observées.

2.2.5.3. Marge et espaces sensibles.

L’espace urbain, de par son hétérogénéité, se caractérise par un phénoméne de fracture
territoriale du fait des inégalités qu’il contient en terme de conditions d’acces au développement.
La fragilité des territoires est observable dans les déterminants naturels des sites, dans leurs
contenus construits et dans leurs contenus humains.

Les terrains sensibles sont ceux sujets aux glissements, a I’effritement, aux mouvements de
masse..., ils sont caractérisés par les différentes servitudes, naturelles et construites, telles que
les servitudes de cours d’eau, voies ferrées, autoroutes, infrastructures de gazoduc, de lignes de

haute et de moyenne tension, ...

La précarité de I’habitat informel tient pour une part de cette fragilité naturelle des sites, dans la
mesure ou il a justement €lu ce type de sites pour son implantation. S’y adjoint une situation de
précarité des constructions de par les matériaux et les structures. Vient encore I’absence de
viabilisation en matiére d’alimentation en eau potable, électricité et gaz, les réseaux
d’assainissement et I’infrastructure viaire de desserte. Le niveau d’équipement ressort de
I’initiative individuelle ou groupée et reste dans la logique informelle. La précarité se situe
également au niveau de la composante humaine de sites, ou les conditions d’emploi, de scolarité
et peut-étre méme la situation sanitaire problématique.

Contenant et contenu réunissent les conditions de mise en place d’une situation de marge spatiale
et sociale, du fait de la fragilit¢ et de la précarité des territoires, accentuant les effets

d’enclavement, d’exclusion, d’inégalités sociales et spatiales dans le contexte urbain.

! Abderrahim Hafiane, Les défis & I’urbanisme. L’exemple de I’habitat illégal & Constantine, OPU, Alger 1989.

131



Deuxiéme partie. Chapitre troisiéme

2.2.5.4. Marge et exclusion.

La marge, de par sa connotation négative suscite I’exclusion. Car elle sous-tend des actes et des
situations qui ne s’inscrivent pas dans ce qui est communément admis, la norme. Ainsi, des
situations de marge supposent des espaces qui les contiennent et qui revétent de fait la méme
connotation négative pejorative. Dans les Grands Ensembles par exemple, certaines poches sont
des lieux d’expression de la marge dans sa révélation déviante. Des interstices urbains situés
entre pignons, ou les ouvertures sont inexistantes deviennent des lieux d’insécurité pour les
personnes normales, et des espaces de rencontre pour les personnes anormales, les marginaux,
cela s’entend. De méme seront certaines aires boisees ou plantées (talus, escarpements) en retrait
de la circulation mécanique ou piétonne, depotoirs sauvages et autres. Les rebus urbains

contiennent les rebus de la société et sont autant de lieux de la marge.

2.2.5.5. Marge et patrimoine.

La question du patrimoine a longtemps été en marge des preoccupations nationales. Patrimoine
immobilier, archivistique, matériel ou immatériel est alors livré aux aléas du temps et des actions
destructrices volontaires ou involontaires.

A Constantine, le patrimoine construit a été objet de destructions volontaires sous I’impulsion et
le besoin (légitimes peut-étre) d’accession a un logement neuf. Les occupations abusives des
constructions (surcharge humaine, absence d’entretien, dévalorisation des constructions et des
sites) ont entrainé I’effritement des édifices, assorti de démolitions volontaires. La précarité du
cadre de vie qui en découle installe les ingrédients d’une situation de marge, une sorte de
ghettoisation des espaces éminemment résidentiels, de méme que les équipements qui y sont

intégrés.

La fonction cultuelle y est déterminante. Sous le joug de la montée de I’extrémisme religieux,
certaines infrastructures cultuelles telles que les zaouias se sont retrouvées detournées de leur
mission multiple initiale, pour n’abriter que les activités religieuses de I’orthodoxie. Seules les
priéres y ont lieu. Ainsi des ordres confrériques disparurent, tel le cas de la zaouia Hansaliya

dont peu de personnes connaissent I’histoire confrérique de nos jours.
Le patrimoine matériel manuscrit en est affecté. Les parchemins disparaissent ; disparaissent

aussi les témoignages de racines et de déterminants historiques de cette société. Les élans de

conservation entrepris individuellement, mus par une grande volonté de conservation, livrent ce
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patrimoine a une fragilisation et une destruction naturelle incontournable, faute d’entretien. Un
article du quotidien algérien EI Watan lance un cri relatif a la perte de cette mémoire collective

en brodant un tableau des plus pessimistes®.

Le patrimoine immatériel reste I’apanage d’une minorité composée de personnes agées qui en
gardent quelques traces. Faute d’écriture, il fait I’objet d’une transmission orale qui I’expose a
I’oubli et aux déformations. Dans un élan purement nostalgique faisant effet de mode, I’on tente
de remettre ce patrimoine a I’ordre du jour, par le biais des médias algériens notamment, sous
forme de témoignages occasionnels, I’intégrant aux spots publicitaires et a certains discours
officiels qui tentent de s’ancrer dans les valeurs nationales ancestrales. Des thématiques puisant

dans ce patrimoine remplissent le temps d’émissions culturelles de la télévision algérienne?.

2.3. La marge dans I’approche anthropologique.

Cependant, le theme qui interpelle notre sujet s’avére étre celui de I’anthropologie ou la notion
de « marge » est construite en concept relatif au domaine des rites.

La notion de marge évolue en concept dés I’approche anthropologique dans le domaine du sacré
par les rites de passage®, expression développée par Arnold Van Gennep* dans un ouvrage
portant ce titre (Les rites de passage) et paru en 1909. Ce travail permettait d’unifier et
d’expliquer des phénomenes jusque-la considérés comme hétérogénes ou insignifiants par le fait
de rassembler des rituels d’époques et d’aires géographiques de méme que des formations
sociales trés différentes®, faisant des rapprochements entre ces rituels pratiqués dans des
contextes non apparentés. A I’issue de cet effort de rapprochement entre des phénomenes

divergents d’apparence, apparait I’existence d’une constante de structure tripartite et de

! Cet article o’El Watan fait un état du patrimoine manuscrit en Algérie en s’attardant sur les plus illustres
collections telles que celle de I’'Emir Abdelkader, de cheikh el Haddad réunies dans ce qui est connu comme
Khizanat (bibliothéques) qui ont fait I’objet de pillage pendant la colonisation. Les transferts de fonds documentaires
vers la France, par centaines de cartons ont estropié I’ Algérie d’une large part de sa mémoire écrite. La période post-
indépendance ne ménagea pas non plus ce legs de I’histoire du fait des multiples transferts dus aux changements de
locaux, a I’absence ou la grande insuffisance de compétences de conservation archivistique ... Said Bouterfa,
« Manuscrits. Le sort de la mémoire écrite. Parchemins perdus », EI Watan, Le quotidien indépendant, jeudi 27
avril 2008, pp. 19 - 20.

2 C’est I’exemple de I’émission culturelle Fougoul , qui a traité de la thématique du patrimoine immatériel dans son
épisode du lundi 19 mai 2008, sollicitant deux chercheurs et un poéte du Malhoun, diffusée sur la Télévision
Algérienne a I’occasion du mois du patrimoine qui trace un programme de manifestations culturelles y afférant.

* Nicole Sindzingre, « Rites de passage », In Encyclopaedia Universalis 2000, Universalis 5, CD 2.

* Armold Van Gennep, Les Rites de passage, Paris, 1909, réed. Picard, Paris, 1981, cité par N. Sindzingre, op. cit.

> De I’Antiquité & la période contemporaine, sociétés primitives, sociétés rurales européennes, sociétés historiques
tres diverses
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fonctions communes qui se developpe en trois phases constituant une séquence constante en trois
temps:

- une phase de séparation vis-a-vis du groupe;

- une phase de mise en marge (ou liminale);

- une phase de réintégration (ou agrégation) au sein du groupe, dans une nouvelle situation

sociale.

La phase de mise en marge ou de liminalité' représente un moment particulier dans le processus,
une transition d’un état social a un autre [...], un temps et un espace de coupure destinés a
souligner la différence entre I’état antérieur et I’état postérieur que V. TURNER qualifie de
situation marginale par rapport aux regles et obligations sociales « normales » marquant par la
méme une situation de désordre virtuel et aménageant des interstices. La situation de marge se
trouve souvent assortie d’impureté et d’ambiguité relativement aux changements d’état dont elle

est I’objet.

Actuellement, le concept de liminalité associe aussi bien les rites de passage et les rites
initiatiques et méme d’autres phénomeénes ou I’on retrouve les éléments de I’hors-structure.
Cependant des critiques, notamment celles de J. La Fontaine? stipulent que c’est la notion méme
de marge, de I’existence d’interstices possibles dans la structure, qui fait probleme, d’autant que
la situation liminale semble bien participer pleinement des systémes «normaux» de hiérarchie
sociale partant du constat qu’un rite de passage ou d’initiation ne fait pas passer I’impétrant d’un
statut social déterminé a un niveau inférieur, qu’il I’éleve au contraire a un statut
hiérarchiqguement supérieur par le fait méme du passage rituel.

Les rites de transformation des situations individuelles se départagent ainsi en deux catégories :
le passage et I’initiation. Cette derniere est complexe et obéit a un processus rigoureusement mis

en place et aussi rigoureusement appliqué a I’impétrant.

! Expression développée par I’anthropologue V. Turner, cité par N. Sindzingre, « Rites de passage », op. cit.
2. La Fontaine, « The power of rights” in Man, Londres, déc. 1977, cité par N. Sindzingre, « Rites de passage »,
op. cit.
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2.3.1. L’initiation.

Le terme initiation concerne aujourd’hui des domaines trés divers de la science des arts et des
métiers’, par le fait qu’il intégre la part introductive & ces derniers. A I’origine, il désignait
surtout I’ensemble des cérémonies par lesquelles on était admis a la connaissance de certains
«mystéres» 2. Cérémonies, connaissance et mystéres sont alors les maftres-mots du domaine de
I’initiation, domaine qui va se subdiviser selon les ethnologues en trois catégories :

- celles (les initiations) qui font entrer les jeunes gens dans la catégorie d’adultes (initiations

tribales), catégorie d’initiations qui procede par des rites de passages profanes dont la
fonction primaire est d’intégrer I’individu dans la société® ;

- celles qui ouvrent I’acces a des sociétés secretes ou a des confréries fermées (initiations
religieuses), et qui sont fondees sur le religieux et le mythique ;
- celles qui font abandonner la condition humaine normale pour accéder a la possession de

pouvoirs surnaturels (initiations magiques).

Si la premiéere catégorie d’initiation opere pour I’intégration au groupe social élargi a toute la
société, la deuxiéme insére son activité au sein de microsociétés constituées par les rites
initiatiques et en amont par la philosophie qui aurait présidé & la formation de groupe. La
troisieme quant a elle isole I’individu en ce qu’il pourrait incarner comme pouvoirs surnaturels
qui le sortent de la condition humaine commune.

Cependant, il est une constante qui fédére les trois catégories et qui présente, selon BASTIDE?,
une possible définition de I’initiation en ces termes : I’initiation est toujours un processus destiné
a réaliser psychologiquement le passage d’un état, réputé inférieur, de I’étre, a un état

supérieur.

Depuis I’antiquité, I’initiation a consisté en le passage d’un état de profane a un état de sacré,

selon des niveaux déterminés. Ainsi, pour les populations orientale et gréco-romaine, seule était

! Dans le domaine de I’enseignement, par exemple, Iinitiation concerne I’acquisition des notions basiques
introductives a une discipline, une science ou un art. en 1°® année architecture, le corps des enseignements dispensés
est communément appelé « initiation a I’architecture ». Subséquemment, I’on trouve « I’initiation au dessin »,
« I’initiation a la composition architecturale »... qui constituent autant de préliminaires incontournables a la maitrise
de la discipline. L’ensemble de la formation peut en définitive étre considérée comme « initiatique » puisqu “elle
procede par transmission des savoirs méme des plus agés aux plus jeunes.

2 Roger Bastide, « Initiation », In Encyclopaedia Universalis 2000, Universalis 5, CD 2.

% J. Cazeneuve, Les rites et la condition humaine, PUF, Paris, 1958, cité par Roger Bastide, « Initiation », In
encyclopaedia Universalis 2000, Universalis 5, CD 2

* Roger Bastide, « Initiation », op. cit.
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connue I’initiation de type religieux, permettant I’intégration exclusive de confréries religieuses.
Une description du processus en est faite. Elle met la purification en premier lieu comme étape
qui peut s’organiser dans le cadre d’un cérémonial, ou encore les rites préparatoires (sacrifices,
processions, chants, danses,...). Quant a I’initiation a proprement parler, elle reste I’attribut d’un
cercle fermé et se réalise dans le secret du sanctuaire ou du groupe et comprenait les épreuves

dont le candidat devait sortir vainqueur.

2.3.2. Passage de I’age enfant a I’age adulte.

L auteur” traite ensuite de I’initiation selon les données de I’ethnologie, qui permet aux individus
de passer d’un groupe a I’autre : de celui des enfants a celui des adultes, du groupe des guerriers
a celui des responsables politiques?, et dans une société différenciée, c’est I’introduction dans
une confrérie religieuse ou une société secréte ; ce qui marque en définitive un changement de

statut social.

Les rites initiatiques concernent différemment les garcons et les filles en procédant pour les
premiers par les rites de marge qui sont plus répandus que ceux pour les filles. Les rites de marge
consistent en un ensemble de brimades et d’épreuves dont le but est de maitriser la nature et ses
multiples forces et dangers. Les étapes d’initiation conferent au gargon une puissance magique
ou mystique, lui donnant les aptitudes de transcendance du réel®. Les rites étant d’obédience
exclusivement religieuse, ceux-ci permettent de passer la religion de I’exotérisme a I’ésotérisme.
Les écoles de brousses sont de véritables universités d’une cosmologie savante ou I’on passe
graduellement du concret aux degrés les plus elevés de I’abstrait et du spirituel. L’auteur précise
encore que pendant cette période de mise en marge, les candidats échappent a un monde sans
étre encore intégrés dans un autre et se trouvent donc particulierement vulnérables. Ici la notion
et la situation de marge sont simultanément associées a la notion et la situation de vulnérabilité,

de fragilité, d’imprécision et d’ambivalence (?)

Les initiations féminines sont moins virulentes et plus rares. Elles consistent en la prise en
charge des moments importants de la vie féminine, lors des différents changements de statut

(premiere menstruation, éducation sexuelle et morale, mariage, ...). L’initiation est autant

! Roger Bastide, « Initiation », op. cit.

2 Ce qui intégre également les initiations tribales ot I’enfant devient peu & peu homme en changeant plusieurs fois
de statut (au moins deux fois). Roger Bastide, « Initiation », op. cit.

3 J. Cazenzuve, Les rites et la condition humaine, PUF, Paris, 1958, cité par Roger Bastide, Initiation, op. cit.
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symbolique pour la gente féminine en ce qu’elle véhicule de destruction de I’ancienne

personnalité et de nouvelle naissance.

2.3.3. L’initiation religieuse.

En mitoyenneté aux initiations générales, particulieres et spécifiques aux cercles fermés
(confréries spécialisées, groupes et sociétés fermés, usant d’initiations spécifiques), I’élément
religieux reste largement répandu dans les processus initiatiques. Le prétendant a cette forme
d’initiation ne passe plus du statut d’enfant au statut d’adulte, mais du domaine profane au
domaine sacré. Il est initié a un langage liturgique spécifique composé de chants, de danses et

d’une mythologie assez large (mythes de Dieu, de génies, ...).

Ce type d’initiation intégre un c6té magique qui le compléte, pour ceux qui en auraient présenté
des prédispositions®, méme aux personnes «normales», ou encore & des personnalités
aberrantes, non point soumises a la condition humaine, mais au contraire s’en échappant pour
obtenir des pouvoirs surnaturels. Pour I’auteur, I’acquisition de ces pouvoirs ne peut se réaliser
que par I’abandon des régles qui définissent I’humanité normale®. Nous sommes dans le cadre
d’une mise en marge négative qui, au lieu d’élever I’individu d’un rang inférieur a un rang
supérieur, arrive au résultat inverse, du moins d’une situation de normalité qui ne présente pas
d’ordre de valeurs sensible, a une autre, d’un ordre inférieur relativement a une condition

humaine communément admise.

L auteur voit dans les deux premieres formes d’initiation une revivification de la condition
humaine au contact du sacré®. Alors que pour I'autre forme, I’initiation magique, elle,
consisterait selon lui et ses références, a en prendre le contre-pied, car I’esprit de la religion se
reconnait quand le primitif s’ingénie, [...], a signifier que I’ordre humain ne suffit pas a lui-
méme et n’a de valeur que par la participation a des archétypes sacrés qui le fondent et le
dépassent a la fois*, de sorte que I’individu n’existe vraiment comme un homme que s’il est
initié, rituellement fagonné et intégré dans la société® par sa mise en relation avec le sacré de sa

propre civilisation.

! Ces personnes présenteraient des signes de névroses ou de comportements bizarres. R. Bastide, Initiation, op. cit.
2 |l faut commettre des actes répréhensibles tels que I’inceste, le meurtre, ... R. BASTIDE, Initiation, op. cit.
* I'auteur, R. Bastide, se référe & J. Cazeneuve, Les rites et la condition humaine, PUF, Paris, 1958, R. Bastide,
Initiation, op. cit.
‘5‘ R. Bastide cite J. Cazeneuve. R. Bastide, Initiation, op. cit.
idem.
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Conclusion.

Dans les différentes approches de I’initiation et des rites, R. Bastide pense qu’a travers leurs
cérémonials initiatiques, I’on s’est plus attardé sur le fait de passage d’un statut a un autre,
condamnant a I’ombre I’autre c6té d’introduction a la connaissance ésotérique de I’univers, que
I’on a méme parfois nié. Les rites portent en eux-mémes la mission de révélation d’une
signification secréte des choses et que tout, dans le cosmos comme dans le social, est «signe» ou
«symbole» d’une autre réalité, sans essayer de ramener perpétuellement les choses cachées, non

manifestes, au chaos ou du moins, au désordre.

Le réformisme religieux a amoindri I’impact social des confréries religieuses, non point dans
leur fondement, mais dans leurs manifestes déviants faisant désordre et perte de repéres
d’identification, par I’appel au retour a la Norme qui, elle, est immuable, notamment dans son
expression religieuse. La marge est, quant a elle, flexible et posséde des capacités d’adaptation
aux contextes de I’heure. La marge de par les diverses définitions qu’elle suggéere ne peut exister
que relativement a une catégorie établie, la Norme. Aprés son étroite dépendance de la Norme,
elle s’en distingue a mesure de son élaboration en catégorie a part entiére. La marge se
caractérise a la fois par sa fragilité et son exposition aux manipulations et instrumentalisations.
La marge est élitiste. Elle suppose des choix délibérés de mise en marge, de méme qu’une mise
en condition pour assumer les périples de ses rites qui sont, pour les sociétés primitives, de
passage d’une catégorie a une autre, plus élaborée et dont le résultat est changement de statut
d’un niveau inférieur a un niveau supérieur. Lorsqu’elle est religieuse et spirituelle, elle procede

par initiation a la recherche d’une dimension cachée, cosmique, divine.

Les rites sont le procédé par lequel on doit impérativement passer pour prétendre a I’intégration
de I’individu dans les organisations de la marge positive, qui s’imprégne de la Norme, des
canons établis, pour en apporter des avancées philosophiques et spirituelles, notamment
d’adaptation. Les rites sont I’objet de ce qui va suivre, dans une approche simultanément
théorique et conceptuelle d’une part et de présentation de cas et de situations rituelles qui
s’inscrivent dans la Norme, et d’autres, de portée thérapeutique qui relévent éminemment de

pratiques de la Marge, en s’inscrivant dans le domaine du sacré, et du sacré de la marge.
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CHAPITRE QUATRIEME.
DES RITES THERAPEUTIQUES ET DU TOURISME PELERIN.

Introduction.

Dans la thématique de la zaouia, des rites thérapeutiques et du tourisme pelerin que contient la
deuxieme partie de ce travail, ce dernier chapitre est centré sur la notion de rite dans son contenu
théorique d’une part et a travers des situations et exemples de pratiques de rites thérapeutiques a
Constantine d’autre part. [’Algérie connait des pratiques pelerines multiformes et
multidimensionnelles. Il est des pelerinages modestes qui concernent des fractions de
populations se reconnaissant dans un espace de sainteté déterminé, a rayonnement restreint. Il est
¢galement des pelerinages plus affirmés, sollicitant des populations plus nombreuses et des
contrées plus vastes. Les rites thérapeutiques se démarquent des rites en général par leur finalité
immédiate, ou a terme. Ils se basent sur un corpus pathologique diagnostiqué par des méthodes
que I’expérience a instituées. La thérapeutique procede par des actes traditionnels transmis et
acquis par un processus initiatique, en marge de la médecine institutionnelle, et en situation
complémentaire et palliative a celle-ci.

La thérapie rituelle implique I’espace. Le pélerinage est par définition 1’acte de voyager dans un
objectif de bien-Etre spirituel qui implique simultanément le voyageur, 1’espace de destination,
les parcours et les territoires a franchir, et le monde de la sainteté. C’est ce que nous verrons
notamment a travers le rite thérapeutique de la Nechra a Constantine considéré comme rite
majeur et complexe relativement a d’autres rites qui sont plus simples et dont la portée est de

moindre importance.

1. De la notion de rite.

Le rite revét une dimension universelle bravant les limites du temps et de I’espace des
civilisations'. La notion de rite a focalisé un large intéressement scientifique et polyvalent,
notamment en sciences sociales. D’abord objet de I’ethnologie qui en éclaire les différences
interculturelles, ensuite de la sociologie qui en tentera 1’explication des différentes significations

a I’intérieur méme des cultures étudiées et en rapport avec leurs systémes respectifs de valeurs®.

' Noureddine Toualbi, Religion, rites et mutations. Psychologie du sacré en Algérie, ENAL, Alger 1984, p. 11.
2
Idem.
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La sociologie frangaise du rite en dégage une premiére fonction, celle d’une répétition collective,
commémorative du mythe de la religion des origines'.

11 s’établit alors un consensus quant a la définition du religieux par la mémoire du passé” et que
le rite, qui est en quelque sorte I’outil de mémorisation, répondrait & une motivation collective de
préservation de ce passé et des valeurs qui s’y rattachent.

Ainsi les rites deviennent-ils garants de ’immortalité des religions qui les fondent. Pour cela, ils
sont soumis a la regle de la répétition qui, de par leur contenu et leur fondement, les verse dans le

monde de la tradition.

N. Toualbi relate ’autre caractéristique du rite et du religieux en ce qu’ils contiennent comme
frein au changement de par leur mission essentielle de conservatisme et d’immuabilité. Il cite a
ce propos notamment M. Mauss qui aura exprimé, dans son mémoire sur la magie, la primauté
des idées inconscientes dans toute expression religieuse, rituelle (magique) ou méme
linguistique®. L’ceuvre de M. Mauss sur la sociologie et ’anthropologie mettait déja en relief,
selon Toualbi, I’insuffisance de 1’approche sociologique classique des faits sociaux, surtout que
la psychanalyse se lancait dans un courant sociologique ayant pour but de dévoiler le sens caché

des phénomenes religieux et rituels, en y révélant en particulier le déterminisme de I’inconscient.

L’auteur abonde dans 1’approche psychologique des faits sociaux en s’amarrant aux travaux
classiques de S. Freud, dans lesquels un corrélation est faite entre le mécanisme religieux et celui
de la névrose obsessionnelle’. L’analyse de ’approche psychanalytique du rite fait aboutir
I’auteur a 1’affirmation que le rite est une modalité universelle d’expression culturelle qui obéit a
un principe général de répétition ; reconnaissance de fait qui fait le consensus des ethnologues,
sociologues et psychanalystes quant a 1’aptitude du rite, de par sa fonction reproductrice des
valeurs et symboles du passé, a garantir la survivance de ce passé, devenant ainsi antinomique au

changement’.

' N. Toualbi cite, a propos de la sociologie francaise du rite : A. Van Gennep, Les rites de passage, Librairie
Critique, Paris 1909 ; R. Bastide, Sociologie et psychanalyse, PUF, Paris 1950 ; J. Cazeneuve, Les rites et la
condition humaine, PUF, Paris 1958. Ces auteurs présentent les bases de I’intéressement au rite en tant que geste
universel dans le domaine de la sociologie. N. Toualbi, op. cit. p. 11.

% R. Bastide, « Sociologie des mutations religieuses », in Sociologie des mutations, PUF, Paris 1970 ; cité par N.
Toualbi, op. cit.

3 M. Mauss, Sociologie et Anthropologie, précédé d’une introduction a 1’ceuvre de M. Mauss par Cl. Lévi-Strauss,
PUF, Paris 1950 ; cité par N. Toualbi, op. cit. p. 12.

* 11 s’agit des ouvrages suivants de Freud : Sigmund Freud, Totem et tabou, Payot, traduction frangaise, Paris 1965 ;
Sigmund Freud, L’avenir d’une illusion, P.U.F, traduction francaise, Paris 1971, cités par N. Toualbi, op. cit. p. 12.

> N. Toualbi, idem, p. 13.
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Face a cette réalité universelle et axiomatique, apparaissent des réalités locales (dans les pays du
tiers-monde notamment), ou le conservatisme religieux et culturel se superpose a une attitude,
imbue, elle, de valeurs nouvelles. L’auteur illustre alors ces propos par le contexte algérien dans
lequel se développe une variété de conduites religieuses rituelles, notamment dans les villes, ou
Ieffort et la volonté de changement sont le plus perceptibles'.

Ainsi la thése de I’auteur va-t-elle se baser sur cette observation en Algérie, un pays récemment
décolonisé, pour interroger le changement social en partant du rite comme indicateur fortement

significatif des effets psychosociaux de ce changement.

Dans 1’ordre d’idées des processus de changement et d’adaptation, I’auteur postule pour
I’hypothese que la nouvelle utilisation des rites en Algérie tient d’un processus de manipulation
collective de la culture traditionnelle, afin que celle-ci devienne compatible avec la nouvelle [...]
dont la finalité (inconsciente pour la plupart du temps) est de résoudre un conflit de valeurs”. ..
Ainsi D’espace urbain est-il impliqué dans cette préoccupation d’adaptation de valeurs
traditionnelles héritées, garantes de formes de survivances du passé, a des conditions présentes,
vécues, nouvelles. Simultanément, la société et I’espace, ces deux variables contextuelles, vont
produire un présent continuellement en changement en fonction des apports, des directions et des
orientations de développement de I’heure.

Mais avant d’aborder, d’un point de vue théorique la notion de rite, I’auteur fait le point sur les
préalables mis en place, a savoir les notions de conflit et d’ambivalence, sous un regard

psychologique.

1.1. Les notions de conflit et d’ambivalence, préalables a I’approche du rite.

N. Toualbi met en avant les notions de conflit et d’ambivalence en préalables a 1’approche du
rite. Pour la premiére, en se référant a Freud, le conflit personnel et le conflit social sont
indissociables. Ces deux formes s’interpellent I'une et 1’autre notamment lorsqu’il est question
de relations aux autres. La notion s’¢largit aux conflits interculturels qui vont interpeller
I’ambivalence culturelle qui devient saillante dans son ouvrage.

L’ambivalence passe par I’interculturalité, I’acculturation et les conflits de normes. L’auteur
situe alors 1’Algérie dans ce qu’il a qualifi¢é de climat d’entre-deux culturel. Situation qu’il

argumente par les conséquences culturelles de la période coloniale, dont principalement

' L’auteur cite R. Bastide, Le réve, la transe et la folie, Flammarion, Paris 1972, qui, dans sa préface, fait le méme
constat pour les pays d’Afrique récemment décolonisés. N. Toualbi, idem, p. 13.
% N. Toualbi, op. cit. pp. 13-14.
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I’imprégnation plus ou moins forcée des populations autochtones par les modéles occidentaux et
les débuts du processus d’acculturation d’une part, et les résultantes globales du changement
social, liées principalement a I’industrialisation rapide qui va induire une large ouverture a la
culture et au mode de vie occidentaux d’autre part. Situation qui enfoncera le pays dans une crise

culturelle, du moins dans une ambiance générale de brouillage culturel’.

L’on retiendra, pour le cas de 1’Algérie, cette situation spécifique aux villes d’une ouverture
significative aux modeles étrangers, simultanément a une utilisation généralisée et méme
ostentatoire des rites religieux. Ce qui suggeére, selon son point de vue, 1’idée d’une construction
de compromis rendant possible un vécu culturel de forme syncrétique’ par le biais de
réajustements constants pour maintenir, au niveau des groupes, cette relative homéostasie sociale
nécessaire a leur survie’. Dans le contexte algérien, ces réajustements se réalisent notamment
dans 1’utilisation extensive d’une variété de rites et la résurgence de certains d’entre eux
supposés oubliés, du moins réduits dans la pratique sociale. Pour certains rites, N. Toualbi parle
de réactualisation, de réinvention méme, ce qui semblent répondre aux impératifs
psychologiques d’un contexte social anomique, provoqué par un changement socio-culturel

a4
brutal peu ou pas maitrisé¢”.

Les bouleversements que subit la société algérienne sont observables sur le plan des repéres
d’identification a forte connotation religieuse et sur celui de I’espace urbain aux extensions
continuelles et aux qualifications ambigués. Pratiques et espaces se trouvent dans des logiques
paralleéles a celles préfigurées dans la pratique urbanistique a travers ses instruments de
planification, de réglementation et de tentatives de régulation de I’occupation des sols.

Certaines pratiques de 1’espace sont observables, dans ce cadre, a Constantine. Actes éphémeres
et localisés, ils se manifestent a travers des pratiques d’un tourisme de proximité, qui élit les
espaces boisés limitrophes de la ville, la proche campagne, les abords de 1’aéroport sur les

accotements de la voie express, en quéte de divertissement et de régénération. Fait encore plus

' L’auteur se référe a C. Camilleri, Jeunesse, famille et développement. Essai sur le changement culturel dans un
pays du Tiers-Monde (Tunisie), CNRS, Paris 1973 ; C. Camilleri, « Les tensions familiales au Maghreb et leurs
enseignements sur les mécanismes de I’acculturation », in Revue internationale de psychologie appliquée, vol. 22,
n°l, Paris 1973. N. Toualbi, op. cit. p. 26.

% N. Toualbi, op. cit. p. 27.

3 L’auteur se référe ici a Emile Durkheim, Le suicide, PUF, Paris 1969. N. Toualbi, idem.

* N. Toualbi, op. cit. p. 28.
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marquant, une catégorie de population se rend au tombeau de Massinissa, ré¢habilité et sécurise,

en quéte de grand air et de ressourcement.

Ces pratiques de tourisme de proximité deviennent permanentes dans l’espace urbain a
Constantine, répartie dans I’espace et dans le temps. Elles adoptent des espaces différenciés
selon les périodes de I’année, espaces dont la destination premiére n’est pas en adéquation avec
les pratiques réelles. Alors que d’autres espaces, tels que le parc d’attraction de Djebel Ouahch
ou la forét du Meridj, restent infréquentés et déserts du fait du délabrement des lieux, de leur

sous-équipement et surtout de conditions générales d’insécurité confirmée.

Peut-on encore intégrer, sous la rubrique d’un tourisme de proximité, ces sorties qui privilégient
les espaces commerciaux (souks ou grandes surfaces), nouvellement implantés dans la périphérie
de Constantine, qui présentent les atouts du prolongement d’un tourisme quotidien et

hebdomadaire dans les espaces naturels.

Ces pratiques sont en fait des expressions du changement dans la société algérienne axées sur le
volet économique de la vie quotidienne. Dans le méme ordre d’idées, peut-on associer aux
dynamiques de réadaptation, des pratiques €conomiques, largement manifestes dans le vieux
Constantine, transcrites dans les transformations d’un cadre bati patrimoine. Ce sont les
réaménagements de 1’espace résidentiel au profit d’une 1’activité économique commerciale sous
forme de bazars. Ils donnent lieu a des configurations labyrinthiques des rez-de-chaussée
d’immeubles au gré des acquisitions de pieces initialement a usage résidentiel et d’annexes
d’habitation. Progressivement, en 1’absence d’un contrdle de ces actes destructeurs, les niveaux
supérieurs sont convoités par les étalages d’étoffes et de lingerie.

Pratique parvenant des pays orientaux, elle se réalise localement par adaptation aux contextes
social, économique et surtout spatial, mettant en péril une bonne part de la mémoire de
Constantine a travers le péril de son patrimoine bati. Autant d’actes qui s’inscrivent dans un
processus d’adaptation des besoins aux conditions offertes par I’espace urbain.

Mais qu’en est-il de la notion de rite en soi. N. Toualbi nous offre un large brassage disciplinaire

dans ce domaine'.

"'N. Toualbi, op. cit. pp. 35-38.
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1.2. Le rite, ou le mythe en action.

Nous avons précédemment abordé la notion de rite dans notre approche de la marge dans le
domaine anthropologique'. Cette approche puisée dans des sources encyclopédiques nous éclaire
sur le role du rite dans les processus de passage d’un état de profane a un état d’initié. Cette
approche tentait de fédérer des pratiques éparses sous des déterminants communs a savoir les
trois phases initiatiques : séparation, mise en marge et réintégration. La phase intermédiaire de
mise en marge - ou phase liminale - est déterminante du résultat du processus de passage rituel
vers une nouvelle situation sociale. Si depuis 1’antiquité le rite est I’outil d’initiation qui consiste
en le passage d’un état profane a un état de sacré, pour les populations orientale et gréco-
romaine, seule prédominait I’initiation de type religieux dont la finalité était I’intégration dans le
monde confrérique religieux. L’initiation ambitionnait une revivification de la condition humaine
au contact du sacré, par la mise en relation des individus et des groupes avec le sacré inhérent a
leurs propres civilisations. Ainsi les fonctions religieuse et symbolique sont-elles déterminantes

dans tout acte rituel.

Etymologiquement, N. Toualbi associe le rite au mot latin ritus, notion qui renvoie aux us et
coutumes d’une société donnée autant qu’aux cérémonies de tout genre évoquant des croyances
en un monde extra-empirique. Une halte sur cette premiére acception du rite révele I’insertion du
rite dans les pratiques coutumieres d’une société, son répertoire patrimonial, qui va édicter les
actes de célébration selon les directives normatives qui lui sont propres. La célébration se
présente comme la partie visible et concréte d’une conception déterminée du monde. Elle
associe, dans sa deuxiéme partie, un monde extra-empirique que nous avons qualifi¢ jusque la de
monde invisible, dont la présence est concomitante, en mitoyenneté nécessaire au monde des

vivants.

Le rite célebre un événement qui lui a donné naissance et lui assure la pérennité. Le rite est
assorti de la répétition et de I’invariabilité des régles qui la soutiennent. Il immortalise ainsi le
fait social ou mythique dont il est issu, le réactualise perpétuellement sous forme d’acte
religieux”. Les définitions du rite concourent dans la définition des constantes qu’il contient, a
savoir le mécanisme de répétition et la finalité religieuse. L’action se réalise dans la répétition et

I’itération garante de la survivance a travers le temps d’un passé¢ déterminé. L’action rituelle

' Cf. supra, La marge dans I’approche anthropologique.
% N. Toualbi, op. cit. p. 35.
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compose ainsi avec le temps dans une logique de permanisation des faits anciens. Il devient
atemporel, a la mesure du sacré dans I’ceuvre de Charles Chaynes ou dans le voyage pelerin
virtuel et des espaces hagiographiques dans la poésie du répertoire des Fqirat de Constantine'.

La finalit¢ religieuse garantit I’efficacit¢ du rite par son inscription dans un ordre extra-
empirique par ’adoption de régles rigoureuses et immuables. Le rite est ainsi défini comme un

mode d’expression pour pénétrer le monde extra-empirique®.

L’impératif de communication avec le sacré sous-tend le besoin de ’homme de sortir de sa
condition pour s’assurer les faveurs de forces extérieures a lui, transcendantes et transhistoriques,
divines ou autres. L’expérience itérative sacrée ainsi acquise, les rites deviennent des mythes en
action ; le mythe étant I’institution de I’acte sacré et de son expérience premiere.

L’expérience du rite citadin de Nechra a Constantine révéle a la fois ce mythe en action dans ses
dimensions spatiale, temporelle et thérapeutique a travers la réactivation et la réactualisation

d’expériences premiéres de tourisme pelerin.

2. De la notion de tourisme pelerin.

L’idée pelerinage a suivi ce travail depuis ses débuts. Ainsi a-t-elle occupé le coeur de la
premicre partie a travers les trois sources dans lesquelles la thése a puisé ses fondements. Elle a
¢galement été rencontrée dans cette deuxiéme partie lors de 1’approche théorique des notions et
concepts qui cadrent la recherche, relatée particulierement dans 1’exemple de tourisme pelerin
organis¢ pour le rite thérapeutique de la Nechra.

A ce stade du travail, il devient nécessaire de cerner non point uniquement la notion de
pelerinage, mais également sa dimension en association avec le fait touristique.

Produit de I’association de deux logismes communément usités : tourisme et pelerin, I’'un comme

’autre, tourisme pélerin est une composition linguistique peu commune quant a elle.

2.1. Un bref apercu de la notion de tourisme.
Dés le XIVéme siecle, I’idée du tourisme a vu le jour, selon 1’acception occidentale et
contemporaine du concept. Ne concernant alors que la catégorie de la noblesse et des gens de

premier rang, la pratique s’¢largit au gré du développement des moyens de transport et de

! Cf. supra, premiére partie, chapitre 2 : Une référence pour la source, Charles Chaynes : A la recherche du sacré...
Le sacré perdu, le sacré retrouvé ?, La part poétique dans le répertoire des fgirat a Constantine.

* M. Leenhardt, « La religion des peuples archaiques actuels », in « Histoire générale des religionsy, T.I, Quillet,
Paris, 1948, p. 117.
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communication pour s'associer a des pdles économiques a part entiére intégrés dans les
programmes de développement de divers pays.

Le tourisme est défini en général comme étant I’action d’excursionner, de voyager pour son
agrément. Le touriste est alors la personne (voyageur, voyageuse,) qui voyage pour visiter les
sites naturels, les monuments, les vestiges historiques, etc'. L’Organisation Mondiale du
Tourisme (OMT)? élargit I’acception du tourisme a 1’ensemble des activités liées a I’organisation
des voyages et des séjours d’agrément tout en y maintenant le fait de voyager, de visiter un lieu
ou un pays pour son plaisir. Le voyage est alors déterminé par le fait du déplacement vers un lieu
plus ou moins ¢éloigné, pour 1’agrément ou pour remplir des obligations. En découle la vision du
voyageur sous 1’angle du déplacement a répétition aux mémes fins. Au-dela du déplacement en
soi dans le cadre du voyage, la notion de touriste englobe toute personne ayant logé

temporairement et moyennant rétribution en dehors de son lieu de résidence habituel.

L’idée du tourisme compose de ce fait avec deux données fondamentales qui sont 1’espace et le
temps. D’un point de vue spatial, I’acte touristique est basé sur le déplacement d’un point de
départ, le lieu de résidence, et d’'un point d’arrivée, le lieu de destination. Ce dernier doit
contenir les parametres de changement relativement a une situation de quotidien. Le lien entre
les deux est assuré par ’itinéraire et la distance qui sépare les deux lieux. Plus la distance est
grande, plus le dépaysement est garanti. Cependant la question de la distance physique reste
relative ; I’exigence du tourisme étant le changement dont la finalité est le bien-étre’. Ce
changement peut se produire du simple fait de se déplacer.

La finalité, la distance, le temps de s€jour, le moyen de déplacement, le lieu de destination,
déterminent les différents types de tourisme.

Ces parameétres concourent a la mise en place des spécificités de ’acte touristique. Ainsi, a coté

du tourisme de vacances, il existe des activités touristiques spécifiques, telles que le tourisme lié

' Les dictionnaires s’accordent pour donner cette définition générique du tourisme et du touriste. Paul Augé (dir.),
Nouveau Larousse Universel, dictionnaire encyclopédique, Librairie Larousse, Paris 1949. Nouveau dictionnaire
Pratique Quillet, Librairie Aristide Quillet, Paris 1974.

? L’Organisation Mondiale du Tourisme (OMT) est un organisme connexe des Nations Unies, installé & Madrid en
Espagne. Fondée en 1925 sous le nom d’Union internationale des organismes officiels de propagande touristique,
en tant qu’organisation non gouvernementale, I’OMT est créée en 1975. ses objectifs sont de promouvoir et
développer le tourisme en vue de contribuer a I’expansion économique, a la compréhension internationale, a la paix,
a la prospérité ainsi qu'au respect universel et a 1’observation des droits et des libertés humaines fondamentales sans
distinction de race de sexe de langue ou de religion. En 2006, elle se compose de 150 pays. Wikipédia,
l'encyclopédie libre, Organisation mondiale du tourisme, in
fr.wikipedia.org/wiki/organisation_mondiale du tourisme.

* L’on peut se déplacer de la ville & la proche campagne et les conditions de bien-étre sont assurées. Le changement
peut également se réaliser dans les visites familiales, amicales ou autres ; I’environnement de départ et d’arrivée
pouvant étre similaire, c’est la rencontre de personnes qui assure le ressourcement et le bien-étre.
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a P’activité sportive et qui intéresse et mobilise des populations trés nombreuses. Le football, les
jeux olympiques..., en sont des exemples ¢éloquents en tant que manifestations a 1’échelle
mondiale. Simultanément, le sport local, en tant que tel ou en tant que spectacle, constitue de
plus en plus une donnée de bien-étre. Il devient méme un lieu d’expression socio-politique dans
certains contextes, polarisant 1’intéressement de recherche dans les domaines sociologique,

psychologique'...

Le tourisme de santé¢ englobe pour sa part le thermalisme. Des sites de thermalisme focalisent
I’intéressement des uns et des autres. Il est prisé par une certaine catégorie de population et
nécessite la mise en place d’infrastructures de prise en charge et de compétences médicales et
paramédicales. De nos jours, le tourisme d’affaires et le tourisme culturel et religieux sont
favorisés comme formes de tourisme de la décennie en cours. La demande croissante et en
évolution dans ces domaines touristiques exige des conditions de développement d’une offre de
prestations, de services et d’infrastructures au gré des golts et préférences de plus en plus

diversifiés de la clientele, variant des loisirs d’une plage a la visite d’un musée ou d’un site

historique, ou a une soirée dansante...

De par le monde, le tourisme est aujourd’hui une activité généralisée par le souci premier de
régénération de la force de travail sous-tendue par une finalité de bien-étre ; elle se réalise
notamment dans le tourisme de masse associ¢ a d’autres formes plus spécifiques. Il est organisé
et considéré en secteur socio-économique a part entiere. Des organismes et institutions de
promotion et de gestion de la pratique sont mis en place de par le monde. C’est un moteur de
développement, d’exploitation et de wvalorisation des potentialités naturelles, urbaines,
historiques. Sont cultivés de nos jours le mythe du voyage, le mythe de la route. Ce mythe prend
toute sa grandeur lorsque le voyage entrepris revét une dimension religieuse, de pelerinage, a

travers les allées de la foi?.

' Abla Rouag- Djenidi, « Supportering footballistique et violence. Le cas des supporters du CSC. », Séminaire
international Ville et Santé, Faculté des Sciences de la Terre, de la Géographie et de I’Aménagement du territoire,
Département d’ Architecture et d’Urbanisme, Laboratoire Villes et Santé, Constantine 09-10 décembre 2007.

* Franck Michel, Voyage au bout de la route. Essai de socio-anthropologie, Editions de 1’Aube, Coll. Essais, Paris
2004 ; Franck Michel, Désirs d'Ailleurs. le voyage commence la ou s'arrétent nos certitudes..., Armand Colin, Paris
2000.
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2.2. Du pelerinage.

Le pélerinage est défini en général en tant que voyage fait en un lieu par dévotion. Il identifie
simultanément 1’acte et le lieu. D’un point de vue encyclopédique, il est associé¢ aux lieux de la
sainteté universelle dans toutes les cultures et les religions'. Il semble qu’historiquement, les
croisades furent causées en grande partie par les obstacles que les musulmans, devenus maitres
des lieux saints de la Palestine, ont dressés en opposition a cette dévotion®.

Ainsi la dévotion est-elle le moteur de I’entreprise pélerine. Nous en avons suivi un exemple a
travers le voyage pelerin réel qu’organisait la zaouia Rahmaniya de Constantine vers Alger et la
Kabylie. La zaouia Hansaliya de Constantine réalisait un voyage similaire vers le lieu source ou
est enterré le maitre de la Tariga non loin de Constantine, dans la montagne de Chettaba, sur le
versant d’Ibn Ziad. Ce voyage est déterminant dans la thérapeutique spirituelle contenue dans la

poésie des Fqirat de Constantine, il y est a 1’état virtuel.

La foi guide les pas du pelerin dans son entreprise traditionnelle qui calque le plus fidélement
possible les modeles de prophetes et de figures de sainteté. Le voyage est codifié par un rituel
qui actualise 1’acte passé par la mise en action du mythe. Les itinéraires sont imposés par la
tradition. Ils sont transmis par la pratique et I’itération de cette pratique. Ces itinéraires sont
ardus mettant a I’épreuve 1’endurance physique du pelerin, en guise de preuve et de don qui
interpelle un conre-don. Ainsi le voyage doit-il transcender le corps, la mati¢re, en quéte d’une
transmutation par conversion et élévation de la condition humaine, vers une condition supra-
humaine. Ce voyage est guidé dans son parcours physique par une voie intérieure qui est codifié

dans la voie de la foi religieusement et culturellement mise en place.

Le voyage pelerin est une entreprise individuelle ou de groupe. Les asceses de 1’histoire des
religions ont emprunté cette voie a titre individuel a la recherche d’un absolu, d’une vérité dans
la voie divine. Le soufisme a mis en place, a travers ses multiples facettes culturelles et
territoriales, des voies spécifiquement codifiées. Ces voies sont transmises dans un cadre
d’initiation et sont réservées a une élite investie de la mission de transmission dans le méme
cadre. Dans ce cadre le voyage est différencié selon qu’il implique le commun des fidéles ou les
catégories des maitres et des initiateurs. Lors du voyage de la tariga Rahmaniya, le voyage est

collectif et s’échelonne sur deux étapes. La premiere en est Alger ou tout le monde peut se

' Paul Augé (dir.), Nouveau Larousse Universel, op. cit.
2
Idem.
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rendre. La deuxiéme étape en est Qachtoula dans les monts du Djurdjura en Kabylie ; cette part
de I’itinéraire prend un caractere plus affirmé du fait qu’elle est ’apanage de privilégiés. La
dimension pélerine est alors primordiale du fait qu’une part de la route est pédestre a travers les

difficultés du relief qui fait I’exceptionnel des licux de retraite des personnages de sainteté.

Les raisons et les formes du voyage pélerin son multiples dans le monde musulman. Ce peut étre
une initiative personnelle en quéte de ressourcement spirituel. Ces actes sont rencontrés dans le
quotidien tels que la ziara aux cimetiéres que les individus effectuent de maniére régulicre,
généralement le vendredi, ou les jours de fétes religieuses telles que el mawlid ennabawi, 1’Aid,
Achoura, autant de haltes dans le cycle annuel de conception traditionnelle de I’année liturgique
qui sont marquées par 1’acte pelerin de proximité. Dans cette forme de pelerinage, le territoire est
circonscrit dans une aire de proximité ; il participe de la définition et de la représentation locale
des territoires du quotidien et des territoires de proximité'. Le temps est également réduit a une
sortie intégrée dans les préoccupations du quotidien. Les lieux sont souvent accessibles a pied et

ne nécessitent pas de moyen de transport.

Le voyage pelerin prend une forme plus élaborée lorsqu’il est initié par un groupe d’individus,
une organisation ou une institution. Les zaouias ont souvent cette initiative, notamment lors de la
c¢lébration du mawlid en-nabawi. Récemment, la tariga Rahmaniya a réactivé I’événement par
’organisation de 1’aprés-midi du septieéme jour de la naissance du prophéte (sabaa el mawlid) au
siége de la zaouia (quartier Charad, Constantine)”. Lors de cet événement, et en vue de regrouper
le plus de participants, les tariqas Rahmaniya et Issaouiya se sont associées pour organiser
I’aprés-midi a la zaouia Rahmanya et la soirée a la zaouia Issaouiya. La célébration du mawlid
revét un caractere solennel particulier en Tunisie. En Algérie, elle a lieu dans divers endroits et

interpelle des populations sur de vastes territoires>. C’est particuliérement le cas de Timimoun'

'Martine Berger, Frédéric Pousin, Recomposition des territoires du quotidien : représentations, pratiques, projets,
axe de recherche du Laboratoire Dynamiques Sociales et Recomposition des Espaces (LADYSS), Unité mixte de
recherche CNRS, Universités de Paris1, Paris7, Paris8 et ParisX.

2 Cf. Annexe n°6, Zaouia Rahmaniya de Constantine, Sise quartier Charaa, Photographies prises lors de la
célébration du septieme jour de la naissance du prophéte, dans I’apreés-midi du jeudi 27 mars 2008.

3 Abderrahmane Moussaoui, « Le mawlid dans une zawiya du sud ouest algérien », in Séminaire Pélerinage,
GREMMO, Lyon, 8 mars 2002. Voir également du méme auteur, Logique du sacré et modes d’organisation de
I’espace dans le sud-ouest algérien, Thése de doctorat nouveau régime, EHESS, Paris, 1996, dans lequel est
développée la notion de I’autre sacré ou le sacré de la marge ; « Le mawlid a Timimoun, un haut lieu du sacré »,
séminaire franco-maghrébin (INP-CNRS) Sacrifices et fétes en islam Maghrébin, Tunis, du 29.11au 1.12. 1993.

« La mort d'un saint, le deuil ou la féte renversée », colloque international, Manifestations festives et expressions du
sacré, Oran, CRIDSSH, mai 1992 ;
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qui féte el mawlid. Rencontre et organisation spontanées, 1’événement dure sept jours dans une
ambiance de commémoration de contemplation, de ludisme et de solidarité. La ville enti¢re y

prend part.

Si ces pratiques commémoratives et pelerines s’inscrivent dans la marge religieuse musulmane,
dans le soufisme multiforme, la norme religieuse intégre quant a elle le pelerinage en tant que
cinquieme pilier de I’Islam. Ainsi devient-il une obligation pour les personnes qui réunissent les
conditions matérielles le permettant. Dans ce cadre I’acte pélerin est institutionnalisé et organisé
dans les pays musulmans. Cette organisation est mondiale ; elle implique les lieux de départ qui
essaiment dans le monde musulman, et le lieu d’arrivée en Arabie Saoudite: la Mecque et
Meédine. Les pays de départ sont affectés d’un nombre déterminé de pélerins en fonction des
capacités d’accueil du lieu d’arrivée. Des dispositions sont prises pour assurer les conditions
optimales d’accomplissement du rite majeur, qui apparait dans notre deuxiéme source de cette
thése, le répertoire chanté, comme ¢étant le voyage solennel majeur dans la hiérarchie du

pelerinage.

Dans le rite du Hadjdj (pélerinage a la Mecque et Médine), le pélerinage entre dans la catégorie
du tourisme général de par sa pratique au niveau mondial. Il adopte les méthodes mises en place
par la satisfaction des conditions de prise en charge de I’ensemble de I’entreprise pelerine. La foi
en action incite des actions et des stratégies d’aménagement, de mise en place de structures et
des compétences, de I’investissement, ... Les projets d’architecture foisonnent a la Mecque et a
Médine, notamment en matiere d’infrastructures hotelieres et d’hébergement, d’équipements
d’accompagnement a caractére économique, sanitaire, les transports, ...

Localement dans les pays de départ se mettent en place les structures et les institutions de prise
en charge et d’organisation touristique, du niveau ministériel au niveau des agences de voyage,

du secteur public au secteur privé. Les itinéraires de la foi sont intégrés dans une industrie, dans

! Car Timimoun, c’est avant tout la féte : celle du noble Mouloud Ennabaoui ... ; Cette féte fabuleuse et spontanée
n’est pas inscrite pourtant dans la sacralité absolue comme on pourrait le croire... ; Elle est I’un des plus grands
rassemblements du Sahara car ce sont des milliers de femmes et d’hommes venus de trés loin... ; Pendant sept
jours et sept nuits, tres tard dans la soirée, les foules innombrables drainées par le Mouloud se pressent sur la
place, comme possédées par le démon de la joie... Aucune autorité morale ne peut vraiment interdire une telle féte
tant sa popularité est grande !... Les chants les plus célebres appartiennent a Ahl Ellil ...; Ahl Ellil sont aujourd’hui
connus dans le monde entier... ; Les choristes chantent la mort du prophete Mahomet. Beaucoup de gens pleurent
car I’histoire est tres émouvante. Ils racontent I’impassibilité du prophéte devant la mort, pendant la déchirante et
derniére entrevue qu’il accorda a sa fille Fatima, aieule de tant de princes. Le prophéte la console mais elle part en

larme ...; « Les Permanences Cultuelles », in www.Arabpsynet Articles Originaux / Original Articles aslall 4<u%
Al Al
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un processus complexe du tourisme, ne remettant cependant pas en question le mythe du voyage,
qui prend d’autres dimensions en comportant la dimension d’expériences inédites, de

découvertes, de dépaysement, ...

Nous proposons ci-apres de suivre un cas particulier de tourisme pelerin a finalité thérapeutique.
Il est fondé¢ sur une actualisation rituelle de pratiques ancestrales, qui fédere personnages, lieux
et temps dans une conception cosmique, une représentation de 1’existence par une remise en

cohabitation sereine du monde des vivants et du monde invisible de la sainteté et des Jinn.

3. Le rite citadin de la nechra a Constantine : Une dimension thérapeutique et ludique. Un
tourisme pelerin.

Le rite de la nechra, pratique aussi bien rurale qu’urbaine est d’obédience féminine. Il obéit & un
processus initiatique et se distingue d’autres rites par ses dimensions temporelle et spatiale: ¢’est
un acte traditionnel, cyclique et thérapeutique. I fédére dans une conception de parcours et
d’itinéraire, des espaces construits et naturels, secs et humides, de sainteté et de soufisme.

La ville prend, le temps du rite de la nechra, une dimension cosmique. Elle est percue a travers
un schéma qui épouse les contours des composantes du rite. Dans 1’espace, le centre et la
périphérie sont intégrés dans une bulle sacrée dans laquelle les parcours sont des itinéraires
pelerins.

Notre approche de la ville est ici patrimoniale matérielle et immatérielle dont les référents
fédérateurs sont a rechercher dans la composition du rite en lui-méme ; une autre source, matrice

de la perception et de la formation d’une image de la ville.

3.1. La Nechra selon les contextes géographiques. Un rapport aux lieux cosmiques.

Lorsqu’on évoque des lieux du sacré dans la ville, I’'image de la mosquée se révéle en tant que
stigmate de cette catégorie. Cependant qu’il est un « visage caché » de la ville, d’autres lieux sur
lesquels I’on tentera d’orienter un faisceau lumineux. Ces lieux sont particularisés dans le
répertoire vari¢ du sacré par le fait qu’ils sont fédérés a un moment donné de I’année en réseau
d’espaces pelerins et d’espaces ludiques nécessaires et complémentaires pour 1’efficience d’un

rite thérapeutique appelé Nuchra' et plus couramment Nechra.

! Nuchra, Nushra, appellations de cet événement énoncées par :

- Zineb Benazzouz, « Fkirat et Benoutat de Constantine », in Nadir Marouf (dir.), Le chant arabo-andalou. Essai
sur le Rurbain ou la topique de la Norme et de la marge dans le patrimoine musical arabe, colloque
international, Lille, 6-8 décembre 1991, Editions I’Harmattan, Paris, 1995, p. 165.
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Le rite de la nechra est une pratique aussi bien rurale qu’urbaine. Il atteint toute sa complexité
en milieu urbain du fait que ce dernier réunit I’ensemble des lieux nécessaires a son

accomplissement.

Constantine illustre le rapport au sacré a travers une multitude d’espaces sans lien apparent :
maison, hammam, source d’eau, mausolée de saint, autres maisons, itinéraire,...

D’un point de vue géographique, c’est peut-étre son caractere de ville intérieure de I’Est algérien
qui lui confére cette particularité ou le rapport a la nature et a 1’eau avec ses différentes
manifestations est assez prononcé. D’autant que sur le territoire algérien, le nombre de sources
thermales augmente d’Ouest en Est. C’est dans I’Est qu’il dépasse la centaine'.

D’un point de vue topographique, Constantine est connue par ses ponts qui franchissent le ravin
et la vallée du Rhumel. L’oued et le ravin sont identifiants de la ville. L’eau y est omniprésente
et son ceuvre en matiere de sape est productrice d’un relief extraordinaire, site vertigineux
propice aux envolées imaginaires et de représentation. L’image de la puissance [...]
topographique de la ville est consacrée?.

D’un point de vue socio-historique, c’est peut-étre ce manifeste de repli et de renfermement qui
donne lieu a un conservatisme « exacerbé» et une jalousie de valeurs acquises des siccles
durant. La ville regroupe de ce fait de multiples lieux religieux, sacrés et de sainteté. Ils sont
relatés dans les récits des voyageurs notamment Léon I’ Africain (16°™ siécle) qui s’est étalé sur
la description des sources d’eau chaude du Rhumel qu’il associe aux croyances magiques tant

relatées par nombre d’auteurs”.

Notre approche de la ville, comme nous 1’avons annoncé plus haut, sera patrimoniale matérielle
et immatérielle. Patrimoine matériel, des lieux sont fédérés et impliqués dans le rite, de méme
des gestes, actes..., immatériel, du fait que les rites consacrent un état psychologique et

pathologique préalable, un état thérapeutique vers lequel on tend ; les deux situations mises en

- et Mohammed Salah Belgued;j, La médecine traditionnelle dans le Constantinois, op. cit.

" Le nombre de ces sources augmente d’ouest en est : 20 dans la région d’Oran, 40 dans le centre et plus d’une
centaine a I’Est. Mostefa Khiati, Histoire de la médecine en Algérie, Editions ANEP, Alger, 2000, p. 311.

2 B. Labii, B. Belabed Sahraoui, S. Bestandji, «Constantine : objet d’écriture, de recherche et d’intervention »,
article a paraitre.

*Thomas Shaw (18™ siécle), J. Chabassiére (1895), L. Joleau (1937), Alphonse Marion (1956), Kateb Yacine, cités
par B. Labii, B. Belabed Sahraoui, S. Bestandji,, op. cit.
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place par le rite en son répertoire chanté et dansé dont sont maitresses les Fqirat dont nous avons
traité en début de ce travail .

Il est certes question de pratiques citadines de ’espace urbain, mais d’un espace urbain
recompos¢ mentalement par la mise en réseau d’espaces différenciés dont les référents
fédérateurs sont a rechercher dans les composantes du rite en lui-méme et sa structure; une autre
source, matrice de la perception et de la formation d’une image de la ville. Le couronnement en
est un répertoire de chants liturgiques rigoureusement composé et interprété qui retrace et
pérennise ces itinéraires et espaces en les gravant sur un parchemin tiss¢ de mémoire et fidélisé

par une transmission orale avérée.

Notre démarche consiste en le suivi du processus de la nechra tel qu’elle est pratiquée a
Constantine, pour en arriver aux espaces contenant individuellement chacune des étapes du rite.
Cette démarche qui se veut urbanistique, ambitionne une lecture de 1’espace urbain sur la base
d’un répertoire occulte, pratique féminine en 1’occurrence, fondée sur un aspect aussi occulte du
religieux, sacré par essence, qui mette en évidence des références de production et de prise en

charge de cet espace urbain.

3.2. En quoi consiste le rite de la Nechra.

Le rite de la nechra est considéré comme un aspect de la magie, appliquée au domaine médical,
que M.S. Belgued;j a convenu d’appeler médecine psychique®, ceci pour un regard de sociologue.
Dans une approche ethnographique, le regard peut aider a comprendre le rapport qu’entretient la
nechra avec la sexualité de la femme. Dans la société constantinoise elle est considérée comme
une thérapie’. Les vertus thérapeutiques sont également affirmées par un regard du psychologue
et de ’anthropologue. M. Chelbi, présente dans un article une monographie qui est en fait une
tentative visant 4 saisir les rites qui en tissent la trame séculaire®. L’auteur voit en la ville de
Constantine une mosaique fascinante de pratiques héritées des anciens ou cette thérapie
traditionnellement féminine a son firmament vers la fin des années soixante, connue sous le

vocable nachra’. Relativement épandue dans le milieu citadin constantinois, féminin en

' Cf. Supra: Les fqirat, entre confrérie religieuse et groupe musical ; La nawba des fgirat ; ... La part poétique
dans le répertoire des fgirat a Constantine...

2 M. S. Belguedj, op. cit. p. 106.

3 Mouni Djekrif , « Nechra approche ethnographique de la sexualité de la femme & Constantine », CODESRIA
10éme Assemblée générale L’Afrique dans le nouveau millénaire, Kampala, 8 — 12 décembre 2002.

* Mohamed Chelbi, « A propos d’une thérapie traditionnelle a Constantine : la nachra», in Revue Sciences
Humaines, n°18, Université Mentouri Constantine, décembre 2002, pp. 57-67.

> Idem p. 57.
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’occurrence’, la pratique thérapeutique est dotée d’un corpus qui fait que certaines familles
constantinoises s’efforcent de la conserver. Les femmes qui ont hérité ce corpus sont dites
Hazzine-el-arrougz, a notre sens, en signe de couronnement qui leur confére un statut
d’honorabilité particulier, en tant que porteuses d’une connaissance du monde occulte et des

pratiques de sa domestication.

Pour Mouni Djekrif, 1a nechra est un acte solennel qui a ses lois et son esprit. Sa solennité en fait
une institution et un moyen d’expression régi par des lois immuables et tacites. En tant
qu’institution, elle ne tolére aucune dérogation ou transgression. Il est hors de question de la
tourner en dérision au risque de retombées néfastes sur la santé physique ou morale. Un corpus
d’expressions et de gestes augure justement de cette solennité, destinés a un monde invisible,
dont on recherche protection et alliance”.

Quant a I’esprit du rite, il est sympathie et joie. Le caractére festif y prédomine et la patiente est
soigneusement écartée des futilités quotidiennes. Par auto-suggestion, et grace a son self-contrdle
elle doit maitriser toute sorte d’émotion négative qui parasiterait sa cure’. Elle se coupe du
monde réel, en créant un monde propre a elle : celui du rituel. L auteur reléve par ailleurs le

paradoxe d’une situation de thérapie dans la joie et I’euphorie, dans la féte’.

Le rite est fondé sur un volet particulier de la croyance religieuse : 1’intercession qui opere par
¢lection d’une médiation entre I’humain et le divin. L’on fait appel a des forces surnaturelles
dont la notion demeure sous-jacente a tous les moyens utilisés, et elle se manifeste plus ou moins
nettement dans les actes et le cérémonial®. La nechra consiste en la répartition d’offrandes de
différentes natures aux forces surnaturelles qui en seront destinataires selon la nature du veeu

émis a cet effet.

' La locution « tayéche enn-nachra », & laquelle les hommes associent, lorsqu’elle est prononcée, I’expression :
« hadou hawa-yedj enn-nsa » (il s’agit d’affaires de femmes) ... M. Chelbi, op. cit. p.58.

* Hazzine-el-arroug est expliqué par I’auteur en termes de porteuses de racines. A notre sens Hazzine-gl-arroug est
une expression porteuse également d’un certain degré d’honorabilité, du fait que ces femmes sont héritiéres et
porteuses du mérite des racines, de I’enracinement dans 1’espace-souche dont elles sont elles-mémes investies et
représentatives.

3 Mouni Djekrif, « Nechra, approche ethnographique de la sexualité de la femme & Constantine », op. cit.

*idem.

> Au regard de cela, nous ne pouvons nous empécher de nous questionner sur le lien de la cure et de sa célébration
dans un cadre de féte, accompagné d’un sentiment d’euphorie réelle ou artificielle. N’est-ce pas exceptionnel et
insolite de se soigner dans la joie ? Personne n’ignore pourtant I’état dépressif et I’état d’abattement qui
accompagnent toute maladie. M. Djekrif, op. cit.

M. S. Belguedj, op. cit. p. 106.
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L’on a recours a ce processus pour différentes raisons, qui peuvent étre par fidélit¢é a une
tradition familiale perpétuée a travers les temps, sur conseil d’une personne qui ’aurait pratiqué,
ou encore suite au constat d’échec de la médecine institutionnelle. Exceptionnellement 1’on
pratiquera le rite selon I’interprétation d’un réve qui 1’aurait édicté'. Dans tous les cas de figure
le rite de la nechra sous-entend une superstition affirmée et installée dans notre société, au-dela

de ses référents religieux qui puisent dans I’Islam leur existence et leur 1égitimité.

Le rite de la nechra est d’essence thérapeutique, de santé individuelle et de groupe, a travers le
volet de quéte de bien-étre (ou de mieux-étre) spirituel que génére sa pratique. Car I’initiatrice
(ou I’initiateur dans des cas rares) du rite n’en est pas la seule bénéficiaire. Ses bienfaits irradient
I’ensemble du groupe polarisé par la personne qui le pratique, ceci dans la situation d’extréme
vigilance et de respect des modalités de son exécution. C’est un acte traditionnel.

Le recours au rite pour des raisons thérapeutiques est assez fréquent et proceéde tantot par un acte
mineur appelé Tufiha?, qui reste accessible pour des pathologies soudaines et sans gravité et se
constitue en acte d’urgence. Il concerne notamment les enfants en bas adge et associe 1’espace

exclusivement domestique, en permettant une lecture de I’image que ses habitants en ont.

3.3. La Tufiha, le rite mineur associé a la sphére domestique.

La nechra n’est pas pratiquée d’emblée des 1’apparition de signes de maladie ou de malaise
inexplicable. L’on a recours a un rite mineur appelé tufiha qui consiste en la distribution
d’offrandes symboliques® aux djinn qui auraient été a 1’origine de ce maléfice. Cette opération
concerne principalement les enfants et accessoirement les adultes et aura lieu au sein de la
maison. Des pincées des ingrédients de [’offrande, apres avoir fait le tour de la téte du patient

sept fois dans un sens puis dans 1’autre, seront réparties aux quatre points cardinaux, puis dans

' M. S. Belguedj précise que les réves gardent une grande importance dans la société traditionnelle et sont
interprétés avec soin, selon un mode dicté par la coutume locale ou, dans I’ignorance, selon les régles préconisées
par des traités oniriques dont le plus célébre est celui d’Ibn Sirin. M. S. Belguedj, op.cit. p. 106. L’on va parfois
jusqu’a déterminer le prénom d’un nouveau-né selon ’interprétation d’un réve.

| y a d’autres actes thérapeutiques qui obéissent a une logique rituelle et qui sont exclusivement pratiqués dans le
milieu féminin et dans I’espace domestique, tels que la Salha, par exemple. D’autres gestes « salvateurs » peuvent
avoir lieu dans I’espace domestique et sont dispensés par des guérisseurs (hommes ou femmes) dont la savoir
devient notoire par le « colportage de spécialités » basé sur ’expérimentation et 1’expérience ; ils revétent vite une
connotation rituelle religieuse. Cf. supra, Du contenu de I’ouvrage, concernant celui de M.S. Belguedj. M. S.
Belguedj, op. cit.

3 Ces offrandes consistent en une poignée d’orge ou de semoule avec un morceau de sucre et un autre de charbon.
Selon Belguedj, il semble que ces trois éléments soient destinés & symboliser la nourriture, le foyer et la douceur
des rapports que I’on voudrait voir s’établir avec les « ginn du voisinage ». M. S. Belguedj, op. cit, p. 107.
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les endroits impurs tels que les latrines et les points de collecte des eaux usées, enfin au-dela de

la porte, acte ultime de satisfaction des désirs de démons pouvant provenir de 1’extérieur.

A travers cet acte, I’espace domestique est structuré. D’abord les points cardinaux sont des
données importantes dans la perception de 1’espace, a partir du centre qui est west ed dar.
L’espace domestique est un espace centré et orienté. Ensuite, I’espace domestique est différencié
en pur et impur : les espaces purs sont le privilege des humains et des forces bénéfiques ; les
espaces impurs sont I’apanage des forces maléfiques ou du moins les issues par lesquelles ils
acceédent a la sphére domestique. Enfin, la porte et le seuil de la maison tiennent une place
prépondérante dans la conception de la sphére domestique, conception circulaire dont justement
la porte fait office de début et de fin, sphére fermée mais dans une dynamique circulaire partant
du centre qui est dans ce cas le malade en question (I’étre humain) et le centre de la maison, et

aboutissant au seuil. Le seuil et la porte sont alors régulateurs des rapports intérieur-extérieur.

Si le rite mineur de la tufiha ne donne pas les résultats escomptés, 1’on songera a procéder par un
acte plus lourd, le rite majeur qui est la nechra proprement dite et qui s’enclenche dés que le

L1
veeu solennel en est émis .

3.4. La nechra, le rite majeur d’obédience urbaine.

Le rite de la nechra peut étre réduit a sa plus simple expression lorsque les conditions
matérielles, de disposition physique ou sécuritaires ne sont pas réunies®. Il consistera en
I’émission du vceu rituel et de I’envoi d’une somme d’argent présumée couvrir un minimum
d’actes symboliques aux ouesfane (hommes de couleur) affiliés a une confrérie religieuse et dont
la maison se situe dans le tissu ancien. Cette pratique réduit le rite a sa plus simple expression et
I’intégre dans la catégorie des rites mineurs. Il se réalise psychologiquement et symbolise
I’ensemble des actes rituels thérapeutiques. Il manifeste une forme de fidélité au recours au rite,
toujours sur un fondement a la fois superstitieux et traditionnel.

Le cas échéant, et quand les conditions sont réunies, le rite pourra étre majeur et pourra

s’accomplir dans toute sa complexité.

! Parfois, une simple allusion & la nechra enclenche le processus de fait et est considéré comme un veeu irréversible.
? Les conditions sécuritaires des derniéres années de 1’Algérie ont empéché le déroulement des nechras a
Constantine du fait d’une part d’une idéologie qui les a marginalisés ; d’autre part des lieux de pratique qui sont
souvent isolés et difficiles d’acces.
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S’il demeure I’apanage de I’espace urbain, le rite varie au gré des contextes urbains mémes,
selon que I’on se situe dans une région intérieure ou littorale du pays. Dans les villes littorales de
I’Est algérien, ou prévaut une tradition citadine, le rite a lieu dans une crique retirée ou pres du
tombeau d’un saint enterré au voisinage de la mer'. Un dénominateur commun cependant : I’eau
et la sainteté. Le rapport a I’'un et a I’autre est a relever ; de plus, I’association des deux espaces
est révélatrice d’un profil cosmique : L’eau, fluide naturel ; le saint (ou la sainteté), fluide
spirituel et d’intercession. C’est 1’association de I’espace humide et de ’espace de sainteté en

une unité hétérogéne, complémentaire et complexe du sacré.

Par ailleurs, la nechra n’a pas été I’exclusive du culte musulman. Le culte juif I’admettait aussi
comme pratique curative et préventive: Les femmes israélites de mceurs traditionnelles
pratiquent elles aussi la nusra avec les nuances requises. A Constantine, leurs offrandes et
sacrifices n’avaient lieu que dans 1’espace humide (sources chaudes de Sidi M’Cid). Ceci est,
comme I’avance M. S. Belgued;j, probablement parce qu’elles sont le seul endroit ou la tradition
ne situe pas le tombeau d’un saint musulman®.

Cette citation suggere que la nechra est un rite 8 dominance féminine. En fait, elle est répandue
dans le milieu féminin et obéit & un processus initiatique transmissible horizontalement
(collatéraux), et verticalement (descendance féminine, fille, belle-fille). L’exclusive reste
cependant le sacrifice aux démons. Quant a I’offrande au saint, elle peut étre faite
indifféremment par les hommes et les femmes. Les femmes sont alors investies, le temps du
rituel, d’'une autorité morale sur 1’événement et sur les espaces. Les hommes deviendront

prestataires des services exigés par le rituel.

3.5. Les étapes du rite de la Nechra.

Le rite de la nechra est pratiqué en milieu considéré péri-urbain urbain aujourd’hui, mais qui
¢tait intégré au domaine rural avant les extensions urbaines de Constantine. Il est simple et
consiste en I’immolation d’un volatile en offrande aux démons. Il se déroule dans un endroit
¢loigné, humide de préférence et assorti d’une légende qui en fait un territoire de jinn.

C’est en milieu urbain que le cérémonial est complexe et se pratique dans des lieux différenciés.

Il incarne le renouveau a plusieurs échelles : renouvellement de garde-robe, choix de couleurs

" 11 est question de Bone, Philippeville, Collo cités par M. S. Belguedj, op. cit. p. 114.
2 M. S. Belguedj, op. cit. p. 114 (note de bas de page)
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claires (de préférence le rose) dans une ambiance festive ; rupture du quotidien pour toute la

famille ou les tAches domestiques deviennent mineures en faveur de 1’activité de préparation,...

Le rite thérapeutique est soumis 4 des conditions premiéres'. Celles-ci stipulent qu’il a lieu au
printemps, qu’il dure six jours et débute immuablement le mercredi’. Le choix de la saison de
renouveau est, pour M. Chelbi, étroitement liée a 1’étymologie du terme Nechra. Au vu des
définitions qui en sont fournies dans la littérature arabe, il est polysémique et peut, selon son
contexte d’usage, désigner se couvrir de verdure au printemps (pour la terre), recouvrir de
feuilles (pour les arbres), s’étaler (pour les feuilles). Concomitamment, Nechra renvoie a munir
d’amulettes un malade. Ces profils linguistiques du terme laissent entrevoir tout ou partie de la

mystique que la Nechra véhicule’.

Une fois les préparatifs terminés, le rituel de purification s’enclenche par le bain (hammam), la
préparation des offrandes qui sont de deux sortes : les sacrifices et les confiseries. Les volatiles
(coq noir et pigeons) destinés a étre ¢gorgés sont enduits de parfums et imprégnés de la salive de
I’initiatrice. Ces volatiles sont ainsi préparés la veille de la sortie pélerine.

La sortie pelerine est entamée tot le matin et fera le tour des sources chaudes situées en
périphérie immédiate de la ville en passant par des espaces de sainteté. Sur place, les volatiles
sont égorgés et des senteurs sont répandues en briilant de I’encens, le tout assorti de bougies que
I’on laissera allumées en partant. A cette promenade pelerine succederont quelques jours plus
tard les cérémonies de transes thérapeutiques qui seront animées par des musiciennes (et
musiciens) au sein de leurs propres si¢ges, parfois dans le domicile de I’initiatrice du rite.

Le rite revét de ce fait une dimension temporelle et une dimension spatiale qui sont mises en

adéquation en vue de produire une rupture dans le cycle spatio-temporel du quotidien.

4. Une dimension temporelle et spatiale du rite de la Nechra.
La nechra se distingue d’autres rites par ses dimensions temporelle et spatiale : un moment de

rupture et des lieux de rupture ; une situation de marge spatio-temporelle ?

' M. Chelbi, op. cit. p.59.

2 D’autres conditions sont également exigées : la femme doit éviter la période de son cycle menstruel, faire chambre
a part si elle est mariée et s’abstenir de prendre tout médicament, ... [’auteur note par ailleurs qu’il est permis aux
enfants d’assister a la féte dont les charges reviennent aux hommes temporairement exclus. M. Chelbi, op. cit. p.59.
3 M. Chelbi, op. cit. p.58.
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4.1. Dimension temporelle du rite. Conception cyclique du temps.

A DP’image de ’agriculteur qui a une conception du temps au gré du rythme des saisons, dans
notre contexte, le temps prend un configuration cyclique introduisant 1’idée de I’année liturgique,
année sacrée, du cycle thérapeutique. Le début de cette année est annoncé le plus souvent par le
renouveau (le printemps), période d’inspiration de changement. Pour le rite traditionnel imposé
en tant qu’héritage et legs de responsabilité, les préparatifs sont entamés vers la fin de I’hiver ou
le début du printemps. Mais le cycle n’est pas uniforme, il est d’amplitude ascendante du début
vers la fin.

Le cérémonial a lieu, comme il a ét¢ dit plus haut, le mercredi, journée élue pour nombre de
ziaras' aux saints locaux 4 travers le territoire algérien. Le choix de cette journée peut étre relatif
a sa position médiane dans la semaine, qui serait congue avec un début, un paroxysme et une fin.

La encore, le moment de la nechra est un moment de rupture dans la dimension temporelle.

4.2. Dimension spatiale du rite. Conception cosmique des lieux.

Le rite de la nechra exige les conditions spatiales de son efficience. C’est un rite qui se démarque
d’autres rites par la fédération d’espaces de différentes natures. La nechra opére par la mise en
réseau de ces espaces dans une conception circulaire. Le parcours débute a la maison (domicile
de I’initiatrice) pour se poursuivre rigoureusement en passant d’abord par les espaces humides de
Sidi M’cid (sources d’eau chaude), et chemin faisant, un hommage rendu au saint Bouledjbel
situ¢ sur la route de El Ghorab (autre source d’eau chaude assortie du sanctuaire d’un saint). Une
fois le rituel accompli ¢a et 1a, I’on rentre a la maison pour savourer les bienfaits de cette sortie
hors les murs. Ce sont les espaces extérieurs de la ville qui sont intégrés en tant qu’espace
négatif ; ’ceuvre de la nature étant le négatif, ’ceuvre de ’homme étant le positif. Le cercle
territorial se referme sur lui-méme a 1’image du cycle temporel qui se referme sur lui-méme.

La conception du temps et de 1’espace se superposent et se confondent en conformité spatio-
temporelle. Il y a adéquation entre les deux dimensions pour donner lieu a une conception

cosmique de I’espace urbain.

5. Le rite de la Nechra et I’espace urbain : les lieux de sa pratique.
Le rite de la nechra a lieu — comme nous 1’avons vu — dans des espaces hétérogenes dans la ville

et sa périphérie. Un dénominateur commun reste le sacré par 1’eau (chaude) et le sacré par la

' La ziara : visite pélerine. Cette notion a été traitée plus haut. Cf. supra, notamment le témoignage d’une Ziara, la
zaouia Rahmaniya entre Constantine et Alger.
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sainteté qui sont regroupés en un pole du sacré ponctuant un itinéraire pelerin. Ce sont la maison-

famille, le hammam, I’itinéraire marqué de haltes, et les maisons des musiciens.

5.1. La maison-famille

La maison-famille est le lieu de commencement du voyage thérapeutique. Elle est a la fois centre
logistique et lieu sacré. Les fondements de sa conception sont ceux d’un microcosme de
I’'univers par la centration, 1I’ouverture vers le ciel, la différenciation et la qualification des sous-
espaces, I’appellation « dar » et la forme des rapports intérieur - extérieur'.

Le rite mineur de la tufiha conforte cette conception cosmique des espaces, comme nous 1’avons
vu plus haut, par la centration des lieux et leur orientation et la fermeture de la sphere
domestique par le dispositif manifeste de la porte, corollaire du microcosme.

Le centre de la maison (west ed dar) est la scéne de 'immolation des volatiles destinés a la féte
qui suivra le cérémonial des offrandes. La maison-famille est le point de départ vers le premier
bain purificateur qui est le hammam de proximité. L association des deux espaces fait le premier

complexe de purification®.

5.2. La purification corporelle : le hammam et les soins de beauté.

Le rite thérapeutique de la nechra est concerné fondamentalement par des espaces de 1’eau. Le
hammam en est le premier espace humide. Dans le processus de purification, il tient une place
d’honneur et revét un caractére sacré. Le temps du rituel, le hammam, considéré au quotidien
comme un espace domestique de continuité de la sphére spatio-familiale® se voit converti en lieu

de purification rituelle dans la stricte chronologie du sacré.

Espace de I’ambivalence, le hammam a de tout temps joui d’une attention particulicre,

notamment sous les Turcs, et a été assorti du nom d’un grand bey a Alger*. A Constantine, ils

!'S. Bestandji, Intérieur — extérieur. Pour une lecture de I’espace urbain & Constantine, mémoire de magister,
Constantine, mai 1995.

? La petite toilette corporelle a lieu & la maison (quotidien, domestique).

3 Méme si dans la pratique quotidienne, le hammam revét toujours un caractére thérapeutique empreint de
superstition. Cela se voit dans les précautions qui sont prises dés I’entrée, par la prononciation du nom d’Allah,
surtout lorsqu’il s’agit d’enfants en bas age, de gargons que 1’on prépare a la circoncision, de la mariée a la veille de
ses noces, en fait dune catégorie de population considérée comme vulnérable et qu’il faut protéger des aléas pouvant
porter atteinte a sa santé physique et mentale.

* Hassan Ibn Khirédine, construisit un bain somptueux en 1550 a Alger. Ce bain fut dénommé « Hammam Hassan »
« 0ou un grand nombre de gens prennent a toute heure des bains chauds ». (M. Belhamici, Lettre inédite sur Alger au
XVIlléme siecle, Arch Nat, N°6, vol.l, Alger 1977). M. Khiati, op. cit., p. 309.
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sont nombreux, plus ou moins somptueux, et peuvent tre associés au nom de grandes familles,

d’un bey, ou véhiculer une idée de grandeur'.

Plus loin dans le temps, les espaces de I’eau ont focalisé 1’intérét des uns et des autres a travers
les ages. Depuis les Romains qui ont accordé une importance particuliere aux thermes, les
intégrant jusque dans leurs résidences, en passant par les Arabes et les musulmans qui y auraient
annex¢ un espace de sainteté. Les Frangais se sont approprié nombre de ces lieux pour leur
hygiene et leur plaisir. De nos jours, ces équipements sont encore présents aussi bien dans les
tissus traditionnels que dans les tissus urbains produit des extensions. La rareté¢ de 1’eau dans
certaines villes impose le recours aux hammams pour I’hygiéne du corps et méme pour
prodiguer certains soins exigeant des conditions thermiques et d’humidité particulieres. Ils
continuent d’étre le siege de rites tels que le premier bain du nouveau né, le bain du circoncis,
celui de la mariée ; ces rites sont appelés Khaloua, méme s’ils sont parfois réduits a leur plus

simple expression.

Le cérémonial de purification est assorti de ce que M. Chelbi a appelé le rite de beauté?. Ce rite a
lieu le mardi aprés-midi et consiste en la préparation d’un produit de beauté a base d’ingrédients
naturels que 1’on fait cuire sur un brasero pendant environ deux heures ; il consiste également en
Iutilisation du henné pour la beauté et les soins des mains, des pieds et de la chevelure’. Mouni
Djekrif ajoute que la préposée a la cure, veille, la veille de sa thérapie, a créer une ambiance et
une atmosphere agréable et sympathique dans sa maison : elle ’encense, et y allume des bougies.
Des convives (seulement des femmes) se rassemblent autour d’un copieux repas, offert
gracieusement par la patiente pour marquer cette « heureuse » circonstance. Temps de

convivialité qui s’achévera par les soins de beauté.

Notons que I’espace de ces préparatifs est exclusivement féminin. L’espace domestique est

converti de maniére consensuelle en espace féminin, et, superstition (peut-étre) I’oblige, les

! Un travail sur la toponymie précoloniale réalisé sur la base de la carte de Constantine en 1830, dressée par Mercier
en dénombre 08 : Hammam Ben Charif, Ben Djelloul, Bey Naamane, Deggoudj, Es Soultane, Haoua, Souk El
Rezel, Sreier. En réalité, il y en avait beaucoup plus. S. Bestandji, « Perception de la ville par la toponymie. Pour
une revalorisation de la notion de patrimoine ». Projet de recherche Etymologie de I’habitat en Algérie, J
2301/04/01/2000, sous la direction de Khédidja Boufenara, Université Badji Mokhtar, Département d’architecture,
Annaba, octobre 2003.

2 M. Chelbi, op. cit. p. 60.

3 Les détails de ces préparatifs de beauté figurent dans 1’article de M. Chelbi op. cit. Ils figurent encore dans Iarticle
de Mouni Djekrif, op. cit.

161



Deuxiéme partie. Chapitre quatriéme

hommes deviennent une composante négligeable. Le pouvoir se renverse au gré des attentions
portant a 'un ou l'autre des sexes. Ce moment de l’exceptionnel renverse les pratiques
quotidiennes dans lesquelles 1’attention et I’appréhension sont accordées aux hommes. II est
encore a noter que méme I’espace intime du couple, qui dans le quotidien est d’abord masculin,
peut étre investi par 1’élément féminin le temps du rituel thérapeutique. Inversion des pratiques,
redéfinition du pouvoir, requalification de 1’espace domestique.

Conjointement a ces préparatifs, ’intérét est porté aux offrandes qui seront dédiées aux forces
occultes. Une fois ces préparatifs achevés, la femme doit se retirer pour se relaxer et se préparer

a I’itinéraire pelerin.

5.3. L’itinéraire pélerin, un parcours ponctué de lieux cosmiques.

Le Maghreb est connu pour la prolifération de ses lieux saints. La diversité de ses territoires fait
que ces lieux s’accommodent des conditions physiques et culturelles et s’y adaptent. Mais ce
sont partout des sites de rupture physique et spirituelle’. L’ceuvre des musulmans aura procédé
par endroit par 1’association du tombeau d’un saint & une source d’eau. Ainsi deux profils
d’espace cosmique, 1’eau et la sainteté, sont-ils jumelés pour donner lieu & un point cosmique
complexe dans I’étendue de la nature. Un moment de rupture spatio-temporelle. Certaines
piscines d’origine romaine ont ét¢ aménagées, d’autres construites a proximité de ces sources
attenantes 4 un mausolée, ou I’on se baigna et oil 1’on célébra des fétes de sacrifice®. Ceci est un

fait.

Plus intéressant encore est la mise en réseau de certains de ces espaces dans une couronne
spatiale de Constantine, qui les fédére dans un rituel de la Nechra. Il est question des sources de
Lalla Fraidja, Sidi Meymoun, El Ghaba, El Ghorab. Sur le parcours se situe le mausolée de
Bouledjbel. Seules les sources de Sidi M’cid ((El Ghaba) ne sont pas conjointes a un saint. El

Ghorab est un complexe eau et sainteté qui mérite que 1’on s’y attarde quelque peu.

'Les tombeaux des saints occupent les sommets des collines, les abords des oasis, les promontoires rocheux au bord
de la mer. Partout des sites de rupture pour ceux qui ont incarné, dans leur vie, une certaine religion, pour ceux qui
guérissaient les malades et qui se trouvent a I’origine des grandes confréries. Une religion de confréries et de saints
est inscrite dans I’espace et s’impose au cceur de tout paysage du Maghreb occidental. Marie-Héléne Froeschle —
Chopard, Espaces et sacré en Provence (XVIe — Xxé siécles). Cultes, Images, Confréries, Les Editions du Cerf,
Paris, 1994, p. 9.

?Certaines sources avaient acquis un prestige particulier chez eux (les Algériens), en raison de leurs vertus
thérapeutiques. [...] lls y célébraient périodiquement des fétes, sacrifiaient des moutons ou enterraient leurs saints
a proximité d’elles. Quelques unes de ces sources furent méme baptisées des noms des saints qui y ont été enterrés.
Dans certains cas, la tradition populaire a donné a la source une légende particuliére. Certains habitants
n’hésitaient pas a baigner leurs animaux malades, dans I’espoir de les guérir. M. Khiati, op. cit. p. 309.
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La toponymie El Ghorab renvoie a une légende fort répandue dans le milieu constantinois. Cette
dénomination remonte — semble-t-il — au régne de Salah Bey (1771 — 1792)" qui eut des
problémes avec les hommes de religion, lesquels semérent des troubles dans la région de
Constantine. Ces troubles se soldérent par la mise a mort de ’'un d’eux. Une solidarité¢ de la
société s’exprimera alors par la diffusion d’une légende stipulant que le corps décapité du saint
prit la forme d’un corbeau, il s’envola et se posa sur le toit de la propriété rurale du bey, lui
prédisant, dans une profession virulente, sa mort prochaine. La légende veut que ce jour, cette

propriété portat le nom du saint Sidi Muhammad al-Ghurab®.

5.3.1. Sidi M’Hamed EI Gorab, le complexe eau et sainteté extra-muros.

Situé a moins de 10 km au Nord ouest de Constantine, Sidi Muhammad al-Ghorab est un
complexe du sacré intégré dans la propriété de la famille Ben Djelloul sur une ancienne propriété
rurale de Salah Bey. Il est composé d’un sanctuaire mitoyen a une source d’eau laquelle inspira
la construction d’une petite piscine.

Le mausolée est une construction traditionnelle d’architecture mineure qui évolue sur un seul
niveau autour d’une cour plantée. La piéce ou est enterré le saint donne directement sur cette
cour non loin de I’entrée. Une coursive sert de transition entre 1’espace du saint et la cour :

I’intérieur et I’extérieur dans la microsphére de sainteté.

Tout pres et séparée par un mur d’enceinte du mausolée se trouve la piscine. Le rituel dans cette
étape impose d’égorger un volatile (coq ou pigeon), de briler de 1’encens ou du benjoin,
d’allumer des bougies, et de répartir les friandises sur les points cardinaux. Sang, senteurs,
lumiére et sucreries sont les moyens de calmer les ardeurs des forces surnaturelles présumées
initiatrices du mal que subit la malade (ou les malades). Un bain dans la piscine est facultatif
(purification ultime) ; lequel bain prend plutdt 1’allure d’une danse si les musiciennes sont la
pour animer le cérémonial.

Le saint Sidi M’Hamed El Ghorab aura sa part en bougies, encens et friandises. Une fois le

cérémonial achevé, I’on retourne a la maison apres ce bain de jouvence physique et spirituel.

' Isabelle Grangaud, La ville imprenable. Une histoire sociale de Constantine au 18°™ siécle, Média Plus,
Constantine, 2003, p. 259.

* 1. Grangaud, op.cit. p. 291. L auteur précise que 1’0n sait pourtant, les termes d’actes plus anciens I’attestent, que
ce nom préexistait a la constitution du patrimoine de Salah Bey.
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Le rituel dans ses phases ultérieures se poursuivra dans 1’espace urbain concentré dans la maison
famille ou encore réparti dans les maisons des fqirat et des Ouesfane (musiciennes et musiciens

d’ordre confrérique pour la plupart).

5.3.2. La maison des fqirat, espace confrérique féminin intra-muros.

Fondé sur le principe de I’ascétisme religieux « Ettasaww(f », le groupe des Fqirat (pluriel de
Fqira) est affilié¢ a différents ordres religieux (tariqa). Les fqirat sont organisées en groupe de
musiciennes dont le nombre est variable (4 2 6 membres). Deux personnages émergent dans la
structure du groupe : la cheftaine (Erraissa) et la Chaoucha ou Ragassa'. Leur répertoire
s’apparente a celui des Khouan, adeptes d’une confrérie religieuse (masculins, exceptions
féminines dans les groupes). Sous forme de poésie, on loue Dieu et son prophéte, de méme qu’on
rend hommage aux saints locaux. Dans ce répertoire 1’on reconstitue le territoire sacré en
invoquant la ziara aux saints implantés ¢a et la. L’on décrira alors ces lieux : montagnes, sources

d’eau, sanctuaires ; tous des lieux cosmiques assortis de noms de la sainteté.

Le répertoire, dans sa chronologie retrace un itinéraire pélerin idéal, il invoque aussi bien les
lieux intra-muros que les lieux extra-muros, il fédére ainsi dans un temps assez court et dans un
espace urbain ponctuel, I'intérieur et ’extérieur, dans une conception cosmique et entiere du

centre et de la périphérie, du naturel et du construit, de la marge et de la Norme.

Le cérémonial de la transe aux vertus psychologiques avérées peut exceptionnellement se
dérouler dans la maison-famille et prendre 1’allure d’une véritable féte familiale autant sacrée
que ludique. Dans ce cas, il permet aussi a d’autres femmes de se divertir en compagnie de la
principale qui dictera le déroulement des danses chronologiques, leurs débuts et leurs fins. Dans
ce cas, les femmes vont conquérir la maison-famille qui deviendra un espace sexué ne tolérant
qu’accessoirement la présence masculine, toujours pour les nécessités logistiques. Ainsi I’espace
domestique sera-t-il intégré a 1’espace du rituel par substitution a la maison des Fqirat.

L’autre espace significatif et de méme obédience est la maison des ouesfane qui abritera 1’étape

ultime du rituel.

' Si I’ensemble des fqirat peut étre variable en nombre, sa structure est nettement signalée. « Erraissa» - la
cheftaine —conduit I’ensemble de la voix et les « Khamassat » lui répondent en écho. Le second personnage en
importance est la « Chaoucha » dite aussi « Ragassa», qui a en charge I’ordonnancement des danses des
participantes. Z. Benazzouz, op. cit., p. 167.
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5.3.3. La maison des Ouesfane.

Une semaine plus tard, une autre séance de transe est organisée avec le groupe des Ouesfane.
Ces derniers sont des hommes de couleur originaires d’ Afrique, affiliés a un ordre confrérique.
Leur maison ne différe aucunement des maisons traditionnelles de Constantine ou sobriété et
propreté régnent comme dans tous les espaces sacrés, terrain d’expression de la Nechra. Une fois
franchi le seuil de la maison dont la porte est toujours ouverte - topique de 1’espace public -, I’on
est recu dans la cour (west ed-dar) dans un espace qui devient soudain privé, car certains des
membres du groupe y habitent. Un sentiment étrange de I’ambivalence de ces espaces. L’autre
ambivalence réside dans le fait que cette cérémonie est la seule ou hommes et femmes se

mélent : musiciens et danseuses. Exception a relever puisque les femmes ne dansent pas en

. 1
présence des hommes .

La seconde transe thérapeutique du rituel se déroule dans la premiére piéce mitoyenne a I’entrée
de la maison. Exigué et sombre, aux décorations étranges (peaux, fouets, robes de couleurs,
tambours, ...), c’est un espace orienté par la position des musiciens (forme de scene) dans le sens
de ’entrée de la maison, et la position des spectatrices dans le sens opposé. C’est aussi un espace
centré par la position de la danseuse et de la ‘Arifa. Le rite peut étre assorti de I’immolation
d’un bouc, qui aura lieu au centre de la piéce devant la danseuse. Ce qui accroit le caractére
cosmique de I’espace par la pratique de cette forme de cosmogonie.

C’est encore un espace hiérarchisé (centre périphérie) et dans la périphérie méme ou une
distinction est faite entre le lieu des musiciens et celui des spectatrices. Un ordre de valeurs dans
la place d’honneur y est énoncé. D’ailleurs, le territoire des spectatrices peut déborder cette picce
vers le préau et la cour. L’ensemble de la maison est polarisé par la piece de la transe qui est
dénommée localement zaouia (la zaouia dans la maison) pour stigmatiser la maison en tant que

zaouia dans 1’espace urbain.

Le cas échéant, et dans les conditions les plus souhaitables, la cérémonie aura lieu dans la
maison-famille ou sera organisée une autre féte. Les musiciens noirs, conviés alors a cet
événement, s’y rendront en grande pompe, munis de 1’équipement nécessaire. La maison-famille

tolérera alors la présence de ces ¢léments masculins dans un environnement féminin. Mais

" Seules Les femmes israélites, qui pratiquaient la Nechra & Constantine dansaient devant un orchestre de musiciens
blancs, israélites et musulmans. Zineb Benazzouz, op. cit., p. 167.

% Une femme noire, sorte de prétresse appelée ‘arifa (celle qui sait, la monitrice, I’initiée) assiste la danseuse
évanouie et I’aide a reprendre ses sens. Elle semble jouer en méme temps le rle de caution de moralité [...]; M. S.
Belgued;j, op. cit. p. 112.
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I’espace reste féminin, d’ou encore cette ambiguité dans la conception de 1’espace sexué, ou la
femme est elle-méme, dans ces conditions purificatrices, caution de moralité.
Ainsi s’achevera le processus thérapeutique et parfois initiatique de la Nechra, dans la maison-

famille, point de départ et d’arrivée du cercle des espaces sacrés de la ville et de ses territoires.

Conclusion.

Dans une logique de continuité dans la démarche de cadrage théorique du sujet, la définition de
la notion de zaouia a interpellé certains de ses déterminants actifs que sont les rites et le
pelerinage. Ces déterminants, du fait qu’ils versent dans I’action basée sur une représentation du
monde et de D’existence, qui impliquent individus, groupes et espaces dans une situation
intégrale, sont des ingrédients potentiels qui suggerent leur capitalisation dans le cadre d’actions
urbaines et/ou territoriales.

S’il a été fait référence a N. Toualbi pour cerner les contours du rite, ¢’est que cette étude en a
trait¢ de manicre certes orientée, plus versée dans les domaines de psychologie et de psychologie
sociale, ce qui ne la démunit pas d’une vision globale qui met la notion de conflit et
d’ambivalence au premier plan. Le fait en est cette ouverture de la société¢ algérienne aux
modeles étrangers simultanément & une forme de conservatisme révélé dans la pratique
généralisée et méme ostentatoire des rites religieux.

Au-dela de I’approche anthropologique du rite qui I’inscrit dans les pratiques initiatiques mettant
en place une forme constituée de la marge, le rite joue un role déterminant dans le passage d’un
statut inférieur a un statut plus affirmé. Il améliore la condition humaine des individus et des
groupes. Le rite est le mythe en action. Il s’évertue a célébrer I’événement qui lui a donné
naissance et lui assure la pérennité. L’impératif itératif et d’invariabilit¢ du rite permet la
communication avec le monde de la sacralité qui sous-tend le besoin de ’homme de sortir de sa
condition, pour s’assurer les faveurs des forces qui le transcendent dans une atmosphére de
transhistoricité. Au-dela d’un réle religieux certain a travers lequel le rite verse dans la norme
religieuse, sa fonction symbolique est encore plus importante.

Le pélerinage est quant a lui une catégorie rituelle particuliere. Fondé sur I’impératif de mise en
relation des deux mondes (celui des vivants et celui des morts, I’empirique et I’extra-empirique),
en vue du rétablissement de 1’équilibre existentiel, il opere par le voyage, et implique 1’individu
et son projet, dans leurs dimensions spatiale et temporelle. Le pélerinage véhicule le changement

d’une situation déterminée vers un bien-&tre spirituel ; la dévotion en est le moteur. Il est
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multiforme dans la marge religicuse, et unique dans sa norme : El Hadjdj, pélerinage a la
Mecque et Médine en est le niveau supréme.

Si la dimension thérapeutique est saillante en tant que finalité¢ de I’action, le rite de Nechra fédere
des espaces multiformes. Il s’agit de I’ordonnancement d’un microcosme urbain qui opére par
recomposition de 1’image mentale, le temps du rite. Le centre et la périphérie sont intégrés dans
une bulle sacrée qui reconfigure les distances. Les parcours sont des itinéraires pelerins. Le rite
thérapeutique introduit une dimension temporelle occulte : celle de I’année liturgique en tant que
temporalité urbaine a part entiere. Le rite de la nechra est institué pour domestiquer la nature et
les forces maléfiques qui peuvent émaner d’elle; la nature est convertie en territoire de
I’intercession. Ainsi va-t-il intégrer le plein et le vide dans une pratique cosmogonique de la
ville, en s’évertuant a domestiquer le monde du dehors a partir du monde du dedans.
L’intégration du pélerinage dans une acception de tourisme puise ses fondements dans
I’organisation contemporaine du Hadjdj. De portée universelle, cette pratique pelerine fédere
territoires, compétences et processus d’investissements et de projets, investis dans des stratégies
d’aménagement et de satisfaction des conditions de prise en charge de cette forme de foi en

action, sans compromettre le mythe de ce voyage.
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Conclusion de la deuxiéme partie.

Si la zaouia ancre la représentation collective de la pratique spirituelle dans I’Islam, la
représentation religieuse en Algérie reste exclusivement établie dans I’institution de la mosquée,
révélation du seul déterminant religieux (I’Islam) de I’Etat. Cette situation a entrainé une mise en
marge (péjorative) de toutes les formes paralléles d’expression religieuse. Il en résultera une
dégradation des lieux et des patrimoines pourtant porteurs de toute la dimension de
I’organisation confrérique religieuse qui couvre les territoires des religions monothéistes. En
pays d’Islam, c’est I’expression du soufisme et de ses formes de spiritualité constituées en ordres
organisés. Un r6le socio-religieux associé a une structure de sainteté succédera a une fonction
éminemment militaire incarnée dans les ribat. Ce role organisateur met en place des espaces
souches et des coquilles de fédération et d’identification des populations.

L’histoire des confréries musulmanes leur associe une période de décadence et d’éclipse du fait
de la montée du réformisme religieux dans les années 1940, puis de I’intégrisme religieux
contemporain. Des formes de contre-volontés se sont mises en place ; c’est le cas particulier de
I’ Algérie.

Cette forme de pratique religieuse parallele et complémentaire est fortement assise sur des
procédés rigoureusement codifiés de pratiques rituelles. Ainsi procédent-elle par I’initiation qui,
au-dela du fait de passage d’un statut a un autre plus affirmé, introduit a la connaissance
ésotérique de I’univers, par la révélation d’une signification secréte des choses non manifestes
pour les extraire aux perceptions de chaos et de désordre. Ainsi serions-nous dans le domaine de
la marge qui possede les caractéristiques de flexibilités et les capacités d’adaptation contextuelle.
Cependant cette marge est avant tout tributaire de sa norme génésique, tout en s’en déterminant
en catégorie établie. Elle est élitiste, minoritaire et fragile, potentiellement sujette a
instrumentalisation. A travers le systéeme rituel, des avancées philosophiques et spirituelles
élaborent la dimension humaine de la religion, améliorent la condition humaine, en y intégrant le
sacre de la norme et surtout le sacré de la marge. En tant que mythe en action, le rite permet la
communication avec le monde de la sacralité ; c’est principalement le cas de la pratique rituelle
du pelerinage qui se constitue en catégorie spécifique de cette mise en mitoyenneté des deux
mondes. Si sa forme est uniforme dans I’Islam orthodoxe, la norme religieuse, il est multiforme
dans sa marge et y assure une fonction symbolique déterminante.

Le rite de la Nechra a Constantine fédére plusieurs catégories d’espaces en fonction des
exigences établies pour sa pratique, dans une finalité thérapeutique, et dans une logique

d’ordonnancement d’un microcosme urbain. Son déterminant spatial opére par conversion de la
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nature en territoire de I’intercession. Le monde du dehors est domestiqué a partir du monde du
dedans. Il compose simultanément avec une conception temporelle cyclique qui établit une
temporalité occulte figurée dans I’année liturgique en tant qu’autre temporalité urbaine.

Le pélerinage dans une acception de tourisme culturel et religieux est a I’ordre du jour. Cette
association apparait clairement dans El-Hadjdj. Evenement mondial de grande envergure, il
mobilise les pays qui s’investissent dans la mise en place des conditions optimales de sa
réalisation par la mobilisation d’acteurs et la définition d’actions notamment en lieux d’accueil
ou foisonnent les politiques, les projets, les compétences et les logiques d’investissement en vue
de la satisfaction des conditions de prise en charge de cette forme de foi en action. La dimension
pélerine est déterminante des actions urbaines.

Peut-on transposer ces logiques dans la mise en place de déterminants d’un projet de tourisme
pélerin, en adoptant un processus de projet urbain, dont I’idée est assise sur la permanence de ces
pratiques dans les représentations collectives d’une part, et leur réactivation dans des formes
contemporaines organisées en mise en scene de projets, en tant que part qui fait mieux se
comprendre et s’ouvrir aux autres’ d’autre part. Cette persistance est révélée dans des répertoires
liturgiques qui actualisent le besoin d’équilibre de I’intérieur et de I’extérieur, du naturel et du
construit, de la Marge et de la Norme : fidélité au passé et vénération de I’histoire, souvenir d’un
culte millénaire?, dans un contexte de mondialisation et de disparition virtuelle des frontiéres.
C’est ce que proposera la troisieme partie de cette these, qui tentera de mettre en équilibre deux

nouvelles notions poles : projet urbain et tourisme pélerin.

! Sadri Bensmail, « Discours d’occident, formes d’orient. Le cas d’Alger », in Alger. Lumiéres sur la ville, actes du
Colloque international organisé par EPAU et CCFA, Alger, 4 —6 mai 2002, pp.654-666.

2 Ces cultes permettent de reconstituer les caractéristiques d’un espace sacré, Marie-Héléne Froeschle — Chopard,
Espaces et sacré en Provence (XVIe — Xxe siécles). Cultes, Images, Confréries, op cit, p. 11.
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TROISIEME PARTIE
POUR UN PROJET DE TOURISME PELERIN.

Introduction de la troisieme partie.

Dans les deux parties précédentes, nous avons aborde les sources d’une part et I’approche
théorique et conceptuelle d’autre part.

La troisiéme partie de notre thése propose la mise en place de déterminants d’un projet de
tourisme pélerin, en adoptant le contenu et la démarche du projet urbain, en tant que dimension
contemporaine de I’action urbaine et territoriale. Fortement assis sur la persistance des pratiques
révelée sur le registre des répertoires du patrimoine immatériel, le projet propose une mise en
scene de I’action urbaine puisée simultanément dans les registres de la santé et de la ville.

Cette partie tentera d’aborder la notion de projet urbain a travers ses définitions, ses assises, ses
déterminants et des exemples saillants de ses réalisations. La mise en place des compétences de
ce processus interpelle le cadre de la formation qui relatera ces expériences dans les
enseignements de graduation et de post-graduation du cursus des architectes urbanistes a
Constantine. L’observation de la réalité de la pratique urbanistique en Algérie fera une halte sur
les instruments d’urbanisme en relation avec le projet urbain a travers des exemples diversifiés
de plans d’occupation des sols. La partie sera finalisée par une contribution a la mise en place
d’ingrédients d’un projet de tourisme pelerin puisant dans les déterminants de santé en tant
gu’état de bien-étre, dans ceux de la ville en tant que cadre de bien-étre et dans ceux du bien-étre
spirituel dans un tourisme pélerin. Ceci dans un but de réactivation des ancrages et leur

inscription dans le contemporain.
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CHAPITRE PREMIER.
DU PROJET URBAIN. DEFINITION ET EXEMPLES.

Introduction.

Le projet urbain en tant que concept et en tant que démarche est a I’ordre du jour dans le monde
et aussi en Algérie, ou récemment 1’intéressement se manifeste notamment a travers la formation.
I1 a été entrepris la mise en place de compétences investies dans le projet urbain dans le cadre de
la post-graduation. Cette démarche d’intervention sur I’espace urbain interpelle donc des profils
de haut niveau.

Dans ce chapitre, nous tenterons d’apporter quelque éclairage sur la notion de projet urbain, son
objet, son contenu, sa démarche, ses moyens, aux fins de guider nos pas vers la mise en place
d’ingrédients potentiels pour la mise en place d’une idée de projet. Celui-ci s’inscrirait dans un
projet global dans le contexte algérien d’une part, et dans un projet local, un projet de ville,
partant des ancrages du fait spirituel, allant vers sa promotion, a travers des actions et des projets
d'autre part.

La notion de projet urbain s’intéressant a la ville existante dans ses dimensions de contenant et
de contenu, elle opére dans une visée de réaménagement, de requalification et de renouvellement
urbain. Cette notion sera également abordée a travers des exemples phares qui révélent quelque

peu une syntheése de I’expérience européenne en la matiere.

1. Eléments de définition du projet urbain

Le projet urbain est une notion trés vaste' et son approche nécessite d’en délimiter le champ

d’investigation. La vastitude du sujet suggere cependant des thématiques récurrentes :

- Le concept de projet urbain est un théme a traiter du fait qu’il se distingue des pratiques
urbanistiques communément adoptées dans I’aménagement urbain. Sa distinction se situe
justement dans les méthodes qu’il propose, en terme d’orientations et de coordination des

opérations ponctuelles ou plus globales. Il trace les lignes directrices des projets et se

! Ainsi une recherche sur le Web sur la base des mots-clés : « projet urbain définition » nous propose plus d’un
million de sites dont I’intérét est probable pour le chercheur dont le théme central st le projet urbain. Voir a ce sujet :
www.la-metro.org/fr/projet_agglo/chapitre5.pdf, www.ville-chenove.fr/Pages/renovation_urbaine.htm,
www.arturbain.fr/arturbain/presentation/definition/definition.htm, www.aroots.org/Une-definition-de-la-ville.html

www.respect.asso.fr/dyn/files/3e_appel a_projets medd.pdf, www.culture.gouv.fr/culture/politique-
culturelle/ville/projet.html, www.suden.org/francais/demarches_outils/demarche _hqge2r/demarche.php, zacsudcdg-
concertation.com/La_procedure_du_projet de ZAC sud_Charle..., et beaucoup d’autres...
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constitue en matrice des actions. Il se base sur la fédération des compétences, des intéréts,

des acteurs et des moyens.

la définition des échelles territoriales et urbaines s’inscrit dans une idée de cadre d’action :
selon qu’il s’adresse a un territoire ou un autre, qu’il se propose une couverture régionale,
locale, d’agglomération ou de quartier; les méthodes adoptées sont en adéquation avec les
territoires. Plus ce territoire est vaste plus complexe est la démarche, plus global est le projet.
La complexité se situe également lors d’interventions en site occupé a travers des opérations
de renouvellement urbain, de réhabilitation d’un cadre physique et social donné...,
d’aménagement de quartiers centraux, ou de sites sensibles, de définition des conditions

d’intervention en secteur a risques, en mutation, ...

le projet urbain est caractérisé par ses dimensions. Il peut étre d’aménagement, d’urbanisme
ou d’architecture. Il concerne les espaces batis et non batis, 1’espace public, I’infrastructure
routiere, la construction paysagere. Le projet peut revétir une dimension environnementale
globale, il définit les périmétres d’intervention qui peuvent chevaucher sur une ou plusieurs
entités administratives (communal, intercommunal, régional...). Il peut étre global ou partiel
mais s’inscrivant dans une logique globale prédéfinie. Il compose avec la notion d’art urbain,
et intégre les projets de renouvellement urbain qui sont eux aussi assortis de dimensions

variables.

les temporalités sont une autre dimension du projet urbain. La durabilit¢ de 1’action
d’aménagement a entreprendre est un des fondements du projet. On parle de processus, donc
de temporalités variables construisant cette notion méme de durabilité du projet urbain. Le
pilotage du projet s’effectue dans le temps par la démarche de phasage. Le projet urbain
s’inscrit globalement dans le long terme pouvant atteindre 30 ans (Projet urbain Neptune a

Dunkerque, France)', cependant qu’il en est qui se situent au court et moyen termes. Le

" exemples de temporalité de projets urbains : Birmingham heartlands (Birmingham, Angleterre), long terme 1980-
2001 ; Neptune (Dunkerque, France) long terme 1990-2020 ; GD PU de Vaulx-En-Velin (Lyon, France), long terme

1984-1998, Leidsc He Rijn (Utrecht et Vleuten-de-Meern, Hollande), long terme 1989-1996 / 1997-2015 ; Hulm
(Manchester, Angleterre), court terme 1992-1997 ; Karow Nord (Karow, Allemagne) court terme ; ... Belkacem
LABII, Expériences de projets urbains en Europe, Post graduation Ville et Projet Urbain, Laboratoire Villes et

Santé, Constantine 2006, document Microsoft Word, 2 pages ; voir annexe n°9, Expériences de projets urbains en

Europe.
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phasage fixe les échéances et les paliers temporels aux fins d’évaluation intermédiaire dans

I’objectif du terme global.

- les thématiques sont diverses et varient du global au ponctuel selon les dimensions du projet
urbain. Dans sa dimension globale, le projet part d’une volonté qui définit les déterminants
de la politique urbaine, une politique de la ville. Il propose alors une vision de la ville dans sa
globalité, dans laquelle la mixité des fonctions et des usages est au premier plan. Il est alors
ambitieux et mobilise de grands moyens et une diversité de partenaires. Dans sa mise en
ceuvre, il va s’échelonner dans le temps et dans I’espace au gré de ses différentes dimensions,
territoriale, urbaine, architecturale ; économique, sociale, culturelle, ... Localement le projet
est spécifique ou fédérateur de plusieurs fonctions (résidentielle, culturelle, d’activités, loisirs,

circulation, ...).

- les acteurs et la notion de partenariat sont pour leur part déterminants dans la faisabilité du
projet urbain et dans la réduction des facteurs de risques. La complexité du projet urbain se
situe également et notamment a ce niveau-1a, o I’on parle méme de design institutionnel’et
de mode d’organisation des compétences, des professions et des expertises. Les acteurs du
projet urbain varient de la maitrise d’ouvrage a la maitrise d’ceuvre et aux réalisations. La
fédération des partenaires est tributaire des enjeux du projet et des intéréts des uns et des
autres. Les grands projets urbains, générés par des volontés politiques, sont assortis de
maitrise d’ouvrage publique. Les collectivités locales, les institutions territoriales geérent la
fédération des actions urbaines et, en amont, mettent en place les conditions de faisabilité par

I’organisation du processus du projet, des investissements et des expertises.

- la cohérence urbaine est l’objectif visé par le projet urbain, partant d’un constat de
dysfonctionnements, de vétusté, d’inadaptations..., ou encore reposant sur une volonté¢ de
changement, de renouvellement, sur la base d’une tendance a améliorer les chances de
compétitivité des territoires dans un cadre de mondialisation. Ainsi le projet urbain serait
fondé a la fois sur une volonté politique et un pragmatisme poussé, augmentant les chances

de faisabilité et de mise a niveau des territoires et des espaces urbains.

' Catherine Chimits, Patrice Godier et Guy Tapie, « Bilbao, entre volontarisme et pragmatisme », Ecole
d'architecture et de paysage de Bordeaux, in www.ramau.archi.fr/le-reseau/membres-old/ard/ard.html.
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1.1. Le projet urbain. Une idée partagée qui organise I’avenir de la ville.

Pédagogique, synthétique, et belle, est cette définition du projet urbain, émise par Clément-

Noél Douady' : une idée partagée qui organise I’avenir de la ville. La définition adopte une

logique fortement accessible qui subdivise la définition émise en titre de I’article en ses éléments

constitutifs, ses mots-clés :

D’abord une idée : une vision d’avenir pré-vision ; un dessein plutot qu’un dessin ; idée du
maire plutdt que de I’urbaniste ; peut se traduire par des documents graphiques, mais ne s’y
résume pas ; une idée sans image qu'une image sans idée ; I’image illustre I’idée pour 1’aider
a devenir illustre ; la régle plutdét que le modele ; régle de conduite plutdt qu'objet figé
d'avance ; Pas forcément un plan arrété au jour J [...] mais un plan qui se construit [...] au fil
du temps.

Vient ensuite une idée partagée : dans le sens de qu’elle est prise en charge collectivement,
tant par ceux qui font la ville que par ceux qui la vivent ; une idée mobilisatrice qui vit la vie
de la ville et survit au changement.

L’idée partagée est complétée par une idée qui organise I’avenir : au-dela d’un slogan ou
d’une image, c’est un levier réel d’organisation, une stratégie évolutive qui sache gérer
I’impreévisible.

Enfin la définition en arrive a I’avenir de la ville, de I’agglomération au-dela du
morcellement communal, 1’espace urbain en question est replacé dans son territoire

géographique, socio-économique et paysager.

1.2. Huit principes pour asseoir le projet urbain.

Sur un ton aussi pédagogique et plus détaillé, Daniel Pinson” synthétise les principes du projet

urbain par huit points différents, traitant chacun pour sa part d’un aspect du projet, en insistant a

la fois sur ce qu’il est et sur ce qu’il n’est pas. Cette démarche met en évidence une maniére de

penser le projet urbain qui tranche avec celles qui ont prévalu a la production de I’espace urbain

en les connotant subtilement. Ces huit points sont ainsi énoncés:

'Clément-Noél Douady, « Le projet urbain : essai de définition. « Une idée partagée qui organise I’avenir de la
ville » », in www.urbanisme.fr/numero/335/Lib/1ib335.pdf, voir également concernant le méme auteur :
www.paris-belleville.archi.fr/UserFiles/File/Ens FormSpe LivretDSAO08.pdf ;

www.cfdu.free.fr/rubriques/dos/Douady.Chine.juin06.doc ;

www.culture.gouv.fr/culture/organisation/dapa/daparecherche07.pdf;

2 PINSON Daniel, « Projet de ville et projets de vies », in Le projet urbain, enjeux, expérimentations et professions,
actes du colloque Les Sciences Humaines et Sociales face au Projet Urbain, organisé par 'TNAMA et SHS TEST,
Marseille, les 31 janvier et ler février 1997, Editions de la Villette, Paris, 2000 p.78-95.
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1. le projet urbain est pensé a la fois comme processus et résultat, et non comme résultat sans
son processus (ses moyens et ses chemins) ;

2. le projet urbain est pensé avec la ville existante (et non contre elle ou en dehors d’elle),
comme reproduction de la ville sur elle-méme, non comme croissance ou étalement de la
ville (« construire la ville sur la ville », la substitution : role du parcellaire, de la trace et des
tracés) ;

3. le projet urbain est pensé dans la totalité de ses dimensions, intégrées (et non sectorialisées),
appréhendées a travers leur interaction (le politique, I’économique, le social, le culturel, le
technique) et non dans I'une de ses dimensions (seulement économique, ou technique ou
esthétique... ;

4. le projet urbain est pensé dans un équilibre du court terme et du long terme, et non dans
I’urgence ou I’utopie (saisir les opportunités du moment sans compromettre les ressources du
présent pour les besoins de I’avenir : « développement durable ») ;

5. le projet urbain est pensé en rapport avec la totalité des acteurs de la ville (dont les habitants,
et non en dehors ou contre eux) : les intéréts communs plutét que 1’intérét public ou général
(négociations) ; le consensus plutot que I’imposition ou le conflit ; le partenariat plutot que
I’addition d’initiatives disjointes ;

6. le projet urbain est pensé comme un dispositif acceptable, réalisable, donc ajustable et
réversible (et non comme un idéal inatteignable) : en terme de faisabilité politique et
économique, et non seulement technique ; en terme de solution technique (transformabilité,
réversibilité...);

7. le projet urbain est pensé comme un dispositif ouvert, adaptable (et non fermé, définitif) :
ouvert au temps ; ouvert aux aléas (variation des conjonctures politiques et économiques) ;
ouvert a la négociation ;

8. le projet urbain est pensé comme un dispositif complexe (et non simplexe, simplement
technique) : en terme de spatialité (mixité urbaine et non monofonctionnalité) ; en terme de

temporalités (gestion des écarts et des incertitudes de conjoncture).

Ces approches du projet urbain ont mis en évidence toute la complexité de la démarche et ses

spécificités contextuelles. Les définitions sont couronnées par I’impératif de considération des
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outils fonciers qui sont, selon P'TAURIF', la clé de voiite du systéme qui, assorti d’un phasage

souple, permet de construire la démarche pas a pas.

2. Conditions d’émergence du projet urbain.

Dé¢s la fin des années 1960, une démarche qui s’apparente a celle du projet urbain fut initiée en
Italie & travers le projet de Bologne®. Le processus de planification devait tenir compte de la ville
existante dans toute sa globalité, ses différentes échelles et son tissu urbain et social. L’on tiendra
compte de ’opinion des habitants quant aux types d’interventions aussi bien sur les tissus
centraux et périphériques. L’opération suscita un grand intérét de I’ensemble de 1’Europe dans

les années 1970, particulierement celui de la France.

Les bases d’une doctrine de la conservation et de la restauration du patrimoine urbain® furent
mises en place par Gustavo Giovannoni, qui initia le début d’une conception patrimoniale de la
ville. Il en découlera I’élargissement de la notion de monument a celle d’ensemble urbain a
considérer dans les documents de planification a I’instar de toutes les autres parties de la ville.
L’ensemble urbain fera I’objet de réintégration par des réadaptations a de nouvelles fonctions, le

bien culturel sera également un bien utile, a sa valeur historique on rajoutera une valeur d’usage.

Les méthodes d’analyse typo-morphologiques auront été adoptées des les années 1950 sous
I’impératif de sauvegarde des différents tissus de la ville. Muratori et Rossi étudient alors les
modalités de croissance urbaine a travers la relation dialectique entre permanences et
innovations®. Les permanences représentent les éléments a ne pas toucher, les innovations, ceux
sur lesquels on pouvait intervenir avec une certaine souplesse. Ces analyses ont guidé la plupart

des interventions urbaines en Italie.

Le projet de Bologne se voulait politique et culturel. Il présentait les caractéristiques d’un projet
urbain dans sa démarche de réflexion globale et collective sur la ville, qui s’effectue en amont de
tout document d’urbanisme réglementaire. Relevant d’une volonté politique affirmée, il opére
par deux types d’action : réhabilitation / restauration dans le centre ; requalification urbaine dans

les périphéries. Ce projet pensait la ville dans sa globalité comme tissu urbain et tissu social ; il

! Institut d’ Aménagement et d’Urbanisme de la Région d’Ile-de-France (IAURIF), Note rapide sur I’occupation du
sol, n°348, février 2004, in iaurif.org/fr/ressources_doc/.../notesrapides/pdf/occup _sol/nr

? Patrizia Ingallina, Le projet urbain, Que sais-je ?, Collection Encyclopédique, PUF, Paris 2001, p. 75.

* Idem, p. 78.

* Idem, p. 79.
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visait la qualité urbaine. Par ailleurs, il intégrait une démarche participative qui permettait de
rendre compte des exigences aussi bien matérielles que spirituelles de la vie quotidienne des
habitants'. L’opération de Bologne marquera un changement dans les mentalités vis-a-vis du
centre ancien, de méme qu’elle fera évoluer le cadre législatif de I’action urbaine. Cette
expérience influencera largement I’approche francaise de la planification dans une vision de
projet urbain. La démarche se développera en France a partir de la décentralisation, en 1983,
conduisant au passage d’une planification centralisée et technocratique, & une approche plus

. ’ .. 2
ouverte aux débats et aux négociations”.

2.1. Conditions d'émergence du projet urbain en France.

Le role de l'architecte en chef aprés la seconde guerre mondiale était déterminant dans la
production de I'espace. Face a l'impératif de reconstruction des villes dévastées, la mission de
l'architecte ne se confinait point dans le dessin des plans de villes, mais débordait vers la
définition des gabarits et ordonnancements, systémes constructifs, matériaux,... A cela se
greffait son role de conseil dans un systéme hiérarchisé hérité de celui de 1'Ecole Nationale des
Beaux-Arts’. L'architecte était donc supposé détenir les savoirs sur la ville, il avait autorité sur le
foncier et compétence sur l'estimation des biens immobiliers, la répartition des fonds de I'Etat,...
Il était de fait opérateur foncier, concepteur, aménageur, constructeur, gestionnaire.

L'éclatement qu'a connu cette "situation unitaire" dans la production de I'espace était
particulicrement dii au développement de fonctions en amont et en aval de la conception, et la
notion d'unité n'est plus congue autour d'une profession, mais plutot autour d'une notion nouvelle

la culture partagée du projet.

Les conditions actuelles de l'espace urbain font qu'il met en place plusieurs modes quant a sa
production et sa transformation. Ainsi peut-on faire la ville sur la ville, opérer par des extensions
sous diverses formes, agir par de grandes opérations en extension urbaine ou en réutilisation de
friches libérées par l'industrie, I'armée, les chemins de fer, les activités portuaires, la dégradation
du cadre bati ancien,... Mais produire ou transformer l'espace urbain, c'est aussi gérer un
processus complexe qui consiste en la maitrise du foncier, la définition d'objectifs et la

conception du projet dans ses volets technique et financier, la commercialisation des terrains, et

"Idem, p. 81.

? Patrizia Ingallina, Le projet urbain, op. cit. p. 75.

? Charles Bachofen Jean Blaise Picheral, "Dunkerque-Neptune : transformation des docks en cceur de ville",
www.urbanisme.equipement.gouv.fr
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la mise en adéquation des financements publics qui restent essentiels pour assurer les conditions
optimales de logement, de soins, de travail, de formation, de loisirs..., et déclencheur des
financements privés; et ces derniers viennent palier aux insuffisances de 1'Etat dans la mise en

place des divers services urbains.

En France, dés 1958, le systéme des SEM (sociétés d'économie mixte) d'aménagement a été mis
en place pour gérer l'ensemble du processus de production de I'espace urbain. Méme si dans le
capital de ces sociétés les collectivités locales sont majoritaires, les SEM d'aménagement
assurent la mixité public-privé - sur délégation de maitrise d'ouvrage -, en travaillant pour le
compte du secteur public mais avec les moyens et les régles du secteur privé. Ainsi n'assument-
elles pas les responsabilités financieres, garanties par les collectivités territoriales. Dans ce cadre,
l'architecte procede a la définition de la forme urbaine; il n'est pas directement impliqué dans la

programmation et dans les conditions de mise en ceuvre du projet.

Les SEM d'aménagement ont une obligation d'efficacité et pour optimiser leur produit, elles se
basent sur les compétences en matiere de montage d'opérations et s'organisent en réseau pour un
partage d'expériences.

Les SEM d'aménagement gagnent progressivement du terrain en puisant dans les compétences
des collectivités territoriales qui n'arrivent plus a gérer les transformations urbaines, en prenant
en charge jusqu'a la définition de la politique urbaine'. La situation perdure jusqu'aux années
1985-86; 1'on pense alors a une recomposition des acteurs professionnels, le développement de
nouveaux savoir-faire, pour faire face a la crise économique d'une part et répondre a certaines
exigences de qualité d'autre part, justement au moment de la vacuité de vastes terrains occupés
par l'industrie et I'armée et de la décentralisation des responsabilités dans le domaine de
I'urbanisme. C'est 1'occasion d'initier des projets urbains a caractére économique, social, autant
que de prestige (grandes signatures de 1'architecture). Apparait alors une nouvelle génération de
projets urbains tel que Neptune a Dunkerque®. Les projets sont fondés sur une idée forte, une
idée de ville, assortis de nouvelles temporalités (vingt a trente ans); ils sont suffisamment

flexibles, souples, modifiables, pour intégrer des programmes non prévus, s'adapter aux

'Les collectivités territoriales deviennent de plus en plus otages des SEM d'aménagement car ce n'était pas a elles de
définir la politique de 1'urbanisme, mais aux responsables élus des villes. Charles Bachofen Jean Blaise Picheral,

« Dunkergue-Neptune : transformation des docks en cceur de ville », op. cit.,

* L'exemple du projet urbain Neptune & Dunkerque a été abordé dans les exemples de projets urbains, cf; supra,
exemples de projets urbains.
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évolutions du contexte économique, social, politique et culturel, d'ou leur caractére aléatoire. Ils
donnent lieu a des formes urbaines partageables par les responsables et les habitants.

Il ne s'agit plus d'un plan de masse réalisable par phases, mais de la définition d'éléments
structurants fondamentaux, d'équipement polarisants, d'ambiances, d'esprit de lieu. La
conception y est a tous les niveaux et tout au long de I'opération; les décisions doivent anticiper
les effets a long terme des projets; les acteurs sont présents tout le long du processus. On va alors

vers une culture du projet partagé.

En France, les pratiques de production de I’espace urbain ont montré leurs limites du fait
notamment des systémes de délégation de maitrise d’ouvrage et d’organisation hiérarchisée des
processus. La décentralisation (recomposition politique), la crise économique, les nouvelles
exigences de qualit¢ et de souplesse incitent a la recherche de nouveaux systémes; d’ou
I’émergence de la démarche de projet urbain qui puise largement des modes d’opérer dans le

renouvellement urbain.

2.2. Le renouvellement urbain et la notion de durabilite.

la notion de renouvellement urbain repose sur une ou des actions dans un contexte existant qui
aurait fait ’objet d’un constat de dysfonctionnements, d’inadaptation aux conditions de I’heure
du point de vue fonctionnel, structurel ou physique (changement de fonctions, conditions de site
ou de situation, dégradation des constructions et/ou du cadre de vie, ... Dans ce cadre, il s’agit de
transformations de quartiers en difficultés (quartiers en marge), de réaction a I’éclatement spatial
urbain, ou encore de requalification de 1’espace urbain par des actions sur le cadre physique
architectural et urbain en tant que contenant, ou encore sociologique s’adressant au contenu de
I’espace (populations, activités,...).

La rénovation urbaine entre également sous cette rubrique a travers les actions d’embellissement,

de restauration, de changement d’image’.

Le renouvellement urbain est assorti de la notion de durabilité. Ainsi est-il question
d’ « urbanisme et aménagement durable », de « renouvellement urbain et quartiers durables »

pour lesquels I’intervention va au-dela des seuls batiments, vers une préoccupation plus globale,

" Un exemple de changement de I’image d’une ville est illustré par le grand projet urbain deBilbao en Espagne :
Bilbao change d'image pour symboliser I'entrée de I'Espagne dans une autre ére économique. A la différence des
autres villes, elle le fait sans événement majeur sinon en transformant son territoire dont la vocation industrielle est
aujourd'hui obsoléte..., Catherine Chimits, Patrice Godier et Guy Tapie, « Bilbao, entre volontarisme et
pragmatisme », Ecole d'architecture et de paysage de Bordeaux, op. cit.
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celle d’interroger les pratiques professionnelles autour de la ville'. Le renouvellement urbain
serait alors cette volonté de prise en compte de la qualité environnementale dans la
requalification de nos tissus urbains. Dans la logique du renouvellement urbain, I’intervention
morphologique sur un cadre bati existant suppose également I’intégration conjointe des
questions d’ordre social et économique, en termes de concertation, de gouvernance, de création
de valeur et de nouvelle attractivité des territoires. Le renouvellement urbain serait alors une
démarche complexe visant a améliorer les parametres d’un cadre physique dans I’optique d’en
améliorer les conditions de vie.

La durabilité associe au projet urbain une dimension temporelle qui va dans le sens de la
continuité non seulement d’existence mais de flexibilité des contextes de maniére a se préter a
des ajustements et réajustements conjoncturels. Le souci d’adaptation des espaces aux données

de I’heure est majeur, c’est la constante adéquation entre contenu et contenant.

Une définition générique (encyclopédique)”? du renouvellement urbain présente ce dernier
comme étant une forme d’évolution de la ville lui permettant de se produire sur elle-méme par un
phénomene de re-densification. La croissance de la ville se fait ainsi sur le tissu préexistant et le
renouvellement urbain devient un outil de contrdle de I’étalement urbain excessif. Il se situe ainsi

en amont de toute action sur ’espace urbain. En France, I'Agence nationale pour la rénovation

urbaine® est une structure chargée de I’accompagnement des projets urbains globaux pour
transformer les quartiers en profondeur (I’exemple de 1’échec de certains grands ensembles),
dans les objectifs de réinsertion des quartiers dans la ville, de création de la mixité sociale dans
I’habitat, d’introduction de la mixité par la diversification des fonctions (commerces, activités

¢conomiques, culturelles et de loisir).

L’TAURIF, dans sa note rapide sur I’occupation du sol*, attribue au renouvellement urbain un
double objectif : travailler sur les secteurs vieillis et défavorisés de la ville, tout en répondant aux
exigences de gestion économe de ’espace. Il s’inscrirait alors dans une appréhension globale de

la ville, en définissant les problématiques économiques, sociales et urbaines dans lesquelles

! www.areneidf.org/entreprises/amenagementdurable.html,

2 Wikipédia, l'encyclopédie libre, « Renouvellement urbain », in fr.wikipedia.org/wiki/Renouvellement_urbain, avril
2008.

* |'Agence nationale pour la rénovation urbaine créée par I’article 10 de la loi d'orientation et de programmation
pour la ville et la rénovation urbaine est chargée d'accompagner des projets urbains ..., in
fr.wikipedia.org/wiki/Renouvellement, op. cit.

# Institut d’ Aménagement et d’Urbanisme de la Région d’Ile-de-France (IAURIF), « Note rapide sur I’occupation
du sol », op. cit.
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s’inscrirait 1’action sur 1’urbain. Cette source, dans une breéve approche du concept, confirme le
fait de I’évolution de la ville sur elle-méme, en tant que phénomene permanent, nécessaire a la
ville pour se moderniser. Un enjeu de société s’affirme dés les années 1980 a travers une volonté
politique de lutte contre les ségrégations sociales et spatiales. La loi SRU (solidarité et

renouvellement urbains)' insiste particuliérement sur la mixité sociale.

Les schémas directeurs (1965, 1994,) ont intégré le terme de renouvellement en renvoyant a des

opérations particuliéres telles que restructuration de la banlieue, création de poles structurants ...,

renforcement des villes moyennes, création de villes nouvelles..., sans indiquer les stratégies a

mettre en place pour appuyer le renouvellement, lesquelles sont restées entre les mains de 1’Etat

jusqu’au milieu des années 807,

Les questions clés auxquelles est confronté le projet de renouvellement urbain résident dans :

- la gestion de la rareté fonciére ou il est nécessaire d’évaluer les capacités résiduelles des
tissus, les immeubles aptes a €tre réhabilités ou encore les zones d’activités qui montrent des
dysfonctionnements et inadaptations ;

- la nécessité d’un plan de référence qui définirait les principes et idées maitresses de
I’aménagement, des équipements, qui fixerait la constructibilité des sites concernés. Le plan
de référence va constituer un guide pour les opérateurs et les partenaires du projet ;

- I'ingénierie urbaine dont le souci serait I’optimisation des projets, la « convergence
d’intéréts, pour mettre en place un projet urbain cohérent ou les objectifs de qualité urbaine
peuvent prévaloir sur les impératifs économiques ;

- les stratégies a long terme et la réduction des risques par la maitrise du foncier qui est un
enjeu majeur du projet. La définition des enjeux régionaux (tels que la lutte contre
I’étalement urbain, la ségrégation et 1’exclusion) et le choix de partenariats innovants restent
déterminants pour associer qualité architecturale et urbaine tout en produisant de la densité
(surdensification, la ville sur la ville) ;

- les grandes opérations de renouvellement urbain reposant sur la puissance publique qui
adopte des logiques basées sur plusieurs types de démarches : la précision de 1’objet et la

spécificité des problématiques; les opérations inscrites dans un projet urbain

"'Loi SRU, loi relative a la Solidarité et au Renouvellement Urbains, loi n° 2000-1208 du 13 décembre 2000, JORF
n°289 du 14 décembre 2000, p. 19777, texte n°2.

’Dés la fin des années 50, les grandes opération de rénovation associaient stratégies d’aménagement et résorption de
I’habitat insalubre. La désindustrialisation des années 70 accélére le renouvellement des tissus anciens et des
friches, ... Institut d’Aménagement et d’Urbanisme de la Région d’Ile-de-France (IAURIF), Note rapide sur
I’occupation du sol... op. cit.
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d’agglomération ; le renouvellement par des projets fortement structurants intégrés dans de
grandes opérations d’urbanisme. La question des échelles de projets est posée, nécessitant
une complémentarité d’actions du fait d’un enchevétrement de lieux et d’échelles. Celle des
grandes opérations intégre alors la dimension du projet urbain. Dans ce cadre (projet urbain)
les pratiques et modalités de partenariat vont aller jusqu’au role d’opérateurs de réflexion
dans le but de pilotage de projets.
Le renouvellement urbain porté par la puissance publique articulera dans sa démarche deux
logiques : celle de la rupture lorsqu’il s’agit de casser la dépréciation de quartiers ou
d’agglomérations ; celle de la continuité dans une situation de revalorisation qui maintienne
un certain profil au quartier ou a I’agglomération.
Pour promouvoir le renouvellement urbain, I’'IAURIF préconise des actions incontournables : sur
le plan juridique et d’aménagement, sur celui des moyens et outils et enfin sur la capitalisation
des pratiques’.
Les exemples de projet urbain initiés en Europe vont éclairer davantage I’idée, la démarche et le

processus de ces actes urbains dans des contextes et des conjonctures divers.

3. Des exemples de projet urbain.

Les exemples de projets urbains présentés ci-apres sont situés en France, en Espagne et en
Allemagne. Ils n’ont pas été choisis pour leur caractére exemplaire (méme si Bilbao reste un
projet référence) ou fédérant toutes les caractéristiques de la démarche générale du projet. Ils
sont traités au gré de la disponibilité de la documentation et vont nous aider & mieux comprendre

les mécanismes qui régissent les transformations de 1’espace urbain aujourd’hui.

3.1. Le Grand projet urbain de Marseille, GPU de Marseille (France) : un projet de
développement économique, de restructuration et de réhabilitation urbaines, de transport.
L’idée de ce Grand Projet pour la ville de Marseille a été initiée suite au constat de difficultés

que connaissaient les habitants de certaines cités du Nord de la commune'. Englobant ’essentiel

"I’IAURIF propose des pistes pour avancer sous forme de trois actions :

- affichage de I’enjeu dans les documents de planification, en particulier au niveau régional ;

- mise en place de moyens (partenariaux, financiers, ...) et d’outils pour assurer une mise en ceuvre pérenne.
Une structure de maitrise d’ouvrage urbaine forte sera d’autant plus nécessaire que les territoires concernés
seront vastes et les problémes complexes ;

- création d’un « club de veille » pour capitaliser les bonnes pratiques et faire connaitre les opérations
remarquables sur le plan qualitatif (mixité, durabilité, ...) mais aussi par la nature des partenariats et des
montages financiers qui auront permis leur réalisation.

Institut d’Aménagement et d’Urbanisme de la Région d’Ile-de-France (IAURIF), Note rapide sur I’occupation du
sol... op. cit.
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des quartiers Nord de la commune, le site est ouvert sur la mer, comprend des noyaux villageois
traditionnels, et des cités d’habitat social. L urbanisation de ce site s’est développée au gré des

opportunités foncicres.

Le site choisi pour le GPU de Marseille présente les atouts de liaisons routiéres rapides, de

potentialités d’activités industrielles, de commerces et de services assortis d’un grand centre

commercial Grand Littoral, et d’opportunités fonciéres importantes.

Ces atouts correspondent aux objectifs assignés au GPU qui se traduisent dans trois domaines

privilégiés d’intervention :

- la valorisation des atouts économiques : développement économique, relance des activités et
de I’emploi, aménagement d’espaces d’entreprises et développement de filicres ;

- la promotion d’une restructuration urbaine par la diversification de 1’habitat, la réhabilitation
des cités existantes et I’aménagement des noyaux villageois traditionnels ;

- ’amélioration des lignes de transport public pour une plus grande accessibilité du site.

Ces trois domaines privilégiés d’intervention se réalisent a travers trois projets phares de
requalification : le projet Plan d’Aou — St Antoine — La Viste, le projet d’Estaque et le parc
urbain de la corniche de Séon.

Le processus décisionnel du GPU de Marseille est défini le 01 juillet 1996 par la mise en place
du comité de pilotage et du comité technique. Le 04 juillet 1996, le comité de pilotage se
prononce sur les grandes orientations du GPU. Les opérations de requalification des espaces
résidentiels ont été négocices avec des partenaires sociaux ; les projets phares sont du ressort des

instances publiques.

3.2. Le projet urbain de Bilbao, Espagne. Une dimension Européenne .
Si le GPU de Marseille s’est tracé 1’objectif de développement économique par des actions de
restructuration et de réhabilitation urbaines, de requalification des espaces résidentiels, au gré

des atouts du territoire local d’intervention, le projet de Bilbao ambitionne, au-dela des objectifs

' s’agit des cités de Castellane, de la Bricarde, et du Plan d’Aou qui constituent I’essentiel des XVe et XVIe

arrondissements. « Le Grand Projet Urbain de Marseille »,

in www.corinne-luxembourg.net/IMG/pdf/chpalm.pdf.

% Cet exemple est présenté a partir des documents des sites électroniques ci-aprés :

- AIVP, « Projet : Bilbao, une transformation radicale », fiche projet, février 2005,
WWw.aivp.org/projet863.html

- Catherine Chimits, Patrice Godier et Guy Tapie, « Bilbao, entre volontarisme et pragmatisme », op. cit.
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locaux, de transformer 1’image de I’Espagne, dans le Pays Basque, qui a ses propres spécificités,
a ’instar de Séville et de Barcelone, par la mobilisation de I’Europe. Le projet de Bilbao initie un
changement de modele de ville.

Le projet urbain de Bilbao en Espagne se situe sous la double thématique du volontarisme et du
pragmatisme'. Bilbao devait rejoindre le rang d’autres grandes villes d’Espagne par un projet
urbain spécifique qui lui permette de changer d’image, a I’instar de Séville et de Barcelone®. Le
projet opere par la transformation d’un territoire dont la vocation industrielle devient obsoléte et
propose, par les opérations de reconversion, un changement de modele de ville dans une région-
nation (le pays-Basque espagnol). Le projet revét les dimensions de la planification et des
réalisations-éveénements a travers la mise en place d’une maitrise d’ouvrage publique urbaine
unifiée, d’une action politique et de dynamiques de projets et la fédération d’importants
investissements privés ; 1’ensemble du processus est basé sur la mise en place des conditions de
concertation et de dialogue.

Le projet urbain de Bilbao combine dans sa démarche plusieurs dimensions: le projet de
Waterfront, un projet d'agglomération, un projet national étiqueté affaire d'Etat, un projet
d'Eurocités et des projets architecturaux phares. La complexité et 1’adaptation du projet aux
conditions culturelles locales et régionales en fait aujourd’hui le reflet des mécanismes de

production de la ville contemporaine.

3.2.1. Pays-Basque espagnol : une région-nation

Bilbao est située dans le Pays-Basque espagnol, une des dix sept régions espagnoles® qui jouit
d’un statut d’autonomie & I'image des autres régions’. La région représente le troisiéme péle
urbain de I'Espagne, avec une des plus fortes densités du pays, et se caractérise par une culture
affirmée et continuellement revendiquée, qui fut a la base de ’octroi de I’autonomie. La région
est composée de trois grandes agglomérations : Bilbao, ville industrielle en reconversion, Vitoria,
capitale administrative de l'autonomie basque et San Sébastien, ville balnéaire et touristique.

L’identité¢ du projet de Bilbao est renforcée par 1’existence de siéges sociaux d’entreprises, la

! Catherine Chimits, Patrice Godier et Guy Tapie, « Bilbao, entre volontarisme et pragmatisme », op. cit.

2 En 1992, Séville offrait au monde, & travers I'exposition universelle, une nouvelle vitrine de I'Espagne ; Barcelone
avec les jeux olympiques, une nouvelle modernité et un nouvel élan... A la différence des autres villes, elle le fait
sans événement majeur..., Catherine Chimits, Patrice Godier et Guy Tapie, « Bilbao, entre volontarisme et
pragmatisme », op.cit.

’ Le Pays Basque espagnol est I'une des réparties en trois grands territoires historiques : Vizcaya, Guipuzcoa et
Alava. Catherine Chimits, Patrice Godier et Guy Tapie, op.cit.

* L'approbation de la Constitution espagnole en 1978 débouche sur la création des statuts d'autonomie pour les
régions, en 1979. Dés lors, les "juntas générales" ou gouvernements autonomes meénent dans toutes les régions, des
politiques en complémentarité ou en opposition avec Madrid. Catherine Chimits, Patrice Godier et Guy Tapie, op.cit.
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deuxiéme bourse du pays d’une part, et par les données géographiques et de site de son aire

métropolitaine, enchéssée entre des collines au fond d'une vallée fluviale, un patrimoine

industriel obsolescent a restructurer, ou la rareté et la pollution de 1’espace sont des contraintes

majeures.

3.2.2. Reconversion industrielle et changement de modele de ville.

Bilbao se propose de passer d’un modéle industriel a un modele postindustriel, et comme dans

bien des villes européennes, la reconversion industrielle est 1'occasion de changer de mod¢le de

ville. Le projet urbain de Bilbao est fondé sur I’ambition d’accession de la ville au rang de ville

leader en Europe sur la facade Atlantique, en devenant un des poles principaux du software', en

développant le tertiaire (commerce, communication, bureaux) et le quaternaire (culture et loisirs)

en tant que principales sources de nouveaux emplois.

Les projets du projet urbain de Bilbao.

Date Projet Territoire Outils Actions
1987 Plan de | Laville Premier plan
revitalisation ~ de
I'espace urbain de
Bilbao
1989 plan stratégique l'agglomération Elargissement du Plan de | réaménagement d'espaces
revitalisation de l'espace | portuaires ; assimilation
urbain de Bilbao. Waterfront ;
perspectives internationales :
Europe de I'Ouest, Amérique
Latine et Etats-Unis ;
Horizon 2000 plan stratégique : l'agglomération ; | Le plan stratégique Le fleuve : axe d’urbanisation ;

plan territorial ;
plan général ;
plan partiel

le territoire

devient un nouveau défi
pour I'Espagne et une
affaire d'Etat. Il intégre
toutes les dimensions du
développement de
l'agglomération :
économique, sociale,
environnementale ainsi
qu'une dimension
urbanistique spécifique
intitulée : Regeneracion
urbana.

Rives du fleuve : Activités
ludique, commerciale, culturelle
et résidentielle ;

zone de revitalisation : quartier
central d'Abandoibarra ;
territoire : niveau
d'infrastructures requis,
qualification espaces publics,
principes d’aménagement,
continuité urbaine de la
métropole ;

plan général : secteur
équipements, zone mixte :
bureaux et résidences ;

plan partiel : définition des
usages dans le détail.

' Une de ses références pour cette nouvelle image est la ville de Pittsburgh aux USA, siége de I'Institut Américain de
software, avec laquelle elle entretient des liens de jumelage. Catherine Chimits, Patrice Godier et Guy Tapie, op.cit.
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3.2.3. Le projet : entre planification et réalisations-événements.
Le projet urbain de Bilbao est fondé sur des réalisations-événements qui ont une valeur
stratégique primordiale. Elles se traduisent dans les infrastructures, ’'urbanisation de secteurs

pilotes et les projets architecturaux.

Les réalisations-événements du projet urbain de Bilbao

Infrastructures Déplacement et extension du port et | Aide européenne.
des activités portuaires. Le fleuve :
axe structurant du développement ;
1°° ligne de métro inaugurée en 1995 | Gouvernement Basque | architecte britannique :
et Province de Biscaye Norman Foster
Extension et la modernisation de architecte espagnol
l'aéroport international Santiago Calatrava
station intermodale de transports architecte britannique
Michael Wilford
opérations de voirie (passerelle ou accompagnent les
pont sur le fleuve) principales restructurations
urbaines.
Urbanisation de | site d'Abandoibarra : centre d'affaires, | 60 % par le public ¢élément du nouveau

secteurs pilotes

espace culturel prestigieux

Waterfront de la métropole

future  vitrine de la

le musée Guggenheim métropole

espaces de loisirs et commerciaux

(Ria 21)

un palais des congres

restructuration d'un quartier proche du

centre urbain, Amezola

réhabilitations dans la vieille ville
Projets Musée Guggenheim l'architecte américain
architecturaux Franck Ghery

Palais des Congres et de la Musique l'architecte espagnol

Frederico Soriano

projet urbain d'ensemble l'argentin Cesar Pelli

Le projet urbain de Bilbao est mis en place sur la base d’un large dispositif institutionnel qui
fédere des acteurs publics largement dominants et des acteurs privés. Il définit ainsi le profil
d’une maitrise d’ouvrage publique urbaine, les financements croisés des actions et des opérations
urbaines, culturelles et d’infrastructures. Le projet est structuré en cinq niveaux institutionnels :
I’Union Européenne, I'Etat central espagnol, la Diputacion ou la province, La municipalité de
Bilbao, Les autres municipalités de la zone métropolitaine.
- L’Union Européenne fournit des aides financiéres pour enclencher les projets en attente
d'autres financements. Elle introduit également une vision beaucoup plus large de 1'idée de

métropole : étre la ville leader du Nord péninsulaire et de I'axe Atlantique.
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L'Etat central espagnol mobilise les administrations, les grandes entreprises publiques et les
principaux propriétaires fonciers autour du projet. Il apporte des financements directs et
construit les batiments et infrastructures qui relévent de ses prérogatives.

Le Gouvernement Basque, initiateur du Plan stratégique et du Plan territorial, assure le
contrdle des autres outils (tel le Plan général) et finance une partie des infrastructures (métro)
ou des projets (musée Guggenheim ; palais de la musique).

La Diputacion ou la province va initier deux grands projets : le musée Guggenheim et le
Palais de la Musique. Parallelement, elle contribue au financement d’infrastructures telles
que le métro ou le pont ; elle participe aux processus de planification (Plan stratégique, Plan
territorial) et controle des plans généraux des communes.

La municipalité¢ de Bilbao connait une faible capacité de financement de grands projets. Elle
reste de ce fait tributaire des grands propriétaires fonciers tels que la société de chemins de
fer (RENFE) et le Port. Cependant son action se développe sur les quartiers périphériques ou

en difficulté (espaces du quotidien) et son influence est considérable sur 1’usage futur du sol.

L’aire métropolitaine se compose de 30 communes et définit les contours de ’aire territoriale du

projet. En 1’absence d’une structure de coopération ou administrative de prise en charge des

questions d’urbanisme a cette échelle, ¢’est la Diputacion de Biscaye qui va assurer ce role.

L’ampleur du projet et la vastitude de son aire territoriale imposent coopération et concertation et

négociation. A cet effet, il y a eu mise en place de deux structures :

d’abord Metropoli 30%, structure associative qui intégre la société civile métropolitaine et
permet de recueillir I'adhésion de la société locale. Sa fonction essentielle est de promouvoir
une vision générale du développement de la métropole, de vendre I’image de Bilbao a
I’extérieur, vers I’international, d’amener des capitaux internationaux et d’exporter des
savoir-faire en Amérique Latine, particuliérement dans le domaine de la planification urbaine.
Metropoli 30 remplit un réle de conseil sous forme de propositions faites a la maitrise
d'ouvrage publique. C’est une structure d’évaluation relativement a sa production réguliere

de bilans. Elle représente un label pour toute entreprise privée et utilise des procédés

! Metropoli 30 est une association créée en 1991 a I'initiative du pouvoir politique (mairie de Bilbao, Diputacion,
Gouvernement Basque), afin d'intégrer la société civile de Bilbao en amont du projet de revitalisation de la
métropole... Métropoli 30 réunit une centaine d'associés (les socios) : des institutions privées, grandes entreprises,

banques et fondations, chambre de commerce, société pour la promotion et la reconversion industrielle, autorités
portuaires de Bilbao, consortium des eaux, foire internationale d'exposition, parc technologique ; des institutions
publiques, Gouvernement Basque, Diputacion de Biscaye et I'ensemble des municipalités de I'agglomération. Le
chiffre 30" se réfere aux trente municipalités de I'aire métropolitaine de Bilbao.
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classiques les mieux adaptés pour promouvoir et adapter le projet a son environnement
comme le lobbying, la mobilisation de réseaux-experts et le marketing public.

- ensuite Bilbao Ria 2000, une deuxiéme structure créée conjointement par 1’Etat central et les
collectivités locales pour le montage et la réalisation d’opérations d’urbanisation. C’est une
structure pilote dont la fonction essentielle est d'aménager et de produire de la valeur ajoutée
sur le sol dont elle a la charge. Sur la base d’un fonctionnement collégial, elle regroupe les
institutions politiques impliquées par le projet urbain® et ceuvre en faveur d'un équilibre entre
I'Etat central et I'autonomie basque (gouvernement, Diputacion, municipalités), adoptant un
mode de décision consensuel’. Bilbao Ria 2000 a une forte dimension stratégique ; la
composition de 1'équipe est axée sur les compétences techniques des personnes, mais aussi
sur leur représentativité, parametres qui lui conférent un éminent réle technico-politique et
financier dans le dépassement des logiques sectorielles (aménagement des anciennes
installations ferroviaires, réhabilitation et requalification des rives du fleuve, déplacement de
la gare de marchandises et de la ligne de chemin de fer). Sur le plan financier Bilbao Ria
2000 utilise un minimum de fonds propres® et procéde par le principe d’échange avec des
promoteurs ou des propriétaires privés. La maitrise d’ouvrage et 1’investissement privé,
consultés lors de I’élaboration des différents plans, n’interviennent qu’une fois le projet

défini dans ses grands axes.

L’expérience du projet de Bilbao en Espagne présente un contenu et une dynamique qui
définissent I’ensemble des processus de planification et des réalisations architecturales qui sont
indissociables de la diversité des acteurs qui participent a sa définition’.

Il en ressort également que le projet urbain doit reposer sur une volonté politique et sur
I’organisation d’un partenariat qui permet de mettre en place les systémes d’acteurs, les
démarches d’action et les conduites de projet. L ensemble est 8 méme de garantir 1’assise du

projet, qui compose avec un systeme de suivi et d’évaluation en vue de la sécurisation de la

! Bilbao Ria 2000 est une société constituée pour résoudre le probléme des relations entre gouvernement central et
pouvoirs locaux basques et mettre en oeuvre de grands projets urbains... structure pilote, expérimentée a Bilbao
depuis 1993 par le ministére de I'qquipement, est financée a 50 % par I'Etat et a 50 % par les institutions basques

2 Bilbao Ria 2000 fonctionne avec un conseil politique collégial composé d'élus locaux (maire de Bilbao, président
de la province, trois ministres du Gouvernement Basque) et de représentants des ministeres et sociétés publiques
concernés par le projet.

3 Toutes les décisions sont prises 4 I'unanimité.

* 11 s’agit des allocations attribuées par les institutions publiques a I'origine de la société.

> dans leur approche du design institutionnel du projet urbain de Bilbao, Catherine Chimits & al avancent cette
définition du projet urbain tel qu’elle est pergue a travers I’exemple de Bilbao. Catherine Chimits & al. « Bilbao,
entre volontarisme et pragmatisme », Ecole d'architecture et de paysage de Bordeaux, op. cit.
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démarche par la convergence des institutions et des outils d’urbanisme et d’intervention sur

I’espace urbain.

3.3. Le projet urbain Dunkerque-Neptune, & Dunkerque, France', un projet partageé.

Le projet urbain initie dans un autre contexte la notion de projet partagé, en réponse a des
contraintes de transformations volontaires sur une ville que les dysfonctionnements urbains issus
de destructions et reconstructions prédisposaient a une situation duale ville/port. C’est le cas du
projet Dunkerque-Neptune en France ci-apres.

La nouvelle démarche du projet urbain, assise sur I’idée de projet partagé est adoptée lors de
I’élaboration du projet Neptune a Dunkerque. La démarche ambitionne de répondre aux
contraintes des transformations urbaines volontaires. Initialement, Dunkerque était un port avant
d’accueillir son premier tissu industriel, puis son secteur balnéaire a 1’opposé de 1’ouest portuaire
et industriel ; ce qui la prédisposait a 1’idée de juxtaposition grande ville — grand port. Les
séquelles de la guerre ont généré des destructions de la ville et du port compromettant le role de
Dunkerque au profit d’Anvers ou de Rotterdam®.

Les reconstructions ont donné lieu a une forte distinction des zones d’habitat, industries et
domaine portuaire et maritime, de méme que la ville reconstruite qui tourne le dos au port et au
secteur industriel. Les années 50 ont connu I’implantation d’un grand complexe sidérurgique,
autoroutes et rocades, extension du port, grandes unités de logements, sous 1I’impulsion de I’Etat.

Le projet de grand centre tertiaire a 1’échelle Européenne ne verra pas le jour.

Suite a la libération des friches portuaires et industrielles, le processus complexe du projet urbain
Dunkerque-Neptune est enclenché avec création de la société PROGENOR?®. Société de
développement urbain, économique et touristique, elle a pour objet le montage d’opérations dans
le Nord de la France et I'Eurorégion, au moment ou se construisent le TGV et le tunnel sous la
Manche. Progenor propose une stratégie sur le long terme, assortie d’une structure partenariale
permanente, en association avec une SEM (Sociét¢ d’Economie Mixte) d’aménagement ; elle

lance simultanément, en 1990, une consultation internationale pour le choix d’un urbaniste. Cette

! Cette fiche de projet a été établie sur la base de I’article de Charles Bachofen, Jean Blaise Picheral, « Dunkerque-
Neptune : transformation des docks en cceur de ville », www.urbanisme.equipement.gouv.fr

% Les ports d’Anvers ou de Rotterdam sont restés intacts.

3 Le Syndicat Mixte Neptune installé avant PROGENOR, malgré le fait qu’il regroupe la Communauté Urbaine n’est
pas en mesure de monter des opérations a I’échelle des enjeux du site. Projenor est une société de développement
urbain, économique et touristique s'appuyant sur la Caisse des Dépots et Consignations (CDC) et sept autres
banques francaises, belges, britannique, ainsi que la SNCF et Eurotunnel

189



Troisiéme partie. Chapitre premier

consultation se singularise par le fait qu’il est demandé aux postulants de proposer un processus
d’¢élaboration du projet, de la conception 4 la réalisation. L’équipe est choisie' sur la base de la
flexibilité et la souplesse de sa démarche et son ouverture a un processus de conception et de
gestion du projet associant différents acteurs. Sur cette base, un master plan est élaboré précisant

les idées de villes, les intentions du projet, ses temporalités et ses moyens.

Le master plan repose sur un systéme de circulation (boulevard, nouveaux ponts), des axes de
liaison de bassins, la ville reconstruite et le front de mer. Les parcours sont ponctués par des
places, des promenades, des équipements. Le tissu urbain est en continuité de I’existant avec des
implantations souples. Sa morphologie (urbaine et portuaire) est progressivement précisée par
des projets d’architecture. Dans le futur cceur de la ville et sur les contours des bassins sont
affectés des espaces de loisirs en structures tendues, constructions 1égéres, ...

Le master plan est investi d’un triple role : mobilisation des énergies de partenaires, support a

I’¢laboration du projet, document d’appel de I’investissement®.

Cependant, ces projets doivent s’inscrire dans une vision plus globale débordant la ville, vers un
projet d’agglomération en 1989, qui va définir les grandes lignes d’un développement a long
terme et des actions prioritaires. A travers un contrat d’agglomération® se dessine un projet
politique a I’échelle de la Communauté Urbaine.

Structure partenariale, 1’équipe opérationnelle* du projet se charge des aspects fonciers,
fonctionnels et de programmation sous des thématiques variées (logement, implantations
universitaires, commerciales, péche et plaisance. L’équipe se charge également d’intégrer le
projet dans le systéme réglementaire francgais, de recevoir les subventions et d’établir les permis

de construire.

' L'équipe choisie, celle du britannique Richard Rogers Partners, I'est évidemment sur la base de sa notoriété et de
ses réalisations (Docklands a Londres), mais également sur les références urbaines qu'elle propose (Stockholm,
Venise), son intelligence du site, sa volonté de construire un paysage a la fois urbain et ludique, jouant de I'eau et du
minéral, s'inscrivant dans la continuité et la permanence et tenant compte de la prégnance de l'industrie.

’Le réle du masterplan consiste en la mise en valeur de I'eau, les formes douces, le respect des préexistences, la
mise en place d’un support a I’élaboration des projets ultérieurs sans avoir pour autant d’effet juridique, la
sensibilisation et I’intéressement des investisseurs qui s’imprégnent du contexte de leurs futures interventions.

3 La révision du schéma directeur, en 1989, conduit au lancement d'un projet d'agglomération qui se traduira par l'un
des premiers " contrats d'agglomération " passés avec 1'Etat et la Région. Ce contrat d'agglomération sera décliné en
différents plans, schémas ou chartes : plan local de I'habitat, charte commerciale, partenariale, schéma touristique,...
# L*équipe opérationnelle regroupe les services de la ville (secrétariat général), ceux de la communauté urbaine
(finances et services techniques), I'agence d'urbanisme (AGUR), la SEM d'aménagement S3D autour de Richard
Rogers.
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Dans la logique du projet partagé, les acteurs entretiennent des liens personnels, des relations
politiques et syndicales leur permettant de jouer dans un vaste réseau, tout en se réservant des
replis sur le milieu local. Ce climat est alors favorable a des formes de coopération ou tous les
partenaires sont responsables du projet, & une culture du projet commune. Le systéme du projet
partagé se construit progressivement. Les difficultés auxquelles sont confrontées les

transformations urbaines sont abordées collectivement.

Parmi ces difficultés, celle du statut du port est déterminante quant a I’intégration de 1’institution
dans le processus du projet. Le port autonome, principal propriétaire foncier sur le site, ne
devient partie prenante du projet qu’apres la réforme de la manutention portuaire et son statut
modifié de ce fait'. L autre difficulté majeure et qui a failli compromettre le projet est son volet
commercial qui provoque d’importantes tensions entre les partenaires. Sur la base du schéma
d’urbanisme commercial, Projenor propose un dispositif tripolaire® pour répartir 1’activité

commerciale, laquelle est sous I’égide d’un groupe de pilotage.

Projet et contre-projet s’opposent pour aboutir & la validation de ce dernier par 1’équipe
opérationnelle, dans un climat chargé de tensions et d’oppositions conduisant a la perte de
confiance des investisseurs dans 1’opération. Le projet n’est pas abandonné pour autant du fait
que le processus mis en place en garantissait la permanence dans le temps. Le secteur public
prend alors la reléve pour en assurer la continuité. Le projet est réorienté¢ pour faire de
Dunkerque-Neptune un prototype d'une nouvelle génération de projets urbains, qui n’est ni une
référence, ni un modele, c’est un projet partagé. En tant que prototype, le projet urbain
Dunkerque-Neptune se singularise par les améliorations introduites dans le systéme, au cours de
sa réalisation, sans que ces améliorations ne remettent en question le systéme lui-méme.
Enfin, au-dela de sa valeur marchande intéressante, le projet urbain est un projet culturel, social
et politique. C’est un outil de dialogue et un moyen de réalisation urbaine qui construit autour de
lui une culture urbaine, fédérée autour d’une idée de ville avec ses caractéres morphologiques et
ses usages futurs. Sa démarche pédagogique initie une fagcon de penser, des savoirs et des savoir-

faire.

! Le port autonome de Dunkerque est le principal propriétaire foncier sur le site. A ce titre, il adhére, dés 1988, au
syndicat mixte Dunkerque-Neptune. Cette adhésion n'est cependant pas obtenue sans peine, le Ministére des
Finances faisant remarquer, d'emblée, que les missions d'un port sont la manutention, le stockage et le transport des
marchandises et non pas la promotion immobiliére

? Ce dispositif tripolaire consiste en une grande surface commerciale de 25000m2, un développement en centre-ville
de 2000m? et un projet de commerce de bouche de 1500m?.
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3.4. Le projet urbain Karow-Nord & Berlin® : la ville au centre ou en périphérie.

Si les projets urbains de Marseille, de Bilbao ou de Dunkerque se sont appliqués a des sites en
situation de centralité, I’exemple de Berlin (Karow-Nord), ci-aprés, problématise cette méme
question de la centralité en s’interrogeant sur les aptitudes de la périphérie a la contenir dans une
logique de croissance urbaine et de régulation au-dela de I’ancien mur.

Dans les exemples de projets urbains précédents, le projet urbain se présente notamment dans sa
forme d’intervention sur 1’existant et opere en étroite collaboration avec la notion de centralité
dans la mesure ou il ambitionne de requalifier des espaces en situation centrale mais a amplitude
négative dans la dynamique des espaces centraux, du fait des transformations urbaines vécues
suite notamment a la désindustrialisation et a la conversion fonctionnelle et de I’image des

eSspaces.

Le projet urbain Karow-Nord a Berlin, quant a lui, s’adresse a la périphérie urbaine et permet

d’aborder la question du développement de nouveaux quartiers périphériques dans

I’agglomération berlinoise. Il repose sur trois niveaux d’analyse :

- la régulation de la croissance urbaine au-deld de 1’ancien mur et son articulation entre les
centres Berlin et Brandebourg, par la mise en ceuvre d’une politique concertée de

développement régional entre la capitale et sa périphérie” ;

- la régulation de la croissance urbaine a I’échelle de la ville de Berlin et les choix de
continuité ou de rupture avec les modeles d’extension qu’a connus Berlin a travers ces
expériences des années 20, des années 60 / 70 et celles des années 80. Apres la réunification,
une politique de grands projets est lancée, notamment a travers la création des villes de
banlieue et sur la base d’une Charte d’urbanisme de la ville de banlieue. Le projet urbain

Karow-Nord devait en étre un projet pilote.

- Enfin, il s’agit de mettre en ceuvre de nouvelles procédures en adéquation avec le concept de
ville de banlieue et de quartiers périphériques a travers 1’implication du privé dans le projet

(partenariat entre acteurs publics et privés). Le nombre croissant de projets urbains depuis la

! Ce qui suit provient de Dorothée Kolher, attachée de recherche, Centre Marc Bloch, Association Fiir Europaische
Cooperation (AECO) in Raumplanung und Stidtebau (Berlin), Berlin, Karow-Nord : faire la ville ou la banlieue ?,
in www?2.urbanisme.equipement.gouv.fr/cdu/accueil/elabproj/sommaire.htm

* Le projet de Karow-Nord concerne 5000 logements et 15 000 habitants. 11 se situe au Nord-Est de I'agglomération
berlinoise au point de jonction de la limite administrative entre les Lander de Berlin et du Brandebourg, Dorothée
Kolher, op. cit.
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réunification, la complexité des projets et la crise des finances publiques, incitent a la
recherche de montages financiers pour la réalisation de programmes de logements d’une part,
et la réflexion a de nouveaux modeles de régulation entre acteurs privés et publics d'autre

part.

Basé sur I’ancrage d’une tradition d’ouverture de la ville sur la périphérie, le projet urbain
Karow-Nord aura permis de mettre en place des réflexions sur une nouvelle forme d’urbanisation
et d’intégration de la périphérie (de la banlieue) dans la ville. L’on y réfléchira plus largement et

plus globalement sur les modes et les procédés de faire la ville en périphérie ou au centre.

Conclusion. Une synthese de I’expérience Européenne dans le séminaire de Bordeaux en
1996.

Une synthése de I’expérience Européenne en matiére de projet urbain a été 1’objet d’un
séminaire en Mars 1996' a I’Ecole d'architecture et de paysage de Bordeaux. Cette rencontre,
volontairement généraliste et pluraliste, est partie d’une comparaison entre cing pays® européens
et sept projets urbains ; elle s’interrogeait sur les systémes d'action et les acteurs de la maitrise
d'ouvrage et de la maitrise d'oeuvre. De nos jours, la transformation des villes se fait par les
projets urbains et architecturaux. Ces derniers deviennent des supports pertinents pour accéder a
la connaissance des acteurs aux différents niveaux de décision, de description, d’analyse, de
résolution et de gestion des problémes. Ce séminaire s’attelle particulierement a la précision de

la dynamique des processus de production.

La comparaison Européenne aboutit a la définition de points communs aux projets et aux
démarches d’une part, et a cerner les distinctions tributaires de la spécificité des contextes
historiques, traditionnels et culturels d’autre part.

Les similitudes se situent au niveau du contexte économique général et mondial en général et du
contexte européen en particulier. Elles se rapportent notamment a la mobilité des capitaux et des
compétences :

- La mobilité des capitaux (mondialisation de 1’économie, nouvelles stratégies

d’investissement international) qui détermine 1’usage des territoires urbains, en situation

'Patrice Godier et Guy Tapie, avec la collaboration de Catherine Chimits, « Projets urbains, acteurs et processus :
tendances Européennes — Synthése », Ecole d'architecture et de paysage de Bordeaux, mars 1996, in
www?2.urbanisme.equipement.gouv.fr/cdu/accueil/elabproj/sommaire.htm.

? Les cinq pays en question sont : I'Allemagne, I'Espagne, la France, la Grande-Bretagne et les Pays-Bas.
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fortement concurrentielle entre villes, pays et régions ; les régles et systeémes de financement
supranationaux (Union Européenne) qui déterminent les lieux et les références qui
contribuent a la définition des actions urbaines ; enfin, la réduction des finances publiques
privilégiant des options néolibérales ;

- La mobilit¢ des compétences en matiére d'ingénieric stratégique, architecturale et
urbanistique, en faveur des similitudes d’approches méthodologiques et des solutions

préconisées.

Les différences se situent quant a elles au niveau des spécificités locales ou nationales (histoire,
culture, traditions), lesquelles vont influencer les solutions apportées a des problémes communs'.
Ces différences sont affirmées par le type de relations entre acteurs publics et privés, a la forme
d’implication de la population, a I’ingénierie mobilisée, au temps, au management,... Au-dela de
la compréhension (capitalisation de connaissances) des dynamiques communes ou spécifiques
des projets, la comparaison européenne vise 1’appréhension de la dimension culturelle, de
I’esprit du projet. Elle valide, concomitamment aux similitudes et spécificités, 1’existence de
modeles transnationaux d’intervention sur les villes (acteurs, fonctions, processus) et précisent

les variables inhérentes aux spécificités des projets urbains.

L’approche analytique et descriptive des expériences de projets urbains en Europe repose sur une

double ambition :

- contribuer au renouvellement des connaissances par I’exploration des mécanismes de
collaboration et des dispositifs d’interaction des différents partenaires du projet (urbain ou
architectural) en Europe ;

- aller vers une théorisation des processus étudiés par la mise en place d’une grille de lecture
expérimentale élaborée a partir des expériences réelles de projets urbains. Cette grille,
appliquée aux sept projets étudiés, est constituée de quatre grands thémes : les relations entre
acteurs publics, privés et citoyens (logiques de maitrise d’ouvrage); le role des
professionnels (maitrise d’ceuvre) ; le management et la conduite des projets ; 1’évolution
dans le temps.

Le séminaire va conclure par la définition des contours et des caractéristiques des exemples de

projets urbains étudiés en tant que modeles d’intervention sur la ville.

' Des différences de traitement existent relevant de préoccupations similaires : revitalisation de quartiers en crise ;
création de nouveaux quartiers ; reconversion de friches industrielles.
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Le projet urbain, en tant que nouvelle vision de 1’action urbain, est fondé sur des compétences
diverses pour la prise en charge de ses dimensions multiples. L’université s’est investie dans la
mise en place de ces compétences, de savoirs et de savoir-faire. L’exemple de 1’école
d’architecture de Versailles en France est édifiant. Est aussi édifiante I’expérience de 1’université
algérienne en la matiére, a travers I’exemple de ’'université de Constantine qui a initié, depuis
peu, une post-graduation en projet urbain pour les architectes. La formation adopte une
pédagogie du projet basée sur les processus contemporains de fabrication de la ville, du
renouvellement urbain, contextualisés a Constantine dans une premicre étape ; a Mila et Guelma,

dans une seconde étape.
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CHAPITRE DEUXIEME.
DES COMPETENCES DU PROJET URBAIN A TRAVERS L’ENSEIGNEMENT
ET LA FORMATION UNIVERSITAIRES.

Introduction.

Comme nous I’avons vu plus haut, la démarche du projet urbain interpelle le volet de la
formation et de I’enseignement en vue de satisfaire la nouvelle demande en matiere de
compétences versées dans une nouvelle forme de sensibilisation a la ville d’une part, et a I’action
sur la ville d’autre part. la simultanéité de la dimension internationale et celle des spécificités
locales de la démarche du projet urbain interpelle une mise a niveau des compétences existantes
et des nouveaux profils avec les exigences de flexibilité et d’ouverture des processus de réflexion
et d’action. La culture du projet partagé a travers les formes de partenariat estompe un role
longuement joué par I’architecte démiurge. Ce role est progressivement assumé par I’équipe
pluridisciplinaire, dont la culture est initiée lors de la formation. Le processus pédagogique est
alors a I’image du processus du projet urbain.

A Constantine, I’intéressement a I’enseignement du projet urbain s’inscrit dans un cycle de
magister ouvert aux architectes. Il irradie cependant sur la formation en graduation dans le
processus d’élaboration des projets de fin de cycle a travers des initiatives isolées d’enseignants
chercheurs qui ambitionnent de mettre en place un premier jalon de compeétence, lequel aboutit
au minimum a une sensibilisation et une prise de conscience de ce type de démarche dans
I’approche urbaine de nos jours. La formation universitaire, a travers un bilan de ses expériences
a Constantine, mettra en évidence I’orientation de cet intéressement en partant de certaines

réalités urbaines locales.

1. Enseignement du projet urbain.

Le projet urbain, par les échelles territoriales qu’il implique, se situe dans une double
temporalité : celle des opérations d’urbanisme et d’aménagement (5, 10, 20 ans et plus) et la
durée des phénomeénes urbains. Il vient en réponse a la complexité et a la multiplicité des
situations contemporaines, et au renouvellement constant des problématiques urbaines. S’il
repose sur des connaissances et des savoir-faire nécessaires et spécifiques, il est surtout tributaire
d’une culture particuliere de projet et de méthodes critiques d’analyse et de conception,
permettant aux différents profils d’acteurs de se situer dans le foisonnement des procédures, des

concepts et des doctrines.
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1.1. Enseignement du projet urbain a Versailles.

A cet effet, et dans un cadre de formation®, la pédagogie du projet urbain consiste en
I’enseignement des processus de fabrication de la ville, des manieres de I’imaginer et de la
dessiner. Cet enseignement est, a I’image du projet urbain lui-méme, progressif. 1l repose sur
I’injection de connaissances de I’histoire des villes, de I’anthropologie urbaine, de la géographie,
des représentations et de la représentation.

La notion de progression s’inscrit dans la durée. Aprés une premiére phase de sensibilisation a la
ville, d’approche des fonctions urbaines, de par leur importance et leur localisation, d’étude de
site et de territoires d’un point de vue physique, et de maniére plus palpable, I’apprentissage de
la lecture de cartes propres aux différentes échelles d’aménagement se met en adéquation avec

les possibles échelles du projet et ses territoires.

A I’Ecole d’Architecture de Versailles, la progression repose sur la définition d’objectifs
échelonnés dans le temps. La sensibilisation & la ville est suivie, en 2°™ année, de I’initiation a
I’observation, a la description et représentation d’une portion de tissu urbain dans des centres
continus, des banlieues ou des périphéries d'agglomérations. La troisieme année est consacrée a
I’acquisition des connaissances et des outils fondamentaux nécessaires a la conception des
projets urbains. En quatrieme année, on devrait alors étre capable d’analyser une situation

urbaine et d’y apporter des réponses en terme de projet.

1.2. L’enseignement du projet urbain a Constantine.

L’ université Mentouri Constantine participe a la démarche du projet urbain de deux maniéres. La
premiére consacre sa mission fondamentale de formation. Ainsi le Département d’Architecture et
d’Urbanisme assure depuis peu une formation au projet urbain dans les cycles de graduation et
de post graduation. La deuxiéme investit I’université dans son environnement par son
implication dans des études opérationnelles qui, pour la part du Département d’Architecture et
d’Urbanisme, se soldent par des projets commandités par les maitres d’ouvrage locaux. Dans les

deux situations, les laboratoires de recherche? jouent un réle déterminant.

! Ecole d'Architecture de Versailles, « Théorie et pratique du projet urbain », in

www.versailles.archi.fr/Formations/programme0203/TPPU.html

? Les laboratoires de recherche s’investissent sur les deux front :

- celui de la formation et de la recherche, par la promotion de thématiques s’inscrivant dans les préoccupations
générales du laboratoire et en adéquation avec I’actualité du contexte politique, économique et social du terrain ;

- celui de I’ouverture sur I’environnement économique, social et culturel sur la base de contrats de prestation de
service. Nous en verrons les deux aspects plus loin concernant le Laboratoire Villes et Santé de Constantine.
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1.2.1. De la formation en graduation. Une démarche de projet urbain dans la conception et
la mise en place d’un projet de fin de cycle d’architecture.

En architecture, les études sont couronnées par ce qu’on appelle communément un projet de fin
de cycle qui a I’objectif de réaliser une synthese des connaissances acquises durant le cycle de
graduation. L’année de fin de cycle se subdivisait initialement en deux semestres dont le second
est consacré au projet’. Depuis I’adoption du systéme annuel, ce projet s’enclenche désormais

des le début de I’année.

Une expérience d’atelier de projet urbain a été initiée par un groupe d’enseignants® affiliés en
majorité au Laboratoire Villes & Santé, durant I’année universitaire 2004 — 2005. Cette
expérience se proposait d’intégrer le projet urbain, en tant que démarche de I’heure, dans les
différents paliers de la formation : graduation et post graduation, laquelle aura été menée durant
I’année 2005 — 2006 dans le cadre de la formation en magister également sous I’égide du
Laboratoire. Son ambition a été de préparer des étudiants, futurs architectes, a I’éventualité
d’intégrer une post-graduation en projet urbain intitulée Ville et Projet Urbain, parrainée par le
Laboratoire Villes et Santé qui sera officiellement créé en janvier 2005 ; la post-graduation aura
vu le jour I’année suivante (2005-2006).

Les thématiques® sont d’ordre économique et d’affaires, de défi & la nature, le tourisme et la

culturel. Les terrains sont également diversifiés se situant a Constantine et a Skikda.

1.2.1.1. Un espace culturel et d’insertion des jeunes dans la ville nouvelle Ali Mendjeli. Une
expérience de projet urbain.
Pour ce premier projet, la thématique culturelle est assortie de la dimension d’insertion des

jeunes dans le milieu urbain. La ville nouvelle Ali Mendjeli suggérait le projet d’un espace

L Cf. Arrété ministériel du MESRS en date du 20 novembre 1975. Le programme officiel préconisait les

enseignements en deux semestres distincts (semestre 9 et semestre 10) dont le premier était pré-requis au second,

avec deux programmes appropriés. Le semestre 9 était exclusivement consacré a I’industrialisation du batiment ; le

semestre 10, au projet de fin de cycle.

2 Quatre enseignants ont initié I’atelier de projet urbain en fin de cycle: Dr. B. Labii, géographe urbaniste,

urbanisme et santé, S. Bestandji, architecte urbaniste, anthropologie de I’habiter, M. Aiche, architecte, urban design,

pédagogie de projet en architecture, B. Belabed, architecte urbaniste.

3. Med Lamine Ammari & Khaled Dijilani: « Un espace économique et d’affaires a Skikda » ;

- Adib Boubeker Benabderrahmane, « Projet urbain. Un projet de I’ « extréme » sur les gorges du Rhumel : un
pont habité » ;

- Nardjess Boucharka, « Espace culturel et d’insertion dans la ville nouvelle Ali Mendjeli » ;

- Naziha Chouit & Houda Ghanouche, « Projet urbain touristique et culturel pour la ville de Skikda » ;

- Ali Hadjela, « Un projet urbain culturel touristique pour la ville de Constantine » ;

- Abdelaziz Nasri, « Un projet touristique pour El Marsa ».

Ces étudiants ont soutenu leurs travaux en juin 2005 au département d’architecture et d’urbanisme de Constantine.
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culturel et d’insertion des jeunes en tant que projet urbain. Cette thématique partait du constat
d’un vécu qui remettait en cause la planification en vigueur, productrice d’un cadre de vie
propice a I’apparition de maux de la ville. Ces derniers sont alors appréhendeés a travers la presse
et le registre des urgences du CHUC dont la portée est de localiser ces maux au niveau de la ville

nouvelle.

Le travail s’appuiera sur le postulat que si I’espace a un réle déterminant dans I’émergence de
comportements déviants des jeunes, il peut aussi avoir le réle inverse de reméde et au-dela de
prévention de ces comportements. Le fondement du projet ainsi énoncé va suggérer une
démarche programmatique spécifique aussi bien a I’échelle urbaine qu’architecturale, qu’au
niveau des actions et des acteurs. Le terrain assiette du projet se situe au niveau de la rue
piétonne de la ville nouvelle pour laquelle un programme d’aménagements et d’équipements est
élaboré, aboutissant a un espace urbain et architectural culturel et d’insertion.

La construction du sujet, sur la base d’une problématique?, s’évertue a analyser le contexte
physique et humain en question, a proposer un programme d’actions et a choisir objectivement
un terrain d’action. La ville nouvelle présentait alors deux types d’alternatives de choix de
terrain : un terrain vierge, un terrain construit. Le projet urbain se caractérisant principalement

par la transformation de I’espace existant, cette option a été faite : faire la ville sur la ville.

Le suivi des évenements par le biais de la presse a mis en place le postulat du travail qui
consistait en le fait que cette forme de production de I’espace reflétée par le cas de la ville
nouvelle Ali Mendjeli de Constantine, de méme que la forme d’appropriation de I’espace et
I’émergence de comportements déviants spécifiques a ce processus de production d’un cadre bati
et d’un cadre de vie, peut étre prise en charge dans un cadre de projet urbain pour que ce méme
espace producteur de comportements déviants soit converti en espace d’insertion des jeunes par
la construction d’un profil d’équipements et d’aménagements spécifiques qui prennent en ligne

de compte la ville existante en tant que potentiel convertible.

!Siham Bestandiji, « Un espace culturel et d’insertion des jeunes dans la ville nouvelle Ali Mendjeli. Une expérience
de projet urbain », Colloque International pluridisciplinaire Ville et Marginalité chez les jeunes, organisé par
I’Université du 20 aodt 55, Skikda, le Laboratoire d’Analyse des Processus Sociaux et Institutionnels, le Laboratoire
Violence et Citoyenneté, I’Université Mentouri Constantine, le Secteur Crises, école, terrains sensibles -
Département des Sciences de I’Education, I’Université Paris 10 Nanterre, Skikda, Algérie, 14 — 15 mai 2007.

? La problématique mise en place répond a un intéressement personnel de I’étudiante qui s’enracine dans les
enseignements de la géographie urbaine, dispensés en 4°™ année du cursus d’architecture. Ces enseignements ayant
été assurés par un membre de I’équipe d’encadrement : Dr. Belkacem LABII, géographe urbaniste, versé dans
I’urbanisme et la santé, directeur du Laboratoire Villes et Santé.

199



Troisiéme partie. Chapitre deuxieme

Le volet théorique du projet est fondé sur les concepts de délinquance juvénile, de
marginalisation sociale et insertion. Le concept de culture suggére I’approche de I’espace
culturel et de I’équipement culturel.

Les comportements déviants a la ville nouvelle sont appréhendés sue la base de I’exploitation du
Rapport du registre des urgences CHUC, qui montrent, une fois traités, une répartition spatiale
des agressions® et la tranche d’age® des personnes impliquées dans ces agressions. Ces données
permettent d’identifier une catégorie de la population de Ali Mendjeli, principalement concernée
par le projet proposé.

La spatialisation des comportements déviants se calque sur la configuration de la ville qui va
déterminer des zones pathogéenes, site d’intervention du projet. 1l se trouve que les unités de
voisinage apparues dans le rapport du registre des urgences du CHUC contiennent justement
quelques éléments intéressant de la structure de la ville nouvelle, & savoir un troncon de la rue
piétonne, un effleurement du grand boulevard par un de ses nceuds et une ouverture en esplanade
élément de centralité locale. Le concours de ces caractéristiques est I’occasion de terrain pour la
programmation d’actions et d’équipement de culture et d’insertion de jeunes dans ce contexte

nouveau.

Le volet programmation d’un espace culturel et d’insertion compose avec I’ensemble des
aspects traités, a savoir un constat de violence mesuré, une analyse de site et la détermination de
I’aire d’intervention, des lectures critiques d’exemples édifiants d’espaces urbains. Les
thématiques du programme pour sa part culturelle que sont la culture, I’animation, la création,
donnent lieu & des espaces spécifiques®. Pour sa part d’insertion des jeunes, le programme

propose des structures d’animation, d’écoute, de formation et d’assistance juridique.

! Rapport du registre des urgences CHUC (Centre Hospitalier Universitaire de Constantine) pour les mois de
septembre, octobre, novembre, décembre 2003 ; Motif: agression a la nouvelle ville de Ali Mendjeli.

Ces résultats, sous forme de tableau, montrent la répartition spatiale des habitants de la ville nouvelle, par unité de
voisinage (UV), ayant subi une agression figurant dans le registre des urgences du CHU Constantine. Ces tableaux
ont été réalisés par I’étudiante de fin de cycle Boucharka Nardjess.

2 Lors d’une agression, il y a obligatoirement deux personnes au minimum impliquées : un agresseur et un agressé.
Si on voulait avoir une idée plus juste de la situation d’agression, il serait nécessaire de consulter simultanément le
registre du commissariat de police, qui, lui, est quasiment inaccessible du moins pour le type de travail que nous
avons entrepris. Ce registre fournirait les proces verbaux de plaintes déposées officiellement. Certains registres du
palis de justice seraient également les bienvenus pour I’évaluation de la violence en milieu urbain.

* Toutes les tranches d’age sont concernées par les agressions a la ville nouvelle Ali Mendijeli, dans des rapports
différenciés. Les plus significatives restent 16 — 20 ans avec un taux de 31,25% et 21 — 25 ans (31,25%). Viennent
ensuite les 11 — 15 ans (15,62%) puis les autres.

* Les thématiques de programmation donnent lieu & des espaces spécifiques (documentation, audiovisuel, projection,
exposition, théatre, cinéma, ateliers de dessin et de peinture sculpture, design et décoration, ateliers de création, ...
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Troisiéme partie. Chapitre deuxieme

Le projet compose indifferemment avec I’ensemble des composantes qui sont tant6t injectees
dans les rez-de-chaussée des batiments qui bordent la piétonne, tantdt concentrées au niveau
d’un équipement repére en position sensiblement centrale sur le parcours de la méme piétonne.

Le projet que nous venons de présenter illustre un esprit et une ambiance de travail dans un cadre
de formation d’architectes. Ce projet s’est réalisé concomitamment a d’autres projets de fin de

cycle. Ceux qui se rapportent a Constantine sont édifiants.

1.2.1.2. Un projet urbain, projet de I’extréme, de défi a la nature.

Le Projet urbain. Un projet de I’ « extréme » sur les gorges du Rhumel : un pont habité", est
basé sur une thématique aujourd’hui fortement médiatisée, celle des grands projets de
Constantine, dont le pont Géant également connu sous le nom de Trans-Rhumel. 1l est précurseur
de I’idée de franchissement des gorges de Constantine non plus par la passerelle, mais constitue
une halte, un arrét. Le projet s’inscrivait dans un concours d’idées international sur I’idée de défi
a la nature, et de projet de I’extréme. Le processus aboutira a une proposition futuriste illustrant
le volet projets phares dans une démarche de projet urbain, qui consacre I’image de Constantine,

ville des ponts.

1.2.1.3. Un projet urbain culturel — touristique a Constantine.

Ce projet, annoncé plus haut, qui a adopté une démarche de projet urbain, fait cohabiter deux
dimensions : culturelle et touristique. Pour la premiere, les ancrages sont réels a Constantine et il
s’agit de les réactiver ; pour la seconde, elle s’inscrit dans I’ambition locale (et nationale ?) de
favoriser les conditions de développement d’un tourisme d’obédience culturelle, partant des
potentialités locales aussi bien physiques, humaines et culturelles.

Le projet ambitionne une remise a niveau par une revalorisation culturelle de la ville de par ses
originalités et ses spécificités naturelles et sociologiques. Il s’appuie sur un grand effort de
programmation qui opére par la mise en relation de deux poles : culture et nature en tant que
permanences et constantes ; tourisme en tant que variable. Ainsi le Rhumel et la musique
andalouse aliment-ils les solutions par leurs métaphores respectives ; I’une se traduisant par le
projet pont/route, I’autre le marquant par la structure et les composants de la nouba. La

programmation part d’une évaluation des manques en rapport avec les besoins en matiere

! Adib Boubeker Benabderrahmane, Projet urbain. Un projet de I’ « extréme » sur les gorges du Rhumel : un pont
habité. Projet de fin de cycle d’arch