ETUDES ET ESSAIS

Rahal Boubrik

Fondateur et héritiers.

La gestion d’une succession confrérique (Mauritanie)

Muhammad Fadil b. Mamin, né en 1797 dans le Hawd (région du Sud-Est
mauritanien), réussit a fonder a l'intérieur de la confrérie meére, la Qadiriyya,
sa propre confrérie : la Fadiliyya (Boubrik 1999). Il mourut en 1286/1869
laissant plus de quarante enfants. La gestion de I'héritage du fondateur fut
donc la préoccupation majeure de la famille. Et comme dans chaque entre-
prise basée principalement sur le charisme personnel, la domination charis-
matique fut amenée a changer de nature avec la disparition du fondateur.
Nous passons donc d’'un modéle de fondateur a un modéle de gestionnaire
(Elboudrari 1985b : 503). La routinisation du charisme et la maniere dont
fut résolue la question de la succession déterminerent le devenir religieux
et social de la confrérie (Weber 1995 : 326).

Muhammad Fadil a mis en place, au coursxiif siecle, une stratégie
qui lui a permis de s'imposer comme une figure religieuse. En plus de son
charisme héréditaire et de son capital culturel mystigue, Muhammad Fadil
développa un charisme personnel. Dans une société en crise dominée par
les guerrierghassan)je sainf s'imposa comme protecteur et sauveur. Son
lieu de résidence devint non seulement un sanctuaire et un centre religieux,
mais encore un centre social et politique.

Un des aspects importants de l'itinéraire et de I'action de notre saint
fut cette interaction des domaines tribal et confrérique dans toutes les étapes
de sa vie. Muhammad Fadil réussit a (re)fonder la tribu des Ahl at-Talib
Mukhtar, en s’appuyant sur une Iégitimité religieuse et sur un capital charis-
matique. Le prestige religieux, qui s’exprima par la formation d’taréga,
ne tarda pas a se transformer socialement en leadership politique, comme
ce fut le cas pour d'autres chefs confrériques, notamment Sidiyya al-Kabfr,

1. Muhammad Fadil a vécu, selon son fils Taqiyyu Allah, 74 ans, 4 mois, 15 jours
et 13 heures. Ce calcul est conforme aux dates de I'Hégire.

2. Nous employons dans notre travail le concept de saint comme équivalant au
terme arabavali, ainsi que sainteté commealaya Certes, les deux expressions
appartiennent a un vocabulaire religieux chrétien, mais nous pensons qu’elles
sont opérationnelles dans notre champ de recherche ; nous nous référons dans
ce domaine a l'article de #bkiewicz (1995).
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dans le Trarza (Ould Cheikh 1991). En fait, dans le pays Bitémfonda-
teurs des confréries étaient souvent animateurs d’'une fondation tribale.

Le chef confrérique devint un chef tribal sans pour autant s’affirmer
comme tel ; Muhammad Fadil voulait conserver son réle religieux au détri-
ment de son rble tribal. Et rapidement, il confia a son fils al-Hadrami la
direction des affaires sociales et politiques de la tribu des Ahl at-Talib
Mukhtar. Nous avons mis ici I'accent sur le caractére tribal de I'action du
saint fondateur parce que cet aspect est important dans le devenir de la
tariga et des héritiers.

Les premiers successeurs

D’aprés les écrits, Muhammad Fadil ne désigna aucun succe@srlifa).
Néanmoins il restreignit cette fonction & ses propres enfants. Quand une
personne de son entourage lui posa la question du devenir des Ahl at-Talib
Mukhtar, apres sa mort, il répondit : « Si je meurs, je les laisserai entre les
mains de mes fils » (Wuld Muhammad Lahbib : 3474.NDans les derniéres

3. Nous n’emploierons pas dans cette étude le terme maure, habituellement utilisé
pour identifier la population de cette région. Nous adoptons le terme bidan, utilisé
par les intéressés eux-mémes pour se distinguer des autres cultures environnantes.
Le termetrab al-bidan (pays bidan) signifie littéralement pays des Blancs par
contraste avebilad as-Shdar{pays des Noirs). Néanmoins le terfielana une
connotation plus culturelle et sociale que raciale ;biginin’est pas forcément
un Blanc. L’espace traditionnel de cette socigidan est limité au nord par Wad
NOn (Sud marocain), au sud par le fleuve Sénégal, a I'ouest il commence a
I'Atlantique, et s'étend jusqu’a '’Azawad et & Arwan vers I'est (Nord malien).

4. Dans notre étude, nous nous sommes appuyé sur les manuscrits hagiographiques
et biographiques concernant la famille de Muhammad F&adil. Le plus important
de ces textes estAd-Diyya’ al-mustabin fi-karamat Shayhk Muhammad Fadil
b. Mamin,qu’on peut traduire par « La lumiére éclatante concernant les prodiges
de Muhammad Fadil b. Mamin ». C’est un ouvrage hagiographique de plus de
500 pages, écrit durant la vie de Muhammad Fadil par I'un de ses disciples
Muhammad Fadil Wuld Lahbib. Le texte était achevé enrdi®adan1281 H/
janvier 1865, trois ans avant la mort de Muhammad Fadil. Nous nous sommes
basé dans ce travail sur deux versions : une premiére cod-@Byyase trouve
a la bibliotheque de Rabat au Maroc. Cette copie fut achevée en 1900 par le
copiste al-Mukhtéar b. at-Talib b. al-Mukhtéar b. al-Hayba, pour M& al-‘Aynayn,
fils de Muhammad Fadil (Bibliotheque générale de Rabat, D1067). Une
deuxieme, recueillie @ Nouakchott, auprés de at-Talib Akhyéar, a été écrite a la
demande de Sa‘d Badh, fils de Muhammad Fadil. Nous signalons chaqgue fois la
version utilisée par la lettre (N) pour la version recueillie & Nouakchott, et (R)
pour celle de Rabat.

L'utilisation de ces manuscrits demande une réflexion sur I'apport historique
des textes hagiographiques, sachant gu’ils traitent essentiellement de miracles
et de merveilleux. Cette caractéristique a longtemps empéché les récits hagio-
graphiques d'étre considérés comme des sources exploitables par la recherche
historique, eta fortiori par les écoles « positivistes » qui s’appuient sur les faits
historiques et les événements bien établis par les archives et autres sources
« crédibles ».
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années de la vie de Muhammad Fadil, douze de ses fils atteignirent un statut
spirituel et social important. Deux d’entre eux étaient installés I'un dans le
Trarza (Sa’'d B(h) et l'autre dans la Sagiya al-Hamra (Méa al-‘Aynayn). Ses
autres fils demeuraient au service de leur péere. Celui-ci réserva a chacun
d’eux une place particuliere et les combla d’éloges. Il avait néanmoins une
Iégére préférence pour quelques-uns, comme le montre cette phrase : « Sidi
‘Uthméan et Taqgiyyu Allah sont comme moi, et Ma al-‘Aynayn et Muham-
mad al-Ghayth sont mieux que m@ihayrun minniy (Wuld Muhammad
Lahbib: 361, N).

Si la tradition écrite ne rapporte aucun élément décisif a propos de la
question de la succession, la tradition otaet, sur ce sujet, plus éloquente.
Muhammad Fadil choisit pour sa succession cing de ses fils : Sa‘d Bih, Ma
al-‘Aynayn, Sidi ‘Uthman, Tagiyyu Allah, et al-Hadrami. Les deux premiers
furent désignés trés tot pour aller s’installer hors du Hawd :

« Muhammad Fadil a ordonné a Sa‘d Bdh de se rendre au Gibla (Trarza) pour
apprendre et M&' al-‘Aynayn au Séhal (Sahara occidental) pour enseigner. Il mit
sur la téte de chacun un turb§amamat),Sa‘d Blh le turban de la science ésoté-
rique (‘ilm al-hatin) et M&’ al-‘Aynayn celui de la science exotériqyéim az-
zahir) »5.

La tradition s’appuie (voire s’inspire et se reconstruit) sur la réussite
des deux personnages dans la conquéte des deux régions ainsi que sur le
succes dans les deux domaines de la science : Sa‘d Bdh étant connu pour
ses pouvoirs surnaturels, et Ma al-'Aynayn pour sa production théologique
extraordinaire, une cinquantaine de ses livres ayant été lithographiés a la
fin du xix® siécle au Maroc.

En réalité, ce partage et essaimage, connus au sein d'atatfies,
répondaient & deux objectifs : d'une part, éviter la concurrence entre les
freres, de l'autre, assurer la diffusion et I'influence de la Fadiliyya dans le
pays bidan et au-dela. Ainsi, a la fin dux® siécle latariga se propagea
du Sénégal jusqu’au nord du Maroc.

Malgré la légende dorée qu'ils tissent autour des personnages, les textes
hagiographiques fournissent des informations précieuses sur la vie d'un person-
nage, d'une époque donnée, d’'un groupe social et d’'un systéme de pensée et de
pratique : « Au-dela des naives décalcomanies de I'hagiographiswa hasana
[modele exemplaire qui s’identifie a la vie et aux comportements du Prophéte]
demeure par conséquent pour I'historien de la sainteté en Islam un indispensable
point de repére. Elle n'explique pas tout mais, sans elle, on n’explique rien »
(CHopkiEwicz 1996 : 518).

5. Enquéte effectuée en mars-avril-mai 1995 au Hawd. Les récits a propos de la
succession sont dans leur majorité identiques, notamment pour les premiers temps
de la succession. Les principaux interviewés dans ce domaine sont : Hamma w.
Sa‘'d Bdh w. at-Turad w. al-Abbas w. al-Hadrami w. Muhammad Fadil, at-Turad
w. Béba w. at-Turdd w. al-Hadrami w. Muhammad Fadil, Ghaythi w. Mamma.
w. Tagiyyu Allah w. Muhammad Fadil, et w. Sid al-Khayr w. Muhammad Fadil.

6. At-Turad w. Baba w. at-Turad w. al-Hadrami w. Muhammad Fadil, mars 1995,
Bayribafat.
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L'étude de l'itinéraire de ces deux fils de Muhammad Fadil témoigne
de deux stratégies de conquéte d'un espace ; conquéte a la fois symbolique,
religieuse, sociale et politique. D’'une part Sa‘d Bdh, se trouvant dans un
espace occupé, fonda sa conquéte sur un modeéle de religiosité confrérique
et se distingua ainsi du modéle régnant dans le Trarza. D'autre part, devant
le pouvoir temporel de I'émir, il utilisa son pouvoir symbolique pour sur-
monter ses adversaires. Mais dés l'instauration de son autorité, il opta pour
I'élargissement de sa base religieuse en s’orientant vers le sud du fleuve
Sénégal. Son espace de résidence, peu accueillant, le poussa non seulement
a chercher une clientéle lointaine, mais également a se rallier aux Frangais,
force politique et militaire qui s'imposa au début xixf siecle dans la région
(Boubrik 1996).

Quant a Ma al-‘Aynayn, il s’employa dés son jeune age a établir son
pouvoir dans un espace hostile et peu sensible au discours religieux proné
par le saint. En revanche, I'absence d’'un pouvoir religieux et politique fort
dans la région contribua a la réussite de son projet. C'est en profitant d'une
situation objective et surtout de son charisme, de ses qualités individuelles,
de sa capacité d’agir sur le terrain, qu'il put s’établir au Sahara occidental.
Il s’y distingua par son sens du politique et par une capacité remarquable
a ancrer son pouvoir sur le terrain : alliances matrimoniales, fondation de
cités, alliances avec des forces politiques influentes dans la région, rassem-
blement de tribus au nom dihad (Boubrik 1999).

La divergence de stratégie entre les deux fréres était déterminée par le
lieu de leur établissement. Remarquons que le parcours de Ma’ al-‘Aynayn
fut marqué par une action politique trés affichée, qui s’acheva par sa procla-
mation au titre supréme de sultan du Maroc en 1910. En revanche Sa‘d
BOh resta dans une sphére religieuse. Son impact religieux s'inscrivit dans
la durée. Jusqu’'a maintenant sa famille compte des milliers de disciples,
notamment au Sénégal.

Ces deux fils, qui n’étaient pas des candidats directs a la succession
du saint fondateur, donnérent atkriga Fadiliyya une dimension spatiale,
religieuse et politique importante. Par ailleurs, les parcours de Sa‘d Bih et
M&’ al-‘Aynayn comme celui du saint fondateur, infirme la thése qui attri-
bue a I'hnomme de religion un réle principalement de médiation pacifique,
ayant pour fin de conserver un certain équilibre dans une société menacée
en permanence par les conflits segmentaires

7. Elaborée dans les années soixante au Maroc par Gellner dans son étude sur les
saints de I'Atlas (GLLNER 1969, 1970), cette thése trouva son application en
Mauritanie dans le travail de Stewart.l& lumiére de la théorie de la segmenta-
rité et de la thése de Gellner sur la fonction des saintswskT (1973) conclut
que la société bidan est marquée par des conflits segmentaires, et que seuls les
hommes de religion sont capables de maintenir la stabibid.( 65-66). Situant
les hommes de religion hors des conflits segmentaires, Stewart trouva, dans le
cas de Shaykh Sidiyya au Trarzaix® siécle), 'exemple paradigmatique du
modele de 'homme de médiation et qui arbitre grace a son pouvoir spirituel
(ibid. : 76). Certes, les hommes de religion étaient plus aptes, en raison de leur



LA GESTION D’UNE SUCCESSION CONFRERIQUE 437

Revenons maintenant a la question de la succession et aux successeurs
directs de Muhammad FAadil dans le centre déaldga. Au Hawd, ce fut
Sidi ‘Uthman, le fils ainé de Muhammad Fadil, qui succéda officiellement
a son pere aprés sa mort ; c'était une suite logique dans la tradition familiale,
étant donné la place qu'il occupait auprés de son pére. Enfant, il avait été
« allaité » par Muhammad Fadil. Ce dernier avait dit a propos de Sidi
‘Uthmén : « Avant qu'il ait atteint le quarantiéeme jour, sa mére tomba
malade et il n'y avait personne pour l'allaiter, aussi lui ai-je donné mon
nez (nawaltuhu anfi),il I'a tété jusqu'a plus soif» (Wuld Muhammad
Lahbib : 352, N).

Muhammad Fadil exerca une double parenté a I'égard de cet enfant en
remplacant la mére dans ses fonctions maternelles initiales. La négation de
I'héritage maternel nous la trouvons chez d’autres lignages saints, lI'une des
figures de sainteté dans le pays bidan est nombidszzulathomme au
sein) ; il aurait allaité tout seul son fils.

Cet acte de transmission fut suivi d'un second acte. Durant la cérémonie
« de la coupe des cheveux », la mere de Sidi ‘Uthman demanda a ce que
le pére offrit une de ses esclaves a son fils. Muhammad Fadil lui proposa
plutét de choisir pour Sidi ‘Uthméan entre une esclave ou le statut spirituel
(magam)de Shaykh Abd al-Qadir aj-JilanT (fondateur de la confrérie Qadi-
riyya). Sans hésiter la mere opta poumbagamdu grand mystique (Wuld
Muhammad Lahbib : 353, N).

Sidi ‘Uthman ne demeura pas longtemps a la téte de la Fadiliyya puis-
gu'’il décéda de la variole une année aprés la mort de son pére. Ainsi le
probléme de la succession se posa de nouveau mais d'une fagon plus
ambigué. Cependant, tous les fils de Muhammad Fadil s'effacerent, sauf
deux d'entre eux : Tagiyyu Allah et al-Hadrami. Selon certains récits oraux,
Muhammad Fadil avait confié a Tagiyyu Allah la direction spirituelle et a
al-Hadrami les affaires temporelles. D’autres avancent qu’apres la mort de
Sidt ‘Uthmén, Tagiyyu Allah fut élu a la succession mais, en raison de sa
piété, il confia a son frere al-Hadrami la direction politique et les affaires
temporelles. Une troisiéeme version rapporte que Muhammad Fadil avait
désigné de son vivant al-HadramT a la direction politique, et que ce dernier
demanda a Taqiyyu Allah de se charger des affaires religieuses.

Qu'importe les divergences entre les récits a ce propos, ce qui est essen-
tiel ici c’est que tous mettent I'accent sur la division entre les charges tempo-
relles et les charges religieuses, autrement dit sur la distinction entre la
direction spirituelle de laariga Fadiliyya et la direction politique et sociale
des Ahl at-Talib Mukhtar. Nous pouvons nous demander si la scission entre

statut sacré, a intervenir dans les conflits entre les groupes ou les individus ;
pourtant, cette fonction ne les cantonnait pas a I'extérieur de la société.

Le cas de Muhammad Fadil et de ses fils illustre I'implication directe des
hommes de religion dans la vie sociale et politique. La succession n’a fait qu’am-
plifier cette dimension.
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les deux domaines fut imposée par les circonstances de I'époque qui nécessi-
taient une action sur les deux fronts afin de conserver et d’élargir d'une
part I'influence spirituelle de la Fadiliyya, et d’autre part I'influence sociale

et politique de la tribu. Cette séparation du spirituel et du temporel résulta-
t-elle d’'un consensus entre les deux fréres, aprés une confrontation pour
le partage du pouvoir ? Il est difficile de donner une réponse a cette
interrogation.

Ces deux personnages marquérent I'histoire de la Fadiliyya aprés la mort
du pere fondateur. Tagiyyu Allah naquit en 1826, une date significative
pour son pere Muhammad Fadil: « Muhammad Tagiyyu Allah aura un
grand avenir, il est né a la mort de Shaykh Sidi Muhammad al-Khalifa
b. Shaykh Sidi al-Mukhtar » (Wuld Muhammad Lahbib : 356, N). Il était
fait ainsi allusion au dernier grand représentant de la Qadiriyya saharienne,
et dans le méme sens il aurait dit aussi: « Si Dieu avait honoré Shaykh
Sidt al-Mukhtér par [en lui donnant] son fils Sidi Muhammad, pour moi il
m’a honoré(karramani)par Tagiyyu Allah »(ibid.). De méme, Muhammad
Fadil dit : « Quand Muhammad b. al-Aswad est mort, il a désigné Muham-
mad Tagiyyu Allah pour sa successior(ibid.). Muhammad b. al-Aswad
fut 'une des références mystiques de Muhammad Fadil.

Ces deux comparaisons avec Sidi Muhammad — successeur de son pere
Sidi al-Mukhtar al-Kunti a la téte de l'autre branche de la Qadiriyya —,
et cette allusion & Muhammad al-Aswad signifiaient en soi une désignation
implicite & la succession spirituelle, faite par Muhammad Fadil en faveur
de Tagiyyu Allah. D’ailleurs, al-Mukhtar w. Hamid(n affirme que Tagiyyu
Allah fut le successeur de Muhammad Fadil apres sa mort (Wuld Hamiddn,
s.d.: 11).

Par ailleurs, Taqiyyu Allah se distingua, parmi ses autres fréres restés
au Hawd, par sa réputation d’homme mystique. Ses multiples miracles
(kardmat,sing. karamat : prodiges des saints ; grace probatoire) contribue-
rent a forger cette image auprés de son entourage. Cette réputation fut ren-
forcée par son départ en retraite vers le nord, dans la région de Tigigl qui
se situe au nord-ouest de Walata, un retrait considéré par la famille comme
la preuve de l'aspect spirituel de ce personnage qui refusa toujours de se
méler des affaires mondaines. Avant son installation a Tigigl, Taqiyyu Allah
séjourna a Walata pendant deux ans ; durant ce séjogadide cette ville,
At-Talib Babakr b. Ahmad al-Mustafa al-Mahjabi (m. 194,7)ui rendit
visite, comme il en témoigne :

«[...] il était un saint(wali), savant(‘arifan), pieux (tagiyan), généreux, modeste
[...] honoré(mu‘azzaman)par tous, aimg¢mahbuban)hez les savants et les saints
(al-‘ulam&@’ wa as-sulaha’)...] il était un éducateur — sens mystique (murabbf),

8. Il a écrit I'un des textes les plus importants sur la vie culturelle dans le pays
bidan : Manh ar-rabb al-ghaf(r fi m& ahmalahu séhib fath ash-shakafuld
Ahmad al-Mustafa al-Mahjab).
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il recut les disciples venus de toutes les régions [...] » (Wuld Ahmad al-Mustafa
al-Mahjibi : 264-265).

Au cours de ce séjour, Taqgiyyu Allah obtint également, de la part des
gens de Walata, la reconnaissance de son statwhddf (descendant du
prophéte Muhammad) (Wuld Shaykh Mamin : 8). Notons qu’a son arrivée
a Walata, Tagiyyu Allah avait subi certaines provocations. Il faut dire que
les citadins de Walata étaient moins accueillants en général envers les
mashayikh(sing. shaykh confrériques.

« Mohammed Taki Allah est également resté longtemps a Qulata. [...] Mais quoique
n'ayant pas eu les mémes difficultés avec les habitants du pays que les Bekkay [la
confrérie Bak&'iyya], il I'a quitté, lui aussi, pour se fixer dans la partie méridionale
du Tagénat » (Le Chatelier 1899 : 328).

Nous n'avons aucune précision sur la date de l'installation de Taqiyyu
Alldh a Tigigl, mais il ne s’y installa probablement qu’aprés la mort de son
pére. C'est pendant cette période qu'il intervint auprés de I'émir de Taganat,
Bakkar w. Swayd Ahmad, a la demande des tribus du Hawd. D’aprés le
récit deHayat al-‘abid al-awwal,des tribus hassan (guerrieres) étaient arri-
vées au Hawd et avaient ramené un grand nombre de tétes de bétail vers
le Taganat. Tous les geliahl) du Hawd vinrent donc chez Shaykh Muham-
mad Tagiyyu Allah et lui demandérent d’aller au Taganat pour récupérer
leurs biens. Taqiyyu Allah se dirigea alors vers le campement de I'émir
Bakkar w. Swayd Ahmad, lequel, a son arrivée, décampa sans prévenir ;
mécontent, Tagiyyu Allah envoya un émissaire a I'émir pour exprimer sa
déception et l'avertir des risques de son comportement. L’'une des filles de
I'émir, étonnée de l'audace de Tagiyyu Allah, s'adressa a son pére : « Cet
homme qui ose te parler ainsi sur le dos de Tagénaar Taganat)dans
ton propre pays, sans peur] ne peut étre qu'un étre exceptidshaln
'azim)» (Wuld Shaykh Mamin : 5). L'émir donna l'ordre de retourner chez
le shaykh Quand il le retrouva, Taqiyyu Allah lui exposa les raisons de sa
visite. Bakkar w. Swayd Ahmad lui rendit les biens pillés et lui offrit, en
plus, un cheval et un chameau qui étaient ses propres montures, en échange
desquels I'émir lui demanda deux faveurs : « Je veux que tu me donnes un
bout de tissu pour la bénédictidthawb li-al-baraka)et que tu me garan-
tisses que mon corps sera sauvé de I'eft@man IT jasadi mina an-nas
(ibid.). La méme source rapporte que cet émir fit allégeance spirituelle
(baya‘a) a Tagiyyu Allah. Entre le saint et I'émir, les rapports furent tou-
jours marqués par le défi, mais ils aboutirent a une reconnaissance mutuelle
avec un avantage en faveur du saint qui se vit sollicité pour protéger
’'homme politique. Soulignons que I'émir Bakkar w. Swayd Ahmad avait
pris contact avec Ma al-‘Aynayn afin d’organiser jibad. Il fut tué le
1°" avril 1905 dans une attaque menée par Frérejean qui était chargé par
Coppolani d'occuper le Taganat.
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Ainsi donc Tagiyyu Allah représentait, dans la tradition, la figure spiri-
tuelle par excellence ; il était toujours solitaire dans #balwa (retraite
mystique) : « Il passe un, voire deux mois sans entrer sous un toit, sans
manger, boire, ni parler avec qui que ce soit » (Sa‘d Bh b : 6). Néanmoins,
son intervention auprés de I'émir démontre son engagement dans les affaires
temporelles ; bien entendu il s’engageait en sa qualité d’homme de religion
et non d’homme politique, mais il faut remarquer que chaque action, percue
comme religieuse, avait une dimension politique et sociale. Ceci dit,
Tagiyyu Allah n’effectua pas une retraite mystique complete, comme le veut
la tradition orale et écrite de la famille.

Revenons a la deuxiéme figure. Aussitdt aprés la mort de Sidi ‘Uthman,
dont les charges restérent unies dans sa succession, al-Hadrami convoqua
ses fréres adultes a Mahm@8dd demanda au plus agé d’entre eux, Muham-
mad al-Hassan, de prendre la succession. Ce dernier refusa et Muhammad
Blya (frére ainé germain de al-Hadrami) intervint en disant a al-Hadramf :
« C’est toi que notre pere avait chargé de cette responsabilité et personne
n'a le droit de I'assumer a ta placé®»Al-Hadramt accepta de prendre ces
charges sous trois conditions relevant du partage des biens matériels de la
famille. Ses fréres acceptérent cette décision, et chacun d’eux prit sa part
de I'néritage du Shaykh Muhammad Fadil.

Cette initiative de al-Hadrami marqua l'indépendance de chaque fils
adulte dans des unités familiales élargies qui portaient le nonyg® et
formérent plus tard les principales fractions des Ahl at-Talib MuRhtar
L'autonomie desiyyal ne fut que matérielle parce que toute la tribu fut
placée sous le commandement de al-Hadrami. Ce dernier était pour Muham-
mad Fadil son propre fils (il I'avait engendré) : « Al-Hadrami est le fils de
mes cb6tes, comme s'il n'avait jamais été enfanté par une femme, comme
s'il était issu de moi-méméal-Hadramt ibn dil't hadha kaannahu ma-marra
bi-imra’atin min ba'di bal ka 'annama kharaja minn® (Wuld Muhammad
Lahbib : 357, N). Un autre exemple révélateur du déni de la filiation mater-
nelle au profil de I'néritage paternel : « Ce fils des c6tes » de Muhammad

9. Le choix de lieu, Mahmada, est, par la tradition, hautement symbolique. C’est
Muhammad Fadil qui baptisa cette localité. Selon Sa‘d Bih, Muhammad Fadil
usa de son pouvoir pour sauver cette localité connue sous le nom de Fanj,
« chaque fois qu’un groupe s'y installait, il se voyait décimé ; le jour aghi@ykh
s’y établit, Dieu enleva sa malédiction ». Ishaykhdemanda alors que le lieu
porte le nom de Mahmdda A% BuH a: 26).

10. Idem, note 6.

11. Les principales fractions de la tribu des Ahl at-Talib Mukhtar au début du siecle
sont: Ahl Shykh al-Hadrami, Ahl at-Talib Muhammd, Ahl Diyah, Ahl Shykh
Khalifa, Ahl al-H&jj, Ahl Shaykhna Muhammad Ma‘lim, Ahl Akhyar, Ahl
Tagiyyu Allah, Ahl at-Talib Abd Al-Baqi, Ahl Ababak, Ahl Khyyar w. at-Talib
Muhammad, Ahl Sidi al-Khayr, Ahl Sidi Lamin, Ahl Abba et Ahl Muhammad
Laghdaf (MarTY 1921 : 250-251). Nous constatons donc que les fractions por-
taient les noms des fils de Muhammad Fadil.
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Fadil devint le chef politique de la tribu des Ahl at-Talib Mukhtér, et ce
fut sous sa direction que la tribu se structura.

Pendant la vie de son pére, al-Hadrami avait rempli plusieurs missions
a caractére politique parmi les tribus de la région, notamment chez la cheffe-
rie des Mashz@dt Il avait été, en quelque sorte, le gestionnaire des affaires
politiques et sociales de son pére, et avait acquis ainsi une riche expérience.

Selon la tradition des Ahl at-Talib Mukhtar, avant méme leur victoire
finale sur les tribus du Hawd, Muhammad Fadil prédit I'avenir des Mashz(f
et envoya son fils al-Hadramf a la rencontre de Wuld Lamhaymid, leur chef.
Al-Hadrami lui annonga que Muhammad Fadil avait lu sur son front les
mots suivants : « Le dévastateur des Etaéitik ad-duwwal)» Il lui promit
gu'il dominerait tout le Hawd, mais a condition de s’engager a exonérer
les Ahl at-Talib Mukhtar d'impé{maghram)et a leur épargner toute injus-
tice. Le chef des Mashz(f accepta la requéte de Muhammad Fadil, et ce
pacte fut respecté ensuite par tous les chefs Mashzif

Une autre version signale un incident qui, méme s'il parait contradictoire
avec ce qu'on vient d’avancer, souligne le réle de al-Hadrami comme repré-
sentant de la tribu dans ses relations extérieures, notamment avec le pouvoir
politique dominant :

« Un jour, I'émir de Mashz{f passa a coté du campemensttaykh,il envoya un
émissaire pour demander soraghram,le shaykhenvoya son fils al-Hadrami avec
le maghram ;en arrivant chez I'’émir, al-Hadrami lui demandahkadiyya(offrande)
du shaykh ;convaincu par la légitimité de la demande slbaykh,il lui offrit sa
hadiyyaet prit sonmaghranm»4.

Chacun s’inclina donc devant la demande de l'autre, ce qui revenait a
une-reconnaissance mutuelle d’autorité et de légitimité.

A la téte des Ahl at-Talib Mukhtéar, al-Hadrami se distingua par les
stratégies qu'’il déploya pour donner a son groupe un poids social en négo-
ciant les questions territoriales, élargissant sa clientéle ; en méme temps, et
surtout, il permit a la tribu de récupérer d'anciens alliés tels que les Ahl
at-Talib Abd al-Bag®.

Par ailleurs Sa‘d Bih mentionne que al-Hadrami exercait déja son auto-
rité sur la tribu, du vivant de Muhammad Fadil (Sa‘'d Bah b: 7). Cette
autorité lui était reconnue plus tard par ses freres, lesquels I'avaient investi
eux-mémes de ce rble : « Ses fréres ainés lui ont remis le commandement

12. Le Hawd, a la différence d'autres régions du pays, ne connut pas un systéme
politique émiral. 1l fut dominé successivement par deux chefferies tribales :
Awlad Mbérak et Mashzdf. L'organisation politique de ces chefferies n’atteignit
pas le degré de fonctionnement et de dévolution d’'un émiratgBiKk 1998).

13. Cf. note 6.

14. Idem.

15. Selon at-Turad w. Baba, cette tribu se sépara des Ahl at-Talib Mukhtar dans le
passé ; ce n'est qu’a la fin dux® siécle que les Ahl Abd al-Bagi demandeérent
leur réintégration dans les Ahl at-Talib Mukhtar, suite a un conflit qui les opposa
a la tribu des Kunta, chez laquelle ils s'étaient réfugiés au début.
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(sallam lahu al-’amr)sans dispute ni obstinatiofjadal wala ‘inad), il a
organisé(sasa)les affaires de sa tribfashiratihi) et a posé sa structure
(wada'a 'asasaha)ur les bases de Ishari‘a[...] il a levé le déshonneur
de sa tribu »(ibid.).

Toutefois le consensus autour de al-Hadrami comme chef politique des
Ahl at-Talib Mukhtar n'empécha pas les oppositions internes. Sa‘d Bdh
évoqua les contestations que rencontra al-Hadrami dans son entreprise pour
le contréle de la tribu: « Il est jalousé par les siens, tantét ils le fuient,
tant6t ils incitent les gens a fuir. [...] Les membres de sa tribu ne se sont
soumis a lui que sous la contrainte et non volontairen(@@nat lahu rigabu
‘ashiratihi kurhan 1a taw'an)» (ibid.).

Avant sa mort, Tagiyyu Allah rassembla ses fils et « les incita & la sou-
mission a leur oncle Shaykh al-Hadrami » (Wuld Shaykh Mamin : 6). Ces
indices montrent que l'autorité de al-Hadrami était I'objet de certaines
contestations internes.

A I'opposé des autres fils de Muhammad Fadil restés dans le Hawd, al-
Hadrami se forgea un statut de chef tribal et politique. Le m§adi de
Walata qui avait décrit Tagiyyu Allah, avait rencontré al-Hadrami six fois
(en général au sein de la chefferie des Mashzif). Il le décrivit ainsi :

« Il a allié lashari‘a et le soufismgal-hagiqa),avec les affaires de ce bas-monde
et leurs gengsiyasat ad-dunya wa al-‘akhira)...]. Il a associé la sciencgilm)
avec la pratigugamal), et a uni la politique publique avec celle des particuliers
(siyyasat al-‘dammat wa al-khassat)(Wuld Ahmad al-Mustafa al-Mahjibi : 266).

L'accent mis par l'auteur sur I'engagement de al-Hadrdmi dans les
affaires temporelles est significatif, surtout si on compare cette description
a celle du méme auteur a propos de Tagiyyu Allah. Cette méme observation
fut partagée par le Francais A. Le Chatelier. Dans sa description des deux
personnages a la fin dux® siecle, il écrivit a propos de Tagiyyu Allah :

« Il représente la principale influence religieuse dans la région comprise
entre I'Adréar, le Djouf, le Hodh et le pays des Douaich [Idaw‘ish]. » Quant
a al-Hadrami, Le Chatelier ne vit pas en lui un personnage religieux : « Il
parait faire exception aux traditions de sa famille et [semble] peu intéressé
aux choses religieuses » (Le Chatelier 1899 : 328).

Pourtant, pour les descendants de al-Hadramf, soucieux d’entretenir une
dimension spirituelle pour le personnage, al-Hadrami fut aussi un homme
de religion de premier plan. Malgré ses taches de caractére politique, il ne
cessa d'accueillir les disciples et de représenter la Fadiliyya comme les
autres fils de Muhammad Fadil. Dailleurs, quand son pére lui confia la
responsabilité des affaires de la tribu, al-Hadrami se serait exclamé en disant
a son peére : « Est-ce que vous me confiez cette tdche parce que je ne suis
pas en mesure d’assumer un role spirituel comme mes fréres ? » Muhammad
Fadil le rassura en lui répondant : « Je t'ai désigné a cette tache parce que
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ce que possedent tes freres — savoir et pouvoir spirituel — tu I'as déja,
par contre ce que tu possedes toi-méme, eux ne I'ont as »

Il faut souligner que la légitimité de al-Hadrami, en 'occurrence dans
ses rapports avec I'extérieur, était essentiellement basée sur un charisme
religieux-confrérique.

En somme, la mort de Muhammad Fadil avait amorcé I'éclatement de
'unité spirituelle. Son premier successeur, Sidi ‘Uthméan, maintint cette
unité, mais son passage fut éphémere. Un an aprés la mort de Muhammad
Fadil, ses fils, certainement pour éviter un conflit, choisirent de partager
son héritage spirituel, tout en conservant I'unité de la tribu. Paradoxalement,
c'est le partage des biens matériels qui marqua lI'autonomie spirituelle de
chacun des héritiers. Tagiyyu Allah, qui se distinguait par son influence
spirituelle, ne détint pourtant pas le monopole de la direction spirituelle de
la confrérie. Chaque fils commenca a « travailler a son compte », car il n'y
avait aucune autorité spirituelle au sommet pour contréler le champ d’action
de latariga. Toutefois, al-Hadrami réussit, grace a son charisme et a son
expérience politique, a conserver I'unité sociale des Ahl at-Talib Mukhtéar
en s'imposant comme chef tribal et politique.

Du consensus a la confrontation

Si Taqiyyu Allah, al-Hadramf et les autres freéres surent éviter une confronta-
tion ouverte pour le monopole de I'héritage paternel, cependant, la dispari-
tion des deux figures influentes aprés Muhammad Fadil — Tagiyyu Allah
et al-Hadram? — laissa le champ libre & une concurrence aigué entre les
descendants de Muhammad Fadil. Les acteurs principaux qui illustrérent
cette phase de la confrontation furent Sidi al-Khayr et son neveu at-Turad.
Le premier était le dernier fils de Muhammad Fadil, le deuxiéme, le fils
ainé de al-Hadrami.

Sidi al-Khayr, vu son jeune age, ne put bénéficier de la formation spiri-
tuelle de son pére. Adulte, il se dirigea vers le Trarza pour rejoindre son
frere Sa‘d B(h qui avait hérité du turban de la science ésotéfiqueamat
‘ilm al-batin) de Muhammad Fadil. Ce fut d’ailleurs son pere qui, dans une
vision, lui ordonna d’aller chez Sa‘d Bih ; Sidi al-Khayr obtempéra, aprés
avoir refusé plusieurs fois, en objectant que la bénédiction recue au cours
de la visite au tombeau de Muhammad Fadil lui suffisait. En arrivant chez
Sa‘d B0h, il exprima sa reconnaissance et sa soumission spirituelle en
composant un poeme d’éloge. Son séjour ne dura pas longtemps : Sa‘d Blh

16. Idem, note 6.

17. Selon le chroniqueur de Waléata, lequel a connu les deux personnages, Taqiyyu
Allah est mort au mois de rabi 1311/nov.-déc. 1893, quant a Al-Hadramf il est
mort en rajab 1311/janv.-fév. 1894 (\\b AHMAD AL -MUSTAFA AL-MAHJUBI ; 46-
56-68).
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lui mit le turban deshaykhet le renvoya au Hawd ou il procéda au recrute-
ment de ses propréamidh Au bout de quelques années, il réussit a rassem-
bler autour de lui plusieurs branches de sa famille. Le développement de
son influence permit a Sidi al-Khayr d’acquérir une certaine autonomie
sociale par rapport a la tribu, officiellement sous la chefferie de at-Turad
w. al-Hadrami. Sidi al-Khayr forma un groupe composé detl&esidh,des
branches de sa tribu et de familles d'origines diverses, émanant, pour la
plupart, de petits groupes religiefxwaya)du Hawd.

En revanche, at-Turad, qui succéda a son peére al-Hadrami, se retrouva
dans une situation embarrassante. L'initiative réussie de SidT al-Khayr met-
tait en cause sa légitimité en tant que chef de la tribu des Ahl at-Talib
Mukhtar etkhalifade la Fadiliyya. Sidi al-Khayr ne manifesta pas d’opposi-
tion — du moins ouverte — & la succession de at-Turéd a la téte de la
tribu. Mais tout en reconnaissant le droit & la succession de son neveu, il
lui contesta implicitement le droit au monopole de la direction spirituelle,
laguelle devenait politique et sociale. Par ailleurs, Sidi al-Khayr puisait sa
Iégitimité dans sa qualité de fils de Muhammad Fadil et de disciple de Sa‘d
Bdh, deux atouts spirituels. Par contre, at-Turad jouissait d’'une légitimité
plus marquée par I'aspect temporel que par I'aspect spirituel.

Les deux personnages ne purent dissimuler leur rivalité longtemps. Dés
la fin du xix® siécle, ils entrérent en conflit pour imposer leur autorité. En
fait, Sidi al-Khayr ne visait pas la chefferie de la tribu, mais voulait obtenir
'indépendance des branches des Ahl at-Talib Mukhtar qui étaient avec lui.
De son c6té, at-Turad refusait toute scission et s’efforcait de maintenir
l'unité de la tribu sous son contréle.

Coppolani, architecte de I'occupation de la Mauritanie, assista a I'un
des épisodes de cette confrontation pendant sa mission dans le Hawd. D’ail-
leurs, c’'est sa présence qui provoqua des incidents entre les deux protago-
nistes. Coppolani entama une mission dans le Hawd en 1899 pour préparer
I'occupation de la région ; il choisit de s’appuyer sur Sidi al-Khayr et at-
Turdd pour réaliser ses objectifs : « Je comptais sur ce personnage [Sidi
al-Khayr] et sur son cousin Tourad, pour me préparer les voies chez les
Medjdhouf [Mashz(f] et les Allouch campés dans le Hodh. Avec eux, je
pensais avoir des appuis sérieux et des guides intelligents » (Coppolani
1899 : 21).

Sidi al-Khayr répondit a I'appel de Coppolani et 'accompagna durant
les premiéres étapes de sa marche. l&midhde Sidi al-Khayr réussirent
a convaincre plusieurs chefs de tribus et de fractions de se rendre chez
Coppolani pour signer des accords de « paix ». Cette efficacité de Sidi al-
Khayr et sa coopération active lui attirérent la sympathie de Coppolani.
Cette sympathie a I'’égard de Sidi al-Khayr était doublée d’'une méfiance
envers at-Turdd. Cependant, ce dernier, en observant que son oncle avait
pris 'avantage en se proposant comme intermédiaire entre les Francais et
les tribus du Hawd, se précipita, aprés quelques hésitations, pour proposer



LA GESTION D'UNE SUCCESSION CONFRERIQUE 445

lui aussi ses services. Ainsi, dés qu'il apprit que Coppolani était arrivé au
campement de Sidi al-Khayr, il se dirigea vers lui :

« A neuf heures on m'annonce le cheikh Tourad escorté de ses fréeres et parents.
Un taleb a longs cheveux et quatre jeunes gens mendiants se tiennent respectueuse-
ment derriere ce nouveau prophéte en rébellion. Je vois en lui le chef réel des
Taleb-Mokhtar, a I'allure guerriére et indépendante. Il m'offre son chapelet avec
ostentation ; j'en distribue quelques-uns a son entourage. J'ai affaire a des religieux
sur lesquels des exemplaires du Coran et des chapelets produisent le plus grand
effet » (bid. : 26).

L'arrivée de Coppolani dans la région coincide avec le stade décisif de
la confrontation entre les deux personnages, car Sidi al-Khayr était a la
recherche d’'un allié puissant pour s’imposer définitivement ; il ne faut pas
oublier qu'il était un disciple de Sa'd Bdh et que, certainement, pendant
son séjour chez ce dernier dans le Trarza, il observa la stratégie employée
par Sa‘d Blh avec les Francais pour consolider son influence. P. Marty
prétend méme que Sidi al-Khayr se présenta aux Francais sous les auspices
de Sa‘d Bdh, ce qui est fort possible (Marty 1921 : 256).

At-Turad, quant a lui, eut conscience du danger que pouvait représenter
cette alliance pour ses intéréts futurs. Il avait refusé, auparavant, de répondre
a l'appel de Coppolani, ce qui n’était pas le cas de Sidi al-Khayr. Cette
position de at-Turad laissa Coppolani trés sceptique a son égard, ce qui
explique la description ironique que Coppolani emploie chaque fois qu'il
s'agit de at-Turad. La médiation entreprise par Sidi al-Khayr entre les Fran-
cais et les tribusassardu Hawd, notamment la famille émirale de Mashz{f,
montre son influence progressive dans la région, son action étant menée
sur la base de son charisme religieux. Aprés la mort de Tagiyyu Allah, c’'est
Sidi al-Khayr qui capitalisa I'héritage spirituel de la Fadiliyya ; il était le
personnage le plus actif dans le Hawd pour la diffusion et la consolidation
de latariga, et ce constat affiché par la famille était affirmé également par
I'administration coloniale : « Riche et tout a fait grand seigneur [...]. Depuis
la mort de son frere Hadrami, il était dans le Hodh le représentant attitré
de I'ouird fadeli et le chef supréme des qadiria de cette voibid.( 258).
Certes, le recours des chefs tribaux a Sidi al-Khayr, pour faciliter leur
contact avec les Francais, n'implique pas une allégeance ; néanmoins il
signifie une certaine reconnaissance de sa légitimité. Pour Coppolani, Sid?
al-Khayr était a la hauteur de ses espérances ; grace a lui il put signer des
accords de « paix » avec les chefs tribaux les plus redoutés par les Francais.
Aprés la réussite de sa rencontre avec Muhammad w. Mukhtar (chef des
Mashz(f), Coppolani écrit :

« Ainsi fut définitivement obtenue la réédition des Medjdhouf [Mashz(f]. Une
grande joie se remarquait sur la physionomie des notables du Hodh venus a Medga-
rouah pour attendre, anxieux, le résultat de I'entrevue. On célébra la nouvelle avec
de grandes manifestations de contentement. Le cheikh Sidi-el-Kheir fait la priere
solennelle entouré de tous et, pour une fois, il est 'imam vénéré des musulmans
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fervents que sont les Maures. Si Mohammed ould Mokhtar est le grand chef guerrier
du Hawd ; pour un instant, du moins, il en est le chef religieux » (Coppolani
1899: 29).

Le succes de Sidi al-Khayr fut un coup dur pour at-Turéd ; méme son
prestige de chef tribal fut menacé, surtout a l'intérieur de la tribu. Il faut
noter que Sidt al-Khayr, avant cette mission de Coppolani, avait pris contact
avec les Francais. En aolt 1895, de passage a Kayes, Sidi al-Khayr avait
signé un accord avec le colonel Lamary ; le premier paragraphe de cet
accord exprime les manceuvres de SidT al-Khayr :

« Qu'il soit & la connaissance de quiconque lira cet écrit que le colonel Lamary,
gouverneur du Soudan, et Sid el-kheir ben Cheikh Mohammed el-Fadel, frere de
Cheikh Saad Bouh ben Mohamed Fedel, et oncle de Torad ben Hadrami, de passage
a Kayes, et parlant au nom du chef de sa tribu [at-Turad w. al-Hadrami], au nom
de ses fréres, en son nom, au nom des autres chefs et au nom de ceux qui suivent
leur voie, se sont réciproquement assurés de leur bonne amitié et de la continuation
de leurs bonnes relations » (Marty 1921 : 256).

Si dans cet accord Sidi al-Khayr reconnaissait la chefferie des Ahl at-
Talib Mukhtar a son neveu — ce qui n'a jamais été mis en cause —, son
initiative de s’engager avec les Francais au nom du chef de la tribu, de ses
freres et des disciples de fariqa constituait en soi une énonciation de ses
ambitions politiques.

Pour expliquer cette rivalité entre les deux personnages, Coppolani pense
trouver la réponse chez la femme de Sidi al-Khayr ; dans l'intention de
le convaincre d’'annuler sa visite a at-Turad, Dalla lui donna les raisons
du conflit :

« Il [STdi al-Khayr] est le fils d’'une captive et (avec un mouvement de mépris)...
d’'une khadem(domestique servante) et les membres de la famille de Mohammed
Fadel ne lui pardonnent pas cette origine plébéienne. Cependant, il est le maitre,
il doit étre le maitre de tous. Dieu le veut ainsi! Sa mére I'a laissé en bas age;
son pére I'a beaucoup aimé, mais I'a~-également abandonné trés jeune, n'ayant
pour tout soutien que I'étude et la priere.l/Age adulte, il était déja taleb savant

et vénéré. Devenu homme, il a augmenté en estime et en considération. Son frere
Saad-Bou [Sa‘d B0Oh] lui a donné un troupeau de bceufs, Ma-el-Ainin lui a fait
toutes sortes de cadeaux et, aujourd’hui, tu le vois, les grands du pays s’adressent
a lui, le prennent comme intermédiaire ; les humbles le vénérent. C’est I'unique
cause de la haine que Tourad, riche et puissant, a pour son oncle Sidi-el-Kheir »
(Coppolani 1899 : 26).

Si nous avons abordé cette rivalité a partir de ce témoignage de Coppo-
lani, ce n'est que pour donner un exemple de manifestation de cet antago-
nisme vu de l'extérieur. Par ailleurs, nous considérons que la présence
francaise dans le Hawd alimentait cette opposition. L’occupation militaire
de la région, au début de la deuxiéme décenniecdusiécle, contribua a
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renforcer l'indépendance de Sidi al-Khayr, sans pour autant affaiblir at-
Turad, qui était reconnu comme chef et représentant officiel de la tribu des
Ahl at-Talib Mukhtar par I'administration francaise. En fait, le découpage
administratif du Hawd a cette époque favorisait Sidi al-Khayr, qui était
rattaché au cercle de Walata contrairement a at-Turdd qui dépendait de
Goumbou. Ce partage territorial mit Sidi al-Khayr hors du controle de at-
Turdd sur le plan administratif, puisque at-Turad était le responsable des
Ahl at-Talib Mukhtar aupres de I'administration coloniale de Goumbou. Une
situation doublement avantageuse pour Sidi al-Khayr qui vit son groupe
s'élargir grace a ce découpage. Les familles des Ahl at-Talib Mukhtéar qui
nomadisaient dans le nord (cercle de Walata) et qui étaient auparavant sous
le commandement de at-Turad, se joindraient a Sidi al-Khayr — tout au
moins administrativement —, d’autant que cette région était un espace favo-
rable au nomadisme chamelier en raison de ses riches paturages. Face a ces
nouvelles données, at-Turad, tout en évitant cette fois une confrontation
directe avec son oncle et en acceptant I'indépendance de ce dernier, formula
son désir de voir son pouvoir s'étendre au-dela du cercle de Goumbou.
C’est ainsi qu’il demanda, au début de 1917, I'autorisation de nomadiser
dans les zones sahariennes du nord. Il faut reconnaitre que le découpage
de 1914 ne répondait pas aux réalités des nomades du Hawd qui avaient
I'habitude de passer I'hivernage dans le nord, et la période séche de I'année
dans le sud. En effet, les limites instaurées par les Francais entre le cercle
de Walata (nord) et les cercles de Nioro, Goumbou, Nara et Sokolo (sud)
étaient inadaptées a ce cycle de nomadisme. C’est dans ce cadre que s'inscri-
vit d’abord la demande de at-Turdd de bénéficier, comme les Mashz(f, du
droit de nomadiser dans les paturages du nord parce que lui-méme ne voulait
pas se détacher du cercle du sud:

«[...] En ce qui concerne les Taleb Mokhtar, c’est leur chef Torad qui a demandé
a bénéficier de la mesure prise a I'égard des Mechjdouf. Il parait difficile de lui
refuser satisfaction aprés ses nombreuses requétes a ce sujet, et alors surtout gu'il
vient de s’employer trés activement a combattre le mouvement de dissidence pour-
suivi dans le Hodh au cours de ces derniers mois par les Ahel Sidi. Il s’est du reste
abstenu, en formulant sa demande, de parler des campements de son oncle Sidi El
Kheir. Tout en prenant la décision de principe rattachant les Taleb Mokhtar a Nara
on pourrait autoriser la fraction de ce dernier a conserver les terrains qu’'elle
occupe actuellement$

Si cette demande d’autorisation de droit de nomadiser au nord, formulée
par at-Turad, était motivée essentiellement par des raisons économiques,
elle eut néanmoins un impact social et politique dans la mesure ou at-Turad
visait a exercer son autorité sur les Ahl at-Talib Mukhtar qui nomadisaient
déja dans cette région et qui étaient plus proches de son rival. Les groupes
fractionnels composant les Ahl at-Talib Mukhtar se sont alliés a I'un ou

18. ANP, 9G 38, Service des affaires civiles, 44, Commissaire permanent du conseil
de gouvernement au G.G., 29 juin 1916, p. 4.
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l'autre des deux protagonistes en fonction de leurs intéréts et en fonction
des luttes et des alliances segmentaires qui les traversent. Plusieurs branches
de la tribu ont choisi Sidi al-Khayr contre at-Turad, ce dernier s’est distingué
par une gestion autoritaire comme chef de tribu.

Nous examinons maintenant les rapports qu’avaient établis Sa‘d B(h et
Ma al-‘Aynayn avec leur propre tribu. Ces deux personnages, qui avaient
quitté le Hawd tét pour la conquéte d’autres espaces, ne s’étaient pas pour-
tant désintéressés de ce qui se passait dans leur pays d'étidiseeuvre-
rent méme activement afin d’y étendre leur influence, en particulier pour
acquérir le soutien de leurs freres et cousins face aux Francais. En fait,
depuis son départ du Hawd, Sa‘d Blh n'avait pas revu son frére; en
revanche, il gardait un contact permanent avec lui par le biais des émissaires.
De plus, les multiples liens de mariage qui liaient les fils et les filles des
deux hommes démontrent la relation solide gu’ils surent conserver et déve-
lopper depuis leur départ du Hawd. Au début de la pénétration francaise,
Sa‘d B(h fut obligé de prendre position a I'égard de son frere. Il lui envoya
d’abord des lettres ou il l'invita a le rejoindre dans son alliance avec les
Francais. Dans une de ses lettres (en arabe) a Saint-Louis, Sa‘d Blh annonca
méme aux autorités coloniales son arrivée prochaine en compagnie de Ma
al-‘Aynayr?®. Ce n’est qu’en 1906, pendant le siege de Tijagja par les parti-
sans de Ma al-‘Aynayn que Sa‘'d Blh se prononga ouvertement contre I'ac-
tion dujihad de son frére, en lui écrivant une lettre qui marqua la littérature
théologique mauritanienne consacréegjibéd : An-Nastha al-khdssa wa al-
‘amma fi at-tahdhir min muharabat al-farang&a‘d Bah a), alors traduite
et publiée sous le titre : « Un mandatement de Saad Bouh a Ma el Ainin »
(Saad Bouh 1909). De son cété, Ma al-‘Aynayn avait écrit un texte théolo-
gique sous le titre<« Hidayatu man héara fi muharabat an-nasargMa al-
‘Aynayn b) qu’on peut traduire par « Le guide de celui qui doute du bien-
fondé de la guerre contre les chrétiens ». Ce texte, dans lequel M4 al-
‘Aynayn développa son argumentation religieuse pour incitejilddd est
un plaidoyer pour Igihad. Il y qualifiait les adversaires de traitres, voire
de mécréants.

C’est dans cette perspective que Ma al-‘Aynayn, des le début de la résis-
tance contre les Francais, dépécha des émissaires au Hawd pour mobiliser
les Ahl at-Talib Mukhtér et les autres tribus a ses cétés. Sa‘d Blh, quant
a lui, ne resta pas indifférent aux actions de son frére dans cette région;

19. Nous indiquons que, pour les groupes sociaux fondés par ces deux personnages,
Ahl Sa‘d Bah et Ahl Shaykh Ma al-‘Aynayn sont restés trés liés a la tribu-mére :
les Ahl at-Talib Mukhtar. Les Ahl Shaykh Ma al-Aynayn, au nord du pays bidan,
ont conservé par exemple tgr, le signe de propriété des animaux, des Ahl at-
Talib Mukhtar (T) ce qui montre que ces liens n’étaient pas que symboliques.

20. ANN, E2/133. Lettre en arabe adressée par Sa‘d Bdh a Saint-Louis, s.d.

21. Ce méme texte fut retraduit dernierement par Dedoud Ould Abdallah sous le
titre : « Exhortation a 'usage de tous et en particulier aux proches pour mettre
en garde contre la guerre aux Francais wABDALLAH 1997).
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une de ses lettres témoigne de la concurrence qui naquit entre les deux
freres pour obtenir I'adhésion des Ahl at-Talib Mukhtéar a leurs causes res-

pectives. En s’adressant au représentant de l'autorité coloniale en Maurita-
nie, Sa‘d Bah écrivit :

« Il faut que vous sachiez que depuis des années Shaykh Ma al-‘Aynayn et moi-
méme, nous attirons mutuellement notre famille, nos fréres, les fils de nos fréeres
et nos cousins dans le Hawd ; Shaykh Ma al-‘Aynayn veut gu’ils se joignent a lui
dans sa région et, s'ils ne le peuvent pas, gu’ils envoient de I'argent et des chameaux
pour l'aider. En ce qui me concerne j'ai envoyé des lettres et des émissaires afin
de leur conseiller de ne pas se laisser séduire par I'action de Shaykh Ma al-‘Aynayn,
et de ne pas se détacher de la conduite de leurs ancétres qui ont toujours abandonné
le port des armes.

Sa‘d B(h soulignait les appels dikad lancés par Ma al-‘Aynayn aux
Ahl at-Talib Mukhtar, et surtout ses demandes de soutien matériel. Il inséra
la lutte entre lui et son frere dans le cadre de leur position par rapport aux
Francais. Et pourtant ce n’était qu’'une maniére d’'occulter la véritable lutte
entre eux, pour élargir leur influence.

Sa'd Blh se présenta par la suite en porte-parole des Ahl at-Talib Mukh-
tar du Hawd. Au début de la conquéte de cette région, il intervint pour
obtenir des privileges pour sa tribu, assurant les Francais du soutien des
Ahl at-Talib Mukhtar :

« Je vous envoie un de mes fils pour obtenir d’eux [Ahl at-Talib Mukhtar de Hawd]
un traité de paix(‘ahd aman)et vous donner des garanties qu'ils ne seront pas
hostiles a votre présence, et qu’ils ont choisi de se rendre a vos cotés, et, si vous
arrivez au Hawd, ils seront les premiers a vous donnetushr (impét 1/10) ;

[...] deux raisons les poussaient a obtenir ce traité de paix : la premiére est que les
Francais sont arrivés a Néma et ils [Ahl at-Talib Mukhtar] souhaitent avoir un
document qui prouve leur priorité et la deuxiéme raison c’est pour couper court
aux appels de ce shaykh [Ma al-‘Aynayn] et qu’ils se rangent a mes coiés »

La défaite de Ma al-‘Aynayn en 1909 donna raison aux théses défendues
par Sa‘d Bdh et sa réputation y gagna. Ses fréres et ses neveux qui avaient
regagné Smara (fief de la résistance) auparavant étaient alors contraints de
lui demander d'intervenir aupres des Francais pour obtenir des autorisations
de retourner au Hawd ou de s’installer dans son campement.

Grace a ses bons rapports avec I'administration francgaise, l'influence de
Sa'd B(h sur les Ahl at-Talib Mukhtar augmenta, mais jamais il ne contesta
le leadership des successeurs légitimes. Bien plus, il multiplia les initiatives
en faveur de leur pouvoir chaque fois que ce fut nécessaire. En 1915, par
exemple, il intervient auprés des autorités francaises, en « insistant sur les
droits de Cheikh Tourad [at-Turad] et de son fils Nema au commandement

22. ANN, E/2/133, dossier des Ahel Cheikh Saad Bouh, Sa‘d Bih au commandant
du pays bidanamir ard al-bidan),s.d. (notre traduction).
23. ldem
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des Ahel Taleb Mokhtar du Hod#% Les Francais eux-mémes sollicitérent

parfois son aide pour établir I'ordre dans la tribu, en particulier au moment
ou le conflit entre at-Turad et SidT al-Khayr devint trés aigu. Le gouverneur
du Haut-Sénégal Niger, dans une lettre aux autorités de Saint-Louis, écrivit :

« Si Cheikh Saad Bou [Sa‘d B(h] a assez d’influence sur son jeune frére Sidi El
Kheir pour lui faire renoncer & son opposition contre Thorad, je n'y verrais pas
d’inconvénient [...]. L'attitude des Talib-Mokhtar a toujours été correcte, si les

conseils de Cheikh Saad Bou y sont comme il le dit pour quelgue chose, je n’ai
qu’a I'en remercier %.

Rappelons que Sidi al-Khayr était un disciple de Sa‘d B(h ; le soutien
de ce dernier a at-Turdd, dans son commandement, ne mettait pas directe-
ment en cause le projet de Sidi al-Khayr. D’ailleurs, ce dernier n'avait
jamais contesté ouvertement le droit Iégitime de at-Turad dans cette fonc-
tion. Il agissait ainsi pour acquérir son autonomie et non pour accéder a la
direction de la tribu. En outre, tout en soutenant at-Turad w. al-Hadrami,
jamais Sa‘d BOh ne critiqua son frere Sidi al-Khayr. Il intervint méme
aupres des Francais, réclamant des priviléges pour lui.

Ainsi les successeurs installés ailleurs ne créérent aucune rupture avec
leur lieu d’origine. Bien qu'ils aient fondé d’autres groupes sociaux et spiri-
tuels indépendants, ils restérent liés, dans leur action immédiate et dans
leurs projets en général, a 'unité centrale symbolisée par la tribu des Ahl
at-Talib Mukhtar au Hawd.

La mort de Muhammad Fadil et de son premier successeur avait produit
un éclatement de l'unité spirituelle : chacun de ses fils avait pris son indé-
pendance spirituelle. Toutefois al-Hadrami avait réussi a maintenir l'unité
sociale de la tribu dans le Hawd, mais elle éclata aprés sa mort. Les héritiers
comme Sidi al-Khayr ne se contenterent pas d’'un réle spirituel ; ils s’enga-
gerent dans la compétition sociale déclenchant des conflits segmentaires.
At-Turad w. al-Hadrami fut une figure de l'autorité tribale plus que spiri-
tuelle tandis que Sidf al-Khayr développa un prestige religieux qui lui permit
de se poser comme le représentant de la Fadiliyya, et c’est a partir de cette
dimension mystique qu'il mena son action pour la formation d’'un groupe
social indépendant. La mort, presque simultdfhéte ces deux figures mar-
qua la fin d’'une époque de I'histoire de la Fadiliyya et des Ahl at-Talib
Mukhtér, dans le Hawd.

24. ANN, E/2/133, 139, le capitaine commandant le cercle de Trarza, Boutilimit,
11 février 1916.

25. ANN, E/2/133, a 161, Gouvernement des colonies, lieutenant-gouverneur du
Haut-Sénégal au Commissaire du G.G. en Mauritanie a St-Louis, Bamako
3 juin 1915.

26. Sidi al-Khayr mourut le 4 décembre 1916 ; quant a at-Turad, il décéda le 28 jan-
vier 1917.
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L’héritage du fondateur

Nous avons donc vu comment I'héritage spirituel et social de Muhammad
Fadil se partagea et se dispersa entre ses successeurs. Les figures marquant
par leur charisme social et spirituel réussirent & capter I'essentiel de cet
héritage au détriment des autres qui furent reléguées au second plan. Hormis
les deux fils de Muhammad Fadil qui avaient réussi leur projet hors du
Hawd, les autres n’eurent pas de succes ; toutefois ils s'implantérent dans
I'espace de I'Afrique occidentale et créérent un réseau tres actif, notamment
dans la propagation des idées du maitre fondateur, dont se firent également
I’écho certains disciples.

Les fils de Muhammad Fadil, lesquels étaient candidats a un role de
premier plan aprés sa mort, étaient au nombre de déugZ@mme nous
'avons vu, cing seulement bénéficiérent directement de cet héritage : Sidi
‘Uthméan, Sa‘d Bah, Ma al-‘Aynayn, Taqiyyu Allah et al-Hadrami ; en ce
qui concerne at-Turad, il appartenait a une autre catégorie de successeurs.
La tradition orale Iégitima cette succession — et la réussite exceptionnelle
des quatre derniers personnages — par un processus de transmission du
pouvoir temporel et spirituel réglé d'avance par Muhammad Fadil. Le
shaykhavait désigné a chacun de ses fils I'espace de son action et de ses
fonctions. Mais la concurrence souvent implicite qui s’installa entre les
freres montre bien que la tradition, selon laquelle les roles auraient été pré-
établis par le pere, n'était qu'un discours de légitimation de la part des
bénéficiaires de ce partage, repris plus tard par leurs successeurs. Le mono-
pole de I'héritage nécessita la production de ce discours pour barrer la route
aux ambitions des autres candidats potentiels. Sa‘d Blh évoquait I'opposi-
tion a I'intérieur de la tribu a I'égard de l'autorité de al-Hadrami, et affirmait
gue ce dernier ne s’était imposé que par la force. De méme Sidi al-Khayr,
qui s’était lancé dans un conflit avec son neveu pour son autonomie tribale,
montra que le droit de commandement de la tribu confié a la lignée de al-
Hadrami par Muhammad Fadil n’était pas aussi sacré ni éternel. D'ailleurs,
méme la version selon laquelle Muhammad Fadil avait ordonné a chacun
de ses fils, en particulier Sa‘d Bih et Ma al-‘Aynayn, de s'’installer respecti-
vement dans le Trarza et le Sagiya al-Hamra (Sahara occidental), est incer-
taine ; elle pourrait étre une reconstruction postérieure. En effet, Sa‘d Blh
voyagea dans plusieurs régions du pays bidan avant de s’installer définitive-
ment dans le Trarza; il en fut de méme pour Ma al-‘Aynayn.

27. Muhammad Fadil avait quarante-huit fils, quelques-uns étaient morts de son
vivant. La majorité des autres étaient en bas age ; avant sa mort, une dizaine
seulement avaient I'age et la notoriété leur permettant d’assumer un réle impor-
tant. Wuld Lahbib mit I'accent sur onze d’entre eux : Sidt ‘Uthman, al-Hadrami,
at-Talib Akhyar, Muhammad Laghdaf, Ahmad al-Hayba, Ma al-‘Aynayn, Sa‘'d
Bdh, al-Qutb, Muhammad al-Ghayth, Muhammad Abd al-Wahhab, aj-Jth al-
Mukhtar.
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Par conséquent ce n’est pas le «testament » de Muhammad Fadil qui
donna a ses successeurs leur aura, mais plutét leur valeur individuelle. Le
charisme personnel était le facteur essentiel du succeés de leur action sur le
terrain. L'acte de désignation des successeurs par Muhammad Fadil — s'il
y eut réellement un tel acte — fut déterminé par sa connaissance préalable
de leur qualit¢é d’homme d'action. Rappelons qu'avant de les envoyer
conquérir de nouveaux espaces, il garda ses fils a son service ; ce qui lui
permit de tester leur capacité.

Les autres fils de Muhammad Fadil trouvérent devant eux un champ
spirituel et social monopolisé ; ils durent se résigner a jouer un role
d’'auxiliaire : faire la quéte de layaraau nom de leurs freres ou remplir
guelque mission aupres d’eux. lls vécurent dans I'ombre des figures princi-
pales, ce qui ne les empécha pas de se lancer de temps en temps dans
des projets personnels. L'occupation de I'espace bidan par des successeurs
« désignés » obligea certains fils de Muhammad Fadil a chercher d’autres
lieux pour éviter la confrontation. C'est ainsi que I'Afrique de I'Ouest fut
le terrain privilégié des «exclus indirects » du pays bidan; Abba w.
Muhammad Fadil fut contraint, par exemple, de s'installer en Casamance,
ou il finit par réussir a simplanter. Il avait, selon la tradition, le don de
maitriser des forces invisible§undn). La tradition |égitimait ce don en
rapportant que Muhammad Fadil lui avait transmis le secret de guérir les
individus « habités par legunin» : une spécialité trés demandée par ce
milieu africain dans lequel les esprits hantaient la vie quotidienne. Cela
montre I'adaptation des offres de services a la demande de la clientéle. Le
cas d'Abba n’était pas isolé puisque d'autres fils de Muhammad Fadil par-
taient du Hawd pour sillonner d’autres régions en quéte d’un lieu d'implan-
tation. L’essaimage et la fragmentation de la premiere génération répondent
a une tradition développée depuis la vie de Muhammad Fadil ; ce dernier
avait déja envoyé ses fils — Ma al-‘Aynayn et Sa‘d Blh — d’autres régions.
Hammoudi évoque le méme processus pour la zawiya de Tamgrout au sud
du Maroc. Ala mort du saint fondateur, la zawiya connut une fragmentation
et le départ des saints potentiels, souvent apres une querelle avec le frére
successeur officiel (Hammoudi 1980 : 630).

Il nous faut encore mentionner le devenir des disciplgégmidh (sing.
tilmidh) ou mawarid(sing. murid) de Muhammad Fadil. Tout d'abord nous
soulignons la place qu'occupait cette catégorie dansmrma.

D’aprés ad-Diyya, les mawarid étaient répartis en trois catégories :
murid al-irsh&d (instruction), murid at-tarqgiyya(promotion spirituelle) et
murid at-tarbiyya(éducation spirituelle). Lemawaridde la premiére caté-
gorie rejoignaient leshaykhuniquement pour s’instruire et se soumettaient
a lui pour soigner(islah) leurs apparences extérieures et non leurs cceurs
(salah al-qalb) Les mawarid de seconde catégorie cherchaient a purifier
leurs cceurgtaharat al-qalb)de toutes les mauvaises habitudes : la jalousie,
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I'orgueil, la haine, I'ambition pour le prestiggah). lls cherchaient a acqué-

rir les bonnes mceurs : ascétisme, renoncer aux péchés, accepter le destin,
la fidélité... Lesmawarid at-tarbiyyaguant a eux, aspiraient a s’approcher

de Dieu et a entrer dans le monde de I'existence mystigltevujid). Cette
troisiéme catégorie se composait dewarid qui s’investissaient entiére-
ment afin d’'atteindre le plus haut degré de la mystique : 'anéantissement
(al-fana’) (Wuld Muhammad Lahbib : 160b, R).

Selon le fils de Muhammad Fadil, Ma al-‘Aynayn, il y avait deux
niveaux de parentéjaraba) :la parenté spirituelle et religieugal-qaraba
ar-rihiyya ad-diniya)d’'une part, et la parenté de sata-qaraba at-tiniyya)
d’autre part. Ma al-‘Aynayn considére que « la fraternité religieisiehuw-
wat al-islam)est plus forte que la fraternité de safgkhuwwat an-nasaby)

(Ma al-‘Aynayn c: 5). Cette option est en harmonie avec la vision que
I'entreprise religieuse veut instaurer, comme le dit Bourdieu (1994 : 206) :
« Les institutions religieuses travaillent en permanence, a la fois pratique-
ment et symboliguement, a euphoriser les relations sociales, y compris les
relations d’exploitation (comme dans la famille), en les transfigurant en
relations de parenté spirituelle ou d’échange religieux. »

Bien que les confréries eussent proné, voire exalté, des liens entre leurs
adeptegikhwén)fondés sur des bases échappant (théoriguement) aux régles
de la parenté tribale, il ne faut pas négliger pour autant I'omniprésence de
I'aspect tribal dans I'organisation de ces confréries, surtout dans le pays
bidan. La majorité dedamidhde Muhammad Fadil devinrent des membres
de la tribu dushaykh :la parenté spirituelléal-qaraba ar-rlhiyya)se trans-
formait en parenté de sarfgaréba at-tiniyya)au sens large du terme. Cette
adhésion au groupe social du saint s’accomplit dans la durée, la protection
religieuse offerte agilmidh devenant avec le temps une protection sociale.

Entre le murid et le shaykhexistait un rapport de subordination. Si
I'offre de sainteté était concrétisée par le travail d’éducation de I'é&are
biyya ar-rihiyya) le murid se détachait, quant a lui, de tout lien avec I'exté-
rieur et se soumettait & la volonté et au service de stoaykh :le statut
d’'un murid se mesure par le degré de sa fidélité et son obéissance. En
plus des services matériels gu'il lui fallait assurer (travaux domestiques,
élevage...), lemurid s’engageait a faire des offrandebaflaya, sing.,
hadiyyg?®. L'offrande «est la preuve de la sincérité dourid» (Wuld
Muhammad Lahbib: 162a, R). La littérature hagiographique mystique
sublime ce rapport entre Ighaykhet le disciple. Le disciple n’était plus
un simple étudiant qui devait le respect et quelques services a son maitre.
Dans le modéle confrérique, le disciple ne cherchait pas chezlsaykh
un enseignement scolaire mais « I'éducation de I'ame ». Afin d'imposer leur
autorité symbolique et matérielle, les maitres confrériques élaboraient des

28. Lahadiyyaest appelée égalemenyéra.
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codes moraw® qui liaient les disciples a leushaykh,réduisant le statut
des disciples a la soumission absolue, voire & la servitude, servitude acceptée
souvent avec satisfaction par le disciflgui la considérait comme une
preuve de foi et comme une voie de salut.

Le service(khidma),la soumission, I'obéissance absolue, I'humilité et
la renonciation sont mis en avant pour prouver la proximité du disciple avec
le shaykh,notamment pour les disciples qui sont candidats potentiels a la
succession dghaykh C’est au sein de la troisiéme catégofieawarid at-
tarbiyya)que les illustres disciples sont comptés et leur réle aprés la dispari-
tion de saint est parfois décisif.

De son vivant, Muhammad Fadil autorisa quelques-uns de ses disciples
a donner lawird (plur. awrad : litanie) en son nom. Pour assurer la diffusion
de satariqa, il procéda a I'envoi de certains dans d’autres régions du pays
bidan, comme Muhammad Fadil w. Baydi, son cousin, a qui il permit d’aller
s'installer dans I’Adréar. D’aprés al-Mukhtar w. Hamidan, Muhammad Fadil
w. Baydi fut le premier des Ahl at-Talib Mukhtar a quitter le Hawd. Il se
rendit en Adrér en 1266H/1840-50, visita Marrakech et Fés avant de s'instal-
ler d'une fagon définitive dans I'Adrar (Wuld Hamiddan : 11).

Dés son installation en Adrar, Muhammad Fadil w. Baydi se consacra
a la formation de nouveaux disciples dans cette région, constituant sa propre
clientéle religieuse. Il entama également la construction d’un petit village
nommé Jrayf, qui devint le centre de la famille. Il se distingua en encoura-
geant ses disciples au travail de la terre:

« De I'ermitage qu’ils avaient construit a Legdim dans I'Est d’Ouadan, le Cheikh
dirigeait les défrichements, le forage des puits, les cultures de palmeraies et de
céréales. L'Adrar lui doit le puits de Touijinit, coffré en pierres, profond de 3 m
sur la rive orientale de la Sebkha, les champs de Legdim et surtout la belle palmeraie
de Jraif » (Du Puigaudeau 1951 : 1219).

Il revint de La Mecque avec un architecte tunisien pour la construction
d'une nouvelle maison appelée plus taftyara puisque c’est dans cette
demeure que Muhammad Fadil w. Baydi fut enterré. Muhammad Fadil w.
Baydi avait gardé des liens étroits avec stiaykhau Hawd ; il était, selon
ad-Diyya’, parmi les disciples les plus généreux envers son maitre a travers
seshadaya(offrande) (Wuld Muhammad Lahbib : 161a, R).

Aprés la mort de Muhammad Fadil, et contrairement & ce qu'avance
Du Puigaudeau, Muhammad Fadil w. Baydi ne prit pas la direction de la
Fadiliyya ; il conserva les mémes liens avec les successeurs de son maitre,
notamment Tagiyya Allah, qui était « son ami spiritugkahibuhu ar-rah),

29. Ma al-‘Aynayn consacra une partie de son linat al-bidayat wa tawsif an-
nihayat aux regles et aux codes qui gerent le rapport entre le disciple et son
shaykh(MA AL-‘A YNAYN &).

30. Voir a ce sujet le travail de Avmoupr (1997 : 81-97) a propos d'un saint au
sud du Maroc awix® siécle.
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auquel «il envoyait des caravanes chargées d'offrandes » (Wuld Shaykh
Mamin : 6). De plus, la tradition rapporte que Muhammad Fadil w. Baydi
était stérile, et que ce n'est qu’en sollicitant baraka de Tagiyya Allah

gu'’il put avoir son premier enfant, auquel il donna d’ailleurs le nom de
Taqiyyu Allah (ibid.). Cette dépendance vis-a-vis dhaykhet de ses fils
n'était que symbolique, Muhammad Fadil w. BaydT créa sa propre entreprise
religieuse en Adrar.

Si la plupart des disciples restérent fidéles aux successeushaikh
fondateur, il arriva que d’autres manifestent une certaine opposition a ses
héritiers. Ce fut le cas de Muhammad Fadil w. Muhammad Lahbib, I'auteur
du volumineux texte hagiographigwa-Diyya’ Il a accompagné Muham-
mad Fadil tout au long de sa vie de saint. Sa parenté maternelle avec le
shaykhs’était renforcée par son mariage avec l'une de ses filles. Aprés la
mort du maitre, il la répudia et refusa de lui rendre l'une de ses servantes
(jariyya). Furieuse, elle eut recours a ses freres pour la récupérer. Informé,
Tagiyyu-Allah décida de partir chez Muhammad Fadil w. Muhammad
Lahbib. Ason arrivée, une dispute s’engagea entre eux : Tagiyyu Allah se
sentit provoqué et ordonna au ciel de tomber sur la terre. Effrayés les cou-
sins de Muhammad Fadil w. Muhammad Lahbib I'obligérent a rendre la
domestiqueibid. : 4). Le résultat de ce duel entre les deux fils initiatiques
du shaykhfut en la faveur de son héritier généalogique. Ce défi du disciple
au fils dushaykhremettait implicitement en cause la Iégitimité héréditaire
basée sur les liens du sang. Muhammad Fadil w. Muhammad Lahbib ne se
soumit pas a la tradition mystique selon laquelle « le fils shaykhest
comme leshaykh», une formule qu'il cita lui-méme plusieurs fois daad-
Diyy&'. Notons que ce disciple n'appartient pas a la tribu des Ahl at-Talib
Mukhtar. Malgré les nombreuses années passées en compagnie de son
shaykhet le rapport trés fort et intime qu’il a tissé avec la famille en se
mariant a une fille de maitre, il retourna au sein de sa tribu dés la mort de
Muhammad Fadil et rompit le lien matrimonial. Sans aller jusqu’a contester
la succession des fils du shaykh, il prit sa distance avec eux et n’hésita pas
a les défier chaque fois que ses intéréts étaient touchés. La confrontation
entre le disciple et les successeurs de saint fondateur est récurrente dans
la tradition confrérique. Elboudrari cite le cas d’'un disciple qui refusa de
reconnaitre I'autorité du fils de s@haykhaprés sa mort (Elboudrari 1991 :
524) ; d'ailleurs, au sein de certaines <confréries c’est le disciple qui a pris
la succession (Hammoudi 1997 : 787).1& mort de l'introducteur de la
Tijaniyya en Mauritanie, Muhammad al-Hafiz (1832), la succession fut
assumée par un disciple, Sidi Muhammad w. Sidna, surnommé 3Baddi
Soulignons gu’apreés la mort de Muhammad al-Hafiz, de nombreux disciples
ont continué a solliciter sa femme pour la transmissiowitd et la bénédic-
tion de saint défunt.

31. Il est I'auteur d’'un important texte hagiographique sur son maTterQVﬂSIDNA).
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Les lecons d’une succession

Le processus de routinisation du charisme s’insére dans un modeéle décrit
par M. Webet? comme « primitif ». Selon ce modele, le successeur est
désigné par le détenteur du charisme, qui choisit avant sa mort celui qui
sera le nouveau porteur du charisme. Le fondateur évite ainsi les luttes qui
peuvent naitre a sa disparition. Un deuxieme élément important et décisif
dans les phases ultérieures est la transformation de ce charisme en un cha-
risme héréditaire. Muhammad Fadil, en choisissant son fils, restreignit la
succession a sa famille. Le charisme devint donc « une qualité de sang ».

La transmission généalogique répond a une stratégie dans le processus
de la formation du charisme du saint fondateur lui-méme. L'un des éléments
primordiaux du charisme de Muhammad Fadil était d’ordre généalogique
puisqu’il se présentait comme un descendant du Prophsherif (plur.,
shurfg?®3. En se présentant comme héritiers du Prophéteshesfa « sont
considérés comme héritiers de la puissance mystique de leur ancétre, le
Prophéte » (Garcia-Arenal 1990a: 247). La saintetésdarif trouve son
fondement non seulement dans la piété et les compétences intellectuelles
de la personne concernée, mais dans un héritage symbolique reposant sur
une légitimité de sang a travers une généalogie parentale « biologique » qui
remonte au Prophete. De plus, la manifestation charismatique des saints
musulmans se traduit souvent par kesamat(miracles) et labaraka(béné-
diction divine). Or, labaraka du shaykhétait consolidée par son origine
chérifienne puisqu’il était porteur de sang prophétique. D'ailleurs, c’'est cette
ascendance qui constitua une source préférentielle deataka dans la
mesure ou ce fut «[...] I'affirmation de la supériorité de la base généalo-
gique de labaraka,sur son fondement miraculeux » (Geertz 1992 : 60), qui
lui donna une dimension importante : « La sainteté devait, bien évidemment,
s’accompagner de prodiges mais elle était transmise par voie de sang, ce
qui représente bien des avantaggsd»). C'est donc par une articulation et
une interaction entre le charisme héréditaire et le charisme personnel que
le processus de lharakase forgea. D’ailleurs, méme au niveau de la trans-
mission initiatique, Muhammad Fadil restait attaché a la référence généalo-
gique, la chaine mystique se confondant avec la lignée généalogique
jusqu'au dixieme ancétre.

32. Auparavant les chercheurs ont accordé a la sociologie religieuse de M. Weber
peu d’attention. Ces derniéres décennies, avec le regain de phénomene religieux,
ses travaux ont commencé a connaitre une certaine propagation. Toutefois, dans
les études sur I'islam, la sociologie des religions de Weber n’a pas suscité d’inté-
rét, hormis quelques rares travaux comme ceux de HasssouBRARI (19853,

1991), la référence wébérienne demeure absente.

33. Le phénoméne du shérifisme est étroitement lié a I'histoire du Maroc, a tel point
gue certains chercheurs le considerent comme un phénomene qui singularise ce
pays, « non seulement par rapport a 'ensemble du monde arabe, mais aussi par
rapport au reste du Maghreb »=81 1986 : 439). Cependant, des études récentes
(TouaT 1994 : 229) ont traité de ce phénomene dans les pays avoisinants pour
montrer le rdle qu'il a joué dans I'histoire locale.
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Ainsi le fait que la succession soit restreinte a la descendance directe
du saint répond-il & un schéma fondamental dans la formation de la sainteté
de la famille. Il faut noter que ce modéle de transmission généalogique
s'inscrit dans une longue tradition qui n’est pas propre au lignage saint mais
s'applique également au milieu savant. C'est ainsi qu'au Maghreb se sont
constituées des maisons de science basées sur la reproduction dynastique
du corps desulam@’ (sing.‘alim : savants) puisque les charges religieuses
officielles étaient héréditaires (Touati 1993 : 65). Le pays bidan a connu le
méme phénomene. AValata, ville de tradition scripturaire, les fonctions
d’iman?* et de gadi (juge) de la ville, deux fonctions hautement symbo-
ligues, étaient réservées a quelques familles comme celle de Lamhéjib. L'au-
teur de Manh, qui appartenait a la fraction damamatde Lamhéajib, a
cherché a justifier ce monopole en remontant a I'époque du Prophéte en
comparant ce monopole au monopole de Quraysh (tribu de Prophéte) de la
fonction de limamata La Mecque (Wuld Ahmad al-Mustafa al-Mahjibf :
302). Manifestement le monopole exercé par les Lamhajib sur la fonction
de 'imamatde la grande mosquée de Walata était contesté. Cette contesta-
tion se traduit par la position de lillustriaqih (jurisconsulte) Muhammad
Yahya al-Walati (1843-1912) de la tribu des Awlad Dawud qui prononga
unefatwa (plur. fatawi : consultation juridique) contre la priére du vendredi
dans la mosquée de la vitke Il a lui-méme boycotté la priére dans cette
mosquée sous prétexte queriamatétait monopolisé par Lamhajib et, selon
lui, le fait que cette fonction soit devenue héréditaire n'est pas conforme
a la loi religieuse. C’est probablement pour cette raison que Ab( Bakar des
Lamhajib s’est placé en défenseur de sa tribu quand il répliquaimaimat
des gens de Walata est conforme a la loi, il n'est pas héréditaire, il ne peut
demeurer que chez ceux qui le méritent au nom de la loi divi(id.» En
outre, la sainteté et I'hérédité, fondées sur une ascendance prophétique,
étaient source de polémiques au sein des milieux lettrés. [D@sa’ tres
illustres réfutérent la thése de l'origine, en tant que source de sainteté
et prestige religieux et social. Zarrg (m. 899H/1493-4) n’hésita pas a
condamner ouvertement cette idéologie du sang (Garcia-Arenal 1990b :
1035). Lefaqih Al-Maqri dénonga lui aussi ce phénoméne en mettant en
cause la noblesse de syndic dgmirfa (naqib ash-shurafa)Ahmad Baba
at-Tinbakti : 179f). Comme ailleurs au Maghreb, I'origine chérifienne était
un sujet de débats et de controverses dans le pays bidan. L'une des figures
de la tradition savante au Hawd, al-Gasri (m. 1820), répondit, dans l'une
de sesfatawi, a une question concernant la préférence entrehkaif et le

34. Elle concerne la conduite de la priere, fonction qui peut se combiner avec d’autres
titres du chef d'une communauté ou d’'un groupe.

35. Le phénoméne de I'héritage des charges religieuses officielles et les tensions
gu’il suscite ne sont pas propres a cette région puisque, déja°aiecle, 'auteur
de al-Mi‘yar, al-Wansharisi (m. 1508), protestait devant la multiplication des
maisons de science dynastique au Maghreb, et qualifie I'nérédité dans ce domaine
de bid‘a (innovation blamable) (@uati 1993 : 65).
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savant « lesharifest plus vertueuxafdal) que le savant sur le plan généalo-
gique (nasab),et le savant est plus vertueux sur le plan du saydim),
mais la vertu du savoir est supérieure a celle de la généalogisab)»
(al-Gasri : 18).

Touati (1993 : 92) souligne que la légitimité religieuse par I'ascendance
trouve sa source dans le milieu saint et #airfaavant qu’elles ne soient
acculturées dans l'islam scripturaire. Dans notre cas précisément, une autre
dimension s’ajoute pour accentuer ce droit de I'hérédité et de la Iégitimité
fondées sur I'ascendance. Il s'agit de la dimension tribale. Dans une société
profondément tribale ou les champs politique, social et religieux sont struc-
turés par les régles de la parenté, cette idéologie du sang ne peut que se
renforcef®. Etant donné que les saints sont souvent derriére la fondation
des tribus et que le modéle confrérique épouse la forme tribale, la succession
religieuse se calque sur la succession dans le systéme tribal. Comme la
chefferie tribale reste au sein de la lignée de I'ancétre éponyme, la chefferie
spirituelle obéit aux mémes regles. L'initiative des premiers successeurs de
Muhammad Fadil de partager les rdles entre spirituel et tribal n’a pas créé
une autre alternative a la succession héréditaire a la téte de la Fadiliyya.
Nous constatons donc que la dimension tribale s’ajoute a d’'autres éléments
propres a la sainteté et aharafpour soutenir I'hérédité dans le processus
de la succession. Ainsi, I'hérédité des charges trouve ses supports dans des
multiples références ; la sainteté etdiearafne font parfois que consolider
cette pratique.

L’hérédité comme solution de succession change le sens de la domina-
tion. La domination charismatique du fondateur était fondée sur une grace
personnelle extraordinaire, caractérisée par le dévouement des sujets a la
cause d’'un homme (Weber 1959 : 102). Ces qualités essentielles de la domi-
nation charismatique perdaient leur sens avec le modele gestionnaire
puisque le charisme personnel pouvait faire défaut au candidat a la suc-
cession. Nous nous trouvons, dans ce cas, face a une domination de type
traditionnel car « avec la routinisation, le groupement de domination charis-
matique débouche largement sur les formes de la domination quotidienne »
(Weber 1995 : 332). Nous avons montré comment al-Hadrami imposa par
la force physique son autorité sur la tribu ; le dévouement au chef n'était
plus volontaire mais forcé. De plus, malgré I'aspect de |égitimation reli-
gieuse, son autorité devint de plus en plus sociale. Il incarnait moins le
shaykhde la Fadiliyya que leshik¥” des Ahl at-Télib Mukhtar, ce premier
statut étant surtout celui de son frére Tagiyyu Allah qui s'était retiré des
affaires politiques de la tribu. La tradition orale, qui le présente comme un

36. Ce rapport entre la généalodieasab),le religieux et la chefferie tribale est
étudié par C. Hames dans le cas du Maghreb au Moygmn (Maves 1987, 1991).

37. Nos informateurs mettent I'accent sur la différence sémantique entre le terme de
shaykhet celui deshikh Le premier désigne en particulier le chef confrérique,
le deuxieme renvoie au chef politique et tribal.
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grands(fi en retraite mystiqué€khalwa), laisse penser que I'héritage spiri-
tuel de Muhammad Fadil dans le Hawd fut capté par Taqiyyu Allah.

L’engagement dans la vie sociale affaiblit et exclut donc progressive-
ment le capital spirituel du successeur désigné a cette fonction. Cela dit,
la domination charismatique du fondateur Muhammad Fadil n’était pas limi-
tée au spirituel ; elle s’étendait au champ social. Muhammad Fadil était
impliqué dans la vie sociale, politique et économique de son groupe, mais
contrairement a son héritier, son engagement fut percu comme une irruption
du sacré dans le profane, comme une incarnation du spirituel dans le tempo-
rel ; la tache de Muhammad Fadil s'inscrivit dans le modele prophétique.
Drailleurs, le fait qu'il déléguéat la direction des affaires de la tribu a son
fils al-Hadrami, exprimait la volonté du saint de transcender les contradic-
tions du quotidien pour conserver une certaine distance vis-a-vis des affaires
temporelles, distance qui maintenait et renforcait son statut de saint.

La « routinisation » du charisme modifie son caractére initial. Le succes-
seur s’engage de plus en plus dans le temporel au détriment de son rdle
spirituel. Par ailleurs, leshaykhconfrérique se transforme rapidement en
shikhtribal, tout en conservant parfois des traditions ostentatoires de carac-
tere religieux. Ce passage du pouvoir religieux au pouvoir politique et social
est devenu l'un des faits marquants de I'évolution spirituelle et sociale de
la Fadiliyya. La conquéte du pouvoir social débute souvent par I'acquisition
d’'un pouvoir spirituel de caractére charismatique et c’est par un processus
de routinisation que la transformation se produit.

Dans l'histoire de la Fadiliyya et des Ahl at-Talib Mukhtér, les princi-
paux groupes fractionnels de la tribu furent d’abord fondés par des descen-
dants qui menérent une action de chef confrérique sur le plan religieux,
avant que leur autorité spirituelle ne devienne sociale, notamment aprés leur
disparition. Le cas de al-Hadrami est une illustration de ce phénoméne.
C’est aussi le cas de SidT al-Khayr w. Muhammad Fadil qui-entra en rivalité,
au début du siécle, avec son neveu at-Turdd w. al-Hadranta i des
années trente, le méme processus se produisit, cette fois entre les petits-fils
de al-Hadrami qui rivalisérent pour le contréle de la tribu des Ahl at-Talib
Mukhtér et latariga, mais chacun d’eux se fonda sur une légitimité de
nature différente, 'une sociale et I'autre spirituelle.

Dans notre cas, les héritiers n’étaient pas seulement que de simples ges-
tionnaires de I'héritage du saint fondateur, comme Elboudrari le souligne
en opposant le modéle fondateur au modéle gestionnaire. Il fonde cette
opposition sur le niveau de la pratique du saint. Le modéle fondateur se
caractérise par I'appropriation symbolique d’'un espace géographique par le
saint ou s’inscrivent les signes de sa sainteté, I'organisation et la monopoli-
sation des activités religieuses, le caractere strictement religieux, et I'écono-
mie de la redistribution. En revanche le gestionnaire se trouve a la téte d’'un
capital symbolique et charismatique de saint fondateur, sa vocation est la
gérance de ce capital. La domination charismatique, avec les gestionnaires,
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déborde vite sur le domaine économique et politique (Elbourdrari 1985b :
503-504).

A travers le cas de la Fadiliyya les successeurs n'étaient pas que de
simples gestionnaires d'un capital charismatique légué par le fondateur. Les
itinéraires de Ma al-‘Aynayn et de Sa‘d Bh, méme s'ils ne furent pas des
successeurs directs dans I'espace de la naissancealéga, relativisent la
thése avancée par Elboudrari. Les deux personnages ont conquis un espace
symbolique et ont instauré leur pouvoir indépendamment du charisme et du
capital symbolique de leur pére. lls se sont installés dans des espaces ou
linfluence de Muhammad Fadil est inexistante. De méme pour les succes-
seurs directs, restés sur le lieu de la fondation deaftga, ils ne s’en sont
pas tenus a un rdle de gestionnaire. La lutte pour la succession et le nombre
important des candidats font du successeur non seulement un gestionnaire
mais également un personnage que celui-ci est contraint d’enrichir en renou-
velant le charisme et en y ajoutant son propre capital symbolique pour en
accroitre la sainteté initiale. Les moments de confrontation entre les protago-
nistes sont propices a la reproduction du charisme ; la sainteté et I'héritage
du saint fondateur ne jouent qu’un rdle secondaire. Chaque candidat est
conduit a développer ses propres capacités et ses propres valeurs, a s'appro-
prier son espace symbolique, géographique et social, a réorganiser autour
de lui une communauté religieuse, et a innover dans les pratiques et les
normes de laariga du fondateur. D’ailleurs, au cours de I'histoire de la
Fadiliyya et a travers toutes ses branches, la question de la succession a
soulevé des confrontations permanentes. Ces moments étaient I'occasion de
la reproduction de la sainteté. Tout en s’appropriant I'héritage du saint fon-
dateur, les successeurs dépassent le réle de simple gestionnaire de son héri-
tage pour inscrire leur ceuvre dans une dynamique de refondation.

Certes, avec la génération des successeurs, nous observons un engage-
ment et une extension du réle de la confrérie aux domaines politique, social
et économique. Cependant ce fait ne signifie pas que les successeurs ne
reproduisent pas-les signes de la sainteté et se limitent au capital accumulé
par le fondateur. Aplusieurs reprises ces successeurs se transforment eux-
mémes en saints fondateurs, et leur charisme personnel et leur capital sym-
bolique servent a d’'autres processus de succession.

Enfin, la transmission héréditaire pose le probléme de la relation entre
la transmission héréditaire et la transmission initiatique. Qu'il sagisse des
protagonistes directs (c’est-a-dire des héritiers généalogiques) ou des héri-
tiers initiatiques, «la routinisation ne va pas sans lutte » (Weber 1995 :
332). Les disciples de Muhammad Fadil étaient exclus de la succession
confrérique. La priorité fut donnée d'abord aux fils biologiqu@s-tinT)
sur les fils spirituelgar-rihi). Les descendants de la généalogie spirituelle
(disciples) se trouvaient exclus de la succession au détriment des descen-
dants de la généalogie « biologique ». Le discours qui fait I'éloge de la
fraternité religieuse unissant les membres dealéga laisse place dans les
moments décisifs a la fraternité tribale. Les disciples, dés la mort du saint
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fondateur, eurent I'obligation (moralement) de faire allégeance au nouveau
successeur, sans quoi il fallait chercher de nouveaux espaces d’influence
tout en gardant un lien de dépendance symbolique avec la famille du maitre.
Cependant, certains disciples de Muhammad Fadil manifestérent leur oppo-
sition aux successeurs du saint.

Le saint fondateur réussit a mettre en ceuvre une stratégie dynastique basée
sur le prestige de I'ascendance. Par ce mécanisme, il assura la continuité
de la direction de lgariga parmi ses descendants directs. C’est aussi ce
mécanisme qui modifia le sens des traits symboliques de la fondation de
la tariqa. La Iégitimité spirituelle devint liée a la Iégitimité généalogique
parentale, ce qui rendit le pouvoir confrérique dépendant du pouvoir tribal.
Cependant, plus le chef désigné s'impliqua dans les affaires sociales, plus
il perdit son autorité spirituelle et le contréle detlxiqga. Ce phénomene

finit par aboutir a une dualité entre la fonction spirituelle et la fonction
temporelle avec une tendance a leur séparation. Cet état provoqua une forte
rivalité entre les descendants de la famille pour I'exercice du monopole
de ces deux fonctions. En somme, la transformation du fonctionnement de
'entreprise religieuse est une suite des processus de changement qui se
produisent au cours de I'histoire religieuse, sociale et politique dariga.

Paris.
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RESUME

A la disparition du saint fondateur, la gestion de I’héritage confrérique et tribal ne
s’opéra pas sans changement dans la nature du fonctionnement instauré par Muham-
mad Fadil. La routinisation s’opéra selon un schéma traditionnel ou I’hérédité généa-
logique parentale était la regle dans la transmission du pouvoir spirituel et temporel.
Les disciples, issus de la parenté initiatique et spirituelle, étaient exclus du droit &
la succession. La restriction de la succession dans le cadre purement familial fondé
sur le droit de sang refléte le caractére tribal de la tariga. L’un des aspects marquants
de cette phase fut la séparation entre les charges confrériques et les charges tribales,
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une séparation qui devint plus nette avec la durée. Si les premiers successeurs conser-
verent une apparente harmonie interne, en revanche les suivants s’engagerent dans
des conflits relatifs au partage de I’héritage du saint fondateur.

ABSTRACT

The Founder and his Heirs: Managing Succession in an Islamic Brotherhood (Maurita-
nia). — When Muhammad Fadil died, managing the heritage of the brotherhood
and of the tribe entailed making changes in the way things had worked under the
brotherhoods holy founder. This routinization followed traditional rules of kinship
for transmitting spiritual and secular power. The disciples, whose ties were based
on an initiatory and spiritual kinship, were excluded from the succession. Restricting
the succession to the family in line with blood ties reflects the tarigas tribal nature.
Quite significantly, this separation between the duties related to the brotherhood and
those related to the tribe became even clearer over time. Although the first succes-
sors apparently maintained internal harmony, their successors became involved in
conflicts over sharing the founders heritage.

Mots-clés/Keywords : Hawd, Mauritanie, Sahara occidental, Ahl at-Talib Mukhtar,
confrérie, disciples, fondateur, héritiers, islam, Ma al-‘Aynayn, maitres, maure,
Muhammad Fadil, parenté, religion, Sa‘d B(h, shaykh, succession, tariga, Trarza,
tribu/Mauritania, heirs, Islamic brotherhoods, kinship, tribes.





