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Résumé : La région de Dria-Tafilalet, carrefour de civilisations amazighes, arabes,
sahariennes et sub-sahariennes, constitue un terrain d'étude ethnographique d'une
richesse singuliére pour 'analyse des représentations symboliques de la reproduction
féminine. Cet article examine, a partir d'une démarche ethnographique la maniére dont
la maternité, la fertilité et le corps reproducteur de la femme sont symbolisés, ritualisés
et socialement construits dans ce contexte culturel spécifique. L'analyse croise les
approches anthropologique, sociologique et symbolique pour montrer que la
reproduction féminine constitue un « fait social total » (Mauss, 1950) mobilisant
dimensions biologiques, religieuses, économiques et symboliques. L'étude met en
lumiére la persistance de pratiques rituelles - rites de fécondité, cérémonie du henné,
recours aux amulettes, role de la sage-femme traditionnelle (qabla) - tout en
documentant les tensions entre transmission patrimoniale et mutations sociales
contemporaines.

Mots-clés : représentations sociales, reproduction féminine, Dria-Tafilalet, rites de
fécondité, ethnoanthropologie, symbolisme amazigh.

BODY, FERTILITY AND CULTURE: REPRESENTATIONS OF FEMALE
REPRODUCTION IN THE DRAA-TAFILALET REGION - AN ETHNO-
ANTHROPOLOGICAL AND SYMBOLIC APPROACH

Abstract: The Draa-Tafilalet region, a crossroads of Berber, Arab, Saharan and sub-
Saharan civilisations, offers an exceptionally rich ethnographic field for analysing the
symbolic representations of female reproduction. Drawing on ethnographic fieldwork
and semi-structured interviews conducted between 2020 and 2023 with women and
custodians of traditional knowledge in the provinces of Errachidia, Zagora and Tinghir,
this article examines how motherhood, fertility and the female reproductive body are
symbolised, ritualised and socially constructed in this specific cultural context. The
study highlights the persistence of ritual practices - fertility rites, henna ceremonies,
the use of amulets, and the role of the traditional midwife (qabla) - while documenting
the tensions between heritage transmission and contemporary social change.

Keywords: social representations, female reproduction, Dria-Tafilalet, fertility rites,
ethnoanthropology, Amazigh symbolism.

Introduction
Dans la région de Dréa-Tafilalet, la représentation culturelle de la reproduction
féminine dépasse la seule dimension biologique : elle est liée a la fécondité, a la continuité

N

familiale, a l'honneur du lignage et a l'équilibre symbolique entre femme, terre et
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communauté. Comme 1'écrit Zoubir Chattou, « la conception d'enfants n'est pas un simple
acte biologique » (p. 163). Cette affirmation permet renseigner sue le fait que : La femme
devient lieu de médiation entre ordre biologique et ordre culturel. La question de la
reproduction est au cceur des systémes culturels a travers le monde. Dans les sociétés
méditerranéennes et africaines, elle mobilise un imaginaire symbolique dense, articulant le
biologique et le social, le visible et l'invisible, le profane et le sacré (Bonte et Izard, 1991 ;
Héritier, 1996). Au Maroc, la reproduction féminine suit également cette régle. Elle est
définie par des pratiques bien établies, des discours qui dictent la norme et des
représentations partagées par tout le monde. Cependant, ces éléments varient beaucoup
d'une région a une autre, d'un groupe ethnique a un autre et en fonction de 'appartenance
socioculturelle. La région de Dria-Tafilalet est un exemple intéressant. Elle se distingue par
sa grande diversité ethnoculturelle et par le fait que les pratiques traditionnelles y sont
toujours trés présentes. Elle se caractérise par la coexistence de pratiques médicalisées
contemporaines, de savoirs locaux hérités et de représentations symboliques anciennes
toujours actives. La problématique centrale de cet article peut étre formulée ainsi : comment
la culture de la région de Dria-Tafilalet construit-elle, code-t-elle et perpétue-t-elle les
représentations de la reproduction féminine ? Quelles pratiques rituelles accompagnent les
différentes étapes du processus reproductif (fertilité, grossesse, accouchement, post-
partum) ? Et comment ces représentations évoluent-elles face aux transformations sociales
contemporaines

Dans cette réflexion sur les représentations de la maternité et la fécondité dans les
sociétés tribales du Sud-Est marocain, on cherche a comprendre les liens complexes entre
reproduction biologique, organisation sociale, identité culturelle et changements actuels.
L’idée, c¢’est d’adopter un regard socio-anthropologique ot la maternité n’est pas juste une
affaire personnelle, mais un vrai fait social qui touche au symbolique, a 1’économie, au
territoire et a I'identité. Cette recherche propose les hypothéses suivantes : la maternité
comme systéme de reproduction sociale globale ; le corps reproducteur féminin comme
espace de contrdle social et de résistance ; résilience sélective des rites de fécondité face
aux mutations contemporaines ; les représentations de la fertilité comme marqueur d'identité
ethno-territoriale ; la fécondité féminine comme capital symbolique dans la reproduction du
foncier tribal.

Cette étude explore comment les femmes des oasis du Dria-Tafilalet vivent et
percoivent la maternité et tout ce qui touche a la reproduction. L'idée, c'est de comprendre
ce que ces pratiques signifient pour elles, sur le plan symbolique, social et identitaire, et
comment tout ¢a évolue aujourd'hui, face aux changements de société et aux questions de
santé maternelle. Comprendre comment la maternité, la fertilité, la grossesse et
I’accouchement sont vécus et symbolisés dans les oasis du Draa-Tafilalet, c’est plonger dans
tout un univers de rituels et de représentations. Il s’agit d’observer de prés ce qui se joue
autour de la reproduction féminine, ses symboles, ses gestes et ses objets, ainsi que les
personnes impliquées. Analyser les logiques sociales, normatives et identitaires qui
organisent les représentations de la reproduction féminine, en montrant comment elles
s'inscrivent dans des rapports de pouvoir des appartenances ethno-tribales et des enjeux de
transmission des droits collectifs. Comprendre comment les pratiques rituelles s'adaptent
aux transformations contemporaines et proposer une anthropologie critique des savoirs
locaux autour de la reproduction, qui soit vraiment utile pour les politiques de santé
maternelle au Maroc.
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0.1. Contexte géographique et socioculiurel

La région de Draa-Tafilalet s'étend du versant sud du Haut-Atlas jusqu'aux confins
du Sahara. Elle est traversée par deux axes hydrographiques majeurs - 1'oued Draa et 'oued
Ziz - qui ont déterminé l'organisation spatiale et sociale de ses populations depuis
I'Antiquité. La région se caractérise par une remarquable diversité ethnolinguistique. On y
distingue trois grands ensembles : les communautés amazighes, locuteurs des variantes
tachelhit et tamazight, les populations arabophones (Ilahiane, 2004 ; Rachik, 2000). Cette
stratification ethnique se traduit par des variations significatives dans les pratiques
culturelles liées a la reproduction, méme si des substrats symboliques communs par
I’héritage islamique, les croyances en les djinns, 'utilisation du henné qui traversent
I'ensemble des groupes. Comme le souligne Rachik (2000 : 47) : « La spécificité culturelle
des habitants du sud marocain tient moins a leur isolement qu'a la sédimentation de couches
civilisationnelles successives que les pratiques quotidiennes continuent d'activer. »

0.2. Cadre théorique et méthodologique

L'analyse des représentations de la reproduction s'inscrit dans la tradition de
l'anthropologie du corps et du symbolisme rituel. A la suite de Mary Douglas (1966), nous
considérons que le corps féminin, et plus particuliérement le corps reproducteur comme une
surface sur laquelle la société projette ses classifications, ses peurs et ses désirs. La frontiére
entre pur et impur, entre fécond et stérile, entre normal et déviant, se joue précisément dans
les représentations et les pratiques liées a la maternité. La notion de « représentation sociale
» telle que définie par Moscovici (1961) et développée par Jodelet (1989) nous permet de
saisir comment des groupes sociaux partagent, construisent et transmettent des conceptions
communes sur des objets socialement signifiants. Dans notre cas, la reproduction féminine
constitue un tel objet : elle est a la fois biologique, symbolique, sociale et politique. Les idées
de Frangoise Héritier (1996) sur la valence différentielle des sexes sont trés éclairantes. Elle
explique que dans de nombreuses cultures, la supériorité symbolique donnée au masculin
est basée sur le contrdle de la reproduction féminine. Les études d'Abdessamad Dialmy
(2000, 2008) sur la sexualité et le genre au Maroc, ainsi que celles de Pierre Bourdieu (1980)
sur la domination symbolique, nous aident également & comprendre ce contexte particulier
au Maroc.

1. Trois approches analytiques de la reproduction féminine
1.1 Approche anthropologique : reproduction, corps et cosmologie

D'un point de vue anthropologique, la maternité dans les sociétés du Sud-Est
marocain s'inscrit dans une vision holistique du monde oti le corps féminin devient un espace
de médiation entre le visible et l'invisible. Comme 1'affirme Clifford Geertz, « la culture est
un systéme de significations héritées exprimées sous forme symbolique » (The Interpretation
of Cultures, 1973 : 89). La grossesse et |'accouchement, c'est tout un univers de rituels pour
protéger la maman et le bébé, surtout contre le mauvais ceil. En effet, révélant une conception
riche en symbole du corps et du risque. La reproduction, c'est ce que Marcel Mauss appelle
un « fait social total » faisant appel a la fois différentes dimensions : la religion, 1'économie,
la famille, le symbolique (Sociologie et anthropologie, 1950 :274). La grossesse et
I'accouchement ne sont pas juste une préoccupation privée. C'est toute la communauté qui
s'en méle : les femmes du groupe, les anciennes, et parfois méme des figures rituelles. Dans
les sociétés tribales du sud-est marocain, la reproduction s'inscrit dans une logique de
continuité lignagere et de cohésion sociale. A ce propos, Paul Pascon souligne que « la
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société rurale marocaine repose sur des structures de parenté ou la reproduction assure la
pérennité du groupe » (Le Haouz de Marrakech, 1986 :112). Les pratiques telles que les
fumigations, les amulettes ou les invocations traduisent une conception du corps féminin
comme espace de médiation entre le visible et l'invisible, rejoignant l'analyse de Mary
Douglas pour qui « le corps est un symbole naturel pour penser la société » (Purity and
Danger, 1966 :115).

1.2 Approche sociologique : reproduction et structuration des rapports sociaux

Sur le plan sociologique, la reproduction féminine constitue un élément structurant
des rapports sociaux et des statuts au sein des sociétés oasiennes du Sud-Est marocain.
Comme le démontre Pierre Bourdieu, « les structures sociales tendent a se reproduire a
travers les pratiques et les habitus » (Le sens pratique, 1980 :88). Dans le contexte de Draa-
Tafilalet, la maternité représente un capital symbolique déterminant, garantissant a la femme
reconnaissance et 1égitimité au sein du groupe. La fécondité est valorisée comme un capital
symbolique et social : elle garantit 'intégration de la femme dans sa belle-famille, renforce
sa légitimité et consolide sa position au sein du groupe domestique. A l'inverse, l'infécondité
peut engendrer des formes de marginalisation ou de pression sociale. Fatima Mernissi
souligne que « le corps féminin dans les sociétés traditionnelles est un lieu d'inscription des
normes sociales » (Le harem politique, 1987 :45). La femme a une place centrale, par ses
missions diverses, notamment la transmission de la culture au quotidien, I’apprentissage de
la langue, les chansons, les histoires, les gestes domestiques. Abdallah Hammoudi le dit
bien : « la reproduction sociale passe par des mécanismes symboliques et culturels ancrés
dans la vie quotidienne » (Maitres et disciples, 2001, p. 67). Du coup, la reproduction
féminine, ce n’est pas juste une affaire de biologie : ¢’est un vrai pilier pour que la société
et la culture continuent d’exister.

1.3 Approche symbolique amazighe : fertilité, création et ordre du monde

Selon Gilbert Durand, « l'imaginaire organise les représentations humaines autour
de grandes structures symboliques » (Les structures anthropologiques de 1'imaginaire, 1960,
p- 32). Dans la culture oasienne, la reproduction féminine est profondément liée a un systéme
symbolique fondé sur la fertilité, la terre et les cycles naturels. Les rituels liés a la pluie
illustrent une relation étroite entre fertilité humaine et fertilité cosmique. Edmond Doutté
note que « les pratiques magiques et religieuses au Maroc traduisent une tentative de
maitriser les forces naturelles » (Magie et religion dans 1'Afrique du Nord, 1909 :210). Pour
Mircea Eliade, « toute fécondité humaine dépend d'une structure cosmique préalable »
(Traité d'histoire des religions, 1949 :278). Gilbert Durand rappelle que l'eau est un «
archétype majeur de la régénération et de la vie » (Les structures anthropologiques de
l'imaginaire, 1960 :167).

Le rituel de Tislit n Anzar (« la fiancée d'Anzar », dieu de la pluie dans la culture
amazighe) constitue une mise en scéne symbolique ol la femme occupe une place centrale
dans le processus de fécondité. La « fiancée », souvent représentée par une poupée ou une
jeune fille, incarne la terre féminisée, préte a recevoir la pluie assimilée au principe
masculin fécondant. Eliade 1'exprime en ces termes : « la terre est meére, et la pluie est le
principe fécondant céleste » (Traité d'histoire des religions, 1949 :256). Marcel Mauss
souligne que ces rites « reproduisent symboliquement les conditions de la reproduction pour
agir sur le réel » (Sociologie et anthropologie, 1950 :61).
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Plusieurs chercheurs ont éclairé ce rituel. Abdellah Hammoudi évoque que « les
pratiques liées a la pluie traduisent une mise en scéne symbolique de la fécondité ou le corps
féminin devient médiateur entre nature et société » (La victime et ses masques, 1988 :143).
Paul Pascon souligne que « les rites agraires au Maroc reposent sur une analogie constante
entre la terre fécondée par la pluie et la femme dans sa capacité reproductive » (Le Haouz
de Marrakech, 1977 :212). Ahmed Skounti note que « dans les traditions amazighes, la
figure de la 'fiancée de la pluie' exprime une cosmologie ot la féminité est associée a la
matrice et a la régénération de la vie ».

2. La reproduction comme valeur sociale centrale

Dans les sociétés oasiennes et tribales du Sud-Est marocain, la maternité est
traditionnellement per¢ue comme une source de prestige féminin : avoir des enfants, surtout
dans les premiéres années du mariage, confirme l'intégration sociale de 1'épouse dans sa
nouvelle famille. La naissance assure aussi la continuité du groupe domestique et du
patrimoine familial. De ce fait, une femme qui féconde est souvent associée a la baraka
(bénédiction). Au contraire, 'infécondité peut étre interprétée culturellement comme une
épreuve sociale ou spirituelle due a des sanctions divines. La reproduction s'inscrit dans un
systéme complexe de représentations sociales, culturelles et symboliques. Elle constitue ce
que Marcel Mauss qualifie de « fait social total », mobilisant a la fois les dimensions
religieuses, économiques, sociales et symboliques (Mauss, Sociologie et anthropologie,
1950 :274). Elle engage ainsi la continuité du lignage, la reproduction des structures
sociales et la transmission du patrimoine immatériel. Cette représentation s'inscrit dans un
imaginaire maghrébin plus large ol la naissance est pensée comme un don divin. La
premiére grossesse constitue souvent un moment de reconnaissance publique qui se féte par
une cérémonie exceptionnelle, surtout si le nouveau-né est un gargon.

2.1 Les représentations symboliques de la fertilité et de la maternité

Dans les sociétés oasiennes de Draa-Tafilalet, la valeur sociale d'une femme est
traditionnellement indexée sur sa capacité reproductive. Etre mére, plus précisément meére
de gargons, confére a la femme un statut, une autorité et une légitimité que nul autre role
social ne peut pleinement remplacer. L'infertilité est vécue comme une déviance par rapport
a la norme sociale dominante et peut constituer un motif de répudiation ou de remariage du
mari. Ce statut valorisé de la meére se cristallise dans un vocabulaire spécifique : une femme
qui a mis au monde plusieurs enfants est nommée umm al-awlad (« mere des enfants ») avec
une connotation clairement honorifique. A l'inverse, la femme sans enfant sans fils est
désignée par des termes euphémiques qui révélent la charge négative associée a l'infertilité.
De ce fait, dans la culture locale :« Une femme sans enfant, c'est comme un palmier sans
dattes, beau a l'extérieur, mais inutile ». Cette métaphore du palmier-dattier est
particuliérement significative dans un contexte oasien ou le palmier constitue l'arbre
nourricier par excellence. Elle révéle une homologie symbolique entre la femme et l'arbre,
entre la fertilité féminine et la fertilité de la terre, qui structure profondément 1'imaginaire
reproductif local (Ilahiane, 2004 ; Hammoudi, 1997).

2.2 La symbolique de la terre et de l'eau : métaphores de la fécondité

Dans la région, une image revient souvent : celle du corps féminin comparé a la terre
cultivée. On dit que la femme est « ensemencée » (izra), comme un champ qu'on séme. La
matrice (rahim), elle, est vue comme une terre noire et riche, pareille aux jardins oasis
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(aghraraf). Mais ce n’est pas juste une fagon de parler : ¢a influence de vraies pratiques
rituelles. Par exemple, pendant les mariages, on emmeéne symboliquement les jeunes mariés
vers des champs ou des jardins en fleurs, pour montrer qu’ils sont préts a donner la vie.
L'eau, si précieuse dans cet environnement semi-aride, est également associée a la fécondité
féminine. Le terme arabe rahma qui signifie la miséricorde, mais aussi utérus, de la méme
racine que rahim. Cela illustre la connexion cosmologique entre le don divin de I'eau et celui
de la maternité. Certaines femmes infertiles de la région se rendent encore aux sources
sacrées réputées pour leurs vertus fécondantes. Ces rituels sont pratiqués dans plusieurs

localités de la région, ils sont documentés notamment prés d'Alnif et dans la vallée du Dra
(Lakhsassi, 1996 ; Westermarck, 1926).

3. Symbolique de la fertilité dans les objets et les arts féminins

Dans la région de Dria-Tafilalet, la symbolique de la reproduction féminine ne se
limite pas aux discours ou aux pratiques rituelles : elle s'inscrit profondément dans les
productions artisanales, en particulier dans le tissage, qui constitue un espace privilégié
d'expression symbolique féminine. Les motifs décoratifs des tapis amazighs traduisent
souvent, de maniére implicite, des représentations liées a la fertilité et a la maternité.
Certaines figures géométriques, losanges, triangles, formes centrales, sont interprétées
comme des évocations stylisées du corps féminin, renvoyant a la matrice, a la gestation ou a
la fécondité. Comme le souligne Gabriel Camps, « les signes géométriques de l'art berbére
ne sont jamais neutres ; ils renvoient a un univers symbolique profondément enraciné dans
les réalités biologiques et sociales » (Les Berbéres : mémoire et identité, p. 214). Des études
sur l'art amazigh montrent que le textile peut étre pensé comme une métaphore de la
naissance : la femme « donne vie » au tissu comme elle donne vie a l'enfant comme il est
stipulé par la culture locale. Jean Servier met en évidence que « le losange, fréquent dans
les tissages berbéres, est souvent associé a la féminité et a la fécondité, en tant que
représentation stylisée de 1'organe générateur » (Tradition et civilisation berbéres, p. 178).
Par ailleurs, le geste méme du tissage dépasse sa dimension technique pour acquérir une
portée symbolique forte.

Comme l'explique Fatima Mernissi, « le travail féminin dans les sociétés
traditionnelles marocaines, notamment le tissage, participe d'une symbolique de la
production et de la reproduction, oti l'acte de créer un objet s'apparente a celui de donner la
vie » (Le Maroc raconté par ses femmes, p. 96). Cette analogie entre textile et naissance est
également soulignée dans les études anthropologiques consacrées a l'art amazigh. Pierre
Bourdieu note que « les pratiques domestiques féminines, telles que le tissage, sont investies
d'une signification symbolique qui renvoie a l'ordre de la reproduction sociale et biologique
» (Le sens pratique, p. 235). Les tapis berbéres du Haut Atlas et de taznakht et des vallées
du Dades et du Todgha constituent a cet égard des témoignages sémiotiques remarquables.
Les tisserandes elles-mémes les interprétent comme des symboles de protection de la
maternité et de la fertilité du foyer (Fiske & Pickering, 1978 ; Makilam, 2007). La poterie
peinte de la région de Tamegroute a la vallée du Dria et les bijoux amazighs en argent
constituent d'autres supports de la symbolique de la reproduction. Les parures de mariage
comportent systématiquement des amulettes de fertilité intégrées dans leur structure
décorative : mains ouvertes (khamsa), ceufs (symboles de gestation), formes ovales évoquant
le ventre gravide.

196 ISSN-L 2706-6312/ E-ISSN 2708-06331 CC BY 4.0



Lahcen OUKHOUYA ALI
Akofena

4. Le mariage et la préparation rituelle a la maternité
4.1 La nuit du henné : corps, fertilité et passage

Le rituel du henné (guit n al-hanna ou guit n tighmi) constitue I'un des moments les
plus chargés symboliquement dans la préparation au mariage et a la maternité dans toute la
région de Dria-Tafilalet. Pratiqué la veille ou la nuit méme du mariage, ce rite de passage
marque le franchissement d'un statut & un autre :de fille vierge a femme mariée
potentiellement féconde. Dans la région, la cérémonie du henné suit un protocole précis qui
varie selon les sous-groupes locaux. Le henné est préparé par une femme expérimentée,
souvent une parente dgée selon une recette incluant des ingrédients aux vertus symboliques
: de l'eau de rose symbolisant la baraka, (bénédiction), des graines de fenugrec (helba),
associées a la fertilité, du lait maternel ou du lait de vache. La péte est pétrie en récitant des
formules de bénédiction (douaa, warrou) invoquant la fécondité. Les motifs tracés sur les
mains et les pieds de la mariée ne sont pas aléatoires : certains dessins géométriques tels
que : croix berberes, losanges, spirales. Ils sont spécifiquement associés a la fertilité et a la
protection de la future mére. La croix berbére (tafyoust), en particulier, est un symbole de
vie et de multiplication documenté depuis 1'époque préislamique dans les arts rupestres du
Haut Atlas (Galand-Pernet, 1998 ; Bynon, 1984). Dans la culture locale, tracer sur ses mains
les signes qui lui apporteront des enfants, c'est pour qu'elle soit féconde comme la terre. Le
henné protége aussi le ventre de la mariée contre les djinns qui pourraient la rendre stérile.

4.2 Les amulettes et objets de protection
Parallélement aux applications corporelles du henné, l'espace symbolique de la

reproduction est protégé par tout un arsenal d'amulettes (hijab). La plus répandue dans la
région est la khamsa ou main de Fatima symbole apotropaique présent a la fois dans les
maisons, brodé sur les vétements féminins et porté en bijou par les femmes enceintes. Son
pouvoir protecteur est associé au repoussement du mauvais ceil (ain) qui représente, dans la
croyance populaire, l'une des causes principales de stérilité et de fausses couches
(Westermarck, 1926 ; Hammoudi, 1997). Dans la région encore la persistance d'amulettes
spécifiques a la reproduction : des noix de cypres (associées a la « fermeture » du col de
l'utérus pour éviter les accouchements prématurés), des fils de laine verte noués autour du
poignet de la femme enceinte, et des écrits coraniques (hijab) confiés par le fqih local a la
femme qui souhaite concevoir (Lahlou, 2012 ; Chtatou, 1997). Les fibules amazighes
(tizerzai), utilisées pour attacher les vétements féminins, dépassent leur fonction utilitaire
pour devenir de puissants marqueurs symboliques. Leurs formes (triangles, losanges, figures
centrales) sont souvent interprétées comme des représentations stylisées du corps féminin
ou de l'utérus. Ahmed Skounti note que « les parures féminines dans les sociétés amazighes
sont A la fois des signes d'identité et des supports de protection symbolique liés a la
reproduction » (travaux sur le patrimoine immatériel). Comme I'explique Abdellah
Hammoudi, « les objets rituels et quotidiens participent & une économie symbolique ou la
protection du corps féminin garantit la reproduction sociale » (La victime et ses masques,
1988 :143). Zoubir Chattou note que l'usage consiste a « laisser en permanence une clef, un
miroir, du sel » (p. 168) dans l'espace entourant la mére. Ces objets servent a protéger la
mére, le feetus et le nouveau-né contre les forces invisibles. D'autres pratiques recensées
incluent :

— Le sel placé sous l'oreiller de la parturiente ;

— Un couteau ou une clé métallique prés du nouveau-né ;

—  Des graines d'harmel ;
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— La récitation coranique par une femme expérimentée ou un fqih.

5. Les pratiques culturelles liées a la grossesse
5.1 Croyances, interdits et prescriptions pendanit la grossesse

La grossesse (al-hbal) est, dans la région de Dria-Tafilalet, une période densément
ritualisée, placée sous le signe d'une double nécessité : protéger le feetus et préserver la
santé de la mére. Cette période est encadrée par un ensemble d'interdits alimentaires,
comportementaux et symboliques (tabous) dont certains s'enracinent dans des systémes de
croyances préislamiques et d'autres dans la tradition islamique (halal/haram). Parmi les
interdits alimentaires relevés lors la recherche dans ce théme, certains s'organisent selon
une logique de ressemblance sympathique (Frazer, 1890/1993) : la femme enceinte ne doit
pas manger d'escargots (babouche) de peur que son enfant soit trop lent ; elle évite les
grenades trop acides pour ne pas transmettre a son enfant un caractéere difficile ; elle
s'abstient de regarder des animaux a la gueule fendue (liévres, certains poissons) pour éviter
le bec de liévre (chamma). Ces croyances persistent méme parmi les femmes les plus
instruites (Lahlou, 2012 ; Chtatou, 1997).

D'autres prescriptions visent a renforcer le lien mére-enfant : la consommation
d'amandes et de miel est fortement encouragée pour « nourrir l'intelligence de l'enfant » ;
des bains rituels aux herbes aromatiques (thym des montagnes, romarin) sont recommandés
pour renforcer la mere.

5.2 Détermination du sexe de l'enfant : croyances et représentations

L'anticipation du sexe de l'enfant constitue I'un des terrains les plus fertiles en
représentations symboliques. Dans la région, diverses méthodes traditionnelles permettent,
selon la croyance populaire, de « lire » le sexe du feetus a partir de la forme du ventre : si sa
forme est rond, il s’agit d’une fille, pointu, garcon, aussi la qualité de la peau de la mere
(teint brillant, legarcon ; peau terne, la fille), les nausées matinales (leur absence signalerait
un gargon). La forte préférence pour les garcons, se retrouve dans la région mais avec des
nuances importantes. Mais cette préférence est plus sentie chez les générations plus agées,
tend a s'atténuer chez les jeunes femmes, signe d'une lente mutation des représentations de
genre liée a la scolarisation des filles et a la migration.

6. L'accouchement et ses représentations rituelles
6.1 Le réle de la qabla : figure médiatrice entre deux mondes

Avant que les maternités a I'hopital ne deviennent la norme, dans les années 1990-
2000, accoucher dans les campagnes de la région de Draa-Tafilalet, c'était presque toujours
l'affaire de la gabla (la sage-femme traditionnelle, dont le nom vient de l'arabe gabla, «
recevoir » ou « accueillir ». En effet, cette femme ayant une considération particuliére dans
la conscience collective locale, elle comptait énormément dans les croyances autour de la
naissance. Elle faisait tout a la fois : elle aidait & mettre 1'enfant au monde, elle menait les
rituels, et elle servait aussi de lien entre les vivants et les esprits. Devenir gabla, pouvait se
transmettre de mére en fille, ou alors ca s'acquérait sur le tas, grice a l'expérience et a la
reconnaissance des gens du village. Elle connaissait sur le bout des doigts les techniques
traditionnelles pour aider a accoucher, mais elle maitrisait aussi tout un tas de priéres, de
formules de protection et de gestes rituels pour éloigner les mauvais esprits qui pouvaient
s'en prendre a la meére et au bébé au moment de la naissance. Dans les croyances locales, ce
moment-13, ¢'était comme une « porte ouverte » o les djinns et les esprits les esprits ont un
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acces facile au corps de I'accouchée. La qabla intervenait en récitant des versets coraniques
(notamment la Fatiha et le verset du Trone) et des chants sacrés, en briilant de 1'encens (jawi
et loban) pour purifier I'espace, et en posant des amulettes sur le ventre de la parturiente.
Ces pratiques syncrétiques, mélant islam et croyances préislamiques, témoignent de la
complexité des systémes de croyances locaux (Hammoudi, 1997; Lahlou, 2012).

6.2 Les rituels post-partum : le quarantiéme jour (arbain)

La période post-partum est rythmée par une série de rituels dont le plus important
est celui du quarantiéme jour (arbain), qui marque la fin de la réclusion rituelle de la meére
et du nouveau-né. Durant quarante jours, la femme accouchée est considérée comme in statut
liminaire (Van Gennep, 1909 ; Turner, 1969) : elle est a la fois vulnérable a cause d’une
purification incompléte et investie d'un pouvoir particulier. Elle ne doit pas sortir seule la
nuit, ne pas aller aux lieux de passage tels que : carrefours, seuils de porte, et doit étre
protégée en permanence par des amulettes.

Le quarantiéme jour est célébré par un rituel de « sortie » qui comprend plusieurs
éléments : un bain rituel (hammam, souvent collectif entre femmes du voisinage), une
nouvelle application de henné, un repas cérémoniel distribué aux voisins et aux pauvres
(sadaqa), et, dans les familles pratiquantes, une récitation collective de bénédictions. Ce
rituel rétablit la femme dans son statut social plein et lui confére, avec la maternité, une
autorité et une légitimité accrues au sein du groupe familial (Dwyer, 1978 ; Mernissi, 1975).

7. La symbolique du corps féminin dans les expressions culturelles
7.1 Le chani et la poésie orale : voix de la maternité

La tradition orale de la région offre un corpus particuliérement riche pour l'étude des
représentations de la reproduction. Dans la poésie amazighe, les femmes s'expriment sur
l'expérience de la maternité, la douleur de I'accouchement, la joie de la naissance et la
crainte de la stérilité. Ces chants, souvent interprétés lors de cérémonies exclusivement
féminines, constituent un espace de parole féminine relativement autonome vis-a-vis du
controle masculin. Les lamentations chantées (izlan) en I'honneur des enfants morts en bas
ige, et les chants de bénédiction adressés aux nouveau-nés, témoignent d'une culture ol la
mortalité infantile a modelé les représentations de l'enfance et de la maternité. La naissance
n'est pleinement célébrée que lorsque I'enfant a passé les premiers jours critiques, ce qui
explique le délai entre la naissance et la cérémonie de nomination (aqiqa) organisée le
septieme jour.

7.2 La reproduction a travers le tatouage

Le tatouage constitue une autre expression corporelle de la symbolique reproductive.
Comme le note un chercheur spécialisé : « Le fait de se faire tatouer ne peut étre qu'un geste
a la fois individuel et collectif, qu'en se singularisant, on intégre forcément une communauté,
les sociétés humaines ne pouvant se construire que sur une logique du paradoxe, d'une
tension nécessaire entre homogénéité et différenciation. » Les tatouages se présentent en
dessins aux traits épais réalisant des motifs variés ayant différentes significations : la rosace
est symbole de virilité et de féminité, le carré représente le foyer, la spirale I'harmonie et la
croix la protection. Ces motifs corporels, inscrits sur la peau des femmes, participent au
méme systéme symbolique que les motifs des tapis et des bijoux : ils font du corps féminin
un espace d'inscription de la mémoire collective et des valeurs liées a la reproduction.
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Conclusion

L'étude des représentations de la reproduction féminine dans la région de Draa-
Tafilalet révele un systéme symbolique d'une grande cohérence interne, articulant des
logiques cosmologiques (analogies terre/femme, eau/fertilité), des pratiques rituelles (henné,
amulettes, role de la gabla, quarantiéme jour), des expressions artistiques (tapis, bijoux,
poésie orale, tatouage) et des normativités sociales (statut de la mere, préférence pour les
garcons). Dans la région de Draa-Tafilalet, la reproduction féminine ne se réduit pas a une
fonction biologique ; elle constitue un fait social total o1 s'articulent fécondité, transmission
lignagere, protection symbolique et continuité culturelle. La femme n'est pas seulement vue
comme reproductrice biologique mais aussi comme reproductrice culturelle : elle transmet
la langue amazighe, les chants de berceuse, les régles alimentaires, les récits familiaux et
les pratiques domestiques. Ce systéme n'est pas statique : il est traversé par des dynamiques
de transformation liées a la médicalisation, a l'urbanisation, a 1'émigration et a la
patrimonialisation. La tension entre ces forces de changement et les mécanismes de
transmission culturelle constitue la ligne de fracture principale au sein des représentations
contemporaines de la reproduction dans la région.

Sur le plan théorique, notre étude confirme la pertinence des approches
anthropologiques du corps et du symbolisme rituel pour I'analyse des pratiques culturelles
reproductives en contexte maghrébin. Elle souligne également la nécessité d'approches
intersectionnelles capables d'articuler genre, ethnicité et appartenance de classe pour rendre
compte de la diversité des expériences féminines au sein d'une méme région. Des recherches
ultérieures devraient porter sur les représentations de la reproduction parmi les femmes
harratines (dont les pratiques présentent des spécificités liées a leur histoire sub-
saharienne), sur les usages numériques et les réseaux sociaux comme nouveaux espaces de
négociation identitaire autour de la maternité, et sur les politiques de santé maternelle et
leur impact sur les représentations culturelles locales.
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