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Introduction

§ 1 — Contexte de la recherche

L’article 75 de la Constitution, selon lequel « les citoyens de la République qui n’ont pas le
statut de droit civil commun, seul visé a ’article 34, conservent leur statut personnel tant qu’ils
n’y ont pas renoncé » permet aux Mahorais, en théorie, de continuer a étre régis par la coutume,
pour toutes les questions relevant, dans un sens ¢largi, de leur statut personnel. Si cet ensemble
inclut la capacité, 1’état de la personne, ses relations familiales extrapatrimoniales comme
patrimoniales, la coutume mahoraise est elle-méme entendue ici dans un sens large, car le statut
personnel mahorais présente la particularité de puiser en réalité a deux sources. D’une part, la
coutume puise dans le Minhddj Al Talibin (dont 1’orthographe varie d’un auteur a 1’autre, que
1’on peut traduire par Le guide des zélés croyants), recueil d’aphorismes et de préceptes fondés
sur la Charia réunis par Al Nawawi, un juriste de Damas, de rite chafiite, complété par le fath
al quarib, le kétab el tambin et le fath el moeni, traités également de rite chaféite. D’autre part,
la coutume intégre des ¢léments africains et malgaches, dont 1’origine remonte a la période
préislamique.

Ce dualisme des sources interpelle. Les statuts personnels particuliers de 1’article 75 de la
Constitution sont souvent qualifiés de « coutumiers », comme c’est effectivement le cas en
Nouvelle-Calédonie!, ou encore de « statut de droit local », comme a Mayotte? et a Wallis et
Futuna®. Cette dualité de sources pose ici plus qu’ailleurs la question du sens a donner a la
« coutume » compte tenu du caractére polysémique du mot et de I’absence de définition dans
les textes, voire de son utilisation par certains textes dans des sens différents*. Faut-il la
comprendre au sens strict (régle de droit « spontané »°, le plus souvent de source populaire), ce
qui renverrait plutot aux usages et pratiques d’origine est-africaine et malgache, ou faut-il y
intégrer les régles d’origine religieuse transcrites dans le Minhddj ?

Dans un premier sens, la coutume peut étre entendue au sens de statut personnel tel qu’inscrit
a I’article 75 de la Constitution. Elle se caractérise donc par la dualité de sources déja évoquée.

Dans un deuxiéme sens, qui apparait dans certains textes anciens® et dans des écrits, la coutume
s’entend des coutumes bantoues et malgaches, par opposition au Minhddj.

Dans un troisiéme sens, la coutume ou plutét les coutumes recouvrent I’ensemble des usages et
des pratiques sociales considérés comme obligatoires par les personnes qui y sont soumises.

U Art. 7 et s. de la loi organique n°® 99-209 relative a la Nouvelle-Calédonie.

2 Ordonnance n° 2010-590 du 3 juin 2010 portant dispositions relatives au statut civil de droit local applicable a
Mayotte et aux juridictions compétentes pour en connaitre.

3 Art. 5 de laloin® 61-814 du 29 juillet 1961 conférant aux iles Wallis et Futuna le statut de territoire d’outre-mer.
4 L’article 6, alinéa 2, du décret du 1° juin 1939 complété par ’arrété du 13 juillet 1944 place les coutumes
indigénes au méme rang que le droit musulman. Le second alinéa de ’article 7 de la délibération du 3 juin 1964 a
érigé les traditions orales de Mayotte en source du statut personnel de droit local.

5 P. Deumier, Le droit spontané, éd. Economica, 2002.

¢ Cf. supra note 4.
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C’est dans ce sens trés large que sociologues et anthropologues, notamment, entendent
généralement le terme.

La recherche, quant a elle, porte sur la coutume au sens de I’article 75 de la Constitution : elle
comprend les usages bantous et malgaches ainsi que les régles de droit musulman, i.e.
I’ensemble des régles qui régissent la société mahoraise et dont le constituant garantit le respect
aux personnes de statut local.

11 est peu probable que les habitants de Mayotte fassent ces distinctions, qu’ils soient ou non de
statut civil de droit local, musulmans ou non, qu’ils soient simples citoyens ou praticiens du
droit. Il semble que la question de la place de la coutume a Mayotte soit aussi celle de la place
qu’y occupent la religion et la pratique religieuse. La recherche conduit également a se pencher
sur la confusion parfois faite entre le coutumier et le culturel, la coutume et la tradition, la
coutume et la pratique, les usages... Or un « statut » régissant 1’état de la personne ne peut
contenir que des régles de droit, des normes a caractere juridiquement contraignant. Lorsqu’il
est affirmé que la coutume est toujours bien vivante a Mayotte, en pratique, fait-on allusion a
la tradition culturelle ou a la véritable coutume au sens juridique ?

Alors, que reste-t-il aujourd’hui exactement de la coutume mahoraise ? Quelle est également sa
place par rapport au droit commun ?

La question de la concurrence entre la coutume au sens de statut personnel de droit local avec
le droit commun est directement liée a I’évolution statutaire de Mayotte. Si le processus de
départementalisation n’a pas remis en cause le principe d’application de régles particuliéres
garanti par I’article 75 de la Constitution, la volonté « d’accompagner » 1’évolution statutaire
de Mayotte a conduit le 1égislateur a diverses adaptations vidant peu a peu le domaine de la
coutume locale de son contenu, notamment pour le mettre en conformité avec les droits et
libertés fondamentaux garantis par les lois de la République, et a transférer les compétences
juridictionnelles et notariales des cadis, autorités de « droit local », vers les juges et notaires
dits « de droit commun ».

Ainsi, aux termes de 1’ordonnance n° 2010-590 du 3 juin 2010 portant dispositions relatives au
statut civil de droit local applicable a Mayotte et aux juridictions compétentes, le juge de droit
commun est désormais la seule juridiction compétente pour connaitre des litiges impliquant des
Mahorais relevant du statut personnel coutumier, dans les matiéres qui continuent d’en relever,
sauf renonciation. Auparavant cette compétence pouvait relever (au choix de 1’intéressé) des
juridictions cadiales. De méme, la loi n®2010-1487 du 7 décembre 2010 relative au
département de Mayotte, ratifiant I’ordonnance précitée, a abrogé I’intégralité de la délibération
n° 64-12 bis de la Chambre des députés des Comores et mit fin aux fonctions notariales des
cadis. Quelques années encore en arri¢re, c’est leur réle en matiere d’état civil qui avait été
remis en cause. La délibération du 17 mai 1961 avait déja transféré une partie de 1’état civil aux
chefs de canton et aux maires, mais les cadis avaient conservé leur compétence en maticre
d’actes de mariage, de divorce et de jugement supplétif d’acte de I’état civil’. Plusieurs
modifications ont plus tard été entreprises, formalisées par deux ordonnances du 8 mars 2000,
relatives au nom et a 1’organisation de 1’état civil et par la loi n°® 2006-911 du 24 juillet 2006
relative a I’immigration et a I’intégration qui a mis fin a la nécessaire présence du cadi en mairie
pour la célébration du mariage. Officiellement démis, donc, de leurs attributions
juridictionnelles et notariales, et de leurs attributions en matiére d’état civil, les cadis n’ont pas

7 Articles 17, 25, 26 et 27 anciens, délibération n® 61-16 du 17 mai 1961.
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pour autant été désinvestis de toutes fonctions et assurent désormais — officiellement — une
mission de « médiation et de cohésion sociale ».

Il semblerait toutefois que, officieusement, les cadis n’aient pas complétement perdu leur
autorité auprés de la population mahoraise qui peine a comprendre ou a admettre leur
remplacement brutal par des représentants de I’Etat qui n’ont pas, a ses yeux, la méme aura, ni
surtout la méme connaissance de la coutume, partant la méme légitimité a I’interpréter pour
intervenir dans les familles et régler les problémes familiaux.

L’objet de la recherche présentée est des lors d’étudier de quelle fagon ces principes sont mis
en pratique, a la fois par les justiciables et par les praticiens du droit, de maniére a mieux
connaitre la coutume elle-méme, la fagon dont son application est appréhendée, vérifier si cela
contribue ou non a une meilleure compréhension d’une République qui se veut laique, dans un
jeune département frangais ultramarin, complexe et unique, marqué par de fortes tensions
sociales, ou 95 % de la population est de confession musulmane. L.’étude a aussi pour ambition
de mieux comprendre quel(s) role(s) jouent les représentants de 1’Etat (officiers ministériels,
juges...), mais aussi certaines associations et certains acteurs de la société civile. Enfin, I’intérét
de la recherche a Mayotte réside autant dans I’application de la coutume par le représentant de
I’Etat que dans sa non-application, dans le fait de recourir a ’autorité de droit commun que
dans le fait de ne pas y recourir, dans la revendication de la coutume devant le juge ou le
praticien du droit ou tout autre interlocuteur public, que dans sa non-revendication au profit du
droit commun. Cette recherche offre aussi 1’occasion de s’interroger sur une éventuelle
permanence des pratiques dans le recours aux autorités traditionnelles pour régir les relations
familiales, y compris les différends familiaux, ce malgré la réduction des domaines régis par la
coutume et le transfert de compétence réalisé au profit du juge civil. Cela pose la question de
la concurrence de deux modes de régulation qui se déploient en paralléle, dont ’'un régit la
société en profondeur et I’autre en surface seulement, et, au-dela, de I’efficacité des politiques
menées depuis plus de vingt ans pour « éradiquer » la coutume.

§ 2 — Méthodologie de la recherche

Le projet initialement défini entendait s’appuyer sur I’expertise acquise lors de la recherche sur
L’intégration de la coutume dans le corpus normatif contemporain en Nouvelle-Calédonie®.
S’il existe des différences fondamentales entre les deux terrains d’étude, il y a des
problématiques comparables, outre le fondement constitutionnel commun, liées a 1’articulation
entre corpus normatifs différents, a la prise en compte des minorités ou au respect des droits
fondamentaux. Pour autant, non seulement les contextes sociaux et politiques sont dans I’un et
autre cas tres particuliers, mais encore les raisons et les enjeux de 1’application (ou de la non-
application) de la coutume ne sont pas les mémes : revendiquée devant le juge en Nouvelle-
Calédonie, elle ne I’est pas a Mayotte, quand bien méme la société resterait trés largement régie
par elle ; I’articulation entre droit commun et coutume en est bouleversée. Mais, surtout,
s’ajoute a Mayotte une dimension religieuse qui inscrit le cas mahorais dans des problématiques
plus générales.

Pour autant, les connaissances acquises, les obstacles théoriques et pratiques rencontrés et les
questions de méthode résolus dans le cadre de la recherche en Nouvelle-Calédonie ne pouvaient

8 Rapport de recherche pour le GIP-Justice, 2016, sous la direction d’Etienne Cornut et de Pascale Deumier,
http://www.gip-recherche-justice.fr/publication/lintegration-de-la-coutume-dans-le-corpus-normatif-
contemporain-en-nouvelle-caledonie-2/
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que constituer une expérience précieuse pour 1I’équipe. Elles I’ont effectivement été, mais dans
un sens tout a fait différent de ce qui avait été imaginé : elles ont permis de prendre trés vite
conscience de la nécessité de repenser complétement les outils de recherche et d’en construire
de nouveaux.

Telle qu’elle était prévue, la recherche reposait en effet sur deux types de travaux :

— Une étude des décisions rendues en matiere familiale par le juge de droit commun depuis
2010. Ces décisions devaient faire 1’objet d’un recueil systématique, avec constitution d’une
base de données sur le modéle de la recherche menée en Nouvelle-Calédonie®. A terme, cette
base aurait pu étre ouverte a des utilisateurs extérieurs, notamment aux magistrats, et servir de
référence documentaire sur la thématique en donnant acces au corpus le plus complet sur le
droit local mahorais.

Il s’agissait donc d’opérer une recension systématique des décisions de justice depuis que les
juridictions de droit commun ont acquis la compétence d’appliquer la coutume. L’accés a des
décisions devait se faire directement auprés des juridictions qui avaient donné leur autorisation
a cette fin.

Trois types d’analyses devaient étre menées : une étude des cas, des conditions et des modalités
d’application ou de mise a I’écart de la coutume ; une analyse des décisions dans lesquelles le
juge n’applique pas la coutume en s’interrogeant sur les causes de cette inapplication (absence
d’invocation de la coutume ou mise a I’écart pour des raisons liées a des considérations
« d’ordre public » ?) ; une étude thématique des décisions rendues dans le domaine matériel du
statut local : état des personnes, mariage (partiellement), divorce (partiellement), filiation,
autorit¢ parentale, obligation alimentaire, régimes matrimoniaux, successions. La
problématique aurait été ici, notamment, de connaitre et comprendre la coutume telle qu’elle
est comprise et appliquée par le juge, de comparer les solutions retenues avec le droit commun,
d’analyser I’évolution de la jurisprudence dans le temps. Ces travaux devaient étre complétés
par des analyses de questions transversales sur la place et sur le role de la coutume telle qu’ils
dussent apparaitre directement ou indirectement dans les décisions.

— Des entretiens de type semi-directif avec les différents acteurs évoqués (magistrats, avocats,
notaires, huissiers, policiers et gendarmes, officiers de 1’état civil, travailleurs sociaux et
responsables associatifs) ; une autre série d’entretiens concernait les cadis et leurs anciens
secrétaires-greffiers. Ces entretiens visaient a évaluer, notamment, la connaissance et le suivi
des décisions rendues ; 1’appréciation de la prise en compte de la coutume par la juridiction et
les professionnels du droit (en particulier des notaires pour les questions relatives aux régimes
matrimoniaux, successions et libéralités) ; la perception qu’ont ces acteurs du statut civil local ;
la manicre dont la coutume est appréhendée depuis la réforme de 2010.

Or, des les premiers entretiens réalisés avec les magistrats en poste a Mayotte, il est apparu que
les juges n’appliquaient pas la coutume dans leurs décisions. Certes, ils avaient conservé la
culture de son application avant 2011 par des magistrats en poste avant cette date. Ainsi, des
décisions et des documents présentant la coutume a I’intention des futurs magistrats se
transmettent de cabinet en cabinet. Mais les magistrats en poste avant 2011 sont pour la plupart
partis vers d’autres juridictions, ont été affectés a des fonctions qui ne concernent pas les
matic€res coutumieres ou ont été admis a prendre leur retraite. De plus, les mouvements de

° Voir le site Droit coutumier en Nouvelle-Calédonie : https://coutumier.unc.nc/
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magistrats sont fréquents a Mayotte, avec ’arrivée de nouveaux juges, qui prennent parfois leur
premier poste au sortir de 1’Ecole nationale de la magistrature et qui trés souvent repartent au
bout de quelques années. Il est donc difficile pour eux, malgré ’intérét que certains ont
manifesté pour ces questions lors des entretiens, de se consacrer a des problémes d’une grande
complexité.

Les décisions dont la mémoire judiciaire demeure chez les magistrats actuellement en poste
sont donc des décisions datant d’avant la réforme de 2010, celles-la méme qui avaient été
évoquées dans la phase de construction du projet.

De méme les rencontres avec les responsables des greffes, qui par leur permanence constituent
la véritable « mémoire » judiciaire des juridictions mahoraises, ont été trés intéressantes, et ont
d’ailleurs permis de pressentir I’importance du role du greffe comme médiateur entre le
justiciable et le juge, ne serait-ce que parce que les greffiers parlent la langue des intéressés.
Mais ces entretiens ont aussi conduit a une conclusion similaire de non-application de la
coutume.

Il apparait ainsi que la coutume n’est pas invoquée devant le juge par les parties et leurs conseils,
et que le juge lui-méme ne procéde pas d’office a son application. Si, comme 1’ont dit certains
magistrats, ils la prennent en considération pour penser leur décision afin de I’adapter aux
réalités locales et aux attentes des parties, ils ne s’y réfeérent pas en tant que telle dans leurs
motifs et moins encore dans leur dispositif. Au vu de ce constat, la constitution d’une base de
données jurisprudentielles n’avait plus de sens... faute de données.

D’un point de vue scientifique, il s’agit 1a d’un premier résultat de la recherche : la coutume
mahoraise n’est pas appliquée par le juge de droit commun, dont il a pourtant seul la compétence
depuis 2011 et alors méme que d’apres les textes elle devrait 1’étre au regard de ses domaines
personnel et matériel.

Les raisons de la non-application judiciaire de la coutume a Mayotte sont complexes et
mériteront une analyse approfondie. Une des hypothéses a vérifier serait que les motifs qui
conduisent les Mahorais a recourir au juge « étatique » pour régler tel ou tel probléme sont tres
particuliers : destinées aux autorités ¢&tatiques comprises au sens large (juridictions,
administrations, organismes sociaux a Mayotte, a La Réunion ou en Métropole), ces décisions
semblent appeler, du moins dans 1’esprit des justiciables et peut-étre de leurs conseils,
I’application du droit commun, alors méme qu’elles auraient vocation a étre régies par la
coutume.

Pour comprendre les raisons d’une telle situation, la recherche a di étre réorientée vers le seul
travail sur entretiens, en ’enrichissant par rapport a ce qui avait été initialement prévu. Cette
reconstruction est intervenue suffisamment tot pour ne pas bouleverser a priori le calendrier de
la recherche. Mais elle a requis une plus forte présence de 1’équipe a Mayotte et a La Réunion.
Le contexte local ne permettait pas en effet de travailler avec un systtme d’entretiens par
correspondance : pour appréhender une réalit¢ complexe, pour essayer de déchiffrer des
discours parfois contradictoires, selon les interlocuteurs et méme, dans certains cas, au fil d’un
méme entretien selon la facon dont la question est posée, un contact direct avec les personnes
interrogées était indispensable.
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§ 3 — Terrains et données ayant servi de support a la recherche
C’est dans ce cadre défini ci-dessus que plusieurs séries d’entretiens ont ét¢ effectuées.

Ils se sont déroulés, pour la plupart, dans les premiers mois de I’année 2019, et jusqu’au début
de I’année 2020. Plusieurs séries ont été menées a Mayotte : par Aurélien Siri, directeur du
centre universitaire de formation et de recherche de Mayotte, accompagné du professeur
Hugues Fulchiron (25 février — 2 mars 2019), du professeur Elise Ralser (8 — 10 avril 2019), du
docteur Thierry Malbert (26 juin — 3 juillet 2019), ou encore du professeur Vincent Egéa (9
mars 2020). Quelques entretiens ont été menés a La Réunion par le professeur Elise Ralser, ot
se situe la cour d’appel dont le ressort géographique s’étend jusqu’a Mayotte : avec le
professeur Hugues Fulchiron (2 — 7 mars 2019) et avec le docteur Clotilde Aubry de Maromont
(juin et décembre 2019).

Parallelement (et, précédemment, entre octobre 2018 et février 2019) 1’équipe de Mayotte avait
déja pris contact avec certains référents, notamment le président et le vice-président du tribunal
de grande instance de Mamoudzou, le procureur de la République ainsi qu’avec le magistrat
coordonnateur du service des affaires familiales. Certains (comme un juge des tutelles) avaient
alors déja spontanément fourni quelques rapports ou documents (relatifs notamment a la
protection des majeurs vulnérables ou sur la place de la coutume dans les actes juridictionnels
relatifs a la famille & Mayotte).

Toutefois, a partir de mars 2020, le travail sur le terrain a été fortement perturbé par I’avénement
de la pandémie et I’instauration d’un état de crise sanitaire qui a fortement remis en cause le
calendrier de la recherche. Le report d’une année du terme du projet a été accordé par 1’Institut
des études et de la recherche sur le droit et la justice. Pour autant la situation sanitaire a été telle
sur les années 2020 et 2021 que les restrictions au voyage vers Mayotte ont ét¢ maintenues,
contraignant I’équipe a renoncer aux ultimes entretiens envisagés.

Cette situation n’a cependant pas fondamentalement nuit, sur le fond, a la recherche. Le panel
des personnes interrogées a volontairement été trés varié, 1’équipe n’ayant pas souhaité se
limiter au personnel judiciaire ou aux praticiens du droit. Dés 1’origine I’équipe a considéré
I’apport scientifique indéniable que pourraient avoir les rencontres avec des représentants de la
société civile et du monde politique.

Ont été ainsi interviewés des magistrats et anciens magistrats, avocats, notaires, officiers de
I’état civil, agents du greffe, anciens secrétaires-greffiers de cadi, archivistes, agents
territoriaux, responsables d’organismes sociaux, travailleurs sociaux ou membres
d’associations, mais aussi personnes et agents du monde socio-éducatif ou du secteur
¢conomique privé. La liste compléte des entretiens figure en annexe du présent rapport de
recherches.

Pour entamer et mener ces échanges, un guide d’entretien semi-directif a été ¢laboré (en annexe
du rapport) et utilisé pour la plupart des entretiens. D’autres entretiens ont été menés de fagon
non directive, sur la base d’échanges plus informels. A chaque fois les principaux
questionnements ont été posés et il y a été répondu. Les entretiens organisés de vive voix ont
¢té¢ davantage porteurs d’enseignements. Le questionnaire a en effet parfois été transmis par
voie électronique, mais les retours écrits ont été quasi nuls : seul un ancien magistrat (avec
lequel I’équipe était en soi en contact régulier) a fait parvenir ses réponses.
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Certains entretiens ont été enregistrés et une partie retranscrite (lorsque c’était possible).
Idéalement, il en aura aussi été fait une synthése ou un compte rendu, afin d’en faciliter
I’exploitation par le reste de 1’équipe.

L’ensemble des données, résultats, dossiers et fichiers de travail a été partagé entre les membres
de 1’équipe, disséminés a Mayotte, a La Réunion et en France métropolitaine, par
I’intermédiaire d’un systéme de partage de fichiers (Cloud). Ce systéme de partage était destiné
a faciliter les échanges entre les membres de I’équipe, a accéder aux différents outils de la
recherche, ainsi qu’a collecter et mettre en commun toute la documentation relative au theme
de la recherche : comptes-rendus des réunions de travail et des missions ; calendrier ; liste des
thématiques retenues ; courrier type facilitant les démarches et les prises de contact ; agenda et
liste des entretiens, guide semi-directif; enregistrements et synthéses d’entretiens ;
documentation (bibliographies, textes officiels, jurisprudence, doctrine...) ; notes, schémas et
fiches pratiques; documents collectés auprés des différents interlocuteurs (magistrats,
avocats...).

§ 4 — Plan du rapport

Sur la base des données collectées lors de ces entretiens, des travaux menés sur ces questions
par des universitaires, juristes, historiens ou sociologues principalement, des témoignages écrits
de magistrats en poste a Mayotte et de la jurisprudence rendue sur la période antérieure a la
départementalisation, le rapport de recherche interroge la place de la coutume mahoraise dans
le systéme juridique et institutionnel francais et, au-dela, celle du pluralisme juridique et de la
reconnaissance d’un droit a I’identité des « populations d’outre-mer » (art. 72-3 de la
Constitution) au sein du peuple frangais.

Les enjeux théoriques sont multiples : comment définir la coutume ? Quel est le fondement de
sa reconnaissance institutionnelle ? Quelle est sa place dans I’évolution institutionnelle de
Mayotte ? A qui s’applique-t-elle et pour quels rapports juridiques ? Quel est le régime
procédural de sa mise en ceuvre ? Quel est le role du cadi ? Quelles sont les limites a cette
juridicité¢ de la coutume, notamment au regard des principes fondamentaux et des valeurs
républicaines, notamment de 1’égalité et de la laicité ?

Les enjeux pratiques de la recherche sont également redoutables : est-ce que les justiciables
s’adressent au juge de droit commun ou continuent-ils a recourir a la fois aux régles et aux
autorités « traditionnelles » pour régir leurs relations familiales, y compris leurs différends
familiaux, ce qui signifierait qu’une justice familiale informelle fonctionne parallélement a la
justice officielle ? Ce recours éventuel a-t-il dans I’esprit du justiciable une fonction créatrice
de droits et obligations au sens civil du terme ou des droits et obligations moraux ou religieux ?
Quel est alors le role reconnu a la justice officielle dans la régulation des relations sociales en
général et des relations familiales en particulier ? De fagon plus précise : comment pour chaque
question relevant de son domaine matériel la coutume mahoraise est-elle comprise et interprétée
par les autorités chargées de 1’appliquer ? Sous ce prisme seront étudiées en particulier les
questions relatives au mariage et sa dissolution, a la filiation, la capacité ou encore les violences
intrafamiliales, ainsi que les rapports patrimoniaux du champ notarial. En outre, la question
fonciere sera étudiée, de fagcon approfondie et sous plusieurs approches, tant elle souléve des
difficultés pratiques en raison d’un désordre foncier endémique, ce méme si la question de
I’application de la coutume ne se pose pas directement.

Au-dela de ses enjeux théoriques et pratiques, la réflexion sur la place de la coutume revét une
importance capitale dans le cadre des débats sur I’intégration de Mayotte dans la République,
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tant il est vrai que le juge est non seulement le représentant de I’Etat, mais aussi le gardien des
principes et des valeurs de la République, notamment des principes de liberté et d’égalité. De
ce point de vue, I’étude de la place de la coutume a Mayotte constitue le miroir de la complexité
et, a bien des égards, des contradictions d’une société mahoraise en pleine mutation. Et parce
qu’une partie de ce qui constitue la coutume mahoraise est fondée sur la Charia, la place qui
lui est juridiquement reconnue ou qu’elle occupe de facto, la fagon dont le juge de droit commun
I’applique ou ne I’applique pas, les relations complexes que la population mahoraise, mais aussi
les autorités francaises, entretiennent avec elle, constituent un révélateur des tensions qui
traversent la société frangaise dans son ensemble.

Ce sont a toutes ces questions et enjeux que la recherche collective sur La place de la coutume
a Mayotte s’est donnée comme objectif de répondre.

A cette fin, le rapport s’articulera en cinq mouvements.

Il s’agira tout d’abord de définir les contours de la coutume mahoraise, ce dans une perspective
pluridisciplinaire (juridique, sociologique et historique), afin de mesurer pleinement la
complexité des enjeux au regard de passé€, du présent et de I’avenir, autant que poser les bases
des analyses suivantes (1" partie : Les contours de la coutume mahoraise).

Il s’agira ensuite d’identifier, d’une part, les destinataires du statut personnel (qui reléve de ce
statut ? Comment identifier les intéressés ? Quelle est leur importance démographique ?) et,
d’autre part, son champ d’application matériel (quelles sont les droits et rapports juridiques
relevant de la coutume ? Sous quelles limites ?). Ces questions a priori simples, se révelent en
réalité d’une complexité extréme. Elles sont d’ailleurs apparues assez diversement comprises
lors de nombreux entretiens menés, alors méme que leur résolution est un préalable
indispensable a la bonne application de la coutume, rendant une clarification nécessaire (2¢
partie : Les domaines de la coutume mahoraise).

Il s’agira également d’analyser les « pratiques » de la coutume, c’est-a-dire la manicre dont la
coutume est réceptionnée aussi bien par les Mahorais eux-mémes, que par les professionnels
chargés de I’interpréter (juge, cadi, notaire, avocat et plus largement les acteurs sociaux et de
la vie civile qui peuvent, dans leurs fonctions, y étre confrontés), principalement dans le
domaine familial, mais aussi dans le domaine foncier qui est une source importante de
problémes spécifiques a Mayotte (3¢ partie : La coutume mahoraise en pratique).

Ces ¢léments posés et compris, il s’agira aussi d’aborder des problématiques transversales que
souléve I’application de la coutume mahoraise, liées a la difficulté de son identification, ainsi
qu’a sa confrontation avec les droits fondamentaux ou la laicité (4¢ partie : L’encadrement de
la coutume mahoraise).

Dans une optique de comparaison et pour clore 1’analyse, il s’agira enfin de s’interroger sur la
place qu’occupent la coutume et les statuts personnels ultramarins dans le systéme juridique
frangais et, plus loin, sur le rapport que la République entretient avec les coutumes de ses Outre-
mer, dans une vision portée sur ’avenir (5¢ partie : La coutume mahoraise et les statuts
personnels dans les Outre-mer de la République).

Plusieurs annexes sont proposées en fin du rapport de recherches. Outre celles déja évoquées
(guide semi-directif et liste des entretiens réalisés), il s’agit principalement de deux tableaux
synthétiques, I’un sur le domaine du statut personnel mahorais, 1’autre sur la répartition dudit
statut entre ses différentes sources.
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Partie I —
LES CONTOURS DE LA COUTUME
MAHORAISE

Cette premicre partie permettra de définir les contours de la coutume mahoraise, ce dans une
perspective pluridisciplinaire, afin de mesurer pleinement la complexité¢ des enjeux de la
recherche au regard de passé, du présent et de I’avenir. Dans un premier temps, sera portée une
analyse anthropologique de la coutume afin d’en comprendre le sens profond (Chapitre 1). Dans
un deuxiéme temps, il s’agira d’interroger le fondement constitutionnel de la protection de la
coutume au sein de I’ordonnancement juridique francais (Chapitre 2). Il s’agira enfin, dans un
troisiéme et dernier mouvement, de porter une analyse historique sur la place de la coutume
mahoraise, depuis la cession de Mayotte a la France en 1841 a I’époque contemporaine
(Chapitre 3).
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Chapitre 1/ Connaissance de la coutume. Approche anthropologique

Ce chapitre est consacré a 1’approche anthropologique de la coutume, entendue au sens des
modeles de comportements transmis par la tradition. Ce faisant, il s’agit ici de décrire les régles
et les valeurs partagées qui organisent traditionnellement la vie sociale & Mayotte et qui
concourent a I’érection d’une société intégrée. On ne saurait traiter de la coutume a Mayotte
sans la rattacher a I’historicité de 1’archipel des Comores et plus particulierement ici a son
creuset bantou-islamique. L’ile de Mayotte — et plus largement 1’aire culturelle formée par
Madagascar et les archipels des Comores, des Seychelles et des Mascareignes — est présentée
par les anthropologues comme un carrefour migratoire et de civilisations unique en son genre :
« Celui-ci est en effet le seul creuset civilisationnel afro-eurasiatique, forgé dans 1'un des
derniers endroits habités de la plancte, & la croisée des influences bantoue, arabo-persane,
austronésienne, indienne et occidentale »'°. Les origines du peuplement de I’archipel des
Comores remontent au VIII® siécle avec I’arrivée de pécheurs et d’agriculteurs bantous
originaires de 1’Afrique de I’Est et de proto-Malgaches d’origine malayo-polynésienne. Son
islamisation s’étend lentement du XI° au XV* si¢cles sous I’effet d’échanges commerciaux avec
les Arabes et les Perses, puis de I’installation de Chiraziens (XIII® si¢cle) et d’Arabes (XV¢
siecle) qui concourent a I’édification de villes commergantes et au développement de nouvelles
hiérarchies sociales'!. Ces derniers ceuvrent a une refonte de 1’organisation politique en
substituant des sultanats aux chefferies traditionnelles, mais la société mahoraise conserve
cependant une large part de ses propriétés bantoues et villageoises (sa langue, des croyances
animistes qui se combinent a la religion musulmane, une organisation sociale matrilocale et par
classes d’age, une économie d’autosubsistance, etc.). Le creuset bantou et arabo-persan de la
société mahoraise résistera tout autant a la colonisation francaise laquelle en accentuera méme
les effets en contribuant au brassage des populations de 1’archipel et du continent africain (les
Makois du Mozambique en particulier) recrutées alors pour travailler dans les plantations'?. La
présence frangaise — sous la forme d’un régime colonial entre 1841 et 1946, suivie d’un long
processus d’intégration politique qui s’achéve avec la départementalisation de 2011 — n’a pas
totalement altéré la structure et 1’organisation sociales locales. Avec 95 % de la population de
confession musulmane sunnite, la religion notamment y occupe une place centrale en cela
qu’elle informe des normes morales et des roles sociaux attendus. D’autres propriétés telles que
la langue, les croyances animistes, les systemes de parenté, les régles d’alliance et de mariage
ou encore les régimes d’obligations privés témoignent pour leur part d’une influence bantoue
toujours en vigueur.

107, Berger, S. Blanchy, « La fabrique des mondes insulaires. Altérités, inégalités et mobilités au Sud-Ouest de
’océan Indien », Etudes rurales, EHESS, n° 194, 2014, p-11.

1 On distingue alors trois grands groupes sociaux : les Kabaila (de lignée arabo-persane, ils détiennent le pouvoir
politique, la terre et les esclaves), les Wangwana (hommes libres) et les Warumwa (esclaves). La dimension
lignagere de cette division hiérarchique perdurera jusqu’en plein XX° siécle avant d’étre concurrencée par de
nouveaux principes de division sociale assis sur le capital culturel et le capital économique. Encore aujourd’hui,
la filiation au groupe des Kabaila et davantage encore a celui des Sharifu (descendants en ligne masculine du
Prophéte Muhammad) est gage de prestige. A I’inverse, la filiation aux Warumwa peut étre interprétée comme un
signe de malchance.

12V, Forest, « L’immigration a Mayotte au cours de la période sucriére (1845-1900)», Etudes océan Indien,
dossier : « Regards sur Mayotte », n° 33-34, INALCO, 2002, p. 91-114.
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En nous appuyant ici sur la littérature anthropologique traitant du fonctionnement de la société
mahoraise, notre propos ne vise pas, a la maniére de I’anthropologie culturelle, a réifier des
propriétés inertes, impassibles au changement, mais plutot & mettre en perspective certaines de
ces propriétés (régimes d’obligations privés a I’échelle des villages et des parentéles, économie
morale, organisation familiale, classes d’age, rapports hommes/femmes, religion, animisme,
etc.) qui, de fait, constituent autant de points d’achoppement avec les régimes de valeur
(juridique, économique, sociaux, symboliques...) véhiculés et mis en ceuvre dans le cadre de la
départementalisation (communauté vs Etat et individu de droit commun, valeurs spirituelles vs
valeurs matérielles, droit coutumier vs droit commun, régimes de réciprocité vs rapports
économiques marchands, etc.). On observe traditionnellement a Mayotte un modele
d’intégration sociale fondé sur les obligations familiales, villageoises, religieuses et par classe
d’age. Ce modele est en pleine mutation, mais certains de ses mécanismes operent toujours et
sont autant d’indices d’un ordre social en voie continue de recomposition. Adossés a la
littérature anthropologique et aux enquétes ethnographiques que nous avons réalisées a Mayotte
entre 2013 et 2020 a raison, en moyenne, d’un mois de terrain par an, les propos qui suivent
s’efforcent ainsi de décrire tout a la fois le régime coutumier et certaines de ses transformations
contemporaines'.

Section 1/ L’islam au fondement des normes sociales et morales locales

Comme le rappellent trés justement Sophie Blanchy et Yves Moatty, 1’islam est a Mayotte et
aux Comores « le mode d’expression des solidarités sociales et le guide moral de 1’action
individuelle »'*. Si les propriétés coutumiéres bantoues (vie villageoise, matrilocalité, famille
matrifocale, animisme, etc.) de la société mahoraise continuent de peser sur la vie quotidienne,
la religion musulmane dicte également, pour une large part, les normes locales.

§ 1 — L’institution du banga ou la construction sociale des identités de genre

Les inégalités de genre au cours de 1’enfance sont traditionnellement trés marquées a Mayotte.
Le traitement socialement réservé aux jeunes garcons et aux jeunes filles ne fait que reprendre,
et anticiper, les régles sexuées de distribution des hommes et des femmes dans 1’espace social :
aux premiers la sphére publique et le droit a une plus grande autonomie, aux secondes la sphere
domestique assortie d’un contrdle familial trés strict destiné a préserver leur virginité jusqu’au
mariage. Le rite de puberté que représentait I’institution du banga en est I’illustration
exemplaire. Le banga — qui signifie littéralement « tiens-toi prét », est traditionnellement une
« petite case de célibataire » construite par, et a destination des jeunes garcons pubéres. « En
construisant son banga, le jeune se construit lui-méme, découvre et affirme sa personnalité.
C’est pour lui une expérience formatrice inoubliable. L’entraide dont il profite I’inscrit aussi
dans une aventure collective et I’engage dans la régle fondamentale de la société traditionnelle,
celle du don et du contre-don »!°. Construits a partir de matériaux végétaux, les banga étaient
destinés a favoriser I’autonomie des gargons et prévenir les relations incestueuses dans la fratrie.
A contrario, les jeunes filles pubéres étaient précieusement gardées au domicile parental. Elles
n’en sortaient que lorsqu’elles se mariaient, passant ainsi directement du statut d’enfant a celui
de femme. On situe la fin de I'institution du banga au début des années 2000 s’agissant des

13 Pour un bilan de ces recherches, voir : N. Roinsard, Gouverner les marges. Fragmentations et (dé)régulations
sociales a Mayotte, Paris, CNRS Editions, 2022.

14'S. Blanchy, Y. Moatty, « Le statut civil de droit local 2 Mayotte : une imposture ? », Droit et société, n° 80,
2012, p. 137.

15 C. Chanudet, « “Le banga”. Figure emblématique de la culture mahoraise », Etudes Océan Indien, « Regards sur
Mayotte », n°® 33-34, 2002, p. 217.
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villages de brousse, et un peu plus tot pour les villages urbanisés'®. Si les conditions de la
socialisation juvénile ont muté, ses principes sexué¢s demeurent pour une large part. Ainsi, dans
les représentations émiques, une jeune fille est qualifiée de « délinquante » des lors qu’elle est
en situation d’errance, ¢’est-a-dire en dehors du cercle familial qui contrdle et qui protége!”.

§ 2 — L’institution de I’école coranique

La religion a une place éminemment centrale dans 1’éducation des enfants et ce des leur plus
jeune age. Si chaque village posséde sa mosquée, on peut aussi dire que chaque quartier posseéde
son école coranique (shioni). L’enseignement coranique, qui démarre dés 1’age de trois ou
quatre ans, poursuit deux objectifs simultanés : la fabrique du musulman pieux d’une part, et
I’apprentissage des régles du vivre-ensemble et des rapports sociaux attenants (de genre, de
séniorité, de classe d’age, etc.) d’autre part. Pour ce faire, la soumission et 1’obéissance sont
deux dispositions auxquelles les enfants sont rapidement tenus. Figure tout a la fois autoritaire
et paternaliste, le maitre coranique (fundi wa shioni) assure ce travail éducatif dans I’enceinte
de I’école et en dehors. Autrefois — c’est moins vrai aujourd’hui — il n’hésitait pas a rendre visite
aux familles pour y prolonger son travail éducatif.

En dehors des milieux sociaux élitistes, I’école de la République a longtemps été percue comme
une institution concurrente a 1’école coranique qui pouvait ainsi détourner les enfants de
I’éducation islamique. Mettre ses enfants dans « I’école des Frangais », c¢’était aussi le risque
d’en faire littéralement des Frangais, des kafirs (non-croyants) et de les éloigner des valeurs
morales et spirituelles qui informent d’un éthos mahorais défini en opposition d’une culture
occidentale individualiste et matérialiste : « Pauvres enfants mahorais pris entre les injonctions
de I’école et celles de la société familiale ou villageoise ! (...) Parler francais est fortement
découragé sur le plan des normes sociales : on est “vantara” (vantard), car celui qui “fait le
mzungu” (le Blanc) dans un milieu mahorais veut se hisser au-dessus des autres (telle est en
effet la place des wazungu, qu’on le veuille ou non, dans la plupart des situations a Mayotte).
Parler frangais, ¢’est donc manquer de respect, de simplicité, c’est provoquer, vouloir dominer
les autres, trahir aussi un peu, car se réclamer de ’autre bord »'%.

Aujourd’hui, les enfants fréquentent dans 1’ensemble les deux écoles, a minima jusqu’a I’entrée
au college. Selon I’enquéte « Migrations, familles et vieillissement » conduite par I'INED et
publiée en 2017, on compte 70 % des 3-6 ans et 90 % des 7-10 ans qui fréquentent I’école
coranique'®. D’autres enfants, pour leur part, fréquentent la madrasa en lieu et place de 1’école
coranique. Les madrasas se sont implantées a Mayotte a partir des années 1990 sous 1’effet du
retour de jeunes Mahorais et Comoriens qui avaient fait des études théologiques au Proche et
au Moyen-Orient. Elles se distinguent des écoles coraniques qui sont beaucoup plus portées sur
I’apprentissage du civisme et la fabrique d’une jeunesse docile et obéissante. A ce titre, les
fundis ont longtemps us¢ de la badine (shengwe) en appui de leur activité éducative, ce qui a

16 J. Cassagnaud, « “Le banga”. Expression d’un rite de passage », Etudes Océan Indien, dossier : « Regards sur
Mayotte », n°® 33-34, 2002, p. 197-213.

17 Le temps qui sépare la sortie du collége/lycée du retour au foyer parental constitue, sur ce point, un enjeu
important de lutte et de négociation de la part des adolescentes vis-a-vis de leurs parents. Ce temps hors champ
scolaire et hors champ familial représente, pour bon nombre d’entre elles, le seul temps d’oisiveté et de liberté qui
leur est octroyé. La trame du rappel a 1’ordre exercé a I’endroit des jeunes filles renvoie invariablement a 1’enjeu
de leur virginité et ce faisant aux conduites jugées adéquates.

18 S. Blanchy, « Les Mahorais et leur terre : autochtonie, identité et politique », Droit et cultures, n° 37, 1999,
p. 178.

19 C.-V. Marie, D. Breton, M. Crouzet, E. Fabre, S. Merceron, « Migrations, natalité et solidarités familiales. La
société mahoraise en pleine mutation », Insee Analyses Mayotte, n° 12, mars 2017.
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aussi €té un argument avancé par certaines familles (et en premier lieu les familles acculturées
au modele occidental) pour sortir leurs enfants de 1’école coranique.

Avec le développement des madrasas et surtout celui de I’école républicaine, la position d’éleve
a muté. Elle est davantage orientée vers I’apprentissage d’une culture scolaire, tantdt laique,
tantot théologique. Parallélement a cela, les enfants occupent davantage une position de sujet,
laquelle ne cessera de se développer au cours de leur scolarité. Adolescents, ils témoignent déja
d’une subjectivité qui, de fait, opére une rupture avec les conditions de socialisation
traditionnelles. Yves Moatty, ancien magistrat & Mayotte, résume ainsi les logiques de
concurrence éducative entre 1’école coranique et 1’école laique qui peuvent transparaitre dans
les représentations des adultes — méme s’ils défendent aujourd’hui les deux écoles — et les
mineurs : « L’éducation nationale est donc percue de fagon ambigué. Si I’école métropolitaine
est susceptible de transmettre une culture et une vision du monde étrangere a I’islam, la réussite
scolaire est aussi I’occasion d’apprendre le francgais et le meilleur moyen de réussite sociale. La
juxtaposition de ces deux systémes d’enseignement provoque un véritable choc des mentalités.
(...) Les jeunes Mahorais ont tendance a imiter au collége le mode de vie et le comportement
des adolescents métropolitains (wazungu). Ils remettent en cause les rapports traditionnels entre
les générations, fondés sur I’age, le savoir et le spirituel »°.

En ce sens, les témoignages quelque peu nostalgiques des adultes sur la place centrale
qu’occupait 1’école coranique dans la socialisation des enfants expriment une certaine
inquiétude vis-a-vis des nouvelles formes de socialisation et de déviance juvéniles davantage
qu’une attaque en reégle de 1’école républicaine. Ce que I’on remet en question, ce n’est pas tant
la nature des savoirs produits par 1’école républicaine que le colit social engendré par la
transformation des cadres éducatifs a 1’échelle de la société dans son ensemble. Et si cette
transformation vient de I’extérieur (sous l’effet de ’assimilation politique), elle est aussi
soutenue de I’intérieur (sous la forme d’une acculturation en partie consentie). On s’apergoit
ainsi a quel point les contradictions que Sophie Blanchy relevait déja il y a vingt ans entre,
d’une part, la volonté populaire d’une intégration frangaise « a tout prix »*! et, d’autre part, la
peur d’une acculturation davantage subie que désirée demeurent d’actualité : « Le choix
politique majoritaire des Mahorais de ne pas partager le destin des trois autres iles les a obligés
a accepter sur leur sol une évolution de la situation sociale et culturelle dont ils n’ont pas le
contrdle. En faisant venir dans I’ile des techniciens du développement et de la gestion publique
du territoire, on crée une double société, parlant deux langues distinctes et ne partageant pas la
méme conception du monde et des rapports sociaux »2,

§ 3 — L’institution du mariage musulman

Si I’institution de 1’école coranique s’est fragilisée sous 1’effet de 1’assimilation, celle du
mariage musulman, pour sa part, résiste largement au droit commun. Le mariage a Mayotte est,
dans la trés grande majorité des cas, un mariage avant tout musulman (nikah), célébré par un
cadi ou un imam qui rappelle ainsi les droits et obligations des époux. Selon I’enquéte
« Migration, famille, vieillissement » : en 2012, 98 % des mariages étaient coutumiers et ils
étaient combinés a un mariage civil dans seulement 12 % des cas?’. Au-dela de 35 ans, plus de

20Y, Moatty, « Une espéce endémique : le juge des enfants de Mayotte, un caméléon judiciaire entre droit commun
et droit local », in L. Sermet, J. Coudray, Mayotte dans la République, Paris, éditions Montchrestien, 2004, p. 481.
2L'S. Blanchy, « Mayotte : “francaise a tout prix” », Ethnologie francaise, Paris, vol. 32, n° 4, 2002, p. 677-687.
22.S. Blanchy, « Les Mahorais et leur terre : autochtonie, identité et politique », loc. cit., p. 180.

2 C.-V. Marie et al., « Migrations, natalité et solidarités familiales. La société mahoraise en pleine mutation », loc.
cit.
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neuf personnes sur dix sont mariées ou 1’ont déja été. Parmi les femmes agées de 35 a 64 ans,
plus du tiers déclare s’étre marié au moins deux fois. Enfin, un homme sur dix se déclare
polygame. S’il est désormais sans valeur 1égale, le mariage musulman reste une institution de
premicre importance : il donne un statut social aux conjoints et sanctionne leur valeur morale.
Traditionnellement, le statut de célibataire ou de séparé(e) n’existe pas dans les mémes termes
que ceux observés en France métropolitaine. Il désigne nécessairement une situation transitoire
entre deux mariages (mtsumba), le statut de célibat et plus encore la relation hors mariage
(hawara) étant socialement sanctionnés en cela qu’ils sont associés au péché de fornication
(zina). Une des expressions ainsi consacrées donne le ton : « outsoumba ou ho m’lango wa
bouha wa ma bibi piya » (« étre célibataire, c’est une porte d’entrée de tous les animaux »). Le
mariage, qu’il soit encore effectif ou non, donne ainsi un statut honorifique (s#eo) aux conjoints.
C’est aussi ce qui explique la continuation des pratiques polygames, informelles du point de
vue du droit commun, mais tout a fait formelles du point de vue de I’ordre coutumier : des
femmes non mariées vers 1’age de trente ans, par exemple, accepteront de contracter un mariage
avec un homme polygame pour disposer de ce statut. « Bora chibaho bombo rana mloguo
woidzi », dit le dicton local : « il vaut mieux avoir une maison avec une porte bancale qu’une
maison sans porte ». Autrement dit : la femme doit avoir un mari, quel que soit son niveau de
présence et de contribution a I’économie familiale. Le statut symbolique du mariage I’emporte
sur sa fonction économique. Lorsque les femmes estiment que leur mari n’assume pas
I’entretien de la famille, elles peuvent alors solliciter un cadi pour mettre fin a ce mariage,
condition sine qua non pour s’engager a terme dans une nouvelle relation conjugale a des fins
tout autant morales qu’économiques.

Section 2/ Une société animiste : le recours a la possession comme mode de
régulation sociale

La vision du monde transmise par la culture mahoraise a ses membres est essentiellement une
vision musulmane, mais qui se trouve mélée a des éléments non-musulmans venant autant des
traditions animistes arabes antéislamiques que des traditions africaines (bantoues), apportées
avec les mouvements de populations. Trois mondes sont ainsi représentés : le monde invisible
(ou surnaturel) composé de créatures divines (anges, djinn, ames des morts) ; le monde social
des étres humains qui est, lui aussi, créé par Dieu et soumis a lui ; puis, enfin, le monde matériel.
A Mayotte, on recense principalement des esprits mahorais (patrosi), malgaches (trumba),
grand-comoriens (rauhani) et anjouanais (mugala) qui témoignent ainsi de 1’intégration des
populations issues des différentes vagues migratoires et de la pluralité des ressources et des
répertoires cognitifs?*, Stigmatisés aujourd’hui en qualité de « clandestins », les Anjouanais ont
été¢ intégrés dans les sphéres animistes : les lieux sacrés des mugala se situent d’abord a
Anjouan, mais les patrosi, qui sont leurs alliés, leur ont laissé des sites sacrés sur le sol
mahorais®. Or la possession se présente comme un acte politique visant a réaffirmer la
nécessaire coordination des lieux de pouvoirs sur I’1le : celui des Hommes et celui des esprits.
Le rituel de possession est toujours une entreprise de réparation d’un préjudice subi®®. Les

24 M. Lambek, Knowledge and Practice in Mayotte. Local discourses of Islam, Sorcery and Spirit Possession,
Toronto University Press, 1993.

%5 S. Bouffart, La possession comme lieu et mode d’expression de la complexité sociale : le cas de Mayotte, thése
d’ethnologie, Université Paris Ouest Nanterre, 2009.

26 Les travaux de Gérard Althabe sur la possession & Madagascar montrent ainsi combien le canal animiste est un
lieu d’expression imaginaire et de contestation politique de la colonisation et de ses effets qui ne trouve a
s’exprimer dans la vie politique réelle : G. Althabe, Oppression et libération dans I’'imaginaire. Les communautés
villageoises de la cote orientale de Madagascar, Paris, Maspero, 1969. Dans les travaux de S. Bouffart,
I’assimilation se substitue a la colonisation mais la logique est la méme. Ainsi conclut-elle sa thése : « De nos
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esprits communiquent d’abord et avant tout aux initiés pour réaffirmer leur pouvoir, supérieur
a celui des humains, et les rappeler au nécessaire respect des traditions animistes. On observe
ainsi des interactions entre des réseaux de possession et des réseaux politiques dans une logique,
d’abord, de réserve électorale : les premiers sont « doublement intéressants a mobiliser comme
¢lectorat : ils offrent des groupes déja constitués, mais surtout, déja structurés ou ’avis des
mafundi [maitres] ou autres dirigeants, sera suivi par leurs éléves ou leurs membres »’. Ensuite,
la mobilisation des réseaux animistes peut é¢galement avoir une visée plus politique : ils sont un
canal de diffusion de messages, les esprits n’hésitant pas a donner leurs avis et conseils aux ¢lus
et autres candidats a un mandat?®.

Une des fonctions essentielles de la possession est de recréer du lien social 1a ou il est déficient
ou faible. Ainsi, « une des raisons de déclenchement d’une possession, hormis la prédisposition,
est le non-respect d’un tabou (miko), d’une maniére consciente ou inconsciente, volontaire ou
involontaire »*°. Le contrdle social, déja largement mis en ceuvre par les membres d’un méme
village ou d’un méme groupe familial, est également assuré par des logiques de possession.
Une autre caractéristique de la possession a Mayotte est qu’elle concerne majoritairement des
femmes, qui agissent ainsi sur deux plans : familial et social. Sur un plan familial, la possession
est une des voies possibles par laquelle une femme peut exercer son autorité et jouer un plus
grand rdle au sein de la famille élargie (djama) et de la communauté. Sur le plan social, la
possession est un outil de régulation sexuée : il permet aux femmes de rappeler aux hommes
(leur mari, frére, fils adulte, etc.) leurs obligations quand celles-ci ne sont pas respectées : « Les
esprits réclament, disent qu’ils manquent de tout, comme pourrait le faire une épouse ou un
enfant, et le mari ou les hommes de I’entourage doivent fournir et réunir tout ce qu’il faut pour
les cérémonies, comme ils pourraient le faire pour un mariage, ou pour tout simplement
entretenir leur femme et leurs enfants »*°. En ce sens, la possession d’un individu concerne plus
largement son groupe d’appartenance. La guérison individuelle passe nécessairement par la
mobilisation du collectif (implication financiére et thérapeutique), de méme que ’aide recue
par le possédé le met dans une relation d’obligation réciproque pour la suite. La possession est
un canal qui permet ainsi de réaffirmer le lien social.

Section 3/ L’appartenance au village natal et a son groupe familial : un statut
qui oblige et qui concourt a la régulation sociale

§ 1 — Une identité construite autour du statut de Munyeji
Du point de vue anthropologique, 1’identité mahoraise est construite par deux types de filiation :

la filiation biologique et le lien au village natal. Ces deux propriétés sont essentielles dans les
rites de présentation de soi et d’interaction. Un des grands principes d’identification et de

jours, a travers la possession, les Mahorais ne se sentent pas encore obligés de défendre leur terre et leur identité
face a cette France désirée mais déstructurante, car les djinns le font pour eux. La possession leur permet d’avoir
une certaine forme de résistance qui s’exprime, tout en restant dans 1’ignorance des Métropolitains, comme un
exutoire a usage interne, passant de la conscience historique a la conscience rituelle » : S. Bouffart, La possession
comme lieu et mode d’expression de la complexité sociale : le cas de Mayotte, op. cit., p. 234-235.

2 Ibid., p. 216.

B Jbid., p. 214-222. L auteure rappelle, sur ce point, que certains esprits, appelés shenge, sont précisément des
anciens personnages politiques célébres de Mayotte qui continuent ainsi de peser sur le devenir de I’ile via le canal
animiste. C’est le cas, par exemple, de Zéna Mdére, née en 1920 et décédée en 1999, figure historique du combat
pour la départementalisation.

2 Ibid., p. 54.

30 1bid., p. 59.
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classification des individus renvoie ainsi a leur appartenance villageoise avec, d’un c6té, les
Wanyieji (sing. Munyeji : natif et « propriétaire » du village, ce qui signifie que ’on y a des
droits) et, de I’autre, les Wadjeni (sing. Mudjeni : étranger, hote que 1’on accueille dans un
village). « Le statut de Munyeji est essentiel a la définition de la personne a Mayotte. L individu
est d’abord identifié, par les autres et par lui-méme, comme membre d’un réseau interactif au
sens de son village natal. Le statut inverse de Mudjeni ne représente que la position d’un
individu qui est Munyeji dans un autre village (...) Mais la définition structurelle de Munyeji
ne suffit pas : il faut aussi considérer la fagon dont on met en acte ce role de “propriétaire du
village” »31.

Ces deux statuts essentiels dans les définitions identitaires sont donc déterminés par la naissance
pour les Wanyieji, et par le mariage pour les Wadjeni : il s’agit ici des hommes qui,
conformément a la régle de la matrilocalité, vont habiter dans le village de leur épouse. Ne
disposant ainsi d’aucun droit, « les wadjeni mariés dans le village sont généralement désireux
de se rapprocher du statut de munyeji par des comportements appropriés, et étre intégrés comme
membre du village »*2. Un Mudjeni peut, « s’il en a le temps et les moyens financiers, se
conduire comme un munyeji et se rapprocher de ce statut : s’il reste marié (donc résident)
pendant un temps assez long, s’il construit (pour ses filles, sa femme), s’il cotise assidiiment
pour la mosquée fréquentée »*3. Ce principe de classification est encore trés opérant de nos
jours. Ainsi témoigne, sur ce point, I’un de mes informateurs : « La notabilité a Mayotte, c’est
d’abord la naissance dans un village [Munyeji], et ensuite, il y a aussi la référence a l’arabite,
de famille arabe, parce que si tu es d’origine africaine, tu ne peux pas étre notable tellement,
a la base, donc voila. Et quand toi, tu arrives en tant qu’étranger [Mudjeni], le seul lien que tu
as, c’est le mariage. C’est par le mariage que, a un moment donné, tu vas vers tel village. Mais
la notabilité, dans tous les cas (insiste), n’est pas pour toi. Donc les choses sont tres claires a
Mayotte. Moi-méme, j habite a XXX, je suis un étranger » (né a Mayotte, 46 ans, fonctionnaire
territorial).

§ 2 — Un statut qui implique des droits et des devoirs : I’exemple du champ politique

Ce principe de classification des individus fondé sur I’appartenance villageoise et le mariage se
retrouve ainsi dans les logiques d’acces a des positions de pouvoir au sein des villages (imams,
maitres coraniques, €lus, etc.). Par exemple, le statut de Munyeji est déterminant pour une
¢lection municipale : la grande majorité des maires sont issus du village ou ils exercent leur
fonction d’¢élu. Comme le disent les ¢lus eux-mémes, le parachutage n’existe pas a Mayotte. Il
est tout simplement inconcevable de laisser 1’administration de son village & un étranger
(Mudjeni), c’est-a-dire ici a un individu qui n’y a pas d’ascendance maternelle. Les candidats a
un mandat vont ainsi mobiliser leur réseau villageois qui est formé par un ensemble de cercles
concentriques : famille maternelle, confrérie musulmane (twarika)**, classe d’age (hirimu),
¢cole coranique (shioni), groupes de deba (chants musulmans féminins), réseau animiste, etc.
L’action politique a Mayotte est encastrée dans différents réseaux qui sont autant de voies
d’acces au pouvoir. Ainsi, note Estelle Richard, « les logiques propres au systéme électoral
métropolitain font 1’objet d’adaptations multiformes qui sont a rapporter aux formes
spécifiquement locales de légitimation des élites, qui déterminent a leur tour les formes

31'S. Blanchy, La vie quotidienne a Mayotte, Paris, L’Harmattan, 1990, p. 58.

32 Ibid., p. 52.

3 Ibid., p. 62.

3 La twarika Shadhiliya est celle qui comporte le plus de membres 2 Mayotte. Elle est donc préférable pour qui
veut entrer en politique.
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spécifiques de la compétition démocratique locale »*°. C’est ce que ’auteure nomme « la
compétence métisse » des ¢lus: ces derniers savent mobiliser les différentes ressources
institutionnelles endogenes et exogenes pour arriver a leurs fins. Mais ce soutien que 1’on peut
compter aupres de ses affiliés, il faut ensuite le payer. Les travaux de Jean-Frangois Bayart sur
1’Etat néopatrimonial et « la politique du ventre » en Afrique’®, ¢’est-a-dire sur la maniére dont
les ressources tirées d’une position de pouvoir sont affectées a son propre clan, sont
particulierement utiles pour comprendre 1I’importance et la forme du clientélisme a Mayotte. Si
les logiques d’acces au pouvoir reposent sur la mobilisation de réseaux claniques, I’exercice du
pouvoir se fait également a I’intérieur de ces mémes réseaux selon une logique de don et de
contre-don d’une part, et d’affirmation de ces affiliations d’autre part. Les régles du jeu sont
connues des deux parties. Ainsi, du point de vue des électeurs, les logiques clientélaires ne sont
pas forcément percues comme un détournement de 1’argent public et un dévoiement de la
finalité premicre d’'un mandat électoral. Elles se fondent plutot sur une logique de dette, de don
et de contre-don qui traverse 1’ensemble des relations sociales a Mayotte. Les logiques
d’obligations réciproques entre un élu et son groupe d’appartenance 1égitiment ainsi un principe
de rotation des élus. A quelqu’un qui vient d’achever un mandat et qui souhaite se représenter,
on lui dira a coup sUr : « tu as bien mangé toi, et tu as bien fait manger les tiens. 1l faut laisser
la place a présent pour que d’autres mangent ! ». Cette logique de rotation fonctionne a
I’échelle d’une lignée et d’un village. Chaque commune comprend plusieurs villages
historiques. De fait, si le maire sortant est issu de tel village, il y a de grandes chances que son
successeur soit issu d’un autre village de la commune. Paradoxalement, si la population peut
parfois se plaindre de ces jeux clientélaires, on ne comprendrait pas qu'un ¢élu ne fasse pas
profiter les siens. Le pouvoir doit servir a améliorer la situation de sa propre famille, de son
propre village, des réseaux et des clans afférents.

§ 3 — Le groupe avant I’individu

Le lien, I’enracinement de tout individu a son village natal est affirmé tout au long de la vie par
I’observation des obligations familiales et communautaires qui lui incombent, comme la
construction de maisons au profit des apparentés (en particulier des filles, a qui 1’on doit
transmettre une maison sous forme de dot en vue de leur mariage), la prise en charge des parents
devenus agés, la cotisation pour la mosquée, la participation physique et financiére aux
enterrements des membres du village, aux grands mariages, aux circoncisions, etc. A ’inverse,
celui qui déroge aux régles et au régime d’obligations peut étre expulsé du groupe, sinon
géographiquement, au moins symboliquement. Dans un texte publié¢ au début des années 2000,
Jean-Francois Hory décrit ainsi quelques-unes des procédures infrajudiciaires qui étaient alors
observées a I’échelle des villages selon des normes partagées, le souci premier étant de
préserver I’ordre social et I’'unité du groupe : « Particuliérement attachée a la primauté de la
communauté sur les individus et a la prééminence des valeurs spirituelles sur les repéres
matériels, la population continue a régler une bonne partie des conflits qui apparaissaient en
son sein selon des procédures traditionnelles qui tendent principalement a rétablir I’unanimité
au sein du groupe social concerné par le conflit »*7. « L’objectif commun des différentes
procédures examinées réside dans le rétablissement d’une harmonie sociale qu’un conflit était
venu mettre en péril. Rien, pas méme les droits des individus ou quelquefois la simple vérité,

35 E. Richard, Compétence métisse : mobilisations et métier politique @ Mayotte (1975-2005), Doctorat en sciences
politiques, Université de Montpellier I, 2009, p. 317.

36 J -F. Bayart, L ’Etat en Afrique. La politique du ventre, Paris, Fayard, 1989.

37 J.-F. Hory, « A propos de quelques coutumes mahoraises. Les procédures infra-judiciaires de réglements de
conflits », in L. Sermet, J. Coudray, Mayotte dans la République, op. cit., p. 393.

30



n’est plus important que ce rétablissement de I’ordre préexistant. C’est cette conception de la
communauté considérée dans une unité harmonieuse qui dicte, par exemple, ['unanimisme
souvent observé dans la société mahoraise ou au moins dans les groupes qui la composent :
I’absence de décision sur un probléme, fiit-il important, dont la solution serait potentiellement
conflictuelle est préférable a une décision qui aurait pour effet de diviser la communauté ; un
déni de justice convenablement unificateur est, lui aussi, préférable a une justice laissant des
“cicatrices sociales” » 3%,

Qu’il s’agisse des procédures infrajudiciaires ou des médiations assurées par les cadis, la
réparation d’un trouble social repose traditionnellement sur la conciliation entre les parties
beaucoup plus que sur la punition du fauteur. Ces logiques de réglement de conflit trouvent
encore a s’exprimer aujourd’hui dans le cadre de procédures pénales ou victimes et auteurs (et
leurs familles) cherchent un arrangement rapide plutét qu’une longue instruction motivée par
I’enjeu d’une condamnation.

§ 4 — L’économie morale au fondement des obligations familiales

La société mahoraise est régie par un ensemble d’obligations privées qui ont comme double
fonction la prise en charge matérielle de I’ensemble des apparentés et la réaffirmation des liens
qui les unissent et qui concourent a présenter I’image d’un groupe intégré. La famille élargie®®
— dont les lignées féminines sont resserrées le plus souvent autour d’une méme unité
résidentielle (propriété en indivision) — demeure le lieu d’exercice privilégié¢ de ces solidarités.
Celles-ci sont tres codifiées. Elles informent des comportements attendus des uns et des autres
en fonction de leurs positions dans les cycles de vie. « A Mayotte, on a coutume de dire
qu’“avant de se marier, il faut d’abord avoir marié sa mére” »*°, ¢’est-a-dire avoir fait la preuve
que 1’on est en mesure de prendre en charge une famille. Les relations d’obligations, dont une
bonne part sont sexuées, se déclinent ainsi sur plusieurs axes de parenté : la meére assure
I’entretien et I’éducation de ses enfants, le pére survient a leurs besoins et projette I’apport d’une
maison en dot pour le mariage de sa fille, le fils adulte participe a la prise en charge de sa mére,
le frére célibataire soutient financiérement sa sceur, le neveu vient en aide a ses oncles et tantes
dans le besoin, etc. Du fait du développement économique observé aujourd’hui a Mayotte et
des inégalités d’acceés a la condition salariale, les comportements attendus sont également
fonction de la position socioprofessionnelle des uns et des autres. Si la réussite individuelle est
désormais promue de par 1’adhésion des familles aux enjeux de la scolarisation, celle-ci doit
étre socialement investie au profit de la famille, du village, de sa confrérie (twarika), etc. « La
réussite sociale ne découle donc pas directement de la réussite économique, mais de I’habileté
a employer pour élargir son réseau d’influence. L’accumulation de richesses n’est pas
appréhendée comme une fin en soi qui satisferait les intéréts privés, mais essentiellement parce
qu’elle concourt a établir des liens entre les personnes »*!. Prendre de la distance avec ce régime
d’obligations, c’est aussi prendre le risque d’une « mise & mort sociale », d’une moindre
intégration dans son groupe. Parmi les nouvelles générations acculturées au modele
individualiste occidental, certains franchissent le pas. Ils partent vivre dans d’autres villages ou
quartiers, adoptent des conduites d’évitement pour ne pas participer a I’organisation et au
financement des différentes célébrations familiales et religieuses qui rythment la vie de tout
village. Ce faisant, ils se coupent ainsi du lien social et des formes d’honorabilité

38 Ibid., p. 408.

39 Alors que la famille nucléaire se réduit aux parents et a leurs enfants, la famille élargie comprend 1’ensemble
des ascendants (grands-parents paternels et maternels) et des collatéraux (oncles, tantes, cousins, cousines).

40 C. Barthés, L Etat et le monde rural @ Mayotte, Paris, Karthala, 2003, p. 37.

U Ibid., p. 31.
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traditionnellement recherchées. Si ce type de comportement progresse, pour beaucoup d’autres,
il s’agit davantage de redéfinir I’espace des pratiques coutumiéres. La socialisation regue dans
I’enfance et la pression familiale, encore trés forte aujourd’hui, suffisent de toute maniere a les
rappeler a leurs obligations. Les logiques d’honneur et de réciprocité qui engagent le groupe
familial dans son ensemble constituent un garde-fou efficace aux trop grandes tentations
individualistes.

En guise d’illustration de ce régime d’obligations coutumier encore tres vivace aujourd’hui, on
peut citer I’institution du grand mariage (arusi) qui est trés coliteux pour les familles, mais tres
payant du point de vue de 1’économie morale. Le grand mariage offre a toute la communauté
villageoise une féte et un festin sur plusieurs jours pouvant réunir plusieurs centaines de
personnes (parfois entre 1000 et 2000 personnes). Plus la féte est majestueuse, plus
I’investissement financier offert pour la communauté est important et plus [’honneur et le
prestige de la famille seront reconnus par la société villageoise. Si, de nos jours, ces obligations
de réciprocité sont parfois contestées, c’est trés justement au nom de la surenchere des dépenses
engagées. Les conditions d’acces a une position sociale de prestige se sont progressivement
mélées a la monétarisation des échanges, ce qui peut placer les familles dans des difficultés
¢conomiques certaines (par exemple : recourir au prét bancaire pour financer le grand mariage).
Si les nouvelles générations peuvent ainsi étre réticentes a 1’idée de faire le grand mariage, la
pression familiale les y contraint trés souvent selon une logique de dette : lorsque 1’on a mangé
le shungu des autres, on doit les faire manger a leur tour. Le shungu est traditionnellement un
festin de classe d’age, organisé et offert a I’occasion de son mariage, de celui de ses enfants ou
de la circoncision d’un fils*2. L’institution du shungu — exemple emblématique des régles du
don et du contre-don qui structurent les relations sociales a Mayotte — se fait dans la classe
d’age (shikao) a laquelle on appartient avec ses fréres et sceurs d’age (hirimu). On peut définir
le shikao comme 1’institution, dans un village, qui donne le rdle, le statut d’un homme et d’une
femme dans le groupe, depuis la naissance jusqu’a la mort et au-dela. De nos jours, le shikao
ne trouve a s’exprimer, pour I’essentiel, qu’a 1’occasion du shungu, lui-méme englobé dans une
cérémonie villageoise (grand mariage, circoncision).

Un autre exemple de continuation du régime d’obligations coutumier réside dans la construction
d’un habitat dans son village natal. La construction de I’habitat figure parmi les signes les plus
saillants de la réussite sociale et du prestige que 1’on peut en tirer. Construire une maison, pour
sa mere et/ou sa fille (plus rarement, aujourd’hui, pour une sceur, une ni¢ce, une tante ou une
cousine), c¢’est honorer ses obligations familiales. Peu importe, d’ailleurs, le temps que 1’on
mettra a finaliser cette construction. C’est I’acte qui prime, le signe envoyé a la communauté
villageoise. Car si la construction de 1’habitat répond a la nécessité de loger les siens, elle vient
signifier plus largement les obligations attendues d’un pére (construire une maison pour sa ou
ses filles dans le village de son épouse) et celles d’un fils quand la construction se fait dans son
village natal au profit de sa mére. Y construire une maison, ¢’est mettre en acte son statut de
Munyeji, de « propriétaire et natif du village ». « Mudjeni mkirini », dit le dicton local : « les
étrangers dorment a la mosquée ». A contrario, un natif du village doit y avoir sa maison, qu’il
I’occupe lui-méme ou qu’il la mette a disposition d’un apparenté. La forte migration des
Mahorais observée ces vingt derniéres années n’a pas altéré cette obligation, bien au contraire.
Construire un habitat dans son village natal permet d’y signifier sa présence matérielle et
symbolique, son attachement. Ceux et celles qui ne parviennent a honorer cette obligation

42 Pour une lecture historique du shungu et des principes d’égalité et de réciprocité qu’il symbolise, voir : M.
Lambek, Island in the Stream. An Ethnographic History of Mayotte, Toronto, University of Toronto Press, 2018.
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n’auront d’ailleurs jamais 1’idée de revenir s’installer a8 Mayotte**. On leur reprocherait, a coup
str, d’étre partis vivre en France métropolitaine ou a La Réunion pour leur seul profit, sans
retour pour le village. Ces attentes, ici, contraignent ainsi trés souvent les économies familiales,
la-bas. Des Mabhorais, vivant dans des cités HLM des grandes villes métropolitaines ou de La
Réunion, « se serrent la ceinture » au jour le jour pour s’acquitter de leurs obligations dans leur
village natal. Compte tenu de la force du lien au village natal, on peut dire avec Guy Fontaine
que « malgré I’accélération du phénomene urbain, Mayotte reste, et restera longtemps encore,
un pays de villages »**. Si aujourd’hui le village représente toujours une unité d’analyse
pertinente de la société mahoraise, cela tient moins a la géographie sociale de I’ile qu’aux
fonctions attachées aux filiations villageoises qui, si elles se recomposent et s’affaiblissent pour
une part, demeurent un support essentiel de I’identification sociale et des régimes d’obligations.

Plus largement enfin, et au-dela de la dimension symbolique que revét encore, de nos jours, la
construction d’un habitat au profit de ses apparentés, un autre trait essentiel du régime
d’obligation coutumier réside dans la prise en charge, par les enfants-adultes, de leurs parents.
En venant en aide a ses parents, I’enfant adulte vient s’acquitter de la dette qu’il aura tout au
long de sa vie a leur égard. Il obtiendra ainsi leur bénédiction, leur assentiment (r4adi). Dans le
cas contraire, I’enfant peut étre banni du groupe familial, ce qui représente évidemment une
sanction trés lourde que d’aucuns ne souhaitent vivre. Ainsi, les transferts monétaires entre
enfants et parents ne sont pas conditionnés par la seule nécessité économique des seconds. Ils
s’observent également dans des milieux sociaux plus aisés selon une logique du don et du
contre-don : « Quand on travaille, on est obligé de subvenir aux besoins des parents, méme si
les parents travaillent aussi, il faut quand méme contribuer. Donc, en fait, il ne faut méme pas
se poser la question. Nous, on se dit... C’est dans nos tétes, en fait, c’est comme ¢a que ¢a se
passe de génération en génération. Il faut absolument aider les parents », témoigne 1’une de
mes informatrices, agée de 25 ans, salariée, mariée et meére d’un enfant.

L’enquéte « Migrations, famille et vieillissement » conduite par 'INED nous informe ainsi de
la vitalité des solidarités familiales & Mayotte*>. On y apprend, par exemple, que ’entraide
financiére régulicre y est deux fois plus importante que dans les autres DOM. Les données
détaillées de I’enquéte dévoilent a la fois les difficultés économiques vécues par un grand
nombre de ménages et les logiques de redistribution monétaires et non monétaires opérées a
I’échelle de la famille. Alors que la moiti¢ des adultes agés de 18 a 79 ans déclarent avoir des
difficultés a boucler leurs fins de mois, 56 % des personnes interrogées disent aider
régulierement des proches, et 34 % le font sous la forme d’une aide financiére. Dans 75 % des
cas, I’aide est destinée aux parents, et plus particulierement a la mére de famille (60 %). Ces
différentes formes de redistribution interviennent dans un contexte marqué par de forts taux de
chomage et d’inactivité ainsi qu’un faible niveau de protection sociale. Elles assurent, de fait,
une fonction de régulation sociale et de mutualisation des risques que 1’Etat n’a pas encore
totalement organisée localement : « Nos parents nous ont éduqués pour qu’on vienne les aider.
Nous sommes leur Sécu et leur Caf, c’est nous ! » résume ainsi I’un de mes informateurs.

Les données que nous avons recueillies confirment largement ces pratiques d’entraide
monétaires et non mongétaires : elles sont déclarées a la fois par les pauvres qui regoivent, et par
les apparentés qui donnent. Si I’entraide familiale est d’abord une valeur sociale et symbolique

43 B. Cherubini, N. Roinsard (dir.), Stratégies migratoires et enjeux de la protection sociale a La Réunion et d
Mayotte : conflits et concurrences dans les espaces sanitaires et sociaux, rapport a la MiRe-DREES, 2009, 225 p.
# G. Fontaine, Mayotte, Paris, Karthala, 1995, p. 51.

45 C.-V. Marie et al., « Migrations, natalité et solidarités familiales », loc. cit.
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de premier plan a Mayotte, dans les milieux paupérisés que nous avons cotoyés, elle est aussi
et surtout une nécessité économique. Compte tenu de la faiblesse du montant des prestations
sociales et familiales sinon de la difficulté, pour un grand nombre de ménages, de recourir a ces
droits, peu de familles pauvres parviennent a tenir leur budget sur la seule base des revenus
sociaux. L’étude des économies familiales dévoile au contraire la démultiplication des transferts
privés et les régles d’échanges formalisées a I’échelle de la parentéle®®. Ainsi, il est trés courant
pour les enfants d’assumer une part des charges mensuelles de leurs parents, et de leur mére en
premier lieu : les différents membres de la fratrie s’organisent, en fonction de leurs propres
revenus et charges familiales, pour régler les factures et autres abonnements, pour déposer
chaque semaine un sac de courses ou des ressources vivrieres s’ils disposent eux-mémes d’un
champ. Pour d’autres — et c’est particulierement vrai des enfants résidant en France
métropolitaine ou a La Réunion — I’aide est strictement financiére et est formalisée par un
versement mensuel ou trimestriel s’il s’agit d’une aide réguliere, un versement ponctuel si 1’aide
est soumise a la demande expresse du parent. Ces logiques de transferts monétaires reposent
¢galement sur la reconduction de formes de tontine mensuelle (shikoa) a la fois & Mayotte et
dans les autres départements francgais. Composées pour I’essentiel de femmes, ces tontines
constituent un support important des entraides réalisées sur un axe a la fois collatéral (entre
sceurs et cousines) et ascendant (aide apportée a la meére en particulier). Quand leur tour est
venu de recevoir 1’argent collectivement épargné, ces femmes peuvent ainsi destiner une part
de leurs ressources au financement d’une maison, d’un événement familial ou tout simplement
pour faire face aux dépenses courantes de la famille.

Sur le plan des aides non monétaires, on observe en premier lieu des formes d’échanges autour
de ’usage du foncier agricole. Les femmes trop agées pour le cultiver déléguent ce travail a
leurs enfants ou a leurs collatéraux (et en priorité a ceux qui n’ont pas d’emploi), les ressources
¢tant ensuite partagées entre les différentes parties de 1’échange. Ce travail peut aussi étre
délégué a un étranger qui conserve ainsi une part des récoltes pour ses propres besoins
(autoconsommation et/ou ventes informelles sur le marché) et qui en redistribue une autre part
au propriétaire*’. Il s’agit moins ici d’entraide que de rapports économiques, mais 1’enjeu
demeure la survie des uns et des autres : ceux qui possédent la terre et ceux qui ne possedent
que leur force de travail®s.

46 N. Roinsard, « La régulation sociale de la pauvreté féminine & Mayotte. Une sociologie de la recomposition des
rapports de solidarité au prisme du genre », Carnets de Recherches de [’océan Indien, n° 5, 2020, p. 21-36.

47 N. Roinsard, « Des frontiéres a géométrie variable : une sociologie des alliances objectives entre citoyens
francais et étrangers comoriens a Mayotte », in M. Arnold, C. Duboin, J. Misrahi-Barak, Borders and ecotones in
the Indian ocean, Montpellier, PULM, 2020, p. 171-185.

48 Traditionnellement, nombre des activités productives, dans I’agriculture et la construction notamment,
reposaient sur des logiques d’entraide et de réciprocité (musada) et non de marché. Pendant longtemps, les
immigrés comoriens présents a Mayotte étaient intégrés a ces systémes d’échanges. De méme, ils pouvaient
accéder au foncier agricole en mobilisant pour cela leurs réseaux de parenté, d’amitié et d’alliance. Les relations
d’amitié entre propriétaires fonciers et travailleurs immigrés pouvaient avoir a terme le méme statut que des
relations de parenté (« unfanya udjama » : « tisser une relation familiale »). Elles étaient alors régies par tout un
ensemble d’obligations sociales et morales qui modifiaient ainsi les termes du contrat initialement noué entre les
deux parties : P. Burnod, J.-P. Colin, « Polanyi et Granovetter sur une ile : I’enchassement social de 1’accés a la
terre et au travail dans le secteur rural a Mayotte », IRD, Les frontiéres de la question fonciere : enchdssement
social des droits et politiques publiques, 2006, 38 p. Le développement des emplois salariés d’un coté, et
I’accroissement de I’immigration comorienne de 1’autre, ont eu pour effet de recomposer les relations de travail
dans ces secteurs d’activité traditionnels. On note, en particulier, une marchandisation croissante de ces relations
et une ethnicisation du travail : P. Burnod P., J.-M. Sourisseau, « Changement institutionnel et immigration
clandestine a Mayotte : quelles conséquences sur les relations de travail dans le secteur agricole ? », Autrepart, n°
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Une autre forme d’entraide essentielle s’observe autour de 1’habitat et des formes
d’hébergement. Au recensement de 2017, 15 % des ménages mahorais étaient logés a titre
gratuit, contre 2 % en France métropolitaine*®. Les régles qui fondent les pratiques
d’hébergement suivent, elles aussi, les étapes du cycle de vie. Ainsi, une jeune femme non
mariée a de grandes probabilités d’habiter dans le foyer matrifocal occupé par sa mere (et sa
grand-mére le cas échéant)®. Les premiers salaires pergus sont destinés a faire vivre ce ménage
selon une logique de partage des responsabilités : la mere fournit la maison, I’enfant en assure
la charge. Quand elle se marie, en principe, la fille part occuper la maison fournie par son pere
ou elle accueille son époux ou ses époux successifs. Dans un certain nombre de cas — et
notamment parmi les ménages pauvres qui n’ont pas les moyens de construire une maison pour
chaque fille — la maison fournie en dot est celle qui était déja occupée. Dans ce cas, la mére sera
accueillie par un autre de ses enfants ou de ses collatéraux. Lorsque ces obligations ont été
prévues suffisamment a I’avance, la mére ira plutot occuper la maison que ses enfants lui auront
construite, conformément aux attentes socialement définies sur ce point. La prise en charge des
meres de famille par les enfants adultes symbolise alors leur réussite sociale et leur acces a un
nouveau statut : celui d’'une meére accomplie qui a donné pour ses enfants et qui regoit
aujourd’hui leur contre-don. Aux obligations morales qui conduisent les femmes plus jeunes a
chercher des ressources pour leurs enfants se substitue ici un comportement inverse qui signe
un autre pan de I’économie morale familiale et une inversion des rapports de dépendance.

Le qualificatif de « famille-providence » utilisé par Claudine Attias-Donfut et Nicole Lapierre
pour décrire Dinstitution familiale en Guadeloupe®! s’avére particuliérement approprié pour
Mayotte. En marge d’un Etat qui n’a pas encore les qualités providentielles qu’on lui préte, a
tort ou a raison, les familles mahoraises assurent en quelque sorte, et a leur échelle, le principe
de redistribution assis sur les régimes assuranciel et assistanciel de la protection sociale. On
note, sur ce point, que les différences de salaires pergus par les uns et les autres conditionnent
trés justement les pratiques d’entraides. Par exemple, les membres de la parentéle qui
appartiennent a la fonction publique et qui disposent, a ce titre, de traitements relativement
avantageux grace a I’indexation des salaires a hauteur de 40 % seront particuliérement attendus
dans leur fonction d’entraide. « Vous savez, ici, a Mayotte, culturellement un salaire c’est pour
cing ou six personnes. Il n’y a pas moi, ma femme et mes enfants, comme dans le modele
occidental. 1l y a ma mere, mes tantes, mes oncles, tous ceux qui ne travaillent pas et qui
comptent sur [’enfant qui a fait des études, qu’il arrose un peu toute la famille. Moi, tous les
mois, je fais des courses pour ma mere ou je lui donne de [’argent. On est trois freres dans la
famille, on fait tous la méme chose », témoigne un natif de Mayotte, agé de 37 ans et doté d’un
emploi dans la fonction publique territoriale. On observe ainsi une appropriation de I’économie
de la départementalisation avec des formes de redistributions privées qui sont d’autant plus
nécessaires que les transferts sociaux sont, pour I’heure, largement déficitaires. A Mayotte,
comme dans bien d’autres pays du Sud, la régulation sociale de la pauvreté tient a 1’économie
morale inscrite dans des rapports sociaux de dépendance et de solidarité davantage qu’a une

43, 2007, p. 165-176; A. Hochet, V. Bianchini, «L’économie informelle & Mayotte en contexte de
départementalisation », Revue internationale des études du développement, n° 244, 2020, p. 7-28.

4 INSEE, « Evolution des conditions de logement & Mayotte. Quatre logements sur dix sont en tole en 2017 »,
Insee Analyses Mayotte, n° 18, avril 2019.

50 Qu’elles vivent sous le méme toit que I’un de leurs enfants ou dans leur propre maison, les personnes dgées
demeurent dans le cercle étroit de la parenté co-résidentielle. Mayotte ne dispose d’aucune maison de retraite et
les représentations attachées a ce type d’institution révelent la valeur encore tres forte accordée aux obligations
intergénérationnelles.

5L C. Attias-Donfut, N. Lapierre, La famille providence. Trois générations en Guadeloupe, Paris, La
Documentation frangaise, 1997.
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économie redistributive fondée sur une seule logique libérale2. La survie de toute une partie de
la population ne repose, en soi, ni sur les revenus d’assistance, ni sur ceux du marché, mais sur
des régles coutumiéres de solidarité et de réciprocité.

Section 4/ Famille matrifocale et roles sociaux de sexe

§ 1 — L’organisation familiale et les régles de parenté

L’organisation de la famille mahoraise repose sur les régles de la matrilocalité (une fois marié,
I’homme s’installe dans la résidence et le village de son épouse qui, elle-méme, vit aux cotés
de sa mere) et celles de la matrifocalité : contrairement aux organisations matrilinéaires et
agnatiques, les principes de filiation sont ici indifférenciés. On note cependant une organisation
de la famille centrée sur la lignée maternelle. Les péres et les époux, souvent de passage compte
tenu de la fragilité des unions conjugales, sont de fait davantage attendus dans leurs obligations
de fréres et de fils>*>. Comme le souligne Sophie Blanchy : « Le mariage apparait, aux Comores,
comme un point de contact provisoire entre deux familles. Ce qu’il en reste aprés rupture
éventuelle, ce sont les enfants, qui seront partagés entre les deux lignages et auront une image
de la mére et du pére souvent démultipliée et parfois conflictuelle »>4.

La famille s’entend ici au sens large. Le modele familial traditionnel se construit sur des figures
paternelles et maternelles pouvant s’élargir au-dela de la mére et du pere biologique. Les
familles ou les enfants sont nombreux peuvent se reposer sur des figures parentales ¢élargies au
simple cercle de la famille nucléaire. Par exemple, le mot baba (papa) désigne tout a la fois :
pere, frére du pére, mari de la sceur de la mere ou nouveau mari de la m