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Sommaire

Quels sont les processus mémoriels (analogues & une mémoire sélective)
par lesquels une collectivité assure les assises de la transmission
identitaire a travers plusieurs générations? Alors que certains
sociologues définissent la société postmoderne comme résultant de la
fin des grands récits ou de la fin de [I'Histoire, 'engouement nouveau
pour l'anthropologie du souvenir tend pour sa part a faire la preuve
qu'il existe en réalité une superposition entre les divers processus de
désenchantement du monde et le maintien ou l'invention d'identités
fondées sur des stratégies narratives impliquant des collectivités,
lesquelles peuvent se manifester sous plusieurs formes (ethniques,
locales, familiales, corporatives, nationales, etc.).

L'exemple de la communauté juive ashkénaze de Montréal illustre bien
cette intersection qui, dans le monde contemporain, établit un équilibre
entre la désacralisation du monde et le maintien des origines. Le
changement observé au cours de quatre générations, soit tout au long
du XXe siécle, montre que I'identité juive ashkénaze, dans le cadre tres
spécifique de Montréal, se transforme au point d'étre réinventée par
chaque génération. Un abime sépare en effet les immigrants de leurs
arriére-petits-enfants. Plusieurs facteurs, parmi lesquels la mobilité
sociale et les modalités contemporaines régissant les divers processus
liés & la transnationalité et a la déterritorialisation de la culture,
expliquent cette variation. Toutefois, méme exprimée différemment, la
‘continuité de 1'identité juive ne fait pas de doute.

Nous nous intéresserons ainsi aux mécanismes et aux modalités de
~ remémoration (moments et pratiques commémoratives, personnages,
dates, lieux, monuments...), en tentant de dégager les mécanismes de
régulation de la transmission réelle et symbolique des cadres sociaux de
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la mémoire qui réglent le judaisme et la judéité. Nous tentons ainsi de
déterminer les divers lieux de mémoire de la judaicité montréalaise a
travers les différents cycles historiques du XXe siécle. Nous nous
appuyons sur le concept de mémoire sociale (dans le sens de mémoire
collective), stratégie ayant pour but de reconstituer les discours et
pratiques qui assurent une permanence aux collectivités. L'évocation du
concept de mémoire sociale oblige par ailleurs a considérer le vecteur
multigénérationnel, congu ici empiriquement (quatre générations étant
matériellement impliquées).

Une telle enquéte, effectuée sous un mode transversal, nous permet de
réinterpreter certains fragments de I'histoire sociale de la communauté
juive ashkénaze de Montréal en faisant ressortir les ruptures et les
continuités liées a l'identité (ethnique, citoyenne et culturelle), a
I'espace communautaire (Montréal et les institutions juives, des
quartiers ou municipalités spécifiques), a I'histoire (I'historiographie
hébraique, 1a shoah, Israél), a la Loi (la halakha, la société politique), a
la culture (rites et pratiques propres a la judaicité contemporaine), mais
aussi 2 la famille, gardienne par excellence de la permanence de la
judéité.

Nous rendons compte des variationg des cadres sociaux de la mémoire
identitaire, en tenant compte du fait que l'oubli collectif demeure une
facette importante de la recomposition identitaire. Nous montrons
comment cette mémoire socio-institutionnelle, tributaire d'une
organisation sociale ancestrale remontant au shtet! doit en bonne partie
sa permanence au maintien d'irritants sur la scéne de la vie citoyenne -
irritants qui contribuent au repli des membres des minorités sur leurs
propres complétudes institutionnelles.
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Résumé

La présente thése examine les variations de la mémoire sociale, telles
qu'observées a travers quatre générations de lJuifs ashkénazes (soit
l'ensemble du XXe siécle) dans le cadre trés spécifique de Montréal. Ce
qui ressort d'emblée, c'est que 1'identité juive ashkénaze se transforme
au point d'étre réinventée par chaque ensemble générationnel, lequel
ajustera les marqueurs identitaires en fonction des temps historiques, du
degré de sa qualité de sujet-citoyen et du niveau d'encadrement social
institutionnel. Un abime sépare les immigrants de leurs arriére-petits-
enfants sur le plan des expériences de vie, de la mobilité sociale et
spatiale, ainsi que de l'interprétation de la société et de la culture!.
Divers facteurs reliés a la transformation brutale de l'ordre sociétal,
parmi lesquels la gondition postmoderne, les divers processus liés a la
transnationalité, la globalisation des échanges et la déterritorialisation
de la culture, expliquent cette variation.

Toutefois la communauté ashkénaze de Montréal n'a jamais cessé de
participer & des cadres sociaux d'une mémoire identitaire imaginée en
Europe et puis transportée et ré-interprétée en Amérique du Nord. Les
nouvelles imaginations qui surgissent de la mort d'un monde
entierement sacralisé, si elles sont retravaillées par chaque génération,
ne conservent pas moins un substrat commun, pérenne, en assurant
trois des lieux de mémoire fondateurs de 1'unité des Juifs grice a la
triade kehilla-tsedaka-limoud. De la kehilla, on peut dire qu'il s'agit de
la reconnaissance d'une identité juive collective par l'inclusion de tous
ceux qui se considérent Juifs au sein d'une communauté juive qui se
trouvera, si les conditions socio-politiques du moment le commandent,
organisée sous forme de «mini-polity». La tsedaka représente la
solidarité, aussi bien parentale que communautaire et sociale. C'est le
savoir étre au monde exemplaire. Le principe de responsabilité lie ici
tout individu 4 son semblable (dans le sens d' Emmanuel Lévinas), dans

1 Voir tableaux récapitulatifs en annexe A-II (pp. XXiX-Xxxi).



I'espoir d'un monde parfait. La participation philanthropique n'est par
ailleurs pas étrangére 2 la réussite de l'esprit de kehilla. Enfin, ce que
nous entendons par limoud, c'est l'aspiration a la connaissance (de la
Torah et du Talmud), et 4 I'éthique qui doit naturellement en découler,
en tant que valeur fondatrice du peuple juif - le «peuple de la tradition
écrite» -, d'une part, et en tant que quéte d'universalité mettant
I'emphase sur les invariants de 1'étre humain (Freud) ou des cultures
humaines (Lévi-Strauss), d'autre part. Ainsi, Nous pouvons rattacher
l'accomplissement généralisé d'études supérieures - garant de la
mobilité socio-spatiale - a l'esprit du limoud. Il faut cependant
considérer les conditions d'accés a la culture d'un ensemble
générationnel 4 un autre, celui-ci n'étant accessible a tous que depuis la
troisiéme génération. Si pour les membres de cette génération l'acces
au savoir est presque donné, pour les ainés il s'agissait d'un désir
presqu'inatteignable, projeté néanmoins sur leur descendance.

Sur le plan du rapport existant entre les identités juive et citoyenne
maintenant, nous pouvons remarquer d'importantes variations qui
rendent compte de la détermination des temps historiques sur le
conditionnement des gémérations sociales. Si les premiers cycles de vie
de la seconde et de la troisiéme génération sont marqués par la
rencontre entre les prolétaires de Montréal - habitant les mémes
quartiers et travaillant dans les mémes usines -, nous assistons, au fur et
a mesure que ces ainés natifs de Montréal vieillissent, a la mobilité
socio-spatiale des descendants et au développement de 1'encadrement
social communautaire, transformant  ainsi  ce rapport
intercommunautaire en une relation beaucoup plus axée sur les
institutions juives (3 défaut d'une vie sociale familiale pleine, dont les
membres se retrouveront souvent exilés). Quant aux membres de la
quatriéme génération, leur attitude ambivalente envers la société
politique du Québec remet en question les acquis des ancétres et le
sentiment inconditionnel d'appartenance a la ville de Montréal. Le
départ pour d'autres cieux originera d'une «mé-rencontre» (le terme
est de Zygmunt Bauman, 1990) entre les communautés juive et
québécoise francophone pour ce qui est de l'imagination d'un lieu du
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politique transcendant les communautés de culture, de religion ou de
langue au Québec, une «mé-rencontre» qui matérialisait le «rendez-
vous manqué» (l'expression est de Anctil, 1988) pendant l'entre-deux-
guerres.

Le pluralisme conflictuel qui caractérise la société politique au Québec
n'est plus fondé comme dans le passé sur des clivages
ethnoconfessionnels assignant a chacun une place dans I'échiquier socio-
spatial montréalais. Les politiques linguistiques ont redéfini ces
clivages, les Juifs - désormais les Anglophones, selon la désignation de
I'Autre francophone - se dotant d'un statut volontairement minoritaire.
Le sentiment d'absence de reconnaissance de ce statut, alors qu'ils sont
justement désireux de le préserver, contribue a 'exacerbation des
tensions fondées sur un conflit ou la mésentente dans diverses spheres
de la vie publique citoyenne. En outre, cette mésentente favorise le
maintien du clivage socio-institutionnel chez les minorités ethniques de
la province, qui maintiennent, comme dans le cas des Juifs, une
importante complétude institutionnelle.

Cette complétude institutionnelle se présente comme la garante de la
transmission des cadres sociaux de la mémoire identitaire. Si des
fragments importants de cette mémoire sociale persistent parmi les
membres de la communauté judéo-ashkénaze, on peut se demander ce
qui, 2 coté de ce qui demeure, est oublié. Il apparait clairement, par
exemple, que la place du terroir originel en Europe de 1'Est n'a aucune
valeur mémorielle pour la plupart des informateurs de la troisiéme et
de la guatriéme génération, alors que les ainés ne connaissent que
quelques éléments épars de la vie socio-culturelle du shtetl. Evincée de
la mémoire sociale, la connaissance du lieu physique ancestral cede le
pas 4 celle du nouveau lieu réel de destin, Montréal, et du lieu
symbolique de destin, Israél. En ce qui a trait & la mémoire du
bundisme et du socialisme, on peut dire qu'elle a été elle aussi emportée
par les vents de nouveaux temps historiques. Il faut noter des
transformations radicales sur les langues valorisées par les Juifs
ashkénazes au cours des générations ancestrales. De l'usage

vii



prépondérant du yiddish, on est passé a l'usage exclusif de l'anglais,
tandis que I'hébreu occupe une place dominante parmi les langues
secondes parlées depuis les années 1940, au méme titre que le frangais,
langue envers laquelle le rapport demeure toutefois ambivalent .

Quant aux préceptes halakhiques, certains font toujours partie de la vie
sociale des Juifs, religieux comme laics. Si la pratique synagogale et le
respect des valeurs fondamentales du judaisme comme la cacheroute et
le respect du shabbat ou des fétes juives déclinent avec la progression
des temps historiques, d'autres parametres tels que I'Etat d'Israél, le
souvenir de la shoah, mais aussi la volonté de maintenir une identité
distinctive par l'alliance matrimoniale & 1'intérieur de la judéité, ou par
des r&férents culturels particuliers se conservent malgré le passage des
générations. Les descendants des Juifs demeurent Juifs et tendent a
conserver une pleine conscience de ce qu'est d'étre Juif, méme si les
variables de cette conscience, méme si la qualité de celle-ci varie d'un
ensemble générationnel & un autre. Le taux trés élevé d'endogamie qui
prévaut 3 Montréal (le plus élevé parmi toutes les communautés juives
nord-américaines) ne doit cependant pas étre congu au pied de la lettre
du Deutéronome. Notre recherche montre que si, effectivement, il
apparait important pour les Juifs hommes et femmes de perpétuer une
identité ethnique par le mariage - ceci étant aussi le cas pour les Grecs
ou les Chinois de Montréal par exemple -, il ne faut pas sous-estimer
les nombreuses conversions symboliques des partenaires catholiques et
protestant(e)s au judaisme lors de premiéres ou secondes noces.

En somme, ces critéres qui fondent le maintien des cadres sociaux
d'une mémoire distinctive 2 Montréal découlent d'une inter-relation
entre des sentiments irrédentistes au sujet des conceptions du lieu du
politique (favorisant le maintien de la complétude institutionnelle
juive), et un continuum culturel fait de rapprochements et d'alliances a
d'autres égards. Autrement dit, le désir et la capacité de conserver des
cadres sociaux d'une mémoire ethnique, religieuse, linguistique,
nationale, citoyenne sont conditionnels de la qualit¢ des rapports
existant entre les communautés.
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Avertissement (note sur l'utilisation de l'italique)

Nous avons conservé l'italique, conformément a l'usage académique, pour tous ces
mots qui relévent du yiddish ou de 'hébreu et qui désignent des réalités de l'ordre de
l'organisation sociale ou de la culture des Juifs ashkénazes. Nous avons, en outre,
tenu A inscrire en italique tous ces concepts dont le sens est flou, ou a tout le moins
dotés d'une polysémie importante, comme c'est le cas de mémoire collective, de
génération ou de communauté. Litalique a ici pour deuxiéme fonction de rappeler au
lecteur la spécialité de certains concepts, trop facilement pris pour acquis, sans le
jugement critique qui s'impose, comme par exemple deuxiéme ou Iroisiéme
génération. Afin de ne pas trop alourdir le texte, nous ne l'utilisons que lorsque ceci

est absolument requis
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Avant-Propos

Deux thémes ont animé en nous la volonté de réaliser cette recherche: un intérét marqué
pour les études juives, tant du point de vue ethnographique (ou sociographique)
qu'historiographique d'une part et, d'autre part, la fascination que nous éprouvions
pour le cadre social et spatial dans lequel s'inscrit I'investigation: Montréal. Univers
singulier a l'intérieur du sous-continent nord-américain, sa dynamique sociale unique
est remarquée tant par les visiteurs canadiens et américains que par ceux venant
d'Europe. Ne correspondant ni 2 la dynamique sociale et culturelle en vigueur dans les
diverses communautés urbaines du Canada, ni au modele du creuset francais (Noirel
1988), et encore moins a celui du triple melting pot (Herberg 1955) qui influence
toujours une frange importante de la population américaine, nous nous demandions
comment qualifier cet espace que nous situions quelque part entre ces trois modeles,
hors des normes trop strictement établies par une structure sociale rigidement et

tendanciellement congue.

Si le contexte nous est apparu comme une variable déterminante, l'objet
«ethnographique» ne demeure pas moins prioritaire. La présente thése découle de
l'intérét que nous portions déja pour les études juives2, pour s'inscrire dans le cadre
des études juives canadiennes en tentant de combler une lacune relevée par le
professeur Mikhaél Elbaz, a savoir l'absence de recherches en anthropologie sociale
portant sur la transmission des cadres sociaux mémoriels contribuant sur une base
multigénérationnelle au maintien d'une identité particularisée chez les groupes
minoritaires issus de la migration dans la province de Québec. Trois groupes ou

2. Nous tenons & témoigner notre gratitude aux professeurs Mikha¢l Elbaz et Joseph Josy Lévy,
anthropologues, pour nous avoir initié a l'ethnographie des Juifs. Le travail de terrain réalis¢ a
Montréal et 2 Toronto auprés des communautés sépharades et ashkénazes a contribué a notre formation
pratique, mais aussi A faire germer en nous 1'idée d'une recherche plus approfondie portant sur la
transmission de la mémoire sociale. Signalons aussi que depuis 1997, parallélement a notre étude
doctorale, nous travaillons en collaboration avec Joseph Josy Lévy sur la dynamique ayant mené 3 la
revitalisation du patrimoine et d'une identité juive en Espagne. Suite aux recherches archéologiques et
aux initiatives citoyenne et municipale afin de mettre en relief le patrimoine médiéval judéo-catalan
(judéo-provengal A I'époque) dans la ville de Girona, nous nous intéressons a l'impact de ce travail
d'anamnése sur les habitants de cette ville cing-cent ans aprés I'expulsion des Juifs (voir Olazabal et
Lévy 1999).
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communautés ethniques étaient, outre ceux formés par les «peuples fondateurs» ou par
les nations amérindiennes, susceptibles depuis un certain temps déja de se préter a une
enquéte ethnographique qui établirait les rouages de la transmission sociale identitaire a
travers plus de trois générations: les Chinois de Canton, les Italiens originaires du nord
de la péninsule, et les Juifs ashkénazes. Ces trois ensembles se constituent en
communautés ethniques deés leur implantation a Montréal en développant leurs
institutions propres, une géographie occupationnelle spécifique et des modalités

particulieres quant a leur imbrication dans la formation sociale montréalaise.

Le cas des Juifs ashkénazes intéresse particulierement les sociologues des générations
en Amérique du Nord depuis les recherches de Louis Wirth (1928). Dotée d'une
formidable complétude institutionnelle (Breton 1983, Waller 1974), la communauté
juive montréalaise se distingue par l'ensemble des ressources institutionnelles,
humaines et financieres, dont la mise en commun témoigne d'une volonté de
transmettre un legs 2 travers les générations. Etonnamment, au Québec, aucune thése
ne s'était jusqua ce jour arrétée sur ces modalités qui réglent concrétement la

transmission des cadres sociaux de la mémoire (nationale, religieuse, familiale,

ethnique, citoyenne...) d'une génération a l'autre, avec tout ce que la transmission

comporte d'oubli.

Or parler de mémoire, d'ethnicité, de citoyenneté, de transnationalit€, de processus de
déterritorialisation, n'a de sens qu'a partir d'un point réel, un lieu physique dont le
caractére symbolique est re-marqué par le passage des générations. Le lecteur nous
permettra ainsi, avant d'aborder notre objet d'étude spécifique, de lui montrer cet
univers social dans lequel s'inscrit notre recherche, un univers qui conditionne d'une
facon originale ses citoyens et ses communautés, une structure urbaine particuliére a
l'intérieur de laquelle se nouent des rapports sociaux ethniques et concitoyens tout a
fait uniques.

Ulf Hannerz (1996) réactualise la dichotomie entre villes orthogénétiques et villes
hétérogénétiques, les deux modes possibles de transformation culturelle des villes,
émise par Redfield et Singer (1954). Les villes orthogénétiques, rappelle Hannerz,
sont celles nées d'une petite tradition paysanne locale et qui, consacrées par une longue
durée, se rafinent pour acceder a une «grande tradition». Le développement culturel de
ces villes est le produit de cette culture locale, d'une culture particuliere. Quant aux
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villes hétérogénétiques, elles sont a l'opposé des premieres en ce qu'elles naissent de
la diversité et sur un mode organisationnel différent. Dans ces villes prime la sphére
techno-commerciale et bureaucratique en tant que mode de régulation sociale, plutot
qu'un «ordre moral». Ce sont des villes multiethniques qui ne sont pas nées d'une
petite tradition, mais formées par le besoin. Si Amsterdam, née derri¢re un polder de
pécheurs de hareng (d'origine orthogénétique donc), est devenue la ville du global
ecumene, Montréal a de tout temps constitué¢ le modele par excellence de la ville
hétérogénétique, ce qui apparait évident dés sa fondation méme3, tout en participant

elle aussi du méme cecuménisme global.

Hannerz ne parle pas de Montréal dans son livre, mais au méme titre que Londres,
ville mondiale, on peut dire de celle-la qu'elle est un des carrefours dans lesquels
centre et périphérie se rencontrent, marquant de la sorte l'aspect socio-culturel des
nouvelles cities of the world. L'art périphérique devient l'art du centre puisqu'il s'y
produit et s'y développe commercialement (ainsi, le world music beat provient du
Tiers Monde, est cosmopolitisé & Montréal et commercialis€é par des maisons
éventuellement américaines). Carrefour pour l'expression de la haute culture (surtout
dans les domaines de la musique et de la recherche techno-scientifique), le label

montréalais se distingue sur la scéne internationale.

3. Fondée autour de nations iroquoises, du groupe «souche» énonciateur d'un discours social catholique
largement 1égitimé, et du bienséant mode d'action protestant, la société montréalaise s'établit a partir
du XVIIle siécle - a l'image de ce qui deviendra le Canada - en corporation de groupes ethmiques,
luttant et coopérant simultanément. L'ethnicité ne peut alors se jouer que dans le cadre de la marge, la
frontiére (Barth 1969), avec tout ce que cela implique en termes d'intériorisation de I'Autre. La
spoliation du groupe autochtone se déroule grice a l'assise commune des groupes frangais, anglais,
écossais et, ultérieurement, irlandais, mais aussi suisse, américain, etc. Les Anglo-Fcossais,
conquérants militaires, marchands et administrateurs, qui représentent une trés petite minorité de la
population montréalaise a la fin du XVIIIe siécle (Linteau 1982:24) s'alliant 2 certaines nations
iroquoiennes (elles mémes en guerre les unes avec les autres) afin d'empécher les Frangais d'accéder au
controle de la colonie. Les Frangais et les Anglais étaient par ailleurs unis par une commune européité
vis-2-vis I'Amérindien, considéré en tant qu'Autre plus Autre que le catholique vis-a-vis l'anglican.
Fondée en 1642 par le Seigneur de Maisonneuve, Montréal, 'ancien comptoir dHochelaga, apparait
déja comme une formation sociale dynamique qui coopére et lutte sur la base de l'identité ethnique,
tantdt afin de préserver une survie toujours précaire de la colonie, et tantdt dans le but de marquer le
territoire du titre de «peuple fondateur», concept découlant de celui de «Découverte», se comprend a
partir du moment ot la colonie se constitue en tant qu'entité au peuplement composite, de facto
considérée comme telle par les groupes en présence. 1791 confirme la volonté des divers groupes de
demeurer. Le Francais était,  'époque, devenu déja Canadien par plus de six générations écoulées
depuis le premier peuplement, tandis que se développait une bourgeoisie marchande, et plus tard
financiére, d'origine britannique. Les Iroquois ne furent pas exterminés, mais bien vite cantonnés dans
une position de minorité spoliée, laquelle ne participa pas moins activement & dynamique socio-
économique de la colonie.
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D'autres chercheurs (Baier 1997, Médam 1998) montrent, en en parlant
spécifiquement, le caractere multidimensionnel (et héiérogénétique) de Montréal. Alors
que Lothar Baier établit un parallele fascinant entre les univers cosmopolites et
diglossiques du Montréal contemporain et du Lemberg de l'entre-deux-guerres
(aujourd'hui Lviv, ville ukrainienne) en parlant du «trafic des langues», Alain Médam

percoit quant a lui Montréal comme une cit€ vulnérable et «donc» créatrice:

C'est sur fond d'incertitude que cette métropole joue son histoire. A
quel pays se réfere-t-elle? A qui appartient-elle? De qui peut-elle se
réclamer pour asseoir ses fondements? Nord-américaine, cette ville?
Pas vraiment. Canadienne alors? Pas exactement. Européenne?
Certainement pas. Québécoise? Ce n'est pas si simple. Et en quoi
s'exprime-t-elle cette cit¢? En quelle langue; par quels mots; pour
quelles raisons? Au nom de qui prend-elle parole? Rien n'est tout a fait
clair et, parce que rien n'est acquis a cette ville, elle n'en finit pas,
paradoxalement, de créer, d'improviser, de jouer, de rire, de
s'interroger, comme 2 la mesure de cette faiblesse sur quoi elle tient.
Toronto, certes, est plus assis. Elle sait ou elle en est. Ou elle va. Elle
se tient. Montréal, quant a elle, n'a rien a prouver, en un sens. Elle ne
sc tient pas toujours comme il faut. Mais précisément pour cela - a la
différence de Toronto (qui l'impressionne mais l'exaspere) et a la
ressemblance de New York (qui la fascine mais la révulse) -, elle lance
dans tous les sens son humour et sa dérision, ses inquiétudes et ses
malaises, ses jeux de mots et jeux de gestes. De maniére moins forcée
que New York - moins forcenée -, elle est néguentropique. A l'envers
d'un tapis roulant destructeur, a l'envers de ses propres incertitudes, de
ses disparités, de ses pesanteurs, elle court. Et elle crée. Elle court pour
tenir. Ce qui ici se passe, c'est une passation de la mort de la vie - qui
la tient en alerte (1998: 137).

En effet, tout le monde s'entend pour dire que «Montreal is different», un constat que
partagent aussi bien les étrangers que les locaux. La conscience de cette différence
constitue probablement le principal point de concorde de l'ensemble de ses habitants.
Cette sorte de demi-civilité (pour utiliser 1'expression de Jean-Charles Harvey) qui y
régne, les désormais célebres «deux solitudes», décrites jadis par Hugh McLennan, la
majorité culturelle francophone, la prégnance des rivalit€s ethnolinguistiques qui
exacerbent sporadiquement le monde du et de la politique, mais aussi, de 1'autre coté,
toutes ces mises en commun dans les domaines artistique, scientifique ou patrimonial
font de Montréal une communauté qui, malgré un périclitement inquiétant, fait I'envie
de nombreuses villes d'Amérique. Montréal n'est certes plus une ville riche (sa
richesse ayant partiellement été transférée a Toronto), mais l'on s'accorde pour
continuer de vanter cette qualité de vie qui dans les années 1940 et 1950 faisait déja sa
renommée (Weintraub 1996).
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Sl est une fagcon commune d'étre montréalais, différentes conceptions de la
communauté politique contribuent au maintien des clivages ethniques et linguistiques,
clivages ayant connu ailleurs au Canada une certaine atténuation. Quant a nous, c'est a
travers l'histoire et le destin singulier de l'une de ses communautés, celle des Juifs

ashkénazes, que nous explorerons Montréal.

Ville singuliere, mélange de {roideur nordique et de chaleur méditérranéenne, qui n'est
a personne et qui appartient a tout le monde, maelstrom culturel postmoderne, ses
références identitaires sont multiples, souvent contradictoires, des fois convergentes.
Univers fascinant, Montréal constitue un monde contemporain en soi (Augé 1995).
Son hybridité a de quoi nourrir l'exotisme salutaire et nécessaire au travail
ethnologique. Si sa communauté de citoyens nous fait des fois penser a ces cités
futuristes que nous montre le cinéma, dans lesquelles I'anomie sociale semble vouloir
prendre le dessus sur l'ordre et la civilité¢ concitoyens, elle ne demeure pas moins un
lieu rafraichissant, dans lequel il est difficile de parler d'une culture globale
uniformisante comme celle qui tend a s'implanter & travers l'ensemble du continent
nord-américain. La métropole québécoise est en fait la capitale véritable du

multiculturalisme canadien.
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Introduction

La transmission d'une mémoire sociale a travers quatre
générations. Le cas des Juifs ashkénazes de Montréal



Prémisses

Il est un épisode de la vie sociale québécoise qui repose dans le creux de la mémoire
historique, ou les arcanes de I'histoire, banni en quelque sorte du cadre social de la
mémoire nationale, et nous parlons ici de I'Acte de 1831 par lequel Londres abolissait,
trente ans avant méme de le faire en Angleterre, le cujus regio, ejus religio («qui prend
région, prend religion»), un principe médiéval sur lequel se fondait la représentation
politique dans le Bas Canada (Langlais et Rome 1986: 20 et sgq.). 11 était désormais
permis aux non-chrétiens d'exercer une représentation politique au sein de la société
civile canadienne. Comme si les principes universalistes de la Révolution francaise
émis quelque quarante plus tot avaient rayonné sur l'ancienne Nouvelle France. Cette
loi découle d'un événcment politique se déroulant a Trois-Rivieres en 1807. Ezequiel
Hart! y est élu député par une population majoritairement canadienne-francaise (et ce a
deux reprises: en 1808 et en 1809), mais ne put jamais exercer sa fonction de
représentant, en vertu d'une disposition juridique qui incapacitait tout non-chrétien a
exercer un pouvoir exécutif ou législatif dans les terres de la Couronne britannique -
disposition contre laquelle se dressa la minorité anglaise en Chambre (de Sola 1903),
tout comme les électeurs trifluviens dont on méprisait le vote. Vingt-deux ans apres le
rejet parlementaire, fut proclamée par assentiment royal la loi qui établissait 1'égalité
entre les confessions. La loi fut sanctionnée, sans véritable opposition, par cette méme
Assemblée qui rejeta Ezéquiel Hart.

Cet événement, aujourd’hui mal connu, est pourtant emblématique d'une relation .
nouée dans le malentendu. Qu'un événement politique fondateur aussi important soit
exclu de la mémoire sociale est bien la preuve que la transmission de la connaissance
sociale est sélective, qu'elle varie en fonction des temps historiques et des ensembles
générationnels en vigueur. I1 nous montre aussi qu'il est imprudent de remarquer un
fait politique comme essentialisé dans des rapports ethno-confessionnels étanches. Le
Juif britannique Hart est élu par des Canadiens-frangais qui voyaient en lui le meilleur
délégué de la cité.

1 Ezéquiel Hart est le fils de Aaron Hart, premier Juif (britannique) a s'implanter & l'extérieur de
Montréal. Etabli A Trois-Riviéres, Aaron Hart devient Seigneur de Bécancourt en 1765. Personnage
fondateur de I'histoire de Trois-Rivieres, il y constitue aujourd’hwi un lieu de mémoire. Voir Salomon
(1992).



Ce qui ressort comme legcon de l'oubli dans lequel plonge ce moment pourtant
fondateur d'un lieu du politique commun & tous les citoyens du Québec, c'est que la
coexistence durant la longue durée (deux si¢cles et demi de vie cOte a cdte) ne semble
pas toujours un motif suffisant pour que se développe entre deux groupes une
commune conscience de la vie sociale, de la nature et de la fonction des institutions, ou
des croyances cosmogoniques de base. Nous constatons en effet que les mémoires
sociales des Juifs et des Québécois d'origine canadienne-francaise ont cheminé
chacune de leur cOté, se rencontrant ici et 1a, au gré de quelques événements
rassembleurs épars. Cette distance est essentialisée a travers le développement de
l'institutionnalisation politique ethnique, lequel consacre l'achévement d'une «mé-
rencontre»2 historique entre deux groupes ayant pourtant coexisté au sein d'un régime
parlementaire et participé 4 une méme administration politique de la ville de Montréal

depuis durant pres de deux cent ans.

Nous nous sommes demandé, & partir de 'exemple des Juifs ashkénazes de Montréal,
comment l'institutionnalisation politique ethnique, d'une part, et les différentes
dimensions liées a la commune «concitadinité», d'autre part, se vivent dans la ville
modeme et plurielle. Dans le cas spécifique de Montréal, nous pouvons dire d'emblée
que le développement des complétudes institutionnelles (Breton 1983) est le résultat,
ou l'effet de synergie, de deux facteurs concommitants: d'une part la société
québécoise semble fondée, pour ce qui est de I'imagination de I'Etat en tant que lieu du
politique, sur un pluralisme conflictuel (Elbaz, Murbach, Olazabal 1993) et, d'autre
part, la judaicité ashkénaze est accoutumée a une organisation politique et culturelle
autonome, généralement sanctionnée par les régimes politiques russe ou austro-
hongrois en Europe a partir du XVle siécle, et puis a partir du gouvernement de
Wilfrid Laurier au Canada 2 la fin du XIXe siecle (Sack 1975).

Pour qu'une communauté ethnique diasporique puisse maintenir ainsi une identité
distinctive, une importante institutionnalisation politique doit étre plébiscitée génération
aprés génération, appuyée par le développement d'un réseau d'identification et de
collaboration transnational, ainsi.que par une mémoire sociale familiale valorisant
I'identité ancestrale et une éthique transgénérationnelle fondée sur le haut savoir (la

mémoire écrite) et la solidarité communautaire (ethnique) et civile (citoyenne). Ces

2 Le terme mismeeting, sur lequel nous reviendrons plus loin, est de Zigmunt Bauman (1990)



caractéristiques concernent les Juifs, les Arméniens, les Chinois et d'autres «nations
en exil» (ou «diasporiques») en Amérique du Nord. Or l'identité juive, en tant qu'elle
résulte d'un patrimoine mémoriel donné par la généalogie, s'est maintenue avec plus
d'intensité qu'ailleurs en Amérique du Nord, 1'€cosysteme socio-urbain montréalais
déterminant en quelque sorte cette saillance ethno-identitaire.

Originalité de la recherche

Nombreuses sont les recherches sociographiques sur trois générations de Juifs en
Amérique du Nord qui s'inscrivent dans la foulée de 1'axiome de Marcus Lee Hansen
émis en 1937, stipulant que: «what the son wishes to forget, the grandson wishes to
remember» (Glazer 1990, Kallen 1977, Lazerwitz et Rovitz 1964, Nahirny et Fishman
1965, Sharot 1973). Tout aussi nombreux, édités par centaines de titres, les essais,
monographies, chroniques, autobiographies, etc., insistant d'une maniére ou d'une
autre sur l'idée de «mémoire» plébiscitent la centralité de ce concept au sein de la
culture juive, en tant qu'elle est culture inscrite dans un perpétuel processus de
déracinement/enracinement (Yerushalmi 1984, Boyarin 1991, Lapierre 1989, Schiff
1977, Schoenfeld 1985), et en tant qu'elle est culture transhistorique3 jusqu'a un
certain point, c'est-a-dire réglée par une tradition écrite dont les origines et les
références remontent a I'Antiquité.

Bien que des recherches en ce sens aient déja été réalisées sur diverses communautés
ethniques de Montréal, nous n'avons retracé aucune investigation portant sur la
variation culturelle, sociale et identitaire & travers la longue durée, réalisée grace au
concours de témoignages de premiere main, de voix traversant les siécles. Les sources
textualisées, éditées, aussi abondantes soient-elles, ne sauraient expliquer
convenablement a elles seules la réalité contemporaine, le changement social qui affecte
toute communauté lorsque de nouvelles générations remplacent de plus anciennes, que

les idées, les pratiques sociales se renouvellent. C'est pourquoi, une actualisation de la

3. L'adjectif rranshistorique vient de Miguel de Unamuno qui I'vtilise pour qualifier le passéisme qui
caractérisait I'Espagne de son temps (il appartient & la generacidn del 98 [1898]). Considérant
maintenant le concept au pied de la lettre, sans jugement de valeur, nous l'utilisons ici dans le sens de
quelque chose qui traverse I'histoire, pour s'inscrire de fagon permanente «dans l'esprit des origines»,
ou, pour le dire comme Yerushalmi (1984), en tant que pratique de loi ayant préséance sur la pratique
historiographique. Nous utilisons le terme franshistorique pour qualifier une vie fondée sur des
préceptes halakhiques. Naturellement, Histoire et transhistoire procédent a l'intérieur d'un méme
continuum, n'étant donc pas mutuellement exclusives.



praxis s'impose. Nous verrons de la sorte comment cette mémoire sociale ou ces
cadres sociaux de la mémoire qui caractérisent en propre la communauté juive
ashkénaze de Montréal sont énoncés, tissés et interpréiés, transmis et recus au cours de
quatre générations. Cette approche du sensible, qui part de l'expérience des
immigrants et va jusqu'a celles de leurs arriére petits-enfants, nous permet de saisir

certains des rouages et des avatars de la transmission.

Le travail de terrain

Nous avons choisi la méthode ethnographique, en nous arrétant plus spécifiquement
sur les stratégies discursives en tant qu'elles dévoilent les souvenirs et perceptions que
les individus conservent de la collectivité. Nous avons procédé a l'observation directe
et participante, mais aussi a des entrevues en profondeur, privilégiant ainsi la méthode
qualitative sur les données statistiques. La vie dans le quartier Mile-End, ol nous
avons choisi d'habiter au début de notre enquéte, constitue sans doute le lieu le plus
indiqué pour initier une telle étude, la trame socio-historique se tissant véritablement a
partir de ce quartier méme. Notre appartement, situé rue Jeanne-Mance coin rue
Fairmount, au coeur du premier quartier montréalais 2 composante majoritairement
juive, nous permet d'observer directement quelques uns des lieux de mémoire et des
traces historiques laissées par la communauté entre 1920 et les années 1950. Nous en
dressons un portrait dans le chapitre quatritme. Si le quartier reflete aujourd'hui
parfaitement la pluralit¢ de la population montréalaise, une vie juive importante
perdure, les hassidim ayant partiellement remplacé la population juive d'antan,

occupant leurs maisons et leurs échoppes.

L'avantage incontestable de réaliser un terrain ethnographique dans sa propre ville est
qu'il permet de prolonger autant que nécessaire l'observation directe et participante. Ce
terrain, nous avons donc pu l'étaler tout le long de notre cursus, ainsi que du début de
I'enquéte a la fin de la rédaction de la these. Outre le fait de résider dans un quartier
emblématique, les visites et flaneries dans les autres lieux de mémoire des Juifs de
Montréal, la participation a des rituels aussi variés qu'un Seder de Piques, une
causerie littéraire ou une conférence scientifique 2 l'auditorium de I'Edifice Cummings,
siege social de la complétude institutionnelle, la fréquentation de la bibliotheque

municipale de la ville de Cote-Saint-Luc, Ja municipalité proprement et spécifiquement



juive en banlieue immédiate de Montréal, ou les nombreuses discussions ici et la avec
des gens de la rue, des fonctionnaires communautaires, des professeurs, des
commercants, ou simplement des amis ou des voisins, nous auront permis de nous
familiariser avec notre «objet d'étude», d'apprivoiser a la maniere d'un ethnologue un
rapport a la fois de chercheur et de citoyen préoccupé par la qualité des relations de

«concitadinité» a Montréal.

Outre les observations directe et participante, nous avons procédé a des entrevues
formelles et structurées, d'une durée variant entre deux et quatre heures, enregistrées
entre octobre 1995 et janvier 1997. Ces entrevues que nous avons voulues
relativement ouvertes, dont le canevas nous a ét€ inspiré par des recherches menées
tant en Europe qu'au Canada (Schnapper 1980, Kallen 1977, Elbaz 1993), laissaient
aux individus le soin de privilégier leur objet discursif propre, leur propre systéme
narratologique. L'échantillon comprend 22 personnes dont I'dge varie entre 20 et 92
ans, leur sélection tenant absolument a respecter, en plus de l'échelle générationnelle,
la diversité sociale, historique et spatiale des Juifs ashkénazes de Montréal. Puisant
dans des temps historiques divers, des quartiers différents et des trajectoires socio-
économiques et culturelles distinctes, nous avons écarté la méthode «boule de neige»,
pour aller plut6t au hasard dans des lieux aussi variés que 1'Association de 1'dge d'or,
I'université, le boulevard Saint-Laurent, différentes institutions communautaires, la
city, le lieu de résidence a Cote-Saint-Luc, & Westmount ou dans Snowdon..., afin

que l'échantillon ne se retrouve concentré dans un milieu social particulier.

Quant au rario hommes/femmes, il est d'environ moitié-moitié (10 femmes et 12
hommes), méme s'il n'est pas exactement le méme pour chacune des générations. Il
nous est apparu judicieux de ne pas ségréguer les genres dans le but de dégager, a
travers différentes générations, des discours d'hommes et des discours de femmes, car
ce que nous recherchions avant tout c'était le discours des générations historigues. S'il
faut bien entendu reconnaitre la place symbolique de 'homme et de la femme vis-a-vis
la transmission et la perpétuation de la judéité au sein de la famille, nous avons préféré
les considérer membres de la méme communauté (ce qui ne serait pas exactement le
cas si I'on étudiait les hassidim). De fait, les entrevues ne permettent pas de percevoir
de différences fondamentales entre hommes et femmes au moment d'exprimer leur
vécu historique et leurs conceptions identitaires. 11 nous faut cependant reconnaitre

n'avoir obtenu qu'une saturation relative au niveau de l'information colligée, du fait
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de notre petit échantitlon. Il ne nous permet, en effet, de procéder a quelque
généralisation que ce soit (c'est pourquoi dans les tableaux récapitulatifs en annexe A-
1T nous parlons de tendances exprimées a partir de notre ¢chantillon, et 4 prendre donc

avec la précaution qui s'impose).

Problématique et hypotheéses

Ce qui caractérise la communauté judéo-ashkénaze parmi toutes les autres
communautés ethniques de Montréal, c'est le degré particulierement élevé de
complétude institutionnelle (Breton 1983) dont clle se dote au cours des années
d'apres-guerre. Cette complétude atteint une portée telle qu'elle permet a la
communauté juive de se gouverner elle-méme dans de nombreux secteurs de la vie
publique. Des boucheries et autres commerces de quartier a l'organisation
communautaire politique - ainsi le Congres Juif Canadien, la Fédération CJA, le
Combined Jewish Appeal (ou Appel juif unifi€) -, en passant par un réseau scolaire
d'une grande efficience, cette complétude institutionnelle contribue a perpétuer une
organisation patrimoniale communautaire fondée sur une mémoire sociale en méme
temps que, comme 1'a déja indiqué Evelyn Kallen en parlant des communautés judéo-
canadiennes dans les années 1930 et 1940, «boundary maintaining mechanisms
depended on the level of discrimination from the host society» (1977: 44), apres avoir
rappelé que «the maintenance of an alternate, Jewish status system provided a clearly
defined institutional framework for perpetuation of ethnic distinctiveness» (ibid.: 28).

La judaicité4 montréalaise n'est pas tout a fait représentative des communautés juives
nord-américaines, une histoire sociale unique et des avatars découlant de diverses
conceptions simultanées du politique la distinguant de toutes les autres. Lieu
diasporique singulier, Montréal figure parmi les plus anciennes implantations juives
d'Amérique. Etablies avec la Conquéte (1759), quelques familles judéo-britanniques
d'ascendance hispano-portuguaise constituent le berceau de la judaicité québécoise.

4, Le terme judaicité, 2 cdté de celui de judéité est proposé par Albert Memmi. Memmi distingue ainsi
I'appartenance au peuple juif sur la base de la religion (judaisme) de 1'affiliation proprement affective
au peuple juif (judéité), 1a religion pouvant étre ici complétement effacée, voire combattue. La judéité
selon Memmi est «l'ensemble des caracténistiques sociologiques, psychologiques et biologiques qui
font le Juif» (Robert). Ailleurs il écrit: «La judéité est la maniére dont chaque Juif vit, subjectivement
et objectivement, son appartenance au judaisme et la judaicité. La judaicité est l'ensemble des
personnes juives. Le judaisme est I'ensemble des valeurs doctrines et institutions juives» (1972: 36).



Des traces nombreuses jalonnent la ville, les diverses institutions juives marquant
depuis plus de deux siecles un espace urbain qu'ils ont activement contribué a forger.
Une mobilité spatiale découlant de la mobilité sociale ascendante assure du coup une
multiplication de ces traces grice 4 l'implantation plurigénérationnelle en des lieux
divers (ainsi le Vieux Montréal, le Mile-End et le Boulevard St-Laurent, le quartier
Snowdon, Cote-Saint-Luc ou Westmount). Ces marques peuvent €tre aussi écrites, et
elles sont nombreuses comme le montrent Rome, Nefsky et Obermeier (1981), ou
encore Anctil (1984). Des langues multiples, parmi lesquelles I'anglais et 1'ancienne
langue vernaculaire, le yiddish, important lieu de mémoire de la tradition orale et écrite
(Robinson, Anctil et Butovsky 1990), s'inscrivent elles aussi dans un patrimoine
historique commun. Ces inscriptions sont souvent mouvantes, comme c'est le cas des
synagogues historiques Shearith Isra¢l et Shaar Hashomayim, alors que d'autres
demeurent 13, en tant que vestiges vidés de leur fonction originelle. La synagogue Bnai
Jacob, transformée en College francais, l'embleme de I'école laique (et, par surcroit,
non juive), demeure cependant présente a ceux qui daignent lever la téte sur son
frontispice, tandis que la vieille synagogue Beth Shloime, symbole d'un temps inscrit
au coeur du Plateau Mont-Royal, a récemment ét€ reconnue en tant que joyau du

patrimoine architectural québécois.

Sa complexité, la communauté juive de Montréal la doit aussi bien a la variét€ des
origines géographiques et culturelles au sein méme de la judaicité qua une amplitude
de degrés de croyance et de pratique religieuse, ainsi qua la qualit€ des relations
intercommunautaires au cours d'une histoire sociale faite de heurts et de

rapprochements, de malentendus, de rejet et de reconnaissance.

Deuxiéme métropole canadienne en termes de population, mais premi¢re métropole
historique, sa formation sociale a toujours opéré sur la base d'une stratification tout a
fait singuliere. Lorsque viennent se greffer les divers groupes ethniques en provenance
d'Europe, le tissu montréalais connait sa recomposition la plus importante, faite de
nouvelles alliances et de mésententes persistantes. Certains groupes qu'un commun
destin aurait pu réunir, n'elit-ce été la concommitance des temps historiques dans
lesquels s'inscrirent les premiére et deuxiéme génération - que Anctil (1988) a défini
comme ceux du «rendez-vous manqué» -, se dissocient a mesure que passent les
générations, pour imaginer et revendiquer des lieux du politique irréconciliables. Les

entrevues réalisées avec les membres de la troisiéme et de la quatriéme génération



tendent & montrer le fait accompli de ce «rendez-vous manqué», par le développement

d'une «mé-recontre» dans I'un des lieux fondamentaux de la vie sociale: le politique.

Par ailleurs, la judéité, ethnicit€é de type transhistorique, panchronique, posséde sa
propre logique de reproduction, démontrée par l'obligation de faire mémoire
(Yerushalmi 1984, Boyarin 1992), ou encore par une extraordinaire textualisation de la
vie quotidienne (Gandelman et Dol¢ve-Gandelman 1994). Au moment oll certains
interpretes du savoir sociologique annoncent la fin des grands récits et I'avénement du
sujet dé-lié, on assiste, chez les Juifs & un renouvellement mémoriel alimenté par la
commémoration, le rituel et la reproduction réinventée du judaisme et de la judéité
(Boyarin 1996, Boyarin et Boyarin 1993, Kugelmass 1988). Cet engouement reléve a
la fois de la période historique dans laquelle nous vivons que d'une contingence de
I'histoire qui somme les plus jeunes a faire acte de mémoire (la shoah et la création de
I'Etat d'Israél constituant les racines du renouveau identitaire, comme nous le

montrons dans le chapitre sixiéme).

Nous avons essayé quant a nous de mettre en relief cette continuité renouvelée a
travers des fragments de discours extraits de chacun des ensembles générationnels
considérés, tout en reconnaissant la singularit€¢ de chaque identité narrative. Il existe
par ailleurs des lieux de liaison entre les générations mis en valeur au moment de la
transmission de la mémoire sociale, mais aussi des lieux de «dé-liaison», c'est-a-dire
de désactivation de ces pratiques et croyances considérées comme non recevables par
les jeunes générations. Si le mot «perpétuation» ne doit pas étre compris dans son sens
strict, il faut toutefois convenir qu'il y a ici reproduction intergénérationnelle d'une
condition ethnique. En somme, l'ethnicit¢ juive ashkénaze se transforme d'une
génération a l'autre, corroborant le constat de Michael Fischer (1986) voulant qu'une

identité ethnique soit réinventée par chaque génération.

Nous articulons notre réfléxion autour de deux hypothéses. En premier lieu, nous
faisons I'hypothése que chaque ensemble générationnel comprend et interpréte
l'identité juive d'une fagon qui lui appartient en propre et qui est dictée par la
contingence des temps historiques en vigueur au moment de la socialisation et de la
période d'activité professionnelle. Les cadres sociaux de la mémoire identitaire operent
ici avec une réelle efficacité, assurant la reproduction intergénérationnelle d'une identité
juive fondée sur les valeurs (jugées) primordiales (endogamie, centralité de la famille,



appui a Isragl, valorisation du savoir...). En outre, l'identité juive est, plus qu'ailleurs
en Amérique du Nord, intimement liée & un esprit de transnationalit¢ et de
déterritorialisation de la culture, le Canada demeurant, faut-il le préciser, la référence
identitaire centrale, la patrie réelle, tandis qu'Isra¢l devient la patrie symbolique, et que

New York et Toronto ne sont jamais bien loin.

Notons comment, par exemple, il s'opere a travers quatre générations un processus de
déterritorialisation-territorialisation-redéterritorialisation de la culture judéo-ashkénaze
en rapport avec Montréal en tant que lieu de destin - ce que l'exode amorcé il y a une
vingtaine d'années tend a corroborer. Le discours dominant parmi nos informateurs de
la troisiéme et de la quatriéme générations postule que cette nouvelle déterritorialisation
est le fruit d'un climat politique québécois que beaucoup trouvent insatisfaisant.
D'autres raisons que celle avancée par le discours dominant peuvent toutefois €tre
invoquées, telles la surspécialisation professionnelle d'une grande partie des gens ageés
entre 25 et 45 ans, ainsi qu'une facilité d'adaptation (et cela est grandement
conditionné par la mémoire sociale) a de nouveaux contextes locaux, ce que I'on
pourrait dire un donné lié au cosmopolitisme propre a la culture juive. Il nous faudra
expliquer cependant ce processus complexe, difficile a subordonner a une seule raison,
dans lequel la question politique demeure au centre des préoccupations et du mode
d'action. Nous arrivons a notre deuxiéme hypothése. La vitalité de la complétude
institutionnelle juive, génération apres génération, est liée au maintien d'un pluralisme
conflictuel au sein de la société politique québécoise, lequel se manifeste tant par le
développement de réseaux de «sous-€économie ethnique» (Weinfeld 1993), que par une
polarisation du vote et des aspirations nationales et liées a la culture linguistique, autant
de marqueurs assurant la persistance d'identités ethniques et linguistiques distinctives

au sein de la société québécoise.

La question des générations

La question méthodologique des générations est traitée en détail dans le chapitre
deuxiéme. Nous n'établirons donc ici que les grandes lignes dans le cadre d'une
contextualisation générale. La premiére génération est arrivée d'Europe au tournant du
XXe siecle. Débarqués souvent seuls alors qu'ils n'étaient que des enfants qui
échappaient A la conscription décretée par Alexandre III, ou avec les parents qui
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fuyaient les pogromes, les membres de cette premitre géhération s'installent 2
Montréal, ot ils donneront lieu a une deuxiéme génération, de laquelle sera issue une
troisiéme, et puis une quatriéme génération. Nous verrons toutefois que les problemes
méthodologiques inhérents a la question des générations ne manquent pas, et qu'il
nous faudra déterminer une fagon conséquente d'appréhender cette réalité.

Nous avions pensé en un début fonder notre recherche sur le «roman familial», en
sollicitant des entretiens, a I'intérieur de diverses chaines générationnelles lignagéres,
aupres de représentants de chacune des trois générations (ex : €go, pere ou mere,
grand-pére ou grand-mere). Or les difficultés se font vite sentir lorsque nous essayons
de constituer une chaine générationnelle familiale; ainsi la disparition des ainés, le
départ des jeunes, ou la simple impression, inévitable, d'étre un étranger venu fouiller
dans le «roman» de famille. Nous dimes vite rejeter cette fagon de concevoir la
recherche, vu la difficulté systématique de trouver trois membres de générations
distinctes a l'intérieur d'une méme lignée acceptant de participer, ou étant en mesure de

le faire, & une enquéte approfondie.

Nous avons donc opté pour une conception différente de celle du «roman familial», en
privilégiant les générations historiques (Lain Entralgo 1965, Marias 1967, Mannheim
1990)3. Nous avons décidé de sonder les mémoires d'individus appartenant a divers
ensembles générationnels, ayant partagé différents moments historiques, issus de
milieux socio-économiques distincts, ce qui nous permettait aussi d'obtenir un
échantillon représentatif de la communauté ashkénaze telle que distillée & travers le

siecle.

S'il faut bien entendu concevoir l'interprétation des identités narratives des membres
de chacune des générations a l'intérieur d'un méme moment historique déterminé (celui
dans lequel s'inscrit la recherche, soit a la toute fin du XXe siécle), les représentations
varieront en fonction des classes d'age, des cycles de vie (Hareven 1996, 1977),'des
générations historiques, mais en fonction aussi du «roman familial» implicitement ou
explicitement énoncé par chaque sujet. Chaque individu demeure marqué par une

5. Nous avons tout de méme cherché 2 établir des chaines générationnelles 2 partir d'une méme lignée,
et cela méme si les chaines générationnelles restent discontinues (avec la participation, en I'occurence,
de seulement deux générations, bien qu'il nous ait été possible de constituer une chaine compléte a
l'intérieur d'une méme lignée), optant cependant en derniére analyse pour un échantillonnage plus
ouvert.
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époque en particulier, et fait partic d'un ensemble générationnel spécifique,
potentiellement antagoniste d'un autre ensemble générationnel contemporain®. Vu
aussi le chevauchement des cohortes d'immigrants, il est difficile d'établir des types
générationnels trés bien définis - tels qu'idéaltypisés, par exemple, par la sociologie
américaine -, puisque les alliances maritales ne sont pas forcément correlées avec les
cycles migratoires, et que la morphologie sociale et culturelle ne se trouve pas toujours
en correspondance directe avec des ensembles générationnels. En fait, un individu peut
descendre d'un homme de la seconde génération et d'une femme de la troisiéme
génération ou, autre figure de style, d'une femme immigrante et d'un homme de

quatriéme génération. ..

Economie de la thése

La thése se présente sous un premier mode théorique et méthodologique, oll nous
faisons le point sur les concepts déployés dans le corps de I'ouvrage, a savoir, en un
premier lieu, ceux de mémoire sociale, de mémoire collective, de cadres sociaux de la
mémoire, de lieux de mémoire et de pratiques commémoratives, sans oublier la notion
corollaire et opposée d'amnésie collective, et ceci dans le but de monirer que la
transmission, qui est ce qui importe en fin de comptes, est un processus irrégulier, fait

de continuité et de ruptures plus ou moins abruptes entre les générations.

Considérant maintenant ces générarions en tant que vecteurs des cadres sociaux de la
mémoire, une épistémologie du concept s'imposera en un deuxiéme temps, ce qui
nous aidera a déterminer le type de générations privilégié par notre propre
conceptualisation, & savoir les générations sociales ou générations historiques’, plutot
que les générations familiales qui sont celles plus généralement invoquées par

I'anthropologie et la sociologie des relations ethniques. Nous tablons sur le concept

6. Pour ce qui est des Juifs ashkénazes, le yiddishkeit, 1a culture du shrerl, par exemple, est un fait
social propre a des générations historigues particuli¢res (Robinson, Anctil et Butovsky 1990).

7. Les cadres sociaux de la mémoire sont ces limites de la conception pratique des parties du social,
telles 1a famille, la religion, la politique, etc., des institutions sociales donc, a étre véritablement
transmises (Halbwachs 1974, Candau 1998, 1996). La mémoire sociale est I'ensemble des pratiques
commémoratives et des pratiques du corps d'un groupe socialement constitué transmises a travers
plusieurs générations (Connerton 1989, Bastide 1970). Les lieux de mémoire sont ces traces,
matérielles, imaginaires ou symboliques, des reperes significatifs qui mettent en relief I'existence d'une
communauté de croyance (Nora 1993, 1984). Nous évaluerons cette question en détail dans le chapitre
premier.
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d'ensemble générationnel tel quappréhendé par Karl Mannheim, car il nous permet de
départager avec plus de discernement les différents temps historiques qui marquent
notre si¢cle, un rapport établi avec finesse et intuition par Jos€ Ortega y Gasset.

La deuxiéme partie est consacrée au corps de la these, soit a l'explicitation de certaines
des modalités qui reglent la transmission des cadres sociaux de la mémoire au cours de
quatre générations de Juifs ashkénazes & Montréal. Cette transmission s'effectuant sur
une longue durée, nos propos ne couvriront forcément qu'une partie de ces modalités

(et c'est 12 la principale limite de cette étude, somme toute exploratoire).

Quatre chapitres marquent respectivement le temps du shtetl, l'implantation & Montréal,
la mobilité socio-spatiale et la consolidation d'une complétude institutionnelle, et puis
la déterritorialisation de la culture juive & travers la transnationalit€ instituée. Les divers
profils idéaltypiques correspondant avec des générations historiques se dégagent
comme suit: 1) la génération du shrerl, a l'intérieur de laquelle il est possible de
distinguer: l'unité de génération du Bund et du Poalei Sion, et puis l'unité de
génération formée par les orthodoxes traditionnels (misnagedim); 2) la génération du
shtetl urbain dans le Mile-End: il s'agit de la deuxiéme génération, soit des gens qui
sont nés 3 Montréal de parents immigrés et dont la condition socio-économique reléve
d'un prolétariat conscientisé, syndicaliste et marxiste qui ne demeure pas moins
imprégné par une vie sociale juive plus ou moins religieuse; 3) la «génération Richler»
qui est celle de la sortie du shterl urbain et de la ruée vers le West Island. La moblilité
socio-spatiale est fulgurante, comparée a celle de 'ensemble générationnel précédent.
On assiste & une transformation tout aussi radicale des schémes identitaires; 4) la
génération anglo-canadienne, a l'intérieur de laquelle deux unités de génération
semblent vouloir se détacher, soit une premiére se rapportant a une tradition militante
(vivant la plupart de sa vie sociale dans la judéité ou dans le judaisme), et puis celle
dont la judéité est confinée a la vie familiale (mariage, fétes, éducation des enfants...),
celle-ci apparaissant comme une identité privée subordonnée a une identité publique
dominante, celle du citoyen anglo-canadien. L'identité ethnique apparait ici plus
symbolique que réelle.

Si quelque chose ressort d'emblée, c'est la continuité, sinon dans la pratique du
judaisme, du moins d'une judéité pleinement vécue et assumée. Par ailleurs, la

mobilité sociale est toujours ascendante, surtout a partir du moment ot I'on quitte le
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«shtetl Saint-Urbain». A cet égard, I'axiome de Marcus Lee Hansen pris au pied de la
lettre se trouve clairement infirmé, puisqu'il existe généralement une évidente
continuité dans la transmission des cadres sociaux de la mémoire identitaire au cours
de quatre générations, tant institutionnelle que familiale, et que la rupture, si elle peut
paraitre évidente par la nouvelle déierritorialisation de la culture, par le
désinvestissement de la pratique traditionnelle du judaisme, ou par la méconnaissance
du monde et des moeurs des ancétres et du shterl, du yiddish et du yiddishkeit, dont
'abandon progressif est gradué par les générations, il ne reste pas moins qu'une
continuité est assurée dans des nombreux secteurs de la vie sociale grice aux

influences familiale, scolaire et institutionnelles.

En somme, notre recherche porte sur la transmission des cadres sociaux de la mémoire
relative 2 1'identité juive en tant qu'elle est identité particlle et interreliée aux autres
identités et aux identités des autres. L'ethnicité n'est ici qu'une des composantes
propres a l'identité, qui releve tantdt de modalités symboliques et tantdt d'un
réinvestissement de la judéité ou du judaisme en tant que pratiques du quotidien. A
cette identité, il faut ajouter celle aujourd'hui plus déterminante & Montréal, fondée sur
la culture linguistique et territoriale. Par cette analyse transversale, procédant par un va
et vient entre le cycle historique, les cycles de vie des individus, la mobilit€ sociale et
spatiale, I'identité, la mémoire, la distinction entre les sujets citoyen et ethnique, nous
cherchons 2 faire le point entre les discours des uns et des autres, tout en proposant

une ré-interprétation du schéma ethnique dans la société québécoise.
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Premiére partie



Chapitre premier

Sur la mémoire et ’oubli dans les sociétés



Introduction

L’acte de faire mémoire en commun constitue l'un des lieux fondamentaux du lien
social. Si la mémoire humaine est cette faculté personnelle qui donne a ’individu le
sens de la durée, mais aussi de la spatialité, on est en droit, a I'instar de Halbwachs
(1968), d’extrapoler cette idée d’espace-temps aux groupes sociaux. Nous pouvons
supposer, avec Leroi-Gourhan (1964), que I’activité de la remémoration en commun
s’inscrit dans le cours méme de I’humanisation. De nombreuses pratiques culturelles
(telles que le langage, les pratiques du corps, ou le politique, duquel font partie la
parenté ou le pouvoir) et activités matérielles (les arts par exemplel) se transmettent
depuis des centaines de générations. Le geste et la parole, acquis de I'humanité, ont été
forgés par l'exercice sans cesse renouvelé des générations. Il serait par ailleurs
possible de prouver que certaines pratiques de la mémoire des groupes aient été
induites par les mémoires personnelles de quelques individus, et que I’on en soit venu
a considérer ces mémoires sociales comme étant le produit d’un imaginaire commun
(c'est le cas par exemple des Livres saints). Quoi qu’il en soit, il apparait assez clair
que des groupes reconnaissent, tacitement ou de maniere avouée, des faits, des

événements, des lieux et des symboles comme patrimoine propre de leur communauté.

Le lieu de mémoire (Nora 1992, 1984), qui n’est pas forcément un territoire physique
- pouvant s'agir d'une date, d'un personnage, d'une statue, etc. - agit en tant que
générateur, en actualisant les expériences antérieures, dans la reconnaissance de I’ordre
du monde, a l'intérieur d’une supra-collectivité formée par de multiples réseaux,
chacun doté de sa mémoire propre, ce que Halbwachs a appel€ les cadres sociaux de la

mémoire. C'est la reconnaissance de ces lieux qui confére & un groupe social (soit un

ensemble d'individus qui partagent un méme cadre socio-mémoriel) son identit€é

spécifique.

1 Certains verront cette mémoire au-dela du simple savoir faire transmis depuis des temps
immémoriaux, au-dela d'une technique transmise de génération en génération durant plus de 12.000
ans. Ainsi, le sculpteur basque Eduardo Chillida reconnait le cheval de la grotte de Santimamiiie,
comme évoquant quelque chose de toujours contemporain, en se reconnaissant lui-méme contemporain
de ce dessin rupestre, tellement le regard de notre temps et l'intention initiale, il y a de ¢a plus 500
générations, rejoignent ['dme de l'artiste (Ugarte 1995:51). La transmission de la mémoire apparait,
dans ce cas, d'une extréme efficacité, méme si l'identification 4 l'objet ancien est repris
instrumentalement par I'artiste.
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Ces réseaux de la vie sociale doivent &tre marqués par le sens de la durée et de la
spatialité, ils doivent étre 1égitimés par la reconnaissance des reperes jadis fixés. Mais
l'interaction entre les différents réseaux de mémoire, ainsi que celle entre ces réseaux et
la cognition propre de chaque subjectivité, rendent forcément tout consensus
impossible (la mémoire de la nation ne sera jamais partagée d'égale fagon par deux
citoyens, pas plus que la mémoire de la famille entre deux fréres). En fait, pour que la
mémoire des groupes soit parfaitement attestée, il faudrait un clonage mémoriel entre
les divers membres. Or la psychanalyse et la neurobiologie montrent a quel point le fait
d'étre doté de la parole rend les individus interpretes de ce qu'on leur dit, de ce qu'on
leur montre. Si chaque individu est conscient de la multiplicité des cadres sociaux de la
mémoire qui constituent ses reperes identitaires - ainsi les mémoires familiales, des
groupes religieux, des corps de métiers, des classes sociales, de la nation ou du
groupe ethnique, etc. -, 'on se référera alors a chacun d'entre eux a des degrés
variables, car il est en effet impossible que les différents cadres sociaux de la mémoire
rejoignent avec un méme degré d'intensité les individus membres d’une méme
génération, comme il est impossible qu’ils imprégnent d'égale maniere les différentes

générations .

Cette quéte, toutefois, s'avérerait vaine si nous ne considérions pas la réalité
antonymique que représente 1’oubli, ’amnésie collective en tant que résultat du filtrage
de la mémoire par une transmission censurée, en révélant du coup la face cachée de la
représentation que se font les groupes du souvenir de leur existence. Si l'on croit,
couramment, que les groupes sociaux ont une mémoire commune, en fait, «la seule
chose que les membres d'un groupe ou d'une société partagent réellement, c'est ce
quils ont oublié de leur pass¢ commun» (Candau 1996:64). Clest l'acte de
transmission qui intéresse donc 1'anthropologue, car il est le processus déterminant ce
qui doit étre rappelé ou mis hors mémoire, réglant la part de ce qui doit demeurer dans
les représentations collectives et ce qu'il convient de délaisser. L'enjeu mettant aux
prises la mémoire et l'oubli collectifs est, au moment oii 1'on nous annonce la «mort
des grands récits», plus important que jamais, ce que prouve le renouveau des récits
identitaires, de plus en plus évoqués sous un mode particulariste ou sectaire.

Mémoire et oubli donc. Voila les deux poles entre lesquels se trouve immanquablement

marqué I’acte de transmission. Chaque situation de génération 2 s'établirait sur un

2_ Ce concept de Karl Mannheim est explicité dans le chapitre suivant.
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point toujours différent si nous la placions sur I’échelle mémoire-oubli, de la méme
fagon que deux individus n'interpréteront jamais de manicre identique les signifiants
entendus. Ces concepts sont trop plastiques toutefois pour les soumettre a la rigueur
d’une échelle A mesurer. Ils seraient plutdt entés 1’un et I’autre au sein de cet inexorable
processus qu’est la transmission, la passation des responsabilités civiles et des statuts
parentaux d’une génération a I’autre. Il arrive que la mémoire se rétrecisse, mais aussi
que, de I’oubli, naissent de nouveaux lieux fondateurs de mémoire, comme le
démontre 1'acte d’anamnése, ou la fabrication de nouveaux symboles issus de
nouvelles réalités. Le systéme assurant la transmission agit tantdt comme un filtre et
tantdt comme un processus purement dialectique. 11 est de toute fagon toujours un
processus (et qui dit processus dit transformations).

Des modifications auront effectivement toujours lieu a l'intérieur de ces cadres sociaux
de la mémoire au moment de la transmission par les ainés et de la réception par les
nouvelles situations de génération. Cette mémoire collective ne peut subsister, nous dit
Bastide dans la foulée de Halbwachs, «que dans la mesure ol elle peut s’inscrire dans
la praxis, soit des individus, soit des groupes» (1970: 79). C’est en sélectionnant «ce
qui dans ce passé est utile a ’action présente» que la mémoire des groupes est

transmise (ibid.).

La remémoration, lorsqu’elle a comme but la perpétuation des origines, se heurte
naturellement & I’invention, a la réactualisation des habitus. Aucun acte ni aucune
parole de perpétuation d’une tradition ne sont exempts d’innovations, de ré-
interprétations, de ré-invention méme, comme l'ont brillamment mis en relief
Hobsbawm et Ringer (1983). Yerushalmi reléve bien cette réalit€ quand il évoque
I’acte d’anamneése collective que fut le rappel de la Torah par Ezra et les Lévites, et

soutient que:

les anamnéses transforment inévitablement leur objet: I’ancien devient
nouveau; inexorablement, elles dénigrent le passé intermédiaire,
décrétant qu’il est bon pour 'oubli. Mais ce qui résulte de ces
anamnéses, s’il ne se réveéle pas éphémere, devra a son tour devenir
une tradition avec tout ce que cela entrainera (1987: 14-15).

Dans ce premier chapitre, il sera tout d'abord question d'un rappel des notions de
mémoire collective et de mémoire sociale afin de reconnaitre leur portée et les limites
qu'impose le rapport des individus aux lieux de mémoire et aux pratiques
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commémoratives. Nous verrons en un deuxiéme temps que les raisons d'oublier un
passé horrible, ou qui cesse simplement d'étre reconnu, ne manquent pas, que
I'amnésie collective peut étre de nature bien différente, s'instaurant tantdt comme déni
malsain, ou, au contraire, en tant que garante d'avenir, mais aussi, lorsqu'il est auto-
institué, comme seule thérapie envisageable par une majorité d'individus. Enfin, nous
concluerons par l'établissement de la primauté de l'acte de transmission, la mémoire et
l'oubli n'étant que ses deux principaux leviers.

1. Mémoire collective ou mémoire sociale ?

1.1. Un signifiant vague

S’il est difficile d’établir la genese de 1'idée de mémoire en tant que support du lien
social, nous pouvons du moins situer quelques-unes de ses manifestations dans

I’antiquité grecque et juive. Dans la Gréce archaique, nous dit Jacques Le Goff,

avant I’avénement de la mémoire écrite, le mnémon est une personne
qui garde le souvenir du passé en vue d’une décision de justice. Ce
peut étre une personne dont le role de «mémoire» est limité a une
opération occasionnelle. Par exemple, Théophraste signale que dans la
loi du Thurium les trois plus proches voisins du fonds vendu regoivent
une piece «en vue de souvenir et de témoignage» (1988: 123).

En ce qui concerne les Juifs, le peuple dit de «la mémoire», le Deutéronome «appelle
au devoir du souvenir et de la mémoire constituante» (ibid.: 131). Avant cela, dans
I’Exode, Dieu avait déja exigé de son peuple qu’il se souvienne du moment décisif de
I’alliance: «C’est d’une main forte que le Seigneur t’a fait sortir d’Egypte: voila qui te
tiendra lieu de signe sur la main, de mémorial entre les yeux, afin qu’en ta bouche soit
la loi du Seigneur» (TOB: Exode 13.9). Ici, signe et mémorial agissent en synonymes,
et chez les Juifs ce signe distinctif est matérialisé dans 1’usage des phylactéres, signe
qui démarque et qui rappelle la présence de Dieu. Le processus de remémoration
apparait, dans le cas des Juifs «juifs» (Yiddisher yidn), comme une expérience
transhistorique, située au-dela de la pratique historiographique. Yerushalmi (1984)
dresse, dans Zakhor, histoire juive et me’moire juive, un certain nombre de lieux de
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mémoire, dont celui du Livre d’Ezra, qui évoque un moment référentiel de I’ histoire du
judaisme: l'acte d’anamnése collective qui a lieu vers la moiti€ du Ve s. av. J.C., alors
que les Lévites, sous la férule d’Ezra, rappellent au peuple juif I"alliance établie entre
Dieu et les ancétres, dont le souvenir s'était dissipé dans 1’exil babylonien (Y erushalmi
1987:15; Le Livre d’Ezra). Par le rappel de cet épisode, Yerushalmi veut établir une
claire distinction entre mémoire collective et processus historiographique, de la
supériorité ici de la Loi (halakhah) sur I’histoire. D’un point de vue anthropologique,
cela aura toute son importance. Ce qui est dit devient donc bien plus important que ce

qui serait en réalité.

Une question demeure toutefois au moment de conceptualiser le faire-mémoire-en
commun. Comment nommer cette mémoire du groupe? Doit-on parler - comme on le
fait toujours, d’aprés la tradition, en France - de mémoire collective, ou faut-il
embrasser le terme, plus opérationnel, de mémoire sociale ? Jusqu’a quel point 1'un et
’autre sont synonymes? Si les sciences sociales s’intéressent au phénoméne du
souvenir en commun en tant que vecteur de la cohésion des groupes, I’emploi
indifférencié de ces deux notions peut-il mener a une certaine confusion (ceux-ci
signifiant deux choses différentes pour Halbwachs comme nous I'établissons un peu
plus loin). Paul Connerton est d’avis que mémoire sociale (social memory) "can be
found to be most crucially operative" (1989: 1). En tout cas, sans entrer en guerre
contre le concept mémoire collective, 1'auteur s'en tient, tout au long de son ouvrage, a
1'épithete social. Jacques Le Goff (1988), quant a lui, les utilise alternativement, en
tant que synonymes, tandis que Leroi-Gourhan (1964) utilise explicitement le concept
de mémoire sociale, mais dans un sens différent de celui de Halbwachs. Bastide
(1970), ou encore Nora (1978), Le Goff (1988) ou Namer (1987), font allusion a la
méme réalité que celle comprise par Connerton lorsqu'ils utilisent le terme mémoire
sociale, mais, 2 1'exception sans doute de Bastide, ils ne l'envisagent pas tout 2 fait
dans une optique qui insiste sur la pratique ritualiste dans le travail commémoratif, ce

sur quoi Connerton s'appuie.

Dans la tradition conceptuelle francaise, le concept de mémoire collective - «terme-
monument» inébranlable - semble étre une de ces idées qui, tout comme celles
évoquant la nation, la République ou I’Histoire, rameéne les interlocuteurs dans le
temps imaginaire, réel et symbolique des ancétres. Voici la définition que propose
Nora :
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La mémoire collective est le souvenir, ou I’ensemble de souvenirs,
conscients ou non, d’une expérience vécue et/ou mythifiée par une
collectivité vivante de I'identité de laquelle le sentiment du passé fait
partie intégrante. Souvenirs d’événements directement vécus... ou
transmis par la tradition écrite, pratique ou orale...; mémoire active,
entretenue par des institutions, des rites, une historiographie, ou
mémoire latente et parfois reconquise (comme celle des minorités
ethniques ou sociales opprimées ou assimilées)... La mémoire
collective est ce qui reste du passé dans le vécu des groupes, ou ce que
ces groupes font du passé (1978:398).

Des historiens ont cherché a faire de I'étude de la mémoire collective le moteur de la
connaissance historique, reconnaissant le travail d'ethnologue en tant que véritable
moyen de comprendre le passé. Le Goff dira ainsi :

L'histoire dite nouvelle qui s'efforce de créer une histoire scientifique &
partir de la mémoire collective peut étre interprétée comme «une
révolution de la mémoire» faisant accomplir & la mémoire un
«pivotage» autour de quelques axes fondamentaux ... Histoire qui se
ferait a partir de l'étude des «lieux» de la mémoire collective
(1988:170-1).

11 faut désormais distinguer, de soutenir les théoriciens de la Nouvelle Histoire (avec
Le Goff et Nora en téte de file), entre mémoire collective et mémoire historique, ce qui
nous rapproche ainsi de I’ethnologie tout en nous distanciant de I’histoire en tant
qu'unique science du passé. En effet, la mémoire historique ou archivistique n'est

pas, nous le verrons, la mémoire sociale.

1.2. La mémoire sociale d'aprés Halbwachs

Mais revenons a Halbwachs afin de relever la distinction qu'il établissait entre 1’idée de
mémoire collective et celle de mémoire sociale. Par mémoire sociale, il entendait la
mémoire individuelle fondée sur des reperes communs a la société, et Namer
(1987:23), commentant Les cadres sociaux de la mémoire, résumera l'idée
halbwachsienne de mémoire sociale en parlant «[d’June totalisation d’un grand nombre
de mémoires collectives», ce qui réfere a Iinteraction d’un grand nombre
d’expériences personnelles qui se recoupent autour de certains lieux de la mémoire
communs aux diverses collectivités. Par cette idée, Halbwachs conteste, en se situant
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sur un tout autre registre, la théorie spiritualiste de Bergson3 en faisant de la mémoire
une activité sociale trouvant sa légitimité dans la reconnaissance par autrui (elle est

mémoire inscrite dans le groupe des qu’elle est reconnue par un tiers).

Par exemple, lorsque Halbwachs déambule, un siécle plus tard, dans le quartier
londonien ot se déroula I'histoire 1'Oliver Twist, il reconnait ces lieux comme siens
grice 2 l'intériorisation de la narration de Dickens que Halbwachs avait lue alors qu'il
était enfant. Nous avons ici mariage du réel et de l'imaginaire, puisque Halbwachs
reconnait dans le réel ces lieux qu'il s'était représentés, qu'il avait imaginés
(Halbwachs 1968:3). Il fait en outre une distinction importante entre souvenir et
image. Alors que le souvenir d'un individu doit étre légitimé par «une société
dhommes qui peut garantir la fidélit¢ de notre mémoire» (Halbwachs 1976:21),

l'image renverra a la notion de conscience collective.

La distinction qu’Halbwachs effectue entre mémoire sociale et mémoire collective est
intéressante. Il utilise, entre autres, I’exemple dcs Mémoires de Saint-Simon, rédigés
vers la fin du XVlIle siécle et publiés en 1830, pour expliquer comment I’interprétation
des idées en cours au temps du mémorialiste ne pouvait correspondre a I’idée du passé
que se faisaient les gens en 1830. «En bref, la mémoire des textes de Saint-Simon,
méme si elle était portée par un groupe d’érudits, ne serait pas une mémoire collective,
mémoire dans la société, et non mémoire de la société, elle serait une mémoire sociale»
(Namer: 1987:28-29). Namer, dans un autre commentaire exégétique de la pensée de
Halbwachs, parle de «la mémoire collective comme pratique de la mémoire sociale»,

tout en tentant de clarifier la portée de chacune de ces mémoires:

N

En gros la mémoire collective peut éue a l'origine lointaine de la
mémoire sociale qui pourrait en étre une forme dégradée, cest la
premiére approximation de l'idée, mais elle pourrait aussi bien, et ce
sera le second systéme, étre une pratique de mémoire sociale, c'est-a-
dire une reconstruction de mémoire de groupes a partir de courants de
pensée préexistants (1993:111).

Autrement dit, Halbwachs considére 'individu plutdt que le groupe comme le véritable

dépositaire de la mémoire concernant autrui et autrefois, mais que ce n'est qu'a travers

3. Bergson en fait une activité qui se passe de 1’assentiment d’autrui, et propose, grice au concours de
la métaphysique, «de Tessaisir dans les existences individuelles, et de suivre jusqu’a la source d’ot il
émane, le rayon particulier qui, conférant a chacune d’elles sa nuance propre, la rattache par la a la
lumiére universelle» (Bergson 1963:30).
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le groupe que la reconnaissance de la cognition individuelle peut avoir liew. La
mémoire sociale est ici une affaire liant singularité et représentation sociale d'un
événement du passé, elle fait appel a l'intériorisation du social par l'individu, qui,

forcément produit une reconstruction oil concepts et images sensibles se superposent.

Halbwachs est sans doute influencé par la notion durkheimienne de représentation
collective. Pour Durkheim ces mécanismes qui activent la mémoire de 1'individu
doivent pouvoir s’adapter a la vie sociale?. C’est en voulant dépasser 1'idée
philosophique de la mémoire individuelle, pour la canaliser vers l’association des
diverses individualités qu’il en vient a considérer comme inférieures au tout social, que
Durkheim devient sociologue. Halbwachs s’inscrit dans la méme foulée en juxtaposant
cadres sociaux et images sensibles, se rapprochant ainsi de I'idée de conscience
collective. La contribution de Halbwachs est originale en ceci qu’elle reléve, comme I’a
trés justement remarqué Clain, «les conventions verbales formant les systtmes de
différenciation chronologique, topologique, significative et logique qui permettent
aussi bien la spécification de la représentation isolée de 1’événement que sa localisation
dans le temps et 1’espace» (1990:1591). Or la portée du concept est quelque peu labile
au moment d’en jauger son aspect plus concret. S'il peut étre empiriquement €tabli en
anthropologie, comme le montrent certains auteurs, que la mémoire collective est un
concept qui permet d'appréhender jusqu'a un certain point la perpétuation d'un ordre
socio-culturel établi, on ne manque pas pour autant de le réifier. En fait, Jo€l Candau a
sans doute raison lorsqu'il soutient que: «Au sens strict, parce qu'elle est comme
[toutes les réthoriques communautaires], davantage expressive qu'explicative du réel,

on serait tenté de dire que cette notion est plus poétique que théorique» (1996: 68).

Et toutefois le «faire-mémoire-en-commun» est une réalité qui semble indiscutable,
méme si celle-ci est «expressive», plutot qu'«explicative». Par contre, le concept de
cadres sociaux de la mémoire, nous apparait suffisament solide pour que nous nous en
servions dans la présente these, puisque le terme d'encadrement indique bien la
plasticité de la transmission.

4. (Si la société est quelque chose d’universel par rapport & I'individu, elle ne laisse pas d’étre elle-
méme une individualité qui a sa physionomie personnelle, son idiosyncrasie; c’est un sujet particulier
et qui, par suite, particularise ce qu’il pense. Les représentations collectives contiennent donc, elles
aussi, des €léments subjectifs et il est nécessaire qu’elles soient progressivement épurces pour devenir
plus proches des choses.» (Durkheim 1960:634). Commentant Durkheim, Pradés écrit : «La vie
collective est faite de représentations, de méme que la vie mentale de I'individu, il est donc présumable
que représentations individuelles et représentations sociales soutiennent le méme type de relation avec
leur substrat respectif» (1990:99).
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1.3. Vers un concept opérationnel

Comment délimiter empiriquement I’étendue de ces phénomeénes collectifs que
constituent les diverses communautés de croyance? Un exemple évocateur est fourni
par Maurice Bloch, qui explique comment le souvenir du soulevement de 1947 a
Madagascar est «fidelement» reproduit, dans son image sensible et son évocation
conceptuelle, 2 travers plusieurs générations. Etablissant un parall¢le entre la mémoire
autobiographique et la mémoire sémantique - les faits que le sujet a appris par
I'intermédiaire d'autres personnes -, l'anthropologue montre comment «le souvenir
qu'un sujet conserve de ce qu'il a vécu pendant sa vie - sa mémoire autobiographique
- n'est pas d'une nature tres différente de la connaissance qu'il a des événements
historiques plus éloignés qu'il ne peut en aucun cas avoir vécus» (Bloch 1995: 61).
Bloch pense que la psychologie cognitive, rejetée par les anthropologues, doit étre
remise & I'honneur puisque ce n'est qu'a partir de celle-ci que I'on peut conclure que le
souvenir, plus qu'une simple représentation collective, est aussi un phénomene social
(ibid.: 76). Par une disposition psychosociale spécifique, I'auteur est d'avis que les
enfants qui 'accompagnaient sur le site du soulévement, a la fin des années 1980,

pourront transmettre le souvenir du soulévement d'une maniére assez
semblable & celle par laquelle ce souvenir leur a ét€ transmis, c'est-a-
dire non pas en récitant une fois de plus ce qu'on leur avait raconté,
mais en réimaginant des événements qui, a la fois, fajsaient et ne
faisaient pas partie de leur expérience, et en construisant des récits
fondés sur des informations accumulées dans leur mémoire,
accumulées, nous commengons a le comprendre, comme peuvent ['étre
dans notre cerveau les traces du passé. (ibid.: 69).

On voit 2 travers cet exemple le caractere expressif de la mémoire collective. 11 s'agit
d'une narration, «cérémonisée», a partir du lieu concret du drame, mettant les sujets
collectivement assemblées dans une disposition psychologique leur permettant de
visualiser les faits «<comme s'ils y étaient». Nous comprenons bien I'idée défendue par
Bloch. Méme si les images qui défilent dans la téte des participants différent sans
aucun doute, le film demeure le méme. Or si cette idée convient & une réalité
relativement proche, comment croire en la fidélité de la narration lorsque celle-ci
évoque des choses aussi anciennes que le retour des Juifs de Babylone ou le
peuplement du Kosovo?
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Michael Biilig, dans une étude sur la mémoire collective et la famille royale en Grande-
Bretagne (Billig 1990), fait un lien entre mémoire collective et idéologie. 11 soutient
que la notion de mémoire collective s'impose afin de comprendre la logique de la
représentation collective. 11 faut ici concilier, a I'instar de ce qui arrive dans les mythes,
une contradiction en apparance insurmontable. Alors que le faste de la famille royale
contraste avec les conditions de plus en plus pénibles de la population ordinaire, Billig
releve une sorte d'union mystique entre la famille royale et la famille britannique
ordinaire dans le discours de ses informateurs, puisqu'ils extraient de la famille royale
ce qu'ils estiment les caractériser, soit une fibre morale exemplaire. La mémoire est
instrumentale dans ce cas et sert & autovaloriser un sujet national écrasé par les

difficultés du quotidien.

Ceci dit, la mémoire collective, dans le sens trés précis que lui attribue Halbwachs,
nous intéresse a partir du moment oil elle peut étre circonscrite dans des segments
précis de la vie sociale, soit a des cadres sociaux spécifiques (de la famille, de la
mémoire politique, de l'identité ethnique, de la religion, etc.), lesquels équivalent a des
espaces de socialité secondaire ou & des groupes sociaux secondaires en langage
durkheimien. Roger Bastide (1970) a bien souligné I’importance du concept de
mémoire collective dans ses recherches sur les religions africaines au Brésil, mais é’est
en la jumelant 4 Ia notion lévistrausienne de bricolage qu’il arrive & montrer la vivacité
de la mémoire des groupes, leur adaptation a différents environnements écologiques et
idéologiques, tout en conservant I’objet d’origine matérialisé et symbolis€ & travers des

catégories logiques et significatives.

La vie quotidienne montre comment certains groupes sociaux se perpétuent grace au
maintien d'un souvenir fondateur lointain et une re-présentation des mots, des gestes et
des textes collectivement assumée (comme aurait tendance a le montrer une pratique du
judaisme orthodoxe). Nous aurions des lors tendance 4 embrasser le terme plus
«juste» de mémoire sociale, non plus cette fois considéré dans le sens de Halbwachs,
mais plutdt dans un sens socio-dynamique (Connérton 1989), plus proche de
I’anthropologie sociale que celui de mémoire collective, un terme qui ne rend pas tout a
fait compte des médiations symboliques qui passent par le rituel. Connerton reproche a
Halbwachs que,
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even though he makes the idea of collective memory central to his
inquiry, [he] does not see that images of the past and recollected
knowledge of the past are conceived and sustained by (more or less)
ritual performances... [Halbwachs] leaves us with no explicit sense that
social groups are made up of a system, or systems, of communication
(p.37-38).

Cette mémoire sociale (social memory), poursuit Connerton, est effectivement - aussi
longtemps qu'elle demeure socialement en vigueur - soutenue par des pratiques
commémoratives (commemorative practices) et par des pratiques du corps (bodily
practices)S qui font partie des cadres sociaux a lintérieur desquels se reglent les
modalités de la transmission. Les nombreux actes de passation des diverses mémoires
A travers différentes générations historiques auront forcément pour conséquence une
certaine distorsion de la signification du message transmis. Nous voulons signifier par
12 que la mémoire des sociétés est toujours plastique. Si nous considérons qu’il existe
forcément un décalage dans I’acte de la transmission d’un legs idéel (des croyances sur
I’ordre de la moralité, de la présentation de soi, ou des pratiques religieuses, ethniques
ou nationales, par exemple), qu’il existe un lieu d’interprétation entre I’acte de la
transmission et I’héritage mémoriel effectif (lieu comblé par chacune des générations),
il nous faudra considérer le terme de mémoire sociale comme plus apte a rendre compte
de cette réalité.

Connerton montre comment la mémoire sociale apparait comme un substrat dynamique
fait de commémoration et de pratiques somatiques oll se marient réel, imaginaire et
symbolique, reconnue 2 travers le rituel. Toutes les sociétés sont régies par un ordre
réel et symbolique, en méme temps que les rites «have the capacity to give value and
meaning to the life of those who perform them» (ibid.: 45). 11 faut distinguer, dit-il,
entre forme et contenu du rite, et ce qui nous importe avant tout c’est bien la forme
(ibid.: 52), comme l'avait déja souligné Bastide (1970) en parlant des religions
africaines au Brésil. L’accomplissement du rite se distingue de la narration du mythe
en ce sens que, structurellement, les rituels offrent une variance moindre que les
mythes et se présentent toujours sous la forme de la représentation («if there is no

5. Traitant des pratiques du corps, Connerton distingue trois composantes: les cérémonies du corps, les
propriétés du corps et les techniques du corps (ibid.: 79). Au sujet de la derniére, Marcel Mauss
esquissa déja une typologie dans Anthropologie et Sociologie. A ces trois composantes, Connerton
ajoute 1'idée de réitération, par ce qu'il appelle les «gestural repetitions». Les rituels archaiques comme
la re-présentation de la pri¢re juive ou les danses amérindiennes pour les ancétres constituent la partie
physique (& coté de celle métaphysique) impliquée dans la commémoration, ce qui fait dire & Connerton
que «performative memory is bodily» (ibid.: 71).
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performance, there is no ritual», ibid.: 58). Cette représentation a lieu par I’entremise
de postures, gestes et mouvements, de marqueurs somatiques, mais aussi d'un
langage rituel formel (ibid.: 59-60). En somme:

A ritual [’s] master narrative is more than a story told and reflected on;
it is a cult enacted. An image of the past, even in the form of a master
narrative, is conveyed and sustained by ritnal performances. And this
means that what is remembered in commemorative ceremonies 1S
something in addition to a collectively organised variant of personal and
cognitive memory (ibid.: 70-1).

La mémoire sociale identitaire serait donc la mémoire des groupes idéologiques et
institutionnels, ces cadres sociaux dont parlait déja Halbwachs en 1925, mais en autant
qu'ils sont plébiscités par la médiation rituclle commémorative. La reconnaissance
identitaire que peut procurer, comme dans la pratique du juda‘fsine orthodoxe par
exemple, la réitération de gestes ou de paroles réalisés ou énoncés dans un temps
antérieur, peut s'avérer déterminante pour légitimer le groupe (religieux, parental,
ethnique, politique ou culturel). A ces gestes et paroles s’allie la dimension spatio-
temporelle d'un drame institué en tant que lieu de mémoire qui interpelle l'acteur par
son aspect de déja vu. Doté de signification, ce lieu de mémoire n’est véritablement
évocateur cependant que pour le groupe qui reconnait ou revendique ce lieu comme
sien - A travers un souvenir a la fois légué et reconnu par le légataire (Bloch 1995).
C’est donc par ’entremise des lieux de mémoire, agissant en tant que reperes
symboliques, que la mémoire sociale est médiatisée, mais aussi, et surtout, par le biais
de I'action co-mémorative. Mais la commémoration, en tant que pratique sociale, n'en
est pas moins problématique. Evoquons donc ici quelques problemes liés a Iacte

commémoratif et aux lieux de mémoire.

1.4. Le sens des lieux de mémoire

Toutes les sociétés ont des moments fondateurs, des emblémes, des héros qui
marquent le début d’une vénération. Par contre, nous le verrons en deuxieéme partie, il
est relativement facile de détourner les symboles de la mémoire d’un groupe, comme il

arrive souvent dans le monde communiste®, ou encore dans le monde dit «libre». En

6 «The Russian and Chinese Communists remain, however, the world's leading practitioners of the
art/craft of transforming events into non-events, persons in non-persons, and vice versa» (Isaacs
1977:124).
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effet, les manifestations ritualo-commémoratives des Etats oil la culture est centrée -
comme c'est le cas en France - sur des «inventions» unificatrices, oeuvres d'un
moment relativement proche du notre, proceédent d'une symbolique reli€e a la Nation,
laquelle tendra a vouloir supplanter celles liées a la localité, les mémoires locales
tendant du coup a étre discréditées. Le XIXe siécle est celui de l'invention du
jacobinisme, un siécle qui verra, en France et ailleurs - en Amérique latine par
exemple -, I'emblématisation des lieux de mémoire de la République désormais en
vigueur au détriment des mémoires locales, minoritaires, souvent génocidées, comme
celles des Amérindiens du Chili et d'Argentine, les mémoires de ceux ayant

expériment€ la tentative d'extermination”’.

Pierre Nora offre une premié¢re définition de lieu de mémoire dans le Grand Robert:
«unité significative, d’ordre matériel ou idéel, dont la volonté des hommes ou le travail
du temps a fait un élément symbolique d’une quelconque communauté». Dans ce cas
on pourra dire que la terre d’Isra¢l, par exemple, est un lieu de mémoire, autant pour le
judaisme que pour la judéité (et méme pour la chrétient€), c’est-a-dire qu’elle évoque
quelque chose de plus ou moins intense pour tous ceux ayant €té €levés dans les
cultures juives (ashkénaze, sépharade, soviétique, américaine...). Nous verrons dans
les chapitres suivants & quel point Israél, en tant qu’il constitue une unité significative,
relevant 2 la fois du réel (le pays, I’Etat), de I'idée(a)l (un présent fonction d’un passé
mythique) et du symbolique (ce par rapport & quoi la diaspora se trouve li€e), a €té

institué en un haut lieu de mémoire.

Si nous nous fondons sur la définition positive que propose Nora dans le dictionnaire
(et qui anime d'ailleurs le contenu de l'encyclopédie des lieux de mémoire en France),
celui-ci peut étre aussi bien évoqué par un personnage illustre, la date d’un avénement,
ou bien, pourquoi pas, par une bande dessinée. Astérix, en I’occurrence, raméne la
France aux origines mythiques de son existence avec le célebre lieu de fondation qu’est
le «nos ancétres les Gaulois», prononcé a 1’école par tous les «enfants de la nation»,

indépendamment de leur origine réelle. Ce qui importe ici, ce n’est pas une certaine

7. Nous pensons ici aux Juifs et aux Arméniens bien sfir, mais aussi aux groupes aux mémoires plus
souterraines, comme celle, en France, des Vendéens, sur lesquels la République se livra, dans les
années de turpitudes suivant la Révolution, & une tentative de génocide. Raynald Secher (1991) a mis
en évidence cette mémoire écartée, inavouée, montrant comment la mémoire républicaine procéde 2
une censure des revendications des régions minorisées. Alfred Grosser (1996) mentionne aussi les
manipulations de la mémoire de la France de la Ve République. Le massacre des Algériens a Paris en
1961 est lui aussi soigneusement occulté par la mémoire officielle de la République.
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réalité ethnique, mais plutdt de reconnaitre, symboliquement, le mythe fondateur de la
nation8. Astérix, évoquant la mémoire de la Résistance, représente un des hauts lieux
de la mémoire sociale de la France républicaine, sorte d’ancétre éponyme de la nation®.
Ces lieux de mémoire correspondent dlailleurs 2 des idéologies politiques non
universellement partagées (Le Pen, par exemple, qui décide d’activer le souvenir de
Clovis en tant que fondateur de la France chrétienne).

Mais Nora propose, au début de son ouvrage monumental sur les lieux de mémoire en
France, une deuxi®me définition s'inscrivant dans la tendance globale du

«désenchantement du monde»:

Les lieux de mémoire, ce sont d’abord des restes. La forme extréme ol
subsiste une conscience commémorative dans une histoire qui ’appelle,
parce qu’elle 1’ignore. C’est la déritualisation de notre monde qui fait
apparaitre la notion. Ce que secrete, dresse, établit, construit, décrete,
entretient par 1’artifice et par la volonté une collectivité fondamenta-
lement entrainée dans sa transformation et son renouvellement.
Valorisant par nature le neuf sur I’ancien, le jeune sur le vieux, ’avenir
sur le passé. Musées, archives, cimeti¢res et collections, fétes, anniver-
saires, traités, proces-verbaux, monuments, sanctuaires, associations,
ce sont les buttes temoins d’un autre dge, des illusions d’éternité. D’on
I’aspect nostalgique de ces entreprises de piété, pathétiques et glaciales.
Ce sont les rituels d’une société qui désacralise; des fidélit€s particu-
lieres dans une société qui rabote les particularismes; des différencia-
tions de fait dans une société qui nivelle par principe; des signes de
reconnaissance et d’appartenance de groupe dans une soci€t€ qui tend a
ne reconnaitre que des individus égaux et identiques (1984: xxiv).

Le style prosaique de Pierre Nora traduit une fagon canonique de voir le monde, un
ancrage manifeste de la croyance en la désacralisation de 1’univers, du
«désenchantement du monde» ou du «déficit mythique» (dans le sens des Gauchet,
Castoriadis ou Louis Dumont). Marc Augé (1994: 47 et sqq.) a déja mis en cause
I’idée que se fait Nora de la commémoration en l’absence de véritable mémoire
collective. «Les lieux de mémoire, ce sont d’abord des restes» illustre bien la valeur
que Nora leur accorde, celle de résidus, amplement dépourvus de signifiant (du
signifiant qui les a jadis empli). Augé, par contre, montre la ténacit€ du dispositif rituel

8, Vercingétorix étant ici reconnu comme le premier héros «frangais» ayant combattu I'agresseur
(César et les Romains). Bien que défait par César, Vercingétorix demeure un lieu de mémoire dans la
victoire comme dans la défaite. Astérix devient alors ce que la mémoire pationaliste aurait voulu que
soit Vercingétorix : le vainqueur.

2. Ln fait foi cette chansonnette que l'on apprend aux tout jeunes écoliers : «Il y a longtemps,
longtemps, longtemps de ¢a, la France s'appelait la Ganle et les Frangais Gaulois».
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élargi'® dans les mondes contemporains, prouvant que cette déritualisation n’est
qu’apparente. Il ne fait pas de doute, poursuit Augé, que l'on assiste a des
phénomenes de déplacement et non pas d’effacement. Ainsi, le caractere religieux de la

politique est bien une preuve que

le mythe et le rite ne peuvent jamais vraiment mourir: tout au plus
arrive-t-il qu’ils se substituent I’un a I’autre, lorsque le réve remplace
’action ou lorsque inversement celle-ci se fait machinale et routiniere.
Le rituel politique, lui, parce qu’il se met en oeuvre dans un dispositif
élargi, semble parfois bien éloigné des mythes qui, en amont et en aval,
fondent son existence et son projet. Mais ses responsables savent que
légitimité et finalité doivent étre représentables et représenices et, s’ils
’oublient, I’histoire et les hommes en sociét€ se chargent de le leur
rappeler (Augé 1994: 126).

En fait, Nora évince le caractére imaginaire dans sa conception du sens actuel des lienx
de mémoire, prétendant ainsi vider ces lieux de leur sens fondamental (c’est pourquoi
ils agiraient en I’absence de mémoire collective). Les lieux de mémoire qui fondent la
France républicaine ne sont-ils plus que des bornes, reperes d’un autre temps, que I’on
nous oblige & commémorer en état amnésique? Or qui oblige qui? N’est-ce pas une
génération qui, s’adressant a la génération plus jeune, I’oblige de charrier & son tour
les reperes symboliques du groupe? Nous parlons de 1’acte de transmission en tant que
violence, cette violence se manifestant dans la volonté de la perpétuation avec toutes les
impositions que suppose le processus de socialisation. II n’empéche que les
générations se succédent a I'intérieur des divers cadres sociaux de la mémoire, et cela
grice 2 la 1égitimité que confere I'activité mémorielle. Cette activité mémorielle est
forcément munie de sens et cela méme si 1’aspect imaginaire du dispositif semble
momentanément absent, le temps que 1’imaginaire retrouve sa place dans ’articulation
entre les champs du réel et du symbolique. Les images peuvent bien dormir, 1’activité
rituelle ne continue pas moins son déploiement, maintenant évéillée la conscience du

groupe.

10, «Nous avancerons ici 'hypothése que la notion de “dispositif rituel éargi” permet de rendre
compte des effets plus ou moins lointains (et plus ou moins attendus) d'un acte rituel repéré dans son
espace propre et son temps spécifique. Un tel dispositif peut &ire analysé en fonction de sa stricte
finalité, mais aussi des relais de divers ordres qui en diffusent progressivement l'influence jusque dans
les régions o celle-ci devient problématique et o 'observateur ne peut pas en &tre plus assuré que de
son dernier ricochet le lanceur de cailloux quand se Ieve 1a brise du soir» (Augé 1994:94).



1.5. Le sens des pratiques commémoratives

Les nations choisissent leurs symboles et leurs idoles, et les fétes patriotiques, comme
les Jeux Olympiques par exemple, sont le meilleur moment de recréer une union que
les gouvernements voudraient toujours aussi légitimée et exaltée. Halbwachs
considérait la nation comme «la forme la plus achevée d’un groupe, et la mémoire
nationale la forme la plus achevée d’une mémoire collective» (Pollak 1993:16). Le
drapeau, un hymne national souvent séculaire, sont spontanément et de commun
accord appropriés avec une vivacité particuliere par tous les membres concernés qui
célebrent, en le commémorant, I’Etat-nation. Durant les Jeux Olympiques, les
questions ethnique et raciale sont mises au ban par les Américains comme par les
Autrichiens, lesquels reconnaitront Carl Lewis ou Michael Goldenberger membres a
part entiere d’une commune nation (américaine ou autrichienne) dans un moment tout a
fait «anormal» d’idéalisation non dysfonctionnelle. Nous voulons dire par 1a que les
Etats-Uniens ne considérent pas, au moment de cette célébration de la nation
américaine, les personnalités ethniques (pour utiliser le concept de Devereux) comme
signifiantes (déterminantes). Ce sont les USA qui remporteront la médaille d’or, et
c’est en ce sens que I’identité nationale prend ici le pas sur la personnalité ethnique de
l'athlete vainqueur. Cela vaut aussi bien pour la France que pour la Grande-Bretagne

ou le Canada.

Cette commémoration rituelle des nations est effectivement un moyen que s’accordent
les gouvernements (aidés il faut le dire par la médiatisation d'un discours glorieux et
patriotique) afin d’étre, ne serait-ce que symboliquement, plébiscités, reconnus par
I’ensemble des citoyens au sein d’une seule mére patrie. La question raciale laissée de
coté, les nations américaine ou francaise se trouvent, pendant la durée des Jeux,
parfaitement consolidées d'un point de vue symbolique. 11 va de soi que ces rituels
visent ’exaltation du groupe, dans le ton le plus optimiste possible, mais le souvenir
est collectivement assumé dans une espéce de liesse carnavalesque ol I’ordre normal
des choses se trouve inversé (c'est dire que l'identité nationale submerge la
personnalité ethnique, pour utiliser un terme popularisé par Georges Devereux (1985).
L'exemple le plus frappant de commémoration de la nation en France a €té, non pas le
bicentenaire de la Révolution, mais la victoire lors du championnat du monde de
football en 1998, par une équipe de joueurs issus de trés nombreuses origines,
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événement qui fit que l'ensemble des citoyens francais s'identifidt pour un moment,

dans une sorte d'union solennelle, a la nation francaise (victorieuse).

Mais il faudrait peut-étre distinguer entre ce genre de commémoration, effectivement
ressentie par des gens qui, le moment d’une Olympiade, sont entierement soumis aux
émotions évoquées par une mere-patrie, et 1’¢re de la commémoration dans laquelle,
affirme Nora (1992), nous vivons. Tout est aujourd’hui pretexte a la célébration de
centenaires, de cinquantenaires, de bi et tricentenaires. L’engouement nouveau des
Frangais pour les gestes commémoratifs procéde toutefois d'une inversion quelque peu
déroutante. En effet, lors de la célébration du lieu de mémoire par excellence de la
République qu'est la Révolution de 1789, le probiéme du sens se fit vite sentir aupres

des organisateurs politiques:

L’originalité du Bicentenaire [de la Révolution] tient tout enti¢re dans ce
décalage entre ce que 1’on a voulu faire passer et ce qui s’est réellement
passé. A peine est-il exagéré de dire qu’il aura réussi en dépit des
efforts des organisateurs. Du moins aura-t-il clairement révélé ce qu’il -
importait ici de metire en valeur: & savoir que le fait méme de
commémorer la Révolution était plus important que la Révolution que
I’on commémorait. (1992: 991).

«La métamorphose de la commémoration», poursuit Nora, se déroule dans la
confusion entre commémoration (dans le sens de Connerton) et mémoire historique,
dans une quéte affolée pour La signification. Clest dire que la mémoire
historiographique, concurrente de la mémoire collective, est la seule a véritablement
attester la valeur de la célébration, qui semble vouloir sombrer dans la banalisation
produite par une excessive commémoration. Peut-éire s'agit-il d'un indice
supplémentaire du désenchantement du monde? Encore ici, la vision de Nora nous

apparait excessive.

La commémoration peut aussi s'avérer contrainte par I'appropriation d'un €événement
dramatique par un groupe restreint. Dans Les abus de la mémoire, Tzevetan Todorov
(1995) évoque deux types d'attitudes possibles face & la commémoration du goulag ou
de la shoah. D'une part, les tenants de la mémoire qu'il appellera litérale sont ceux qui
veulent que I'événement ancien soit indépassable, et que l'on s'y référe en
revendiquant le monopole de la souffrance et de l'injustice. Le présent devient ici
soumis au passé. D'autre part, des gens feront état, tout en se référant au méme
événement, d'une mémoire que Todorov appelle exemplaire, c'est-a-dire que, comme
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dans le deuil ou le travail d'analyse, on désamorce la douleur causée par le génocide en
la domestiquant et en la marginalisant en quelque sorte, en faisant de cet événement
dramatique un embléme (plutdt qu'une caractéristique nous appartenant en propre)
d'une injustice qui tend & se reproduire régulicrement dans d'autres contextes
nationaux. Ici le passé est soumis au temps présent. Mais ceci nous rappelle que, en
dépit de l'obligation de commémorer les disparus ou les événements qui en principe ne
devraient plus se reproduire (et qui se reproduisent pourtant, régulierement depuis
1945), le droit 2 I'oubli existe aussi, comme le montre Michael Pollak (1993) au sujet

du refus de raconter de nombreux survivants de la shoah.

2. L'oubli, partie intégrante de la transmission

L'essence d'une nation est que tous les individus
aient beaucoup de choses en commun, ¢t aussi que
tous aient oublié bien des choses (Emest Renan).

2.1. L’oubli: trou dans la mémoire des groupes et partie
indispensable ou inévitable de la transmission?

La mémoire des groupes, lorsqu’elle est trop forte et qu'elle met en péril l'existence
méme de la cité, doit étre contrée. Nicole Loraux (1987) rappelle comment la
remémoration des malheurs vécus par les Toniens pouvait &tre proscrite dans la Grece
antique. En font foi ces deux événements dramatiques mettant de I’avant le processus
contraire, celui de I’oubli. Voulant effacer de la conscience des citoyens la défaite de
Milet aux mains des Perses, Hérodote raconte comment les Athéniens proscrirent toute
représentation théirale de ce sujet, et Phrynikhos, qui eut la hardiesse de procéder a
I’une de ces représentations, se vit imposer une amende de mille drachmes et le
banissement de sa pigce (ibid.: 25). Le deuxieme événement a comme cadre le retour
au pouvoir des démocrates en 403 av. J.C., apres le régne despotique des Trente. Afin
de procéder au bon déroulement de la vie civile, le régime démocratique instaura a son
tour I’amnésie comme processus social d’amnistie. I1 était désormais «interdit de
rappeler les malheurs» vécus sous ’empire de la tyrannie, la peine capitale
s’appliquant 4 celui qui y dérogeait (ibid.: 27-30). Autrement dit, la seule fagon
envisageable de restaurer la démocratie passait par I'oubli, I'oubli institué en tant
qu'acte Iégislatif et 1égitimé par l'ensemble des citoyens (on pourrait aussi appeler cela
I'imposition du refoulement).
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Cet exemple est loin d'étre anachronique, comme le montrent les récents événements
entourant la réparation pour les exactions et les meurtres commis par 1'Etat dictatorial
en Argentine et au Chili. Le proces intenté contre Augusto Pinochet est 4 cet égard la
plus spectaculaire de ces manifestations. Comment en outre empécher les meres
éplorées de commémorer et de brandir leur mémoire expressive sur la Plaza de Mayo
en souvenir des enfants disparus? L'obligation tacite au Chili d'oublier les atrocités
commises par le régime Pinochet devient un dur labeur pour les enfants et parents des
«disparus», mais, assure-t-on, la prescription sociale d'oublier savere le seul garant
de paix sociale. Que l'on ait dii faire comme & Athenes, deux millénaires et demi plus
tard, afin d'éviter que la trés compréhensible obsession du souvenir blessé ne rende
impossible I'exercice de la démocratie, cela est tout de méme révélateur. Or comment
concilier une juste volonté de réparation de I'horreur et I'injustice récemment commises

avec la volonté d'un bon fonctionnement de la société civile?

Ces épisodes montrent bien que la mémoire ne va pas sans son contraire, que
Mnémosuné est indissociable de Léthe!l. Les faits qui ne correspondent plus aux
pratiques du présent ou qui doivent absolument étre censurés sont volontairement
effacés lors de la transmission dans un souci plus ou moins conscient de raccommoder
ou de reconstruire ce qui a réellement été. Il s'agit, en quelque sorte, d'une
socialisation du présent. L oubli de ces deux événements dans la Gréce républicaine
apparait ici en tant que processus palliant une honte collective et, s’il s’instaure en
déni, il se veut le seul processus social d’amnistie possible (en gommant le souvenir
des atrocités, on espere qu’elles ne se reproduiront plus). Cette attitude civile n’est
évidemment possible que venant du cot€ du groupe ayant subi 1’oppression, car 1’oubli
venant de celui qui commit les exactions vise davantage la déculpabilisation qu’une
véritable volonté de racheter les fautes des générations précédentes. A travers les deux
exemples sur la cité athénienne, la thése de Loraux (1987, 1988) est fascinante car elle
illustre bien l'impossibilité politique de metire en valeur tout ce qu’il advint dans le
passé sans provoquer des ressentiments, surtout lorsque I’évocation de ce passé
devrait servir a socialiser et A Iégitimer la haine; en méme temps que ces deux épisodes
illustrent le caractere irréductible de la haine. Il se dégage de la thése de Loraux que
’oubli en tant que processus social d’amnistie - ce qui pourrait s’avérer la seule
solution au Rwanda ou en Bosnie-Herzégovine afin de réparer I’horreur instituée et

11 Notons ce détail: Mnémosuné (Mémoire), qui s'allia & Zeus afin d'engendrer les neuf muscs, était
humaine, tandis que Léthé (abstraction désignant I'Oubli) était déesse.
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non viable - agit en tant que contrainte auto-établie dans la dynamique mémorielle des
sociétés et des collectiviiés. Dés que Tito interdit le surinvestissement de la mémoire
ethnique en Yougoslavie, le pays se mit & fonctionner normalement, civilement. La
mémoire du ressentiment se déploie toutefois de nouveau dés que la contrainte sociale
tombe, faisant résurgir les haines inter-ethniques-confessionnelles «oubliées» ou mises
en veilleuse entre 1a fin de la deuxiéme Guerre mondiale et la dissolution de la nation

yougoslave.

L'autre type d’oubli, de nature purement instrumentale ceite fois, caractérise les
régimes politiques désirant «nettoyer» la conscience collective d’une mémoire
collective génante (tout régime politique transitoire agit en transformateur de mémoire,
de méme qu’a I’intérieur de la famille - de chaque famille - se produit une altération de
la mémoire entre deux générations). Dans un article intitulé «Sale histoire», Favret-
Saada (1991: 4) rappelle que s'il a fallu attendre 1984 pour que soit enfin publiée une
histoire de l'anthropologie nazie, c'est qu'un «certain état des forces organisant la
mémoire sociale» interdisait aux Allemands de faire une introspection sur leur pass¢
identitaire d'avant-1945. H. Mommsen explique les effets de la rééducation sociale
post-1945 en Allemagne, prescrivant [’oubli collectif!2. Mais P'oubli, en tant que
processus social, s'il constitue bel et bien une pratique instituée, normative,
s’inscrivant dans un refoulement prescriptif (il est interdit de se souvenir de la défaite
des Ioniens aux mains des Perses ou du régne de Hitler), est-il toujours légitime? Des
concepts-réalités qui ont déja été institués normativement dans le passé - ainsi
I’idéologie du valkisch!3, célébrée avec grand appardt par les nazis, ou le sonderweg,
ce «cheminement propre» aux Allemands qui anima la philosophie depuis F. Schlegel
et Schiller - sont complétement hors mémoire chez les Allemands d’aujourd’hui (Faye
et de Vilaine 1993:27 et sqq.), devenant méme, en Allemagne réunifiée, interdits de
mémoire sous peine de banissement. Giinther Grass risque de subir le sort de
Phrynikos, et la censure de Marcel Reich-Ranicki, grand prétre de la culture dans
I’ Allemagne contemporaine, met le romancier au défi de ne pas aller plus loin dans sa

12 Mommsen (1987: 51) dénonce que I'on puisse considérer cet épisode cruel digne d'oubli parce qu'il
raménerait, comme on voulait bien le faire croire, «"les ratés de 'évolution” du “royaume millénaire"
au dictateur et 2 un groupe, limité en nombre, de nazis fanatisés ou corrompus que le peuple aurait €t€
contraint de suivre, par loyauié nationale aveugle ou en raison d'une répression terroriste massiven.
Lothar Baier (1988: 211-15), quant 2 lui, parle des «bénéfices de la bonne conscience» lors du
gommage de la réalité nazie dans I'Allemagne des années 1950.

13, J_P. Faye définit ce terme imprécis (volkisch) : «... en langue politique allemande, dés les années
1880, cela veut dire "antisémite", ou "raciste" plus exactement. Parce qu'il ne recouvre pas seulement
I'antisémitisme, mais aussi toute exclusion ...» (1993: 28).
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lutte contre 1’oubli (amorcée avec Le tambour en 1960, et se prolongeant durant 35
ans, pour aboutir & son dernier réquisitoire, Ein Weites Feld)!4. Cependant,
l'idéologie du sonderweg , il a bien fallu ne plus la transmettre. Pour ce faire, I'Elat (la
RFA), a dii transformer l'idée de I'Etat-nation que se faisaient les sujets allemands
depuis plus de cent ans, et cesser de faire croire en 'idée de I'Etat comme soi collectif.
L'identité nationale se voit du coup transformée par une transmission filtrée qui suscite

parmi les nouvelles générations un malaise difficile a cerner, quoique bien réel.

Mais ceci est loin d'étre une spécificité allemande, comme le remarque justement
Alfred Grosser (1996). La mémoire collective en France (comme ailleurs), souligne t-
il, est composée de plus d'oubli que de mémoire. La mémoire officielle tend en effet a
l'occultation de tous ces faits non conformes & 1'idée de la juste République, comme
les atrocités commises durant la collaboration ou les guerres coloniales. Raynald
Secher (1991) montre par ses travaux d'archives que le projet d'extermination des
Vendéens par les Républicains en 1791 a €été soigneusement caché par cette mémoire
officielle. Heureusement, pourrait-t-on dire, la mémoire historique, celle confinée aux
archives des cathédrales et des hotels de ville, peut-elle assurer une certaine garantie
contre un oubli politiquement institué. L'exemple de la récupération de la mémoire et
du patrimoine juifs dans la ville de Girona (Espagne) grice aux archives de la
cathédrale, restaure un passé faussement établi par les autorités ecclésiastiques

espagnoles pendant un demi millénaire (Olazabal et Lévy 1999).

Quelle est la véritable dimension de la mémoire que les sociétés désirent projeter et
quelle image veulent-elles se donner d’elles-mémes? La transmission, en tant que legs
intergénérationnel, déforme souvent une réalit€ - en instituant 1’amnésie collective et
en I’imposant aux nouvelles générations -, et pas toujours en tant que processus social
d’amnistie. Et lorsque la transmission devient purement instrumentale? Balandier
rapporte comment les généalogies sont systématiquement trafiquées par les Béti du
Caméroun, «stratégie qui permet aux individus ambitieux et entreprenants de légaliser
une prééminence contestable» (1985: 226-27) - ce qui remet en cause ’'idée que I'on a
pu se forger au sujet de la tradition. C’est dire la fragilit¢ de la mémoire collective. Si,
nous le voyons, I’oubli s’institue socialement et demeure partic intégrante et
indispensable de la transmission, ce n'est pas sans affaiblir son contraire. Cet oubli
inculqué par la transmission peut se vérifier au sein des différents cadres sociaux de la

14, Pour prendre conscience de la polémique, violente, autour de l'ouvrage de Grass, voir B. Patzold
(1995:14-5).
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mémoire (la parenté, la nation, le groupe confessionnel...), a travers tous les
mécanismes de refoulement, de non-dit, ou de non-reconnaissance qui caractérisent
chacun des drames personnels.

2.2. La réelle transmission

Alfred Grosser (1994: 2) se prononce comme suit: «La mémoire collective existe-t-
elle? Il n’y a pas de mémoire. Il y a transmission». Par ceite sentence, il s'agit de
relancer la discussion au sujet de la réalité du geste et de la parole (de cette derniére
surtout), du regu et du donné dans le processus de socialisation et d’idéologisation,
mais aussi d’individuation, du membre d’un groupe. Il est vrai que la mémoire peut
étre factice d’un point de vue objectif, créée par un ensemble générationnel en
particulier!5, tandis que la transmission demeure un processus directement observable,
parfaitement analysable (Augustins 1989, Simonis 1994).

Meéme s’il est évident que la mémoire sociale soit un processus idéologique inscrit dans
une temporalité plus ou moins mémorable ol s’entremélent des faits avérés et une
bonne part d’oubli, un processus, en somme, qui rencontre forcément au cours des
générations toutes sortes de modifications plus ou moins adaptatives, Grosser exagere
sans doute lorsqu’il dément aussi catégoriquement l'exisience méme de la mémoire
collective, et qu'il déclare celle-ci idéalisation non avenante, croyance manipulable et
donc dénuée de vérité. La mémoire collective étant faite surtout d'oubli, seul ce qui est
dicté comme devant étre rappelé constitue cette mémoire. Il est vrai cependant qu’il
demeure des fagons d’imaginer le monde et 1’ordre actuel des choses qui ne sont pas
nouvelles, qui sont 1éguées et acceptées tacitement, comme par exemple la fonction du
pére exercée en tant que fonction sociale, qui demeure toujours aussi enracinée dans la
mémoire des groupes. A cet égard, la transmission sociale de la croyance en la
paternité se trouve en harmonie avec la famille en tant quiil est cadre social de la
mémoire. Pierre Legendre (1985) parle justement de «l'inestimable objet de la
transmission», pour signaler a quel point la figure du pere reste I'élément fondamental
de la transmission d'une génération a l'autre.

15 Gellper (1984), Anderson (1991) ou Hobsbawm (1992) montrent comment des rituels
commémorant la nation ont été inventés 4 des moments précis, alors qu'ils sont souvent représentés
comuue faisant partie d'un temps immémorial.
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Il est vrai aussi que la transmission demeure partiellement ratée lorsqu’elle ne réussit
pas a faire image, lorsque les reperes symboliques perdent leur définition, et cela se
traduit dans la qualité de la mémoire sociale. Les gestes commémoratifs, gages de la
survie de la mémoire des groupes, sont faits de manifestations symboliques
sélectionnées et sanctionnées par une intériorisation de la loi, mais doivent €tre
plébiscités génération apres génération, comme pour la nation de Renan. Ainsi, la
mémoire peut se révéler enjeu, comme le montrent tous ces exemples de confiscation
de la mémoire collective par les régimes politiques!®. Le pouvoir de destruction de la
mémoire - laquelle, il est vrai, tend de plus en plus & se centrer sur I’individu - peut
étre réellement efficace, et ce qui faisait partie de la mémoire collective peut tendre a
devenir une «mémoire dans la société», plutdt que «mémoire de la société» pour
reprendre cette dichotomie de Halbwachs. Est-ce possible de rayer de la mémoire des
sociétés ce qui a une valeur emblématique? Si la transmission peut s'inscrire en faux
pendant quelques générations, rien n'est plus facile que de regénérer une mémoire

sociale.

Conclusion

Nous défendons dans la présente theése le concept de mémoire sociale au détriment de
celui de mémoire collective. Essentiellement, il s’agit 1a d’un choix sémantique. Si la
réalité exprimée couramment par ces deux concepts est relativement coincidente, et
d’ailleurs nombreux sont les auteurs qui ne s’incommodent pas d’une utilisation
alternative de ces deux termes (Le Goff 1988, Leroi-Gourhan 1964, entre auires),
nous avons pour notre part opté pour le terme de mémoire sociale (dans le sens de
Connerton 1989) car il exprime mieux le processus par lequel se trame, a travers le
rituel et les pratiques commémoratives, la mémoire des groupes sociaux établis sur la
longue durée. 11 nous faut cependant reconnaitre aussi la signification qu’Halbwachs
attribue a ce méme concept - et qui est différente puisqu’elle fait appel au souvenir de
I'individu. La mémoire sociale, qui s’articule autour de la structure sociale et de son
champ symbolique, nous semble ainsi plus apte & rendre compte de I'effet dynamique

16 1 a damnatio memoriae est cet acte, dit Paul Veyne, qui consiste & cffacer, «a faire disparaitre le
nom de l'empereur défunt des documents d'archives et des inscriptions monumentales» (cité par Le
Goff 1988:130).
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que le terme tradition qui, lui, évoque davantage une perpétuation immuable a travers
les générations de pratiques [égataires et rituelles!”.

Ces concepts-monument, qui s’opposent au sein des sciences sociales contemporaines
au nouveau mythe de la fin de I’histoire, ont avec eux le poids de 1’historicité, mais
souffrent tous deux d’un déficit. En effet, I’'un comme I’autre commémorent ce qui a
été fixé en lieu et date, que cela releve du matériel (statues, institutions, lois...) ou du
symbolique-institutionnel (la parenté, la constitution de la nation...), en sacralisant les
origines et en dotant d’immanence le moment fondateur (du groupe, du lieu, de
I’ere...), lequel demeurerait une référence non contaminée dans le présent. Parler de
mémoire collective, de tradition ou de mémoire sociale implique ainsi, forcément, une

prise de position dans la considération du fait étudié.

Aussi, un certain nombre des rituels commémoratifs meurent de leur belle mort!8, bien
qu’ils puissent étre ressuscités sous des modalités «nouvelles», afin de combler un
manque ou afin de servir a leur tour de support idéologique. Le processus
postmoderne d’individuation 2 outrance participe en bonne mesure a la mise au ban de
ces rituels, sinon de 1’imaginaire collectif qui les soutient, affirment les désenchanteurs
du monde. Nora remarque que ’acte de commémorer est devenu plus important que
I'objet de la commémoration elle-méme. La société de 1’éphémere semble encore
considérer 1’acte de la commémoration, mais dans une inversion des sens, comme le

souligne Jacques Le GofT :

Recherche, sauvetage, exaltation de la mémoire collective, non plus
dans les événements mais dans le temps long, quéte de cetie mémoire
moins dans les textes que dans les paroles, les gestes, les rituels et la
féte, c’est une conversion du regard historique. Conversion partagée
par le grand public, obsédé par la crainte d’une perte de mémoire,
d’une amnésie collective, qui s’exprime maladroitement dans la «mode
rétro» exploitée sans vergogne par les marchands de mémoire, la
mémoire étant devenue un des objets de la société de consommation qui
se vendent bien (1988: 170).

Si le grand public est effectivement «obsédé par la crainte d’une perte de la mémoire»,
il faudrait voir 1a plutdt un bon signe pour le lien social. On ne peut tenir pour acquis

17 Comme Tocqueville, par exemple, quand il prétendait que: «Families stay in the same situation,
and frequenfly in the same place, for centuries. This, so to speak, renders all generations
contemporary» (cité par Boyarin 1992: 3).

18 «Du moment oi I'événcment considéré a, en quelque sorte, épuisé son effet social, le groupe s'en
désintéresse» (Halbwachs 1976:130).
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que la dynamique est immuable et qu’il ne s’opérera pas de retour en force. Autrement
dit, I’obsession de la perte de la mémoire sociale implique que cette mémoire nous tient
toujours, et que NOUS prenons conscience, en tant que membres d'une collectivité (en
tant qu'on se réfere a des cadres sociaux de la mémoire spécifiques), qu’elle se dilue
plus ou moins dangereusement. Par ailleurs, si nous reconnaissons le déploiement
d'un «dispositif rituel élargi» (Augé 1994), il nous faudra avouer qu’il n’y a pas
abolition, mais déplacement; le rituel s'avérant une médiation sociale incontournable

pour qu'il y ait ne serait-ce que relation interpersonnelle.

En fait, la mémoire sociale se débrouille plutdt bien, puisqu’elle s’adapte aux
conditions sociales de ’histoire. Les différents lieux de mémoire, tels que décrits par
Nora et al., avec tous ces indices qui étalent un passé auquel nous sommes censcs étre
liés, sont bien 13 pour nous servir de repére, méme si leur sens n’est pas enti¢rement 1a
en ce moment méme. Le concept halbwachsien de cadres sociaux de la mémoire
montre bien le travail qu’implique le maintien de la mémoire sociale en tant que
«mémoire encadrée», expression proposée par Henry Rousso et reprise par Michael
Pollak qui signale que «qui dit "encadré", dit "travail d'encadrement”>» (1993: 30).
Cette idée de focalisation, de «travail d'encadrement» nous semble utile en ce sens que
se trouve dévoilé le coté laborieux de tout ce qui fait la mémoire sociale. Le cadrage
s’effectue généralement conventionnellement, en méme temps qu’il délimite les
contours de 1’apparcillage social et culturel de la mémoire des groupes, a l'intérieur
duquel s’inscrit forcément I’oubli, lequel se présente soit comme processus social
d’amnistie, soit comme mode de refoulement, comme volonté de ne pas savoir, ou
encore, et c’est souvent le cas, afin d’expurger la mémoire de certaines scories de
I’histoire devenues caduques dans les restructurations des «cadrages». L’idée de
cadre, dont Halbwachs est le premier a I’expliciter, suggere une limite construite.

Nous pourrions ainsi dresser le schéma suivant: la mémoire sociale serait ce qui
parvient, matériellement (des institutions concrétes par exemple) et idéellement (a
travers des médiations symboliques renouvelées par les générations), d’un point A
plus ou moins situable au point N actuel, avec toutes ces transformations adaptatives
(entendons: une bonne part d'oubli et de reconstitution remodelée), qu’elles soient
reconnues ou non, cette mémoire étant nourrie par un imaginaire convergeant chez les
individus membres du groupe. La croyance en des ordres traditionnels aux structures
immuables a été faussement rapportée par certains ethnologues qui considércrent



certaines soci€tés «sans histoire», alors que la mémoire sociale méme des chasseurs-
cueilleurs est faite d’adaptations successives dans les descriptions et les interprétations
des mythes ou des généalogies. Ces modifications, présentes dans tous les groupes
sociaux, sont incontestables et prouvent du méme coup que la tradition n’est pas une
réalité fixe mais un processus. Mais ce qu'il faut retenir avant tout, c'est que la
mémoire n'est qu'une des composantes de la transmission. Tout ne pouvant, ne devant
ou ne voulant pas étre dit, l'oubli est ce qui distingue, en derni¢re analyse, les
différentes situations de génération. Une majorité d'écoliers espagnols, révélait une
enquéte réalisée a la fin des années 1980, déclarait n'avoir jamais entendu parler de
Franco. En ce sens, chaque génération aurait son patrimoine mémoriel propre et
exclusif, le savoir de chacune d'elles étant a la fois limit€ par rapport au passé, mais
incité par la nouveauté a une transformation dans la conception méme de ce passé
immédiat.

Si la transmission s'avere effectivement un processus matériel et symbolique chargé
d'imaginaire, in€luctable mais toujours dynamique, il nous faut maintenant envisager
la question des transmetteurs qui pose, elle aussi, des problémes redoutables, surtout
lorsqu'elle est abordée d'un point de vue méthodologique. La question des générations
passionne, depuis plus de cent ans, philosophes, historiens et sociologues. Beaucoup
a été dit sur ce que nous pourrions appeler les vecteurs, les transmetteurs de la
mémoire et de 'oubli des collectivités instituées. Nous proposons donc dans le
chapitre suivant quelques balises afin de mieux déterminer, tout en le justifiant, notre

objet d'étude, soit quatre générations de Juifs ashkénazes a Montréal.
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Chapitre second

Le probleme épistémologique des générations



Introduction

Poser la question des générations renvoie par définition aux problémes de la mémoire
et de la transmission, de la généalogie et de 'individu, de la société et de la famille.
Profondément inscrite dans le processus mémoriel des sociétés humaines, la
conception des générationsl en tant que scansion naturelle-culturelle fait de tout temps
partie du quotidien. Les générations représentent le vecteur de la transmission des
cadres sociaux de la mémoire. Pourtant, cette «évidence» demeure conceptuellement
difficile & cerner, n'étant pas déterminée par une réglementation universelle, posant des
problémes aussi bien lorsqu'elle est saisie diachroniquement que lorsqu'elle fait partie
d'une réalité synchronique. Polysémique, la notion I'est tout autant dans le vocabulaire
courant que dans celui des sciences sociales, signifiant tantdt des gens nés ou
activement inscrits dans une période de l'histoire jugée déterminante (ainsi ces
individus nés autour de 1945, nommés, en Amérique du Nord, babyboomersz, qui
correspondent avec ceux qui, en France, appartiennent a la génération dite
soixantehuitarde), tantot une classe d'dge, tant6t une cohorte migratoire, tantdt, et c'est

12 I'acception la plus courante, une place déterminée au sein de la généalogie...

Nous considérons, a l'instar de Hareven (1997, 1978), la vie d'un individu composée
de cycles (a life course) qui correspondent a des 4ges biologiques, lesquels
correspondent a leur tour & une accumulation d'expériences acquises en fonction des
temps historiques (Ortega y Gasset 1961a) et des générations en vigueur durant le

L Problématique comme nous le montrerons dans les pages a venir, le concept de générations devrait
étre inscrit en italique, ce que nous ne ferons pas afin de ne pas alourdir le texte. Il en sera fait de
méme avec les concepts mannheimiens d'ensemble générationnel, d'unité de générations et de situation
de génération. Nous conserverons cependant deuxiéme génération, troisiéme génération, etc. en italique
tout au long de la thése vu le caractére subjectif de cette appellation sociologique. Nous en
expliquerons les motifs exacts & la fin de ce méme chapitre.

2 Remarquons que cet ensemble générationnel n'est pas retenu comme tel dans le cadre de notre
recherche. Génération in between, la classe des babyboomers - ces gens nés dans la décennie (grosso
modo 1945-1955) qui suit la fin de la Deuxi¢me guerre mondiale - doit sa grande visibilité et
médiatisation aux prérogatives qui, dans le champ du social, leur sont attribuées par un temps
historique qui correspond avec le fait que ce soit une génération «en vigueur», soit qui, au moment
présent, détermine, en la réglementant, la vie sociale. Cette classe d'age n'est, par ailleurs, pas plus
déterminante dans le cadre de cette recherche que celle des gens nés an début des années 1930 ou au
début des années 1960, ensembles générationnels qui correspondront davantage a notre échelle
intergénérationnelle, comme nous I'expliciterons plus loin.
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cours de sa propre biographie. Nous constatons du coup que les gens sont de tout
temps caractérisés de maniére inéluctable par leur appartenance a des générations
successives, voire multiples ou superposées (on n'est plus la méme génération a
quinze ou a soixante-quinze ans). Notons aussi que cette notion trés relative ne reveét
pas toujours le méme sens d'une culture & une autre3, ni d'un temps historique 2
l'autre, et qu'il convient de la saisir avec relativisme. Il ne reste pas moins que ce
concept de génération est rarement discuté épistémologiquement dans les travaux
traitant spécifiquement de la transmission de l'identit€é ethnique sur une base
multigénérationnelle. Il est, pour ainsi dire, pris pour acquis.

Nous sommes en butte dans les champs de la sociologie des études ethniques et de
l'ethnologie a 'usage abusif de l'acception vulgaire du terme, soit celle qui la relie
exclusivement au cadre social de la famille. Attias-Donfut note qu'en «ethnologie,
l'usage du terme génération est strictement limité & ce sens [sa base généalogique]»
(1992: 219). 11 est vrai que la famille apparait toujours comme une institution sacrée
qui se perpétue, autant d'un point de vue horizontal (intragénérationnellement) que
vertical (4 travers le rapport intergénérationnel). Les rapports de filiation demeurent
sans conteste, de par leur transcendance symbolique. L'anthropologie sociale établit
pour sa part la prééminence de l'institution familiale au sein de la structure sociale a
travers les civilisations. Mais bien que l'influence de la parent€ s'avere en effet
délerminante dans la socialisation des individus, elle ne reléve pas moins du domaine
de 1'idéel et du mythe. On voit ainsi la société contemporaine s'accommoder de
nouvelles conceptions des liens sociaux, et la parenté, en tant qu'institution & la fois
réelle et symbolique, peut connaitre des mutations importantes (les formes
d'organisation familiale actiuellement en usage, telles la monoparentalit€ et l'avénement

de la technoscience dans la régulation de la maternité constituent des exemples).

Rattachant la génération a sa base généalogique, les ethnographes l'ont souvent
identifiée 2 un statut social, qui est, lui, largement conditionn¢ par la place
statutairement assignée a chaque individu au sein de sa parenté. On détermine ainsi des
catégories fixes, stipulant que les sociétés étudiées (souvent traditionnelles, mais aussi
«en voie de modernité» par leur passage du rural vers I'urbain) ne pouvaient susciter

3. Au Japon, les générations familiales ne sont pas établies en fonction uniquement de la classe d'dge
des individus. En effet, celles-ci peuvent regrouper symboliquement des grand-parents et des petits-
enfants.

44



I'apparition de différents ensembles générationnels au sein des mémes situations de

génération®.

En somme, les travaux des ethnologues tiennent rarement compte de la variabilit€ des
temps historiques au cours d'une biographie, ni des cycles, trés distincts parfois et
distants bien souvent, qui constituent cette méme biographie. Les rites de passage qui
conduisent vers de nouveaux statuts sociaux correspondent trés souvent au marquage
générationnel. Le mariage, la fin de l'activité professionnelle, ainsi que la strate
occupée dans la généalogie des contemporains (individus vivant et coexistant dans le
temps) représentent autant d'étapes dans I'assignation de la classe générationnelle. A
cet égard, il conviendrait sans doute mieux de parler de «moments générationnels»,
chaque individu appartenant 4 des classes (€tapes) générationnelles successives
socialement et biologiquement sanctionnées et réglées par un temps plus ou moins

régulier.

Mais si nous laissons le biologique de coté, qu'est-ce qui nous autorise a parler de
générations? Par exemple, lorsque des individus appartenant & diverses générations
embrassent un méme idéal, lorsque la transmission effective des habitus identifie la
génération successive aux valeurs de celle qui la précede, ou lorsqu'une méme
idéologie sociale anime les descendants, n'y auwrait-il pas lieu de modérer les
distinctions communément fondées sur la base biologique? Martine Segalen ne dit-elle
pas justement: «Mais sur cette trame biologique, les cultures brodent, inventent des
relations, et il n'y a rien de moins "naturel", rien de plus social que ces liens du sang.
Elles [les générations] sont sujettes a fluctuations, c'est pourquoi il nous faut les
historiciser» (1996: 29). Segalen note aussi que c'est la relation méme liant les
générations parentales qui connait sa mutation la plus phénoménale, relation dans
laquelle, «sur un fond d'affectivité ... se greffent d'importants échanges €conomiques
et symboliques» (ibid.).

Pour ce qui est des générations sociales maintenant - en tant qu'elles sont a la fois le
produit et le moteur de I'histoire -, c'est Auguste Comte qui, le premier, en a reconnu
l'importance, tant pour «l'organisme social» que pour «l'organisme individuel», dans
un sens qui sera confirmé par Wilhelm Diltey, Francois Mentré ou par José Ortega y
Gasset (Ortega y Gasset 1961a [1929], 1961b [1933], Lain Entralgo 1945, Marias

4 Ces concepts issus de Karl Mannheim seront définis ci aprés.

45



1967). Comte est aussi le premier a tenter une détermination de la. durée sociale et
historique des générations, qu'il fixe a trente ans. Alors que le XIXe si¢cle marque le
début de I'engouement pour la question des générations traitée dans la perspective de la
philosophie de I'histoire, le XXe siécle se distingue par une abondante production
intellectuelle, dans l'optique aussi bien de cette méme philosophie® que de la

sociologie, a laquelle Karl Mannheim (1928) offre une intéressante contribution.

A cette méme époque, aux Etats-Unis, les études des générations passent par la
dynamique de la migration, plutdt que par une préoccupation plus généralement
philosophique. Les générations sociales sont, en outre, aux Etats-Unis, marquées du
sceau de l'ethnicité. C'est 12 une constante devenue structurelle dans l'histoire sociale
américaine, remarque Fred Matthews (1990). En effet, depuis les travaux de 1'Ecole de
Chicago a partir des années 1920, et de Marcus Lee Hansen dans les années 1930, la
sociologie des générations portant sur des groupes ethniques en particulier a été

particulierement féconde aux Etats-Unis®.

Cet intérét pour la sociologie des générations ethniques, qui fut un temps tout a fait
propre aux Etats-Unis, s'étend progressivement dans d'autres sociétés jusque la
fermées aux expressions culturelles multiples au sein de la nation. Le traitement des
générations est cependant autrement congu en Europe, oll I'on insiste davantage sur les
cadres sociaux spécifiques de la mémoire (générations d'ouvriers, générations
politiques, générations de paysans, générations familiales, etc.), a partir d'un point de
vue de I'Histoire, qui rejoint & la fois les mémoires sociale et historique (ou
archivistique)7. En France, I'étude des générations de migrants préoccupe tardivement
les chercheurs en sciences sociales, mais elle connait un engouement depuis les quinze
derniéres années, révélant des enjeux communautaires autres que ceux privilégiés par
le systtme républicain, articulés tant sur la transnationalité que sur des modes de
référence culturellement déterritorialisés (voir Oriol 1988a, 1988b, Hily et Oriol 1993,
Hily 1992, Noiriel 1992, 1988, Costa-Lascoux 1985, Rinaudo 1999).

5. Pour une revue de la littérature sur cette vaste production philosophique, dont l'origine remonte a
Auguste Compte, Alfred Cournot, John Stuart Mill et Wilhelm Dilthey, vers le milien du XIXe
siecle, voir Pedro Lain Entralgo (1945) et Julidn Marias (1967).

6. Ainsi, sur la seule sociologie des générations judéo-américaines, parmi les plus importantes
contributions figurent les travaux de Nahirny et Fishman (1965), Glazer (1972, 1989, 1990), Gleason
(1990), Archdeacon (1990), Sharot (1973), Lazerwitz et Rowitz (1964), Gans (1979, 1992).

7. Voir Godard (1992), Terrail (1995), Attias-Donfut (1995), Segalen (1995), Coenen-Huther (1994).
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Le concept de génération pose ainsi des problemes méthodologiques et
épistémologiques redoutables: comment en effet parler convenablement d'une réalité
idéologico-temporelle dont la teneur signifiante fluctue en permanence? Le titre méme
de cette thése (Quatre générations de Juifs ashkénazes a Montréal) est en soi
problématique. En vertu de quels principes déterminons-nous les générations ici
étudiées? Nous éclaircirons tout ceci plus bas, mais au préalable, il nous faut examiner
la portée du concept, du point de vue de la philosophie de I'histoire et puis de la
sociologie de la connaissance et remarquer, chemin faisant, la différence de traitement
en contexie européen ou américain. Il existe ainsi des différences conceptuelles
majeures entre les deux «traditions»S, au point quil est possible de dire que nous
avons affaire ici a deux fagons de concevoir la question des générations: l'européenne,
théorique et historiciste, passablement spéculative, et la nord-américaine, davantage
portée sur la mesure, plutdt empiriste (the question of the second generation ou the

third generation hypothesis).

Nous traiterons tour a tour de ces deux conceptions de la question des générations ce
qui nous permettra, par l'entremise d'une mise au point théorique, de mieux baliser
notre objet d'étude. Mentionnons aussi que, outre la question des générations
ethnigues en Amérique, il faudra considérer un certain nombre d'autres variables,
incontournables et tout aussi importantes: les temps historiques en vigueur a2 un
moment donné ou 2 un autre (lesquels ont une influence déterminante sur la dynamique
des générations), comme nous pourrons le constater tout au long de la these, et les
cycles de vie (life course) qui marquent une seule et méme biographie (Hareven 1996,
1978, 1974), et qui comprennent deux éléments: la relation entre l'histoire de vie de
l'individu et l'histoire de son unité familiale, et puis la position de l'individu, qui doit

faire face au changement familial et au changement social (Hareven 1978). A cet égard,

8 11 ne faudrait pas réduire cette fagon de dire & tous les chercheurs européens ou américains. 1l s'agit
de tendances théoriques et méthodologiques qui sont guidées par des traditions intellectuelles différentes
et bien implantées. Francis Godard se fonde justement sur une base comparative, traitant
simultanément des modalités réglant, matériellement, la transmission et le rapport entre deux
générations en France et aux Etats-Unis. Des différences structurelles sont observées entre ces deux
sociétés, dont les caractéristiques peuvent étre typées. Si le lien unissant la famille 4 1a sociéi€ est, aux
Etats-Unis, largement conditionné par des valeurs républicaines et conservatrices, qui font de La
Famille, le micro-Etat capable d'assurer le lien communautaire dans un umivers dindividus (la
«révolution morale»), en France c'est une conception républicaine, «libérale-individualiste-
volontariste» qui caractérise le lien familial (1992: 80). Ceci vaut pour le cadre social de la mémoire
familiale, cadre qui revendique, aux yeux de nombreux chercheurs (nous le verrons ultérieurement), le
monopole dans la conception du terme de générations. 11 reste, en effet, que des Frangais travaillent a
«l'américaine» - ou, plus habituellement, dans un alliage des deux traditions (Coenen-Huther 1994),
et vice-versa (ainsi Boyarin 1996, 1991).
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soulignons la corrélation effectuée par Hareven entre temps familial et temps social, et
puis entre proces familial (family process) et processus social (social process), tout en
rappelant que les changements a I'intérieur de la famille sont plus lents que ceux dans

les autres institutions sociales (Hareven 1974: 325).

1. Conceptions classiques de la question des générations

1.1. Ortega y Gasset et ses disciples

A propos de 1918, on peut dire, 2 I'instar de Braudel et de Wallerstein, qu'il s'agit
d'une année charniére, marquant l'avénement du XXe si¢cle, ou plutdt la fin du XIXe
siecle. Une préoccupation fondamentale anime les penseurs européens de cette période
de transition, et c'est celle qui concerne les différents processus de transmission et de
changement social a I'oeuvre dans les sociétés de la modemnité. 11 est probable que la
biologisation du social issue des découvertes darwiniennes ne soit pas €trangere a
l'attrait des chercheurs (notamment chez les philosophes, les historiens et les
sociologues) pour les transformations potentielles de la question des générations.

La philosophie de I'histoire et la philosophie de la connaissancee s'intéressent

A

intensément A I'idée des générations, comme en témoignent les nombreuses
publications éditées dans les années qui suivent la fin de la meurtriere Premiere guerre
mondiale. De Frangois Mentré 3 Wilhelm Pinder, en passant par Pio Baroja, ils sont
nombreux les penseurs européens qui au cours des années 1920 ont tent€ avec plus ou
moins de succeés de résoudre 1'épineuse question du sens méme de l'idée de
génération, partagés qu'ils étaient entre les conceptions biographique et biologique.
Nous demeurons toutefois, d'une maniére ou d'une autre, redevables de ces
philosophes et littérateurs.

Karl Mannheim (1928) et Ortega y Gasset (1929, 1933) figurent parmi ceux ayant
contribué, dans la premiére moiti€ du XXe siecle, a une clarification de 'idée et du lieu
des générations en tant que catégories philosophique et sociologique. Mentionnons
aussi Pedro Lain Entralgo (1945) et Julidn Marfas (1967 [1949]) - disciples d'Ortega
y Gasset, ayant notamment contribué a une mise en ordre et a une clarification des
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theses ortéguiennes sur les générations historiques -, ainsi que Francois Mentré
(1920), dont le traité sur les générations sociales demeure le plus complet de son
temps. La philosophie des générations parvient & une assez juste situation d'un
probleme difficilement résoluble. Mais I'écueil récurrent chez les uns comme chez les
autres consiste & vouloir a tout prix fixer une durée-type de la génération. Alors que
Comte stipule que celle-ci doit durer trente ans, Ortega y Gasset parle de périodes de
quinze ans, tandis que Marfas, dans la foulée de ce dernier, intégre une régle situant les
générations, arithmétiquement déterminées, et cela a des rythmes équivalents. Lain
Entralgo critique le caractere biologisant de la conception ortéguienne dont la
prépondérance l'agace. En effet, une élaboration de la question des générations dans

I'histoire a partir du rythme du bios ne semble pas tout a fait convenable®.

La difficulté inextricable que représente 1'établissement de la date de base a partir de
laquelle on fixe les générations est plus que suffisante pour discréditer une conception
historique fondamentaliste des générations, et la critique de Lain Entralgo nous semble
en bonne mesure justifiée. Ainsi, Ortega et Marfas croient en la détermination d'une
réglementation découpant et délimitant dans le temps des générations, moteur de
I'histoire. Cette réglementation n'est pas sans comporter un certain arbitraire comme le
montre la prétention voulant que Hobbes et Descartes n'appartiennent pas a la méme
génération puisque le premier est né huit ans avant lautre (1588 et 1596
respectivement), ce qui, dans l'esprit de Ortega y Gasset correspondrait a des temps
historiques distincts. Aussi, il semble un peu extravagant de vouloir, comme le fit

Ortega y Gasset, établir avec Descartes la Référence a partir de laquelle sont désignées

9 «Lo primario en ¢l pensamiento de Ortega, como en ¢l de todos los que hacen de la generacién el
concepto fundamental y elemental del acontecer histérico, es su radical vitalismo. Pero la Historia es
resultado de acciones "personales”, aunque esas acciones hayan de ser ejecutadas por cuerpos vivientes.
Por eso la idea de una "zona de fechas” no es un hallazgo empirico, sino una construccién al servicio
de un a priori; el a priori de la coetaneidad "vital", de la generacién y, en dltimo extremo, de la
concepeion biolégica de 1a Historia. Si Ortega no hubiese pensado que "la Historia es una mas entre
las restantes disciplinas biolGgicas"... seguramente no hubiese llegado a esta idea de la generacién»
(Lain Entralgo 1945: 236). Marias, toutefois, ne croit pas au bien fondé€ de la critique de Lain: «... en
efecto, la idea de una "zona de fechas" no es un hallazgo empirico; pero no es, tampoco, una
"construccién al servicio de un a priori", sino un contenido de la teoria analitica, cuyo sentido hay que
tener bien claro para entender la doctrina de las generaciones. Vemos pués, como la falta de una
reflexion suficiente sobre la estructura tedrica del pensamicnto de Ortega ha hecho que ni siquiera Lain
... esté€ exento de errores en su intrpretaciény» (1967: 147). 1l est vrai que la pensée d'Ortega, sans doute
le plus intuitif et visionnaire des philosophes espagnols, peut étre sujette & diverses interprétations.
Son discours sur les générations se présente comme un élément de plus dans sa philosophie de
I'histoire.
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les générations futures (et antérieures) 10. Si nous considérons les générations comme
une réalité sociale plutdt que biologique, comment prétendre, compte tenu de la
variation sociale qui affecte chaque temps historique, que les générations sont

confinées a une durée donnée?

Julidn Marfas (1967) soutient cependant la vision ortéguienne de la question au
détriment d'un aspect plus sociologique - & dynamique synchronique. C'est dire que
Marias préfere voir la société composée d'individus observant des relations inter-
individuelles, contrairement & quelqu'un comme Mannheim qui privilégie une logique

de masse en concevant les générations sous le mode des ensembles.

Mientras no haya mas que individuos como tales, aunque haya
muchos, no hay mds que vida individual y relaciones interindividuales,
pero por ninguna parte aparece la realidad de lo social o colectivo. Por
otra parte, se ha solido interpretar la sociedad como asociacion, como
algo consecutivo a la existencia previa de los individuos, como
resultado voluntario de acciones de estos, sin advertir que las
verdaderas sociedades son algo que estd ahi, con lo que se encuentra el
individuo, aparte de su voluntad y de todo acto concreto de asociacién
(Marfias 1967: B6).

Il est frappant de constater l'actualité du propos de Marfas. Elle nous rappelle & quel
point la logique inter-individuelle semble avoir pris le pas sur celle de la soci€été
mécanique ou organique. La principale caractéristique de la postmodernité veut que le
social se trouve en butte a I'individualisation massive des cosmologies (Augé 1995),
ou & un tissu d'ordres sociaux juxtaposés (Barth 1992, de Coppet 1992). 1l y a lieu
des lors a reconsidérer le primat philosophique inhérent a I'étude des générations qui
établit la prééminence du sujet. En rapport avec cette primauté de 1'étre singulier,
Ortega y Gasset insiste sur le «drame vital... avec personnage et scénario» qui
caractérise chaque biographie - une réalité bien relevée par Michael Fischer (1986)
lorsqu'il rend compte de la singularité absolue de l'identité narrative du descendant
dimmigrant, de déraciné, de minorité raciale dans I'Amérique contemporaine. Les
postmodernes (Clifford et Marcus 1986; Marcus et Fischer 1986) accordent une place

immense 2 l'individu en tant que monade et non pas en en tant que, fondamentalement,

10, «Comme Cournot, il cherche a situer le début des Temps modernes et il arbitre, pour I'année
1626, date a laquelle Descartes a eu 30 ans, signe de limportance de la pensée et de la raison dans
I'histoire. 11 découpe ensuite I'histoire avant et aprés cette date, de quinze ans en quinze ans, intervalle
significatif de changement ...; il convient cependant de noter que ce n'est 12 quun aspect secondaire de
la théorie d'Ortega» (Attias-Donfut 1988:53).
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élément d'une structure sociale. Le récit autobiographique est une réalit€é qui se
superpose & la réalité plus globale de la communauté de destin constituée par la

génération historique.

Si I'image d'un temps intergénérationnel régi par un métronome a la cadence invariable
apparait problématique, trois idées sont toutefois a retenir chez Ortega y Gasset - idées
qui rejoignent, comme nous le verrons, la théorie sociologique de Mannheim: le
sistema de vigencias (ce qui équivaut plus ou moins & l'habitus bourdieusien), la
différence entre contermnporaneos (toutes ces générations qui coexistent simultanément)
et coetanos (gens de méme catégorie d'dge, de génération commune), et enfin, 'idée
que I'nomme est au service de l'existence - ce que Ortega y Gasset appelle la raison
vitale. Ortega y Gasset se distingue de la position sociologique de Mannheim en
estimant que le processus d'individuation, «le drame vital, avec personnage et
scénario», I'emporte sur la sujétion de 1'étre & un destin collectif. La différence établie
entre coetaneos et contemporaneos, reprise par Karl Mannheim et que nous abordons
maintenant, est articulée cette fois sur fond de changement social en Europe centrale et
en République de Weimar dans le contexte spécifique de l'aprés-guerre, soit les années
1920.

1.2. Karl Mannheim: une vision synchronique des générations

Le probléme des générations de Karl Mannheim (1928 [1990 v.f.]), sociologue
hongrois d'origine juive, de culture allemande durant la premiere période de sa vie, et
puis penseur sans attaches établi en contexte anglais par la suite, propose une théorie
des générations conforme sans doute 2 l'image et a l'esprit de son temps, a la rapidité
fulgurante du changement social dans 1'Europe de la premiere moiti€ du XXe siecle.
Pour Mannheim, tout comme pour l'ensemble des penseurs de son temps, les
générations sont un produit de I'histoire. Il est surprenant de voir, concernant
spécifiquement la question des générations, comment Marias et Lafn Entralgo ont
sous-estimé la pensée de Mannheim, pourtant des contemporains appartenant a la
méme catégorie de théoriciens de la philosophie de l'histoire - avant que ce dernier

n'adopte une vision issue de la sociologie de la connaissancell. L'expérience de

11 En effet, aussi bien Lain Entral g0 que Marfas proposent une vision plutdt méprisante de l'article
de Mannheim I 'argument de ce dernier tendrait a étre réduit a4 «un planteamiento positivista, fundado
en laley biol6gica de la duracién de la vida, dividida en edades, que busca en la idea de generacién una
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Mannheim, dramatique, comme celle des penseurs juifs de culture germanique piégés
par le régime du Ille Reich, n'est sans doute pas étrangére au développement de sa
pensée. Issu de I'Ecole austro-marxiste, ses théses sur la philosophie de I'histoire

acquierent une grande notoriété & Weimar avant l'avénément du hitlerisme.

L'avantage de la conception mannheimienne des générations, c'est qu'elle propose une
vision synchronique - souvent oblitérée par la lourdeur de la philosophie de I'histoire.
Mannheim distingue ainsi l'ensemble générationnel (Generationszusammenhang) et la
situation de génération (Generationslagerung), deux notions fort différentes. Alors que
la deuxieéme renvoie & un état plutdt biologique, celui des classes d'dge, le premier se
réfere a des sous-ensembles qui relevent davantage de l'idéologie. Ainsi les gens nés
en 1900 dans une zone déterminée partagent, toutes classes sociales et tendances
idéologiques comprises, le fait d'appartenir a une situation de génération commune; il
s'agit d'une réalité en rapport avec le hasard et la biologie (étre la a2 un moment précis
de I'histoire et avoir un Age déterminé). D'autre part, et c'est I'argument central dans la

construction théorique de l'auteur,

nous ne parlerons ... d'un ensemble générationnel que lorsque des
contenus réels, sociaux et intellectuels établissent, précisément dans cet
espace de la destabilisation et du renouvellement, un lien réel entre les
individus qui se trouvent dans la méme situation de génération (1990:
59).

D'un méme ensemble générationnel peuvent découler différentes unités de génération

(Generationseinheiten), s'agissant dans ce cas de groupes qui «s'approprient

unidad de medida y un escalén del progreso; y un planteamiento historista roméntico, que atiende mas
al tiempo y al contenido histérico de la generacion; la magnitud temporal o duracién de la gencraciones
aparece como irregular e indeterminable, dependiente de fuerzas historicas...» (Marias 1967: 127). Lain
Entralgo est plus acerbe & I'endroit d'une sociologie de la connaissance qu'il juge trop biologisante et
qu'il récuse par ce fait méme: «El positivista de mentalidad biolégica sustituye al "siglo" por la
"generacién" y respira satisfecho, creyendo haber hallado la unidad de medida rigurosamente adecuada al
acontecer histérico. Mas aunque su criterio mensurativo haya pasado del giro de los astros al ciclo
generativo de las estirpes humanas aisladas, no por ello es menos flagrante su truco intelectual. La
Historia no es una expansién de la Biologia, sino la obra de un gran mimero de vidas personales
simultineas y sucesivas...» (1945: 262-3). Nous ne croyons pas, pour notre part, a l'instar de Mauger
(1990) que Mannheim ait particuliérement insisté sur I'aspect biologique des générations, comme nous
le verrons. Lain Entralgo semble obsedé par cette critique qu'il adresse 2 Ortega comme 4 Mannheim.
En réalité, 1a vision «perspectiviste» de Mannheim (voir Aron 1967 [1935]) se concentre davantage sur
la relation entre les idéologies et entre les classes sociales. Au demeurant, notons que Raymond Aron
déconstruit lui aussi I'échaffaudage théorique établi par Mannheim, en critiquant sévérement aussi bien
les prétentions de la sociologie de la connaissance que le «perspectivisme» de celui-1a. Pour notre part,
nous nous tiendrons a son article qui rend 2 notre avis justement compte de la variabilité de la notion
de génération.
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différemment ces expériences [vécues & un moment charniere] ... dans le cadre du
méme ensemble générationnel» (ibid.: 60). Aussi, les individus membres d'une méme
situation de génération peuvent-ils s'inscrire dans divers ensembles générationnels,
desquels découlera un nombre variable d'unit€s de génération. Ces dernicres
constituent des fractions par exemple de l'ensemble des gens ayant «appartenu» 2 la
génération de 68, qui s'approprient, chacune a leur facon, cette problématique
historique. Les ensembles générationnels sont des catégories plutét vagues,
situationnelles. Les unités de génération refletent la part contingente de I'évolution de
celles-ci. Ce sont les caracteres statique, progressisie ou réactionnaire des membres de
cette situation de génération qui, en interaction avec l'appartenance aux diverses
classes socioculturelles en vigueur dans la société, feront la variété des ensembles
générationnels. L'écart entre les différents et, assurément, innombrables ensembles
générationnels a I'échelle planétaire est tel qu'il apparait absurde de parler d'une «jeune
génération contemporaine», ou méme de la «génération des babyboomers». 11 convient
de signaler cependant qu'il peut apparaitre & certains moments de ['histoire des
ensembles générationnels marquants, comme ce fut par exemple le cas au temps de
Gocethe, Beethoven et Hegel de la génération Sturm und drang ou, plus proche de

notre temps, comme c'est le cas de la génération «informatique».

Compte tenu du trait subjectif des situations de génération, il nous faudra lire
attentivement, dans I'étude qui nous concerne, la logique ayant déterminé les différents
ensembles générationnels qui coexistent a la fin du XXe si¢cle et desquels sont issues
différentes unités de génération. Bien sr, ces ensembles générationnels correspondent
en bonne mesure a des situations de génération, mais en réalit€ les temps historiques
sont déterminés par des ensembles générationnels qui dépassent les limites d'une ou
deux situations de génération, comme le montre la dynamique de la transmission
sociale identitaire chez les Juifs ashkénazes de Montréal a travers le XXe siécle.

I1 faut aussi relever ces «situations irrégulieres» qui font que des contemporains 1Sssus
de situations de générations plus ou moins distantes nous soient plus proches que bien
de gens de la méme catégorie d'dge que nous. D'ores et déja, il nous faut admettre la
possibilité de rapprochements et de distanciations chez les individus issus d'une méme
classe d'dge, mais aussi de rapprochements conceptuels et idéologiques marqués entre
des gens appartenant a des classes d'dges plus ou moins distantes. La génération est ici
percue & juste titre comme un ensemble hétérogene composé d'individus liés par leur
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condition historique, mais y participant dans des régistres variés, voire divergeants. Et
les situations de générations n'affectent pas tous les individs partageant la méme vision
du monde.

A propos de la conception «américaine» de la génération, dont nous présentons pour
faire suite un topo, Glenn Elder (1977: 292) a justement noté comment, aux Etats-
Unis, les sociologues de la famille ont si malencontreusement interprété Karl
Mannheim, en notant que: «the practice of equating generation and cohort with regard
to historical conception owes much to Mannheim's classic essay...». Elder ne semble
cependant pas accepter lui-méme la distinction mannheimienne (qui accorde une
prééminence aux successions des éres idéologiques et culturelles) entre ensembles et
unités de générations, stipulant comme tant d'autres que la notion de génération a un
sens trés précis du point de vue de la famille, mais - et ici il faut lui donner raison -
qu'il demeure beaucoup plus flou lorsqu'on étend sa conception a l'extérieur de la
parenté. Les sociologues nord-américains des générations ethniques connaissent bien
ce probleme. Pourtant, la sociologie américaine des générations ethniques contribue
davantage a le faire durer qu'a traiter de le résoudre.

2. La sociologie des générations ethniques en Amérique du
Nord

What the son wishes to forget, the grrandson
wishes to remember (Marcus Lee Hansen)

What the son wishes to forget, the grandson never
heard (Homme de troisiéme génération, 65 ans)

2.1. Une tradition fondée sur la dynamique migratoire

Il faut reconnafitre 1'intérét qu'accorde la tradition américaine aux structures
mémorielles des générations issues de migrants. Voguant entre l'assimilation et le
rappel des origines, les générations traversent ici les différents mécanismes
d'acculturation, de panethnicité et de transnationalisation caractéristiques du XXe
siecle. Les processus d'amnésie et de remémoration des origines ont été amplement
étudiés dans la sociologie américaine. Nombreuses sont les recherches menées dans
diverses localités des Etats-Unis afin de mesurer, grice a des indices pré-établis, la
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dynamique de I'identité ethnique ou confessionnelle. Le concept d'«origines»,
l'ethnicité vécue en tant que mentalité (Rischin 1990)12, possede une saveur
exceptionnelle en Amérique du Nord, et mérite d'étre appréciée a sa juste valeur. Le
sens de la médiation, constitué dans le rapport entre destin et origines, n'est toutefois
plus aujourd'hui le méme que celui, disons, d'avant 1955, moment ott Will Herberg
publia sa theése sur le triple melting pot aux Etats-Unis, puisque les générations
subséquentes correspondent a des temps historiques radicalement distincts et ne parlent
plus forcément le méme langage. Soulignons aussi la nouvelle tendance aux
interprétations inédites par de nouvelles pratiques narratives, individuelles ou
collectives, sur les origines et le destin des individus et des groupes ethniques

auxquels les Américains sont censés appartenir.

On constate cependant qu'aux Etats-Unis, la vision issue de la philosophie de I'histoire
n'a pas eu de véritable impact, ce qui est peui-€ire dfi, comme le note Liah Greenfeld
(1992: 460-72), a un certain refus, au moment de la constitution du sujet américain, de
la ratiocination européenne. Cette attitude (dont les fondations reposent sur le
ressentiment) ferait partie, selon Greenfeld, du mode d'opposition vis-a-vis 1'Europe
sur lequel s'est fondé le nationalisme américain. Le probléme des générations conceme
pourtant I'Amérique avec une acuité toute particuliere. De Hansen (1937) & Gans
(1992), les débats autour de the second ou the third generation hypothesis sont
nourris, bien que, en régle générale, ces débats font abstraction de 1'€pistémologie des
générations suggérée par la philosophie de I'histoire.

La tradition américaine s'attele avec I'Ecole de Chicago a la tdche des éiudes
empiriques sur les générations de migrants, instaurant une tradition qui se poursuivra
pendant trois quarts de sieécle. Or la relativité de la notion de génération y est souvent
évacuée, car les études qui optent pour un modele plus pragmatique ne distinguent que
les strates lignagéres oil la génération immigrée correspond a la premiére génération,
les autres s'ensuivant logiquement. Si ces catégories de premiére, deuxiéme et

troisiéme génération sont apprehendées macro-sociologiquement (Hansen 1937,

12, Moses Rischin se référe a I'Ecole d'histoire des Amnales et qualifie le concept d'ethnicité en
Amérique de mentalité: «Ethnicity as mentalité is expressive of the self-evident, no less than the
latent, vestigial, adoptive, self-generating, and symbolic ethic modes that have come to be recognized
as inseparable {from our common humanity and integral to our cthic of democracy and civilization»
(1990: 68). Pour Rischin, contrairement aux termes de nationalité, peuple, minorité, tombés en
désuétude, 1'ethnicité, «reechoing with the long-term, if not quite with cternity, and overarching the
planet, carries with it none of the patronizing overtones that charge the everyday language of ethnic
discourse until quite recently ...» (ibid.).
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Kivisto et Blank 1990), elles demeurent méthodologiquement limitées. Les tenants du
life course analysis (notamment Tamara Hareven et Glenn Elder) ont bien montré que
la question des générations ne saurait &tre convenablement appréhendée sans faire
appel a un certain nombre de variables (temps individuel, temps familial et temps
historique), ce qu'évacue la plupart du temps la sociologie des générations ethniques.

2.2. Marcus Lee Hansen et le renouveau des études sur les
générations ethniques, a l'encontre de la straight line theory

«What the son wishes to forget, the grandson wishes to remember». Quelques mots
tout d'abord au sujet de l'axiome énoncé par Marcus Lee Hansen dans The question of
the third generation in America en 1937, au temps de la Grande Dépression. Cette
période correspond, dans I'histoire moderne des Etats-Unis, et suivant la vague de
migration massive des années 1880, a la froisiéme génération. Ainsi, la thése de
Hansen porte plus spécifiquement sur la troisiéme génération issue de Suédois en
Amérique. Hansen postulait quelque chose qui n'est pas étranger au phénomeéne du
retour aux sources qui caractérise 'Amérique dans les années 1960 et qu'on a appelé le
ethnic revival. Considérant l'isolement dans lequel se retrouvent les membres de la
gesellschaft américaine, Hansen, postulant une voie aujourdhui qualifiable de
primordialiste (ou essentialiste), croit que la santé et la vitalité de la soci€t€ américaine
passe absolument par un pluralisme dans lequel les groupes ethniques se distinguent et
se completent.

Controversé par nature, I'axiome hansenien a, depuis son établissement, provoqué les
débats. 11 convient toutefois de mentionner qu'il existe deux facons de comprendre la
these de Hansen: une premicre, au pied de la lettre, dans quel cas elle se trouvera
immanquablement démentie par 1'expérience historique, mais aussi par la recherche
empirique, et une deuxi®éme axée sur la fonction métaphorique de l'axiome. Ainsi,
dans la premiére veine, Nahirny et Fishman contestent radicalement la thése de
Hansen, stipulant que:

[n]either was there any trace left of the 'wounded identity' of the sons,
for in contrast to the sons, the grandsons had never experienced the full
brunt of marginality. The grandsons neither sought to disavow nor
rushed to embrace their ethnic past (1965: 323).
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En effet, soutenir qu'il y a recomposition identitaire, c'est prétendre que, par principe,
il se crée une rupture avec la deuxiéme génération, qui aura beaucoup de difficulté a se
situer entre les deux autres. Notre recherche, par exemple, montre qu'il n'y a rien de
moins généralisable bien qu'il soit possible que des moments de «dysfonction»
surgissent lors de certains cycles de la vie des enfants des immigrants. Ceci ne doit pas
non plus amener automatiquement et catégoriquement a l'autre voie postulée par une
partie de la sociologie des relations ethniques en Amérique du Nord, la straight line
theory. Nous ne citerons ici que deux témoignages afin d'illustrer comment la loi de

Hansen peut ou non s'appliquer littéralement:

C'est slir que mes parents étaient intéressés a savoir qui €taient leurs
parents, mais pas plus que ca. Moi il fallait que j'aie fait des entrevues
avec mon grand-pere, que j'ai pris des notes. Il y a un cousin a moi qui
était aussi comme ¢a, alors on a souvent fait ¢a ensemble. C'est le cOté
social, économique et politique qui m'intéressaient, plutét que le coté
religieux, ¢a ¢ca m'intéressait moins (Homme de quatriéme génération,
36 ans).

Being Jew was just being poor. Having a lot of brothers and sisters...
There were things about discrimination in McGill, that kind of things. I
mean, my knowledge on that is very limited. It is based just on the
conversations with my grandfather, and not in detail (Homme de
quatriéeme génération, 38 ans).

La straight line theory , théorie sociale trés en vogue de Warner et Srole (1945) a Gans
(1979, 1992), n'accorde a 1'ethnicité qu'une fonction symbolique dans l'univers
identitaire du jeune américain membre de la troisiéme génération, cette ethnicité n'étant
appelée a étre investie que dans des moments rituels spécifiques, ne surdéterminant
jamais les rapports sociaux (Waters 1990). Pour les tenants de la straight line theory,
les membres de la rroisiéme génération devraient arriver sans véritable probleme a
siintégrer pleinement (sans pour cela s'assimiler complétement). D'une part
l'acculturation produite au cours de la deuxiéme génération serait prolongée par la
troisiéme qui saurait faire disparaitre la plupart des marques désignant ses membres

comme étant originaires d'ailleurs (sauf, bien sfir, dans le cas de la «race»)13. D'autre

13 11 est sans doute vrai par ailleurs que des stigmates somatiques (Isaacs 1977), qui peuvent renvoyer
4 un phénotype ou a des coutumes vestimentaires liées au culte ou & un statut social, ou des indices de
langue et de langage, marquent souvent dans les sociétés pluralistes les générations issues de migrants
originaires d'hors Occident. Les techniques du corps qui se traduisent par une gestuelle spécifique
(Efron 1972), ou par cet accent délateur, auront tendance a s'estomper a plus ou moins bréve échéance,
tout dépendant des habitus transmis et recus. Mais d'autres marqueurs prégnants, comme la
«négritude», renverront toujours & des images d'origines (et non de nouveau destin).
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art, cette froisiéme génération n'aurait plus a supporter ceite pression du déni que
P g P PP P q

connaitrait immanquablement la deuxiéme génération.

Pour le hansenien, par contre, I'individu appartenant  la troisiéme génération irait, md
par une curiosité plus ou moins naturelle, vers les grand-parents dans un souci de
renouer le lien perdu par les parents, «artificiellement» rompu par une volonté
acculturatrice extréme. Naturellement, ceci ne se passe pas exactement de cette fagon,
méme si l'on a assisté aux Etats-Unis au renouveau d'intérét pour les origines
ethniques dés la fin des années cinquante suite au constat de I'échec de l'idéologie du
melting pot (Gordon 1964) et apres s'étre conformé, dans la réalité, & une logique
fondée plutdt sur un rriple melting pot (Herberg 1955).

Philip Gleason, commentant le livre célebre de Will Herberg, Catholic, Protestant and
Jew... paru en 1955, insiste sur le rapport de celui-la & la loi de Hansen. Herberg, en
effet, actualise l'axiome hansenien dans les années 1950 en montrant qu'il existait
alors, au-dela de la deuxiéme génération, une tendance structurelle a I'endogamie
établie sur la base confessionnelle. Notant tout d'abord l'intérét des jeunes intellectuels
juifs pour la conférence que Hansen prononga en 1937 (entre autres de Glazer et de
Moynihan, de Herberg lui-méme, de Oscar Handlin, ou de Herbert Gans pour ne
nommer que ceux-1), Gleason remarque qu'en effet le modele de Hansen se vérifie
bien pour les Juifs américains: «religion helped the members of the third generation to
locate themselves in the "lonely crowd" by providing an answer to the "aching
question" of social identity, Who am I?» (1990: 90). Toutefois, bien que I'idéologie
américaine soit profondement soutenue par un principe de spiritualité dans lequel
s'enchassent les valeurs de liberté et de dignité individuelle, 'american way of life
demeure, selon Herberg, I'authentique religion des Américains. Par ailleurs, avertit
Gleason, la thése hansenienne, si elle semble convenir dans le cas des Juifs, elle laisse
3 désirer lorsqu'on l'applique aux catholiques ou aux protestants (ibid.: 94) 14,

Pour sa part, Glazer est d'avis (et c'est la deuxieme fagon de regarder le célebre
axiome) que l'assertion de Hansen reléve davantage de la sociopsychologie et qu'elle

14 Ceci dit, «observers like Handlin began (o insist that Jews were better understood as an ethnic
group than as areligious body. But Handlin also made the same point as Glazer, Gans and Herberg:
Jewish ethnicity was increasingly coming to expression in the form of more active participation in
Judaism as a religion. It was this complex relationship between religion and ethnicity among
American Jews as the group entered its third generation stage that made the rediscovery of Hansen's
essay so opportune» (ibid: 99).
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ne doit pas étre saisie au pied de la lettre. S'il réimprime l'article de Hansen en 1952
dans la revue Commentary, de laquelle il était alors le directeur, c'est qu'il y voyait un
intérét remarquable en tant que membre lui-méme de la deuxiéme génération. Chef de
file de la pensée «jeune» juive du début des années 1950, Glazer explique a quel point
il se sentit happé par I'axiome hansenien, qu'il interpréta comme une theése a caractere
sociopsychologique et a valeur heuristique:

The reprinting of Hansen's essay in 1952 was occasioned by the
concern of a second generation Jew (and a journal edited by second
generation Jews) about the coming third generation. If indeed our
relationship to the Jewish people and to Judaism was dominated
primarily by our distance from immigrant origins, then we might expect
almost nothing in the way of Jewish identity and commitment in the
third generation. But Hansen's essay threw a new light on the question
of acculturation and assimilation: it suggested that not only was there
no historical inevitability in the steady and monotonic decline of
identity, allegiance, interest, commitment, but there was also reason to
expect a change in direction in some of these features in the third
generation (Glazer 1990: 107).

Hansen suggére qu'il n'existe pas d'aboutissement inévitable de l'histoire avec une
disparition irrévocable de I'identité, 1'allégeance, 1'intérét et I'engagement, «but there
was also reason to expect a change in direction in some of these features in the third
generation» (1990: 107). Naturellement, ce sont des circonstances précises comme la
naissance d'Israél et la mémoire de la shoah qui ont ravivé dans ce cas l'identité
ethnique des Juifs américains. En outre, cet antisémitisme d'avant-guerre qui pouvait
justifier la volonté de cacher ses origines se mue en une fierté; €tre Juif devenant
accepté et valorisé méme dans les années 1950 et 1960 (ibid.: 110). Glazer est d'avis
que Hansen n'a jamais cherché a établir un partern rigide au moment de l'émission de
sa loi, mais qu'il voyait simplement une tendance sociétale dans un monde de plus en

plus happé par l'impersonnalisme ou par l'anonymat propre & l'armerican way of life.

En réalité, I'axiome hansenien devrait étre entendu comme une sorte de métaphore,
ainsi que le suggerent Kivisto (1989:15) ou encore Elbaz (1993:27-28). Hansen
s'oppose ainsi aux tenants de I'Ecole de Chicago, promoteurs de la straight line
theory, qui jugeaient que la non-assimilation ne pouvait que donner lieu a la

marginalité et 2 la déchéancel5. IIs croyaient que, somme toute, les individus finiraient

15 Tel était I'avis de Thomas, développé par Park, dont le cycle des relations ethniques prévoyait les
: Pe p cy q
phases subséquentes: compétition, conflit, adaptation et assimilation.
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tous, tot ou tard, par devenir Américains (dans le sens de feel and think like an
American). La deuxiéme génération constituait une étape cruciale, désignée pour
traverser le plus ou moins douloureux processus d'acculturation, alors que les
générations successives se verraient enfin libérées du «joug» de I'ethnicité. Hansen ne
croit pas que I'on puisse prétendre 2 la dissolution totale du lien des origines, celui-ci
finissant & un moment ou a un autre par faire ré-émergence (étre recrée, autrement
compris et interpreté), et cela pour des raisons multiples inhérentes aux processus
d'identification en vigueur dans la société américainel6, Au-dela de trois générations,
et pour les individus tributaires d'une originc curopéenne, comme c'est le cas dans
I'enquéte de Waters (1990), la référence n'est plus I'ancétre de I'individu, mais le

produit d'une imagination caractériologique du pays ancestrail7.

En somme, depuis I'Ecole de Chicago, la premiére génération désigne celle des
arrivants, la deuxiéme celle des descendants immédiats et la troisiéme celle des petits
enfants des arrivants. Il est clair que la fagcon de poser la question renvoie moins aux
générations, dans le sens européen du terme, qu'a un ordre de descendance plus
proche des strates lignageres, des statuts des individus au sein d'une parenté, sur
lequel se fondent généralement les travaux ethnologiques et sociologiques. Les
générations sont ainsi congues dans le sens le plus communément accepté, c'est-a-dire
en «types générationnels purs» («pure generational types», Lazerwitz et Rowitz 1964:
537). Font partie de la méme génération tous ces individus qui se retrouvent au méme

niveau dans les schémas de la parenté établis par les ethnologues.

Cci ne va pas sans poser de problemes sur le plan méthodologique puisque, comme
nous l'avons vu, de nombreuses situations de générations en viendront a étre congues

en une seule (de nombreuses cohortes font simultanément partie d'une méme catégorie

16, De nombreux auteurs, parmi lesquels Waters (1990), Gans (1979, 1992), Kivisto (1989),
Tricarico (1989), Blank (1989), montrent une ethnicité symbolique qui rattache quelque part,
rejoignant ainsi le repére originel - le grand-pére (mais aussi, bien sir, la grand-mere), 0Serions-nous
traduire.

17 Alors que 1a nation de laquelle ils étaient issus signifiait souvent trés peu pour les émigrants. Par
exemple, les Italiens ne se reconnaissaient que peu ou prou Italiens, se définissant généralement en
rapport A un terroir ou A une région spécifique (Hobsbawm 1992). L'acquisition d'une conscience
italienne se développe en contexte de transplantation, en Amérique (Peressini 1988, 1992; Ramirez
1989). On pourrait dire la méme chose, mais pour des raisons différentes, des Juifs issus de la zone de
résidence. Le souvenir du terroir transmis par les aiculs, l'origine précise des ancétres migrants (lorsque
ce souvenir est effectivement transmis, ce qui & Montréal est loin d'étre le cas comme nous le verrons)
est souvent oblitéré dés la deuxiéme génération. En effet, le souvenir de ces licux n'est pas toujours
celui d'un monde idyllique pour les migrants, comme en témoignent de nombreux Juifs de Pologne ou
des «ltaliens» originaires de Calabre installés 8 New York (Perec et Bober 1980).
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conceptuelle et pratique), et cela au détriment des périodes socio-historiques. L'unique
critere d'étre né en terre américaine, de parents migrants, confere ce statut de deuxiéme
génération, sans véritablement tenir compre du temps historique dans lequel elle
s'inscrit. Ce statut s'appliquera ainsi & de trés nombreux individus, lesquels n'auront
souvent en commun, rigoureusement parlant, que d'éire des contemporains (dans le
sens d'Ortega y Gasset), appartenant & de multiples situations de génération (dans le
sens de Mannheim). Sont ainsi jugés d'aprés les mémes crittres les enfants de
migrants calabrais, arrivés dans les années 1920, que ceux des Portoricains, arrivés
cinquante ans plus tard. Par ailleurs, les vagues migratoires sont continues et se
superposent sur des cycles immédiats (par exemple 1920, 1925, 1930, etc.), ne
coincidant pas forcément, au sein d'un méme groupe d'origine, dans un méme ordre
social (Hareven 1978). Stephen Sharot avait déja noté cette faille méthodologique.

Commentant une étude sur la communauté juive de «Lakeville», il constate:

that levels of ritual observance were more similar between
contemporary second- and third- generation respondents than they were
between second-generation parents and second-generation respondents.
It is obvious that an analysis purely in terms of the dynamics of
descent-generation should be given to other factors in the socio-cultural
environment of peer-generations (1973: 156).

En axiomatisant a l'échelle de trois éléments, fondée sur la seule logique de la filiation,
c'est-a-dire sans tenir compte du fait que les générations sont aussi sociales et
historiques, on perd de vue que les habitus ou les systémes de vigences ne tiennent pas
forcément compte de la logique intergénérationnelle telle quelle est communément
congue dans la sociologie américaine. I devient ainsi absurde de vouloir corroborer ou
infirmer la these de Hansen prise au pied de la lettre, ou méme de vouloir retrouver de
nos jours le modéle ségrégationniste en vigueur au moment de I'aprés-guerre, le riple
melting pot18, un modele s'appliquant davantage aux Juifs qu'aux chrétiens. Encore
moins faudrait-il voir dans la straight line theory une réalité contemporaine, alors que
globalisation et transnationalité tendent & prendre le pas sur les logiques d'antan (celles
reliant le sujet a un groupe ethnique ou a un ensemble national).

La thése hansenienne, récemment révisitée (Glazer 1990, 1989, Gleason 1990,
Kivisto 1990, 1989, Blank 1989), montre que l'investissement et 1'intérét pour

18 Un concept, nous le rappelons, proposé, a un certain moment de 1'histoire, par Kennedy (1954), et
rendu celébre par Herberg (1955), soutenu par Lenski (1961) et corroboré particllement par Lazerwitz
et Rowitz (1964).
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I'ethnicité s'inscrit dans une stratégie dialogique, de distanciation et de rapprochement.
Moses Rischin (1990), nous l'avons souligné, a qualifié de mentalité le rapport des
individus et de la société a l'ethnicité, tandis que Fred Mathews (1990) fait de cette
derniére une caractéristique structurelle de la sociét€ américaine. Par ailleurs, en
privilégiant presqu'exclusivement the dynamics of descent-generation, on obtient des
résultats sur I'ethnicité qui s'articulent sur la parenté, avec des effets structurellement
valables1?2. Il est probable toutefois que si ces individus ethniques avaient &€
considérés en tant que membres de cohortes situées dans un contexte socio-historique
précis, plutot qu'en fonction de leur place généalogique, les résultats eussent bien pu
s'avérer autres. Tout ceci pour dire qu'il apparait souhaitable, lors de I'établissement
de l'objet concret d'étude, de tenir aussi bien compte de la place généalogique que des
systémes de vigences, ce que nous tentons de faire en circonscrivant notre objet

d'étude maintenant, quatre générations de Juifs ashkénazes a Montréal.

3. Les générations de Juifs ashkénazes a Montréal: ensembles
générationnels, systémes en vigueur et temps historiques

3.1. Quelques écueils

Nous avons vu comment la sociologie des générations appliquée a des groupes
ethniques comporte son lot d'errements méthodologiques, ce qui est particulierement
mis en relief par la tradition du straight line theory et par la tradition hansenienne si
prisée par les intellectuels juifs américains. Au Québec, rares sont les €tudes mences
sur trois générations sociales. Montréal, pourtant un remarquable laboratoire pour le
chercheur intéressé au cycle des relations ethniques en Amérique du Nord, n'a pas

suscité A notre connaissance, aucune recherche portant sur la transmission de la

mémoire sur la longue durée.

19 La theése doctorale de M.A. Walko (1989), par exemple, porte un titre révélateur: Rejecting the
Second Generation Hypothesis. En fait, ce qu'elle rejette c'est 1'idée de Gans (1979) ou des tenants de la
straight line theory. Walko montre comment les descendants d'immigrants ukrainiens d'une localité du
New Jersey perpétuent une identité parentale, ne correspondant nullement au modele assimilationniste.
Cette étude de cas indique ainsi une continuité, plutdt qu'une rupture par rapport au groupe ethnique.
C'est aussi ce que notre recherche tend 4 montrer.
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L'étude de cas qui fait I'objet de cette these montrera en cours de route I'impossibilité
de traiter des générations dans l'acception vulgarisée et non relativisée du terme. En
effet, la classification des individus au sein des premiére, deuxiéme ou troisiéme
génération n'est pas une tiche facile, et nous avons dii parer & un certain nombre
d'écueils afin de parvenir & la détermination de catégories de recherche relativement

pragmatiques.

Le premier écueil, et le plus difficilement contournable aussi, est intimement lié a la
conception des générations familiales. Par extension, on aura tendance a traiter les
générations comme si clles étaient issues avec homogénéité d'une méme génération
précédente, c'est a dire d'unités de générations concordantes. Il arrive souvent
pourtant que I'on assiste a des mariages «intergénérationnels», c'est-a-dire, comme
c'est souvent le cas, que les parents d'un membre de la troisiéme génération soient 1'un
de premiére et l'autre de deuxiéme, voire de troisiéme génération. Dans quelle
génération faudrait-il, & ce moment, situer cette informatrice née a la fin des années
1960, dont le pere arriva d'Europe survivant a la shoah, tandis que sa mére €tait une
canadienne de troisiéme génération? Cet exemple trés simple montre la complexité de la
trame générationnelle lorsqu'elle met en scéne I'ancestralité de I'individu. La relativité
de la situation vis-a-vis l'ancestralité est si évidente qu'il nous faut faire appel a une

autre catégorie temporelle.

Un autre exemple montrera 4 quel point il est difficile de classer les gens dans des
générations précises. La généalogie de cette femme dgée dans la jeune soixantaine, née
a Montréal, établit que son grand-pere paternel arriva en 1922, avec sa famille. Son
pere, le benjamin de 14 enfants (vivants), avait alors une douzaine d'années. Notons
que la distance d'age séparant le benjamin de l'ainé peut étre, dans ce cas, la méme que
celle qui sépare deux générations familiales. Quant & son grand-pére maternel, il arriva
bien plus t0t, en 1905, sa mére étant née & Montréal. Notre informatrice, elle, née en
1933, a quelle génération appartient-elle? Il est difficile de déterminer laquelle des deux
branches a été la plus influente dans la formation identitaire de cette dame. Dans les
faits, elle appartient au méme monde, car elle a expérimenté le méme temps historique
que son mari, issu de la classe de Terminale de Mordecai Richler. Au demeurant, cet
exemple s'applique tout aussi bien a ce dernier (voir chapitre 5), et c'est pourquoi nous
n'hésitons pas a les intégrer, peu importe les aléas de leur naissance, au sein de la
catégorie sociologique (et non pas bio-historique) de la troisiéme génération.
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Nous avons choisi d'envisager la classe générationnelle de ces descendants cités en
exemple en regard du temps historique en vigueur au début de la vie sociale
consciente, en inscrivant cet individu a ce temps plutdt qu'a sa condition de fille ou
d'arri¢re-petite fille d'immigrants. Traitant de ce que nous convenons dappeler des
générations socio-historiques, plutdt que des générations familiales, nous pouvons
noter a quel point la variation intergénérationnelle est dépendante des caractéristiques
propres a un contexte spécifique. Cette variabilité n'est en effet pas la méme suivant
que nous soyions 2 Montréal ou 2 Damas, en Espagne ou en Chine, car le XXe siecle,
nous en avons eu la preuve, n'a pas été le méme pour tout le monde, et cela bien que
les théoriciens de la globalité (Robertson 1992, Featherstone et al. 1995, Hannerz
1996) nous annoncent que le monde est enfin devenu parfaitement interconnecte.

Autre écueil qu'il nous faut relever: celui de 'irrégularité des valeurs générationnelles.
Un lot regroupant trois générations familiales est de 90 ans en moyenne. Entre le
moment de la naissance du membre de la premiére génération et le mariage du petit-fils
de ce dernier, on peut dire qu'il s'écoule, grosso modo, 90 ans (si 1'on €tablit qu'un
immigrant se marie vers 1'dge de trente ans, ce laps de temps est aussi celui qui le
sépare de son premier enfant). Or si ce méme immigrant contracte tardivement son
mariage, disons lorsqu'il 4gé dans la cinquantaine, le descendant de celui-ci aura, pour
ainsi dire, sauté une génération, en ce sens qu'il serait plus de vingt ans en retard sur
ceux avec lesquels il aurait dfi, théoriquement, partager la classe d'dge ou l'ensemble
générationnel. Nous n'avons plus affaire a la simple succession de situations de
génération, se reléguant a des intervalles réguliers, mais a une myriade de rouages
autonomes réglés a l'intérieur du cadre de 1'Histoire, rendant du coup cet assemblage
beaucoup trop complexe pour en tenir effectivement compte lors d'une recherche
comme la notre. La sérialité ortéguienne a partir de Descartes, fixée d'aprés des
intervalles réguliers de quinze ans en est une parmi des centaines d'autres, ces
sérialités se superposant et s'enchevétrant les unes les autres. Aussi, est-il possible
d'envisager d'autres paramétres a partir desquels I'on pourrait distinguer des enjeux
intergénérationnels, et dans lesquels la temporalité séparant les générations peut varier.
It nous faut donc distinguer parmi les possibles en déterminant celles-ci a partir de

moments historiques marquants; nous y reviendrons.
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Un troisitme écueil découlant du précédent réside dans la difficulté de concilier
l'appartenance a l'une de ces premiére, deuxiéme ou troisieme génération avec le
moment exact de l'arrivée des immigrants, lesquels affluent de maniére ininterrompue
quelque quarante années durant. Ainsi, le descendant de l'immigrant débarqué durant
les années 1900 ne peut-il étre placé sans réserves dans la méme catégorie que le
descendant de limmigrant arrivé un quart de siécle plus tard. Il y aurait ici un
chevauchement entre divers temps historiques, faisant en sorte que l'identification a
ces temps historiques varie considérablement parmi les gens appartenant a la deuxiéme
génération. Cette conception, issue encore une fois des générations familiales,

convient mal a une juste situation des générations sociales.

De méme, il nous a été possible d'observer qu'il n'existe pas de pattern véritablement
établi pour une loi ou d'une tendance concemant la transmission de la fagon d'€tre
Juif, comme en font foi les quelques exemples que nous proposons ensuite. Ainsi, une
femme octogénaire native de Montréal, déclarant qu'elle ne vivrait nulle part ailleurs
sur terre, vit dans un monde juif mais sans pratiquer le judaisme, alors que ses parents
étaient 1'un stalinien (sa mere), et 1'autre opposé aux orthodoxies d'un type ou de
l'autre, tandis que son fils, un Lubavitcher implanté 4 Johannesbourg, n'aura pour
ainsi dire rien en commun avec ses grand-parents. Ce cas de figure est emblématique
en ce sens qu'il représente trés bien le hasard des lieux ou des modes identitaires

fondés sur la base de trois générations familiales.

Un autre exemple éloquent: celui de cet homme membre de la seconde génération, mais
correspondant, au niveau des temps historiques et des cycles de vie expérimentés, a la
troisiéme génération. 11 appartient a la tradition orthodoxe modernisée en Allemagne
par Samson Hirsch (1808-1888), combinant la culture occidentale au respect de la
halakha, bien quiil soit issu de Lirvaks (originaires de Lituanie) et d'une famille
beaucoup moins orthodoxe. Son fils, étudiant a la yeshiva, observe ici une filiation

spirituelle plus proche a l'endroit du pere que du grand-pere.

Au sein d'une méme famille, tous ne suivent pas non plus le méme trajet. Par exemple,
un migrant peut s'étre compltement éloigné des contraintes du judaisme pour €pouser
les conditions de la modernité en contexte de capitalisme sauvage, vivant toutefois au
sein d'un monde essentiellement juif (nous verrons tout ceci dans les chapitres

uItén'eurs), ol les valeurs, les techniques du corps, la langue demeurent juives. Il a
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deux enfants: 1'un décide d'adhérer 2 une orthodoxie stricte et l'autre de s'éloigner
définitivement de toute forme de judéité, en s'auto-excluant du groupe, ne transmettant
plus rien de juif a sa descendance catholique ou protestante. Dans le premier des cas,
peu importe la distance qui sépare la petite fille de sa grand-mere, celle-ci demeurera
toujours incomparablement moindre que celle qui sépare un grand-pére en deuil d'un
petit-fils qu'il n'aura jamais connu. En termes sociologiques, comment qualifier la
chaine générationnelle?

Enfin, un dernier exemple fera état de la grande variabilit€ dans les modes de
transmission de I'identité juive au sein de la judaicité ashkénaze de Montréal. Parmi les
trois membres d'une méme chaine générationnelle que nous avons pu retracer, nous
remarquons une diminution progressive de l'investissement identitaire de la judeité.
Ici, le plus jeune (36 ans) se per¢oit plutét comme un Anglo-Québécois que comme un
Juif, tandis que son grand-pére, membre de cette deuxiéme génération qui fait I'objet
du chapitre quatrieme, provient d'un monde ot l'identité ethnique €tait assignée par la
naissance et déterminait en derniére instance la dynamique des rapports sociaux dans la
métropole. Entre les deux, nous avons un homme n€ au début des années 1930, marié
avec (en deuxiéme noce) une catholique, dont le rapport a Isragl est celui d'un citoyen
de culture anglo-canadienne dont les vis-3-vis isragliens lui apparaissent comme des
individus appartenant & une «culture méditérranéenne» (c'est son expression). Nous
passons ici graduellement d'une identité forte 4 une ethnicité symbolique, un cas qui
releve de la straight line theory.

3.2. Le choix de la chaine générationnelle

Afin d'établir des catégories qui se prétent a l'examen empirique, nous avons opté
pour une conception «américaine» des générations, tout en insistant sur le cadre socio-
historique englobant, soit les temps historiques précis en rapport aux divers ensembles
générationnels. Si, & l'occasion nous utilisons le concept de générations, c'est pour
signifier ce groupement d'individus plus vaste que l'ensemble générationnel, soit la
situation de génération, qu'ils partagent ou non les mémes cadres sociaux de la
mémoire. En somme, les générations sont pour nous sociales ou historiques plutot que
familiales, c'est-a-dire qu'elles sont conditionnées par des temps historiques
particuliers se distinguant par des systemes idéologiques socialement en vigueur.
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Notre analyse de la transmission des cadres sociaux de la mémoire aurait pu,
effectivement, recouper les ensembles générationnels suivant les standards orteguiens
(qui sont ceux plus ou moins communément acceptés dans le cadre de la réflexion sur
les générations en tant que produit de I'histoire), soit quinze ans, dans quel cas il nous
aurait fallu découper notre objet d'étude, non pas en quatre, mais en sept, ce qui efit €&
pour le moins orthodoxe. Les tranches générationnelles mannheimiennes, plus
élastiques et donc mieux adaptées aux temps de rapides mutations sociales (comme
c'est le cas du XXe siécle, qui voit se succéder, puis se superposer, tradition,
modernité, postmodernité et globalité) apparaissent plus raisonnables a I'heure de
déterminer les catégories générationnelles dans le cas trés spécifique de la judaicité
ashkénaze montréalaise (mais aussi, jusqud un certain point, de la société

métropolitaine dans son ensemble).

Nous divisons notre étude en quatre ensembles générationnels, sans toutefois la
rigueur du métronome qui découpe arthmétiquement chaque génération en tranches de
quinze ans. Nous avons, autant qu'il a été possible de le faire, reli¢ «nos» générations
avec les temps fondamentaux du XXe si¢cle, en prenant comme temps initial I'année
1900 qui, 2 Montréal, correspond au début de la grande migration ashkénaze. Si nous
devions découper le XXe si¢cle en quatre périodes, nous pourrions le faire en regard
de critéres macro-sociologiques fondamentaux qui seraient: 1) le temps du capitalisme
sauvage (1900-1920); 2) I'entre-deux-guerres et la Grande dépression (1920-1945); 3)
le temps de la prospérité matérielle d'aprés-guerre et l'apogée du keynésiannisme
(1945-1975); 4) l'¢re «fin de siécle», avec son cortege de maux et d'incertitudes
(1975-1999).

Comment avons-nous circonscrit ces quatre ensembles générationnels en particulier? I
faut rappeler qu'a lintérieur d'une méme catégorie d'dge (coetaneos) se forment
plusicurs ensembles générationnels, aux idéologies et aux modes d'action tres
distincts, les uns portés vers l'avenir, et les autres se ralliant au pass€, les uns
«progressistes» et les auires «réactionnaires». Nous avons choisi de mettre en valeur
ces ensembles générationnels qui, en rapport aux temps historiques en vigueur dans le
Montréal du XXe si¢cle, constituent en quelque sorte des idéaltypes dans le cycle des
générations d'immigrants. Si nous divisons ici en quatre, c'est parce qu'il nous paraft
plus adéquat de soumettre les générations aux différents temps historiques ayant réglé
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la société montréalaise (et, a posteriori québécoise et canadienne) au cours du XXe
siecle qu'a une temporalité artificiellement déterminée. Certains de nos informateurs
appartiennent, en effet, a la soi disant deuxiéme génération, mais ils correspondent
dans les faits, eu égard au partage d'expériences semblables au cours de cycles de vie

communs, au vécu des mémes temps historiques des gens de la froisiéme génération.

Les ensembles générationnels dont nous dressons le portrait dans les chapitres a venir
sont a la fois proches et distants, proches dans le mode de transmission des cadres
sociaux des diverses mémoires identitaires réliées a la judéité, et lointaines dans le
temps et l'espace. Le chemin reliant le shrer! (le monde juif d'autrefois) aux jeunes
banlicusards de Cote Saint-Luc est sinueux et beaucoup a été laissé en cours de route.
Ce sont 14 les avatars de la transmission de l'identité, faite comme le soulignent
certains, d'une bien plus grande part d'oubli que de souvenir (Grosser 1994, Candau
1998).

Malgré des transformations on ne peut plus visibles, la communauté juive de Montréal
doit son mode d'organisation communautaire a la kehilla, la communauté politique
autogouvernée créée en Pologne 2 l'aube du XVle siecle. Mais c'est bien plus que le
mode social d'organisation communautaire, tel qu'il est en vigueur dans le Montréal
contemporain, qui a éi€ transmis a travers les générations. C'est aussi une religion et
des idéologies sociales, dont les cadres sociaux de la mémoire nous parviennent avec
des échos plus ou moins lointains. En revanche, nous verrons aussi comment certains
éléments mémoriels sont voués consciemment ou inconsciemment a l'oubli, cessant

tout simplement d'étre transmis.

C'est donc a partir d'une origine sociale et historique déterminée que se présentent les
générations successives. Nous avons opté¢ pour le cadre social du shtetl, univers
particulier en Europe de I'Est, pour initier notre récit. C'est en effet de celui-ci que
provenaient les idéologies libérales, socialistes, sionistes, orthodoxes, hassidiques,
etc., en vigueur tout au long du siécle qui s'achéve au sein de la judaicité¢ montréalaise.
Nous intitulons le chapitre & venir: Le temps du shtetl, un portrait social et historique
des modes d'étre et du devenir juif. 11 s'agit de la période pré-migratoire, dont les
récits abondent, mais rarement suffisamment mise en relief afin d'illustrer la
profondeur sociologique de la mémoire sociale 4 travers le processus de la
transmission sur une base multigénérationnelle. En avoir fait abstraction aurait eu
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comme effet de créer une incompréhension (ou une mauvaise compréhension) des
origines des cadres de la mémoire sociale de la judéité ashkénaze. 11 s'agit d'un portrait
sommaire aussi bien de 1'histoire sociale que de la culture traditionnelle du shterl. Le
lecteur pourra étre & méme, a travers ces brefs €léments d'information, de voir par lui-
méme les modalités des transformations et de la pérennit¢ d'une mémoire sociale

identitaire caractérisant les descendants de Juifs ashkénazes.

La premiére génération, c'est la génération migrante en provenance du shietl. Elle est
tributaire d'une tradition millénaire et aussi porteuse de modernité et d'universalisme.
Les différentes réactions & cette modernité donneront alors lieu & au moins deux
ensembles générationnels, 1'un porté vers le progres de la civilisation humaine, 1'autre
porté vers le passé et le monde laissé en Europe, un monde que 1'on aurait voulu voir
aussi bien reproduit que possible en Amérique du Nord. Ces ensembles générationnels
sont par ailleurs en continuité avec ceux qui €taient en vigueur dans le shterl, c'est-a-
dire que les contenus idéologiques des deux représentations du monde furent recréés et
actualisés 4 Montréal au tournant du XXe siécle. Transplantés, ces ensembles
générationnels connurent donc les deux univers, ce qui ne sera plus du tout le cas pour

les générations postérieures.

La deuxiéme génération, c'est celle qui est née a Montréal et avec laquelle il nous a été
possible d'établir un contact direct; ce qui n'est pas le cas pour la précédente génération
que nous avons étudiée par le biais de la mémoire historique et d'un certain nombre de
mémoires autobiographiques. Nés dans les années 1910, les membres de cet ensemble
générationnel sont tributaires d'un monde aujourd'hui disparu, dont ils constituent les
derniers vestiges. Ils proposent une facon juive d'€tre au monde qui correspond avec
d'autres temps historiques, tombés il y a longtemps en désuétude, ayant cessé d'étre
en vigueur dans le monde utilitaire contemporain. C'est I'objet du chapitre quatrieme,
que nous intitulons: «Génération transition»: du shtetl a Montréal. La premiére et la
deuxieme générations a Montréal. Légataires des valeurs fondamentales de la vie juive
progressiste telle quelle fut élaborée dans le shterl, l'ensemble générationnel
correspondant 2 la deuxiéme génération demeure profondément marqué par le temps de
la Grande dépression et les grandes mutations sociales de I'aprés-guerre, ainsi que par
un esprit peu utilitariste.
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Le chapitre cinquieme est consacré a la rroisiéme génération, que nous avons
surnommé «génération Richler», pas tant que Mordecai Richler soit aujourdhui
emblématique de l'ensemble générationnel de ceux et celles qui naissent & Montréal au
tout début des années 1930, mais parce qu'il I'a été absolument entre les années 1930
et les années 1950, comme nous le montrerons plus en détail. 11 s'agit d'un ensemble
générationnel remarquable en ce sens que, presque d'un bloc, il se manifeste libéré du
joug des contraintes fixées par la tradition, s'intégrant pleinement a la société civile. Il
differe par ses accomplissements dans la sphére publique des générations précédentes,
mais il s'y rattache fermement en ce sens qu'il réussit a respecter les trois principes
fondamentaux de la vie publique juive: la kehilla, la tsedaka et le limoud. Ils ont
bénéficié de la faveur du temps historique au moment de leur jeune dge adulte,
caractérisé par le boom le plus formidable des derniers siecles qui vit I'établissement
conséquent d'un Etat-providence parmi les plus généreux du monde.

Enfin, nous abordons la génération, plus polymorphe que la précédente, des gens
issus des années 1960, originaires de la banlieue et membres de la classe moyenne
(trés souvent 'upper middle class), instruits trés souvent dans des €coles juives durant
le primaire et le secondaire. La socialisation par I'école s'avere déterminante dans la
constitution d'une nouvelle identité juive, dans le cas de cet ensemble générationnel,
tributaire d'un temps historique caractérisé par l'incertitude, de méme que régi par la
condition postmoderne et la globalisation des rapports sociaux de production de biens
matériels et culturels. L'atomisation des valeurs et des criéres identitaires juifs, par
rapport du moins aux ensembles générationnels précédents, participerait de l'¢re de la
reconstitution identitaire singuliere. L'irréductibilité du concept de sujet-citoyen se
manifeste ici par une insistance particuliere sur le droit de 1'individu.

Voila donc les quatre ensembles générationnels qui font 'objet de notre recherche. Iis
sont entrecoupés par des temps historiques ayant déterminé le cours du XXe siécle, et
ce moment relativement long dans 1'histoire des Juifs que constitue la vie dans le shretl
- et duquel le monde juif contemporain demeure tellement redevable. Travailler sur la
transmission des cadres sociaux de la mémoire chez les Juifs ashkénazes de Montréal
exige une importante restrospective historique, ce que nous proposons dans les pages

a venir.
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Deuxiéme partie




Chapitre troisieme

Le temps du shtetl - étre Juif en Europe de I'Est



Introduction: Les Juifs ashkénazes ou «Juifs d'Europe de
I'Est»

Le shrerl, la bourgade juive est-européenne et son organisation sociale, entité
socioculturelle spécifique au sein de la grande mosaique des cultures de I'Europe, se
constitue a partir du XIle-XlIIle siecle en Pologne (Bartal 1992, Tollet 1992, Ertel
1982) et disparait autour de 1942. De la méme fagon que les communautés de Séfarad
s'éteignent au crépuscule du XVe siecle, que les juderias - les lieux juifs en Espagne -
perdent tout de leur judéité fondatrice, le shtetl, célébration huit fois séculaire du
judaisme au quotidien, expire son dernier souffle, lui aussi anéanti. Pourtant, a la
différence de Sefarad quatre siecles plus tot, c'est l'ancienne zone de résidence!, terme
ambigii s'il en est, qui devient le lieu méme de I'élimination physique de ses habitants,
avec la conséquente disparition matérielle et spirituelle d'une forme de vie passéiste
souvent, révolutionnaire parfois, faite de réve et d'amére réalité2. Le shterl, en Lituanie
comme en Podolie ou en Volhinie, en Pologne, en Biélorussie ou en Galicie, est une
bourgade généralement rurale, parfois prospére et dynamique, souvent humble et
d'allure immémoriale, «avec ses petits hommes aux petites aspirations» comme disait
Sholem Aleichem, microcosme admirablement dépeint par Marc Chagall, ol

s'entremélent les rythmes juif et chrétien:

Dans les vastes plaines du Nord, ou du Centre du pays, dans les
collines autour de Lublin, accroché au flanc des Carpathes, blotti dans
les vallées de la Vistule, de la Bilica, de la Warta ou du Bug, en
Volhinie, en Podolie, en Mazowsze ou en Galicie, le shtetl a ét€ un
milieu juif d'une espece unique. Sa permanence en tant
qu'environnement spécifique a ét€ un des facteurs qui ont modelé de
facon indélébile le mode d'étre de cette communauté, autant pendant les
siecles de grande stabilité¢ que pendant sa période de mutation qui

1. La dite zone de résidence est instaurée dés les partages de la Pologne 2 la fin du XVIIIe siécle par
Catherine de Russie. Moyen de contrdler la judaicité est-européenne en la confinant a l'intérieur d'un
territoire délimité par la Galicie a I'ouest et 1a Russie Blanche 4 1'Est, la zone de résidence agit comme
un vaste ghetto qui conditionnera les rapports au temps et i l'espace des Juifs ashkénazes tout au long
du XIXe siecle. Seuls les individus se détachant de la masse par leur richesse ou leurs qualité de
médecin ou d'universitaite pouvaient entrer en Russie Blanche. Ce n'est qu'en 1917 que cette catégorie
socio-géographique sera définitivement abolie par le pouvoir bolchévigue.

2, Trois millions de Juifs polonais sont exterminés, et les innombrables shrerlekh anéantis,
littéralement démantibulés par les nazis ou transférés a des paysans polonais qui transforment ces lieux
en effagant toute trace juive, en instaurant «le silence de la mémoire» (Lapierre 1989).
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commence avec la seconde moitié du XIXe siecle, pour se terminer par
son anéantissement par les Nazis (Ertel 1982: 17).

L'univers ashkénaze, tout comme celui d'influence islamo-chrétienne quelques siecles
plus t6t, généra une culture rayonnant a I'Est comme a 1'Ouest. D'origine franco-
allemande, les Ashkénazes constituent la majorité de la judaicité occidentale jusqu'au
moment des persécutions qui eurent cours sous la premiere Croisade (1061-99). Au
carrefour de deux mondes, comprimée entre 1'Est et I'Ouest, la communauté des Juifs
dits d'Europe de 1'Est ou d'Europe Centrale est de loin la plus importante au monde.
Soixante-quinze pour cent de tous les Juifs du monde habitait alors 1'Union polono-
lithuanienne vers la fin du XVIle siécle (Hoffman 1997: 28)3. On les appelle Juifs
ashkénazes en vertu d'une culture commune (yiddishkeit) dont la vie quotidienne est
organisée autour de la sacralisation du monde, d'un ensemble institutionnel spécifique
et d'une langue ol le moyen allemand et I'hébreu s'entremélent pour donner au yiddish
une saveur spécifique. L'appellation «Juifs d'Europe de I'Est» est un peu trop générale
cependant pour désigner cet ensemble culturel, compte tenu que plusieurs empires se
sont partagés la Pologne a partir du XVIlle siécle, et que des variations culturelles
importante sont intervenues au cours des temps, particularisant régions et localités.
Ainsi, les Juifs de Lituanie se distinguent considérablement des Juifs d'Ukraine

(Podolie, Volhinie), ou des Juifs de Poznanie.

Tout juste avant le grand mouvement migratoire vers I'Amérique, soit autour de 1880,
Ja population juive de l'aire géo-culturelle qui nous concerne était estimée a plus de
sept millions d'dmes (Della Pergola 1992:140). A peine quelques milliers y habitent
aujourd'hui. Exilés au cours des années d'aprés-guerre, les Juifs polono-lituaniens
ayant survécu a la shoah ont tous été les témoins de la destruction du monde juif. Iis se
plient alors a la nouvelle réalité socialiste, tandis quils sont trés nombreux a se
convertir au christianisme suite a cette tragédie qui marquera I'histoire de la Pologne
d'aprés-guerre: le pogrom de Kielce qui fit, en 1946, 43 morts et 50 blessés. Cet
événement dramatique provoque le départ vers la Palestine de quelque 100 000 Juifs
(Kula 1992). La destructuration et puis la reconversion d'un lien social traditionnel
sous la figure abstraite du socialisme, avec le maintien systémique d'un antisémitisme
structurel, sape dans sa presque totalité la judaicit€¢ ashkénaze originelle. Kula parle de

3. L'ensemble des Juifs du monde comprend notamment, au XVIle s., les Juifs franco-allemands, les
Sépharades émigrés dans le pourtour méditerranéen, les Juifs autochtones d'Afrique du Nord - les
Toshavim - et les Juifs d'Orient demeurés aux abords de la Palestine (outre les Juifs chinois et indous,
trés minoritaires).
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«quelques dizaines de milliers d'individus, pour la plupart des Juifs assimilés, sans
attaches communautaires ou culturelles d'aucune sorte» (1992:269). Les Juifs quittent
massivement 1'Ukraine et le reste de 1'Union Soviétique dans les années 1970, tandis
qu'ils disparaissaient progressivement de la Pologne. On estime la population juive en
Pologne a quelque cing milliers & I'aube du XXIe si¢cle, un chiffre comparable a celui

des Juifs vivant toujours Maroc.

L'organisation sociale sur laquelle se fondait cette communauté, essentiellement établie
sur une base confessionnelle - plus laicisante a partir du XIXe siécle -, n'est
aujourd'hui qu'un lieu de mémoire pour les Juifs (quand elle n'est pas que mémoire
historigue, c'est-a-dire confinée au seul savoir scientifique, mémoire dans et non de la
société, comme le disait Halbwachs a son sujet) oublié¢ pour de nombreux chrétiens
allemands et polonais (Cf. Beller 1991, Wieviorka et Niborski 1983), un lieu ol
regne, pour reprendre le titre du livre de Nicole Lapierre (1989), Le silence de la

mémoire.

Nous nous intéressons dans ce chapitre a la vie et au systeme social des Juifs de I'Est,
avant leur déplacement vers I'Amérique au tournant du XXe siecle. Ceci nous
permettra de mieux saisir 1'enchainement des générations, I'évolution des mentalités et
les avoirs en commun. Un bref apergi historique aidera le lecteur & contextualiser les
cultures ashkénazes, multiples et ambivalentes, dans le trajet qui mene des origines a
l'aube du XXle siécle, tout en permettant de situer cette grande migration vers
'Occident - vers 1'Amérique essentiellement et, accessoirement, vers l'Europe
occidentale et la Palestine. En deuxi¢me licu, nous brosserons un tableau schématique
de la culture et de l'organisation sociale du shter! a la veille de la grande migration.

Ce chapitre sera essentiellement béti sur la superposition des mémoires historique et
autonarratives. Nous évoquerons les événements historiques fondamentaux d'une
part, et le récit effectué par des hommes ordinaires - c'est-a-dire des non-écrivains -,
d'autre part, pour qui raconter le shterl s'inscrit dans le devoir de faire mémoire, en
tant que zakhor (Beller 1991, Schiff 1977, Scheenfeld 1985). Nous considérons aussi
des témoignages rapportés par des littérateurs yiddish célebres (Aleichem 1966, 1985,
I.J. Singer 1970, Zipper 1985), dont les narrations correspondent en de nombreux
points avec celles des non-écrivains. Tous ces gens ont en commun le fait d'étre nés et
d'avoir grandi dans des shtetlekh. Nous ajouterons aussi les témoignages de gens qui,
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cux, n'ont pu vivre le shtetl, pour des raisons bien évidentes (Ertel 1982, Hoffman
1997, Lapierre 1989, Mandel 1974).

Si nous nous en tenons a ces sources, plutdt qu'a la mémoire orale, c'est que nous
n'avons obtenu que de trés menus renseignements de premiére main a Montréal, ol les
individus nés dans des shtetlekh, et immigrés enfants ou jeunes adultes, commencent a
se faire rares. Aussi, les gens issus de cet ensemble générationnel demeurent souvent
réticents & parler d'un passé qu'ils ont visiblement refoulé. Beaucoup d'entre eux ont
sans doute regu des requétes de la part des descendants pour qu'ils rédigent leurs
mémoires, l'acte de faire mémoire s'inscrivant parmi les valeurs fondamentales de la
judéité, surtout dans les temps historiques cruciaux. En fait foi le nombre €tonnant des
Yizkhor bikher (livres de la mémoire)? rédigés entre la fin de la Deuxiéme guerre
mondiale et I'aube du troisieme millénaire de 'ere chrétienne. S'ils ont par ailleurs été
peu nombreux & vouloir en parler directement, c'est sans doute signe qu'il s'agit d'un
sujet que l'on considére généralement comme devant &ire oubli€, ou comme
douloureux & évoquer (Pollak 1993). Diailleurs, et nous en reparlerons, chez les
générations natives de Montréal, la connaissance consciente du shtetl, assimilée a celle
du pays d'origine, est souvent trés mince, preuve que la conscience des lieux
«d'origine» tend, au fil des générations, a disparaitre de la mémoire sociale pour n'étre
conservée que dans les arcanes de la mémoire historique. Par contre, la mémoire
sociale institutionnelle telle que nous la retrouvons actuellement dans la communauté,
avec toutes ses modalités intégratives, se réfere incontestablement a des cadres sociaux

mémoriels congus dans le shretl.

1. Origine de l'implantation et essor des communautés

~

Nous classerons I'histoire de cette communauté a l'intérieur de trois périodes,
multiséculaires chacune d'entre elles. La premiere période couvre le Bas Moyen Age,

4 Les yizkhor bikher, littéralement, «livres du souvenir» constituent souvent la demiére trace laissée
par un ou plusicurs individus appartenant 2 une communauté d'un shtet! déterminé détruite & jamais
lors de la deuxiéme Guerre. Ils peuvent étre rédigés par des survivants (Schoenfeld 1985, Beller 1991),
ou encore par des descendants nés ailleurs. Les livres de Hoffman (1997), de Lapierre (1982) ou de
Wieviorka et Niborski (1983) constituent autant d'exemples de livres du souvenir rédigés par des
descendants du shtetl.
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cest-a-dire 1'époque comprise entre le XIle siecle - moment ot les Juifs affluent en
Pologne - et le XVIe siécle, moment de tourmentes et de changements sociaux
radicaux (Robertson 1992, Wallerstein 1990). En un deuxi¢me temps, une période
mitoyenne, a la fois modemne et prémoderne, celle de 1'Union polono-lituanienne
conclue en 1569, s'étend du XVlIe siecle jusqu'aux partages de la Pologne a partir la
fin du XVIIIe si¢cle. La derniére des périodes, la plus rude assurément, mais aussi la
plus fertile en changement social, est celle qui couvre ce qu'il est convenu d'appeler la
modernité, soit le moment historique qui s'étend de I'Aufkldrung a la Deuxiéme grande
guerre. Une esquisse évoquant les grandes lignes de chacune de ces périodes aidera le
lecteur 4 contextualiser le shretl, avant d'aborder son aspect ethnographique.

1.1. Le Moyen Age

I1 nous faut rapporter cette belle anecdote l1égendaire consignée par Rachel Ertel, au
sujet de la fondation signifiante du régne de Pologne pour les Juifs arrivant d'Orient
comme d'Occident:

Il n'est pas étonnant dés lors que, dans cette fin du Moyen Age,
particulierement cruelle aux Juifs, la Pologne appar(it comme un havre
de paix autour duquel des légendes se tisserent. L'une d'elles raconte
qu'un groupe de Juifs harassés, fuyant les persécutions, s'arréta dans
une forét. Levant la téte, ils virent, gravées sur le tronc d'un arbre, les
paroles: «Po-lin» (ici, repose toi). Une autre version de la méme
légende rapporte que sur cet arbre étaient incrusiés les mots Po-lan-yah
(ici repose 1'Eternel). Ainsi la Pologne devint le lieu du «repos juif»
pour des siécles (1982:23).

Les Juifs ashkénazes sont d'origines diverses. Certains proviennent de Khazarie, un
mythique royaume juif fondé au VIIIe siecle et disparu au Xllle si¢cle, qui couvrait les
steppes du sud de Russie, entre les mers Caspienne et Noire. Incapable de contenir les
charges russes et mongoles (Unterman 1991:113), la Khazarie disparait au profit des
russo-kiéviens a partir de la fin du Xe siecle, ce qui provoque l'exode d'une grande
partic de sa population. Durant cette méme période, c'est-a-dire celle des premicres
Croisades (XlIe-XIlle siécles), ont cours les premieres véritables persécutions en
Europe occidentale. Harcelés par les guerriers chréliens, les Juifs bougent vers I'Est.
Ils viennent d'Allemagne, surtout, d'ou ils aménent leur langue, un mélange de vieil
allemand et d'hébreu. Des réfugiés arrivent aussi d'Angleterre et de France, d'ou ils
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sont expulsés en 1290 et 1306 respectivement. L'attitude bienveillante des puissants
nobles et rois de Pologne durant le XIVe si¢cle .- notamment du roi Casimir (1333-
1370), continuateur de la politique bienveillante du duc de Boleslav, l'auteur du Statut
de Kalisz qui en 1264 assura aux Juifs une égalité de traitement au sein de la société

polono-lituanienne - incite les Juifs a s'y établir en grand nombre.

La légende rapportée par Ertel, fascinante par son signifiant, doit sans doute sa raison
d'étre au caractere pacifique de cette nouvelle terre d'accueil, dans laquelle les Juifs
vivront en paix pendant des siécles. Rappelons bri¢vement les conditions sociales qui
prévalent dans ce qui deviendra, entre le Xlle et le XVIle siecles, un havre de paix
inespéré.

La réalité médiévale a souvent été dure pour les Juifs, au moment ot les différents
ordres réguliers (Dominicains, Franciscains...) cherchaient & €tablir leurs assises
aupres du peuple par des discours contre-pluralistes®. C'est généralement parce que les
Juifs étaient des biens appartenant au souverain et que tout ailentat envers leur
personne était jugé comme acte de 1ese-majesté quiils ont pu éviter la décimation lors
des épisodes les plus dramatiques de I'histoire des Juifs du Moyen Age, notamment
aux XIVe et XVe siecles (massacres de 1391 en Espagne, nombreuses expulsions de
villes et nations, Peste Noire, etc...). En Europe de 'Est, écrit Jean Sedlar, «neither in
law nor practice did Jews have any rights, although occasionally they were given
privileges» (1994: 314). En regle générale, l'ensemble des Juifs d'un royaume
demeurait soumis au bon plaisir du prince, dont I'Etat en formation participait d'une
organisation sociale fondée, comme en Espagne, sur une société de castes (Castro
1970), et sur un multiculturalisme efficace malgré son caractere inégalitaire, ainsi que
sur une stratification sociale engendrée par l'amalgame entre le capitalisme financier
naissant et la production latifundiste d'exportation de biens de consommation, le tout
promu par |'Etat nobilier (Bartal 1992).

En Pologne, les Juifs sont relativement peu nombreux avant le XIII siecle, moment a
partir duquel ils commencent 2 affluer. Des mesures de protection - franchement
étonnantes pour 1'époque - sont émises par le pouvoir des princes. Le Duc Boleslav le
Pieux accorde ainsi en 1264 la premiére charte des droits et libertés aux Juifs a travers

5 la propagande haineuse venant dEspagne et d'ailleurs en Occident, & travers notamment les
discours de Ferrdn Martinez, de Vicente Ferrer, de 'ordre des Dominicains, ou de Juan de Capisirano an
milieu du XVe si¢cle, a souvent mis en péril la survie des Juifs en Occident chrétien.
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les Statuts de Kalisz. Par force de loi, et grice a ce document, les Juifs bénéficient

d'une autonomie religieuse et judiciaire, les marchands doivent étre traités comme leurs
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homologues chrétiens, toute ségrégation professionnelle demeure interdite, tout -

comme il est interdit d'accuser un Juif de «meurtre rituel» - accusation courante dans
1'Europe occidentale d'alors. De fait, les sujets juifs ne souffrent que rarement des
vexations coutumigres dans 1'Ouest. C'est cette charte que Casimir étendra a toute la
Silésie (Sedlar 1994: 316). Dotant d'une pleine égalité de droits tous les sujets
chrétiens et juifs, protégés par ces mesures légales dés le milieu du XIlIe siecle, la
Pologne du roi Casimir est connue comme «le Paradis des Juifs» (ibid.: 317, Vetulani
1962)6. Si aucune occupation n'était alors interdite aux Juifs, ceux-ci n'exercaient pas
moins les métiers auxquels ils étaient traditionnellement affectés, soit tout ce qui avait
rapport aux activités financiéres, banquaires et transactionnelles. Hoffman (1997: 31)
manifeste son étonnement admiratif face a ce progressiste Age d'Or des Juifs en
Pologne, avec ces normes instituant tolérance et égalité des droits, avec l'appui a la

fois des nobles et du clergé dans son ensemble.

On assiste aprés 1'édit de Kalisz a une période de mixité et d'affranchissement vis-a-vis
les contraintes religieuses. Si le clergé et la noblesse étaient bien disposés a I'endroit de
la communauté juive, l'esprit populaire n'était pas moins bienveillant a leur égard. La
contrepartie ne se fit pas attendre, la caste rabbinique participant elle aussi de cet €état
d'esprit. Ce fut un monde dans lequel régnait la commensalité, les femmes dansaient
les jours de féte, la connaissance de I'hébreu tombait en désuétude et les techniques
rituclles se transmettaient avec relichement (Hoffman 1997: 34). Déja au XllIe siecle,
le 1égat du Pape est choqué par les relations harmonieuses régnant entre chrétiens et
Juifs (Vetulani 1962). Des statuts discriminants sont alors prononcés par le Vatican
(interdiction de la commensalité, de danser, d'avoir des relations sexuelles avec des
Juifs ou des Juives, etc.), mais ils demeurent généralement ignorés jusqu'au début du
XVIle siecle par le clergé polonais et par une grande partie de la population urbaine et
rurale. Les bulles papales n'ont qu'une trés faible vigueur de facto dans la société
polonaise médiévale. Les évéques refusent de participer aux Croisades, et la tolérance
du clergé envers les cultes paiens et juif est absolument exemplaire pour I'époque
(Hoffman 1997: 34).

6. 1 'historien Adam Vetulani rapporte: «the Jews were not restricted in their choice of occupation;
they enjoyed the right, officially recognized, to hold landed estate ... Polish Jews engaged in all the
economic activities of the day, enjoying both personal freedom and the freedom of choice to exercise
their trades and occupations» (1962:276-77).



Cette dynamique favorable aux Juifs durera jusqu'au XVIle siécle, moment ol
1'Union polono-lituanienne’ amorce son déclin. Cette période, durant laquelle
lintermariage doit constituer une pratique fréquente®, représente une réussite
interculturelle provisoire, freinée lorsque la structure sociale polono-lituanienne cesse
d'étre fondée sur une hiérarchie légitimée et une démographie occupationnelle
complémentaire. Cette période d'harmonie qui dure quelque trois siecles (et qui est
comparable a I'Age d'Or des Sépharades d'Espagne, entre le Xlle et le XIVe siecle)
connait cependant un déclin inéxorable a partir du moment ou Juifs et Burgers
(bourgeois catholiques) affrontent leurs intéréts respectifs. C'est notamment lorsque
ces derniers réclament pour eux, dés le XVIe siecle, certaines des prérrogatives
octroyées aux Juifs qu'ils se placent en concurrence directe avec les marchands et
financiers juifs (Vetulani 1997: 190).

Il demeure difficile de faire 'ethnographie d'une si lointaine époque, d'une part parce
gu'elle est incommensurable, et d'autre part parce que le continuum culturel
(Drummond 1982) dans lequel s'inscrivent ces «castes», groupes ethniques et
religieux nous échappe absolument (et c'est la le constant défi auquel demeure soumise
la Nouvelle histoire). I demeure certain cependant que la démographie occupationnelle
de plus en plus spécialisée, dans un monde ou les castes se constituaient presque
naturellement par une transmission des statuts et des roles (voir Augustins 1989),
génere l'institution de nouveaux clivages fondés sur I'ethnicité et sur I'appropriation de
l'espace, lesquels finiront tét ou tard par entrer en conflit. L'argument marxien
demeure sans doute la meilleure rationalisation pour expliquer la dégradation de
rapports sociaux harmonieux dans des FEtats pluriels médiévaux. Tant que cet
amalgame fonctionnait suivant les intéréts (économiques) de I'empire polono-lituanien,
et que l'activité expansionniste demeurait possible, les chartes sur le statut des sujets
garantissérent une sorte de dignité égale pour tous, et les rapports inter-

communautaires furent a 'eecuménisme.

7, L'Union polono-lituanienne fut gage de prospérité et de puissance pour les rois de Pologne, qui
surent repousser les attaques des Chevaliers teutoniques, comme des Russes, et étendre leurs limites
loin vers le sud. Cette Union prend fin lorsque la Lituanie, qui demeure toujours autonome dans son
alliance avec la Pologne, est anmexée par la Russie en 1795, au moment des partages.

8_Le phénotype des Juifs originaires de Pologne est, en effet, trés souvent clairement slave. 1l faut
remarquer aussi que la majorité des hassidim conservent la parure vestimentaire qui était celle de la
szlachta (noblesse) polonaise au temps du roi Casimir, lorsque les Juifs pouvaient porter dignement
I'épée. «Polish Jews had developed their own style of clothing, derived from that of the Polish
nobility: black caftans tied at the wast and fur-trimmed hats for the men, black dresses for women,
with strings of pearls and other jewelry for the wealthier ones» (Hoffman 1997:51).
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Le concept d'«utilité» des Juifs, tel que développé par Arendt (1973), explique bien ce
processus. Les Juifs étant des associés efficaces de I'Etat, ils ont les privileges des
grands de 'Etat. Le Moyen Age représente un lieu idyllique pour les Juifs installés en
Pologne tant et aussi longtemps que I'Etat les juge «utiles» & son développement
économique et politique. Si le monarque parait tout individu juif de sa supréme
protection, c'était avant tout parce que les Juifs venaient pallier & une insuffisance
locale dans la gestion financiére des avoirs de 1'Etat, entrant par 12 méme dans un
rapport de complémentarit€¢ au sein d'une société plurielle ségreguée ou mélangée
suivant les périodes. Avant que la concurrence ne s'installe, Juifs et noblesse
polonaise sont unis par un mariage de convenance fondé sur l'intérét et le profit

mutuel:

From early on, the nobility entered into an economic alliance with
Jewish businessmen, employing them as managers of manorial estates
and leaseholders of mills and inns, calling on their services as
financiers and, on occasion, forming commercial partnerships with
them. The custom of leasing properties to Jews was widespread
enough to become a kind of institution, known as the arenda system
(Hoffman 1997: 41).

Israél Bartal, suivant la theése arendtienne sur 1'utilité des juifs pour les pouvoirs central

et locaux, explique l'autonomie accordée au Conseil des Quatre-pays par le fait que

les Juifs de Pologne constituent la source principale de crédit et de
financement. Pour I'Etat polonais, qui considere la capitation imposée
aux Juifs comme la meilleure maniére de financer 1'armée, il s'agit de
mettre au point le systéme de perception le plus efficace possible,
compte tenu des structures administratives archaiques d'une société
féodale. C'est pourquoi il considére favorablement les organisations
supra-communautaires, seules capables de répartir 'mpdt parmi les
centaines de communautés & travers le royaume. Les Juifs, pour leur
part, ont grand besoin d'une structure de ce genre, qui puisse traiter les
problémes dépassant la communauté isolée, et qui échappe autant que
faire se peut aux intéréts locaux. C'est ainsi que surgissent au XVIe
siecle des organismes régionaux et généraux - le «Conseil des Quatre-
pays» et le «Conseil de I'Etat de Lituanie». Jamais reconnus
officiellement, ces conseils, qui continuent de fonctionner jusqu'en
1764, n'ont aux yeux des autorités qu'une seule et unique raison d'étre:
la perception de 'imp6t (1992:134).

C'est donc I'Etat qui fonde & son tour, et profitant des clivages déja matérialisés, une

inégalit¢ dans l'organisation des rapports sociaux. L'affermage des biens nobles

80



constitue au X Ve siécle le plus important des nouveaux métiers exercés par les Juifs
(Tollet 1992).

C'est dans la deuxieme moiti€é du XVle si¢cle que 1'Union est & son apogée, cette
prospérité se traduisant par une attitude hégémonique et conquérante de la part de la
noblesse polonaise, la szlatcha. La szlatcha accorde toujours aux Juifs une place
importante dans cette entreprise conquérante en déléguant des fermiers juifs régir les
nouvelles terres, trés riches, acquises en Podolie, ou les Ukrainiens, moins bien
organisés politico-militairement, sont soumis a la double égide russo-polonaise. On
assiste alors 2 un accroissement spectaculaire de la population juive et a un essaimage
prodigieux de nouvelles communautés (souvent de trés petite taille) foisonnant a
travers les steppes céréalieres de Podolie et et de Volhinie, dans la Ruthénie d'alors,
aujourd'hui partie intégrante de I'Ukraine.

L'arenda® devient donc une institution inégalitaire dans laquelle les Juifs finissent par
s'inscrire d'une maniére presqu'exclusive a partir du XVe siécle, alors que le royaume
débute la conquéte des vastes plaines ruthénes. Locataires des terres propri€té de la
couronne, les fermiers gérent de vastes territoires interdits aux masses paysannes, ce
qui entraine comme conséquence l'aliénation des masses paysahnes. Le statut
particulier qui s'appliquait alors aux Juifs leur autorisait de simplanter sans restriction
a l'intérieur du royaume de Pologne et de Lituanie, qui couvrait alors un immense
territoire de quelque 1.300 kilometres de long, s'étendant entre la mer Baltique et les
limites de Kiev, comprenant les vastes et productrices steppes ukrainiennes.
L'explosion a lieu en 1642, lors du soulévement du cosaque ukrainien Bogdan
Chmielnicki. L'indomptable nation cosaque vivant librement dans les immensités
ruthenes et ukrainiennes tolérait mal les velléités impérialistes de la Pologne. La colére
meurtriere des masses paysannes de confession uniate ou orthodoxe grecque,
subjuguées, comme l'ensemble des Juifs, par le systeme féodal, déferle alors sur la

noblesse catholique et les Juifs.

Il faut toutefois préciser que la masse juive demeurait 2 son tour soumise a des
rapports de castes a l'intérieur méme du judaisme, notamment a partir du XVle si¢cle,

moment ol s'instaure le nouveau clivage intercommunautaire. C'est en ces temps -

nouveaux - mais certes moins rassurants - que les communautés juives se

9. En espagnol, le verbe arrendar signific le fait de louer 2 des cultivateurs des terres appartenant 2 des
propriétaires fonciers.
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restructurent autour de la kehilla (communauté) et des préceptes halakhiques,
accentuant du coup le repli du shterl sur lui-méme. Cette nécessité fut aussi jugée
impérieuse par les autorités juives du fait de l'extraordinaire accroissement
démographique provoqué par la migration vers les terres de 1'Union. L'attitude
utilitariste de I'Etat a bien pu cependant fomenter en derniere instance un pluralisme
conflictuel & l'intérieur de la mosaique médiévale des castes et groupes ethniques,
comme ce fut d'ailleurs le cas en Espagne, dés la fin du XIVe siecle (Castro 1970,
1973).

1.2. Le Conseil des Quatre-pays
1.2.1. La constitution de la kehilla

Le XVIe siécle est sans doute fondateur dans ['histoire de la communauté ashkénaze au
sein de 1'Union polono-lituanienne, car il marque le début de la période qui confére
aux Juifs leur propre autonomie politique et judiciaire. C'est & partir de ce moment que
la kehilla, soit l'institutionalisation politique de la communauté juive, fait son
apparition en tant que pouvoir politique autonome accordé aux classes rabbinique et
notable par le pouvoir des nobles. L'autonomie dont bénéfici€rent les Juifs est-
européens entre les X VIe et XVlile siecles encouragea 1'expansion du peuplement juif,
découlant dans I'établissement de nombreux shtetlekh, futurs foyers d'une étonnante
diversité idéologique, dans lesquels maskilim (issus de la Haskala, mouvement des
Lumigres), hassidim, misnagedim et, plus tard, sionistes, bundistes ‘et trostkistes
s'opposeront dans le cotoiement immédiat. C'est au sein de la nouvelle soci€té
politique des Juifs que se développent ces différences produit d'une tension provoquée
a la fois par une stratification sociale inégalitaire et une propension a l'interprétation, a
la «textualisation de la vie quotidienne» diraient Doléve-Gandelman et Gandelman
(1994). Or loin d'étre de maniere générale et exclusive un foyer de tradition,
I'organisation sociale du shrerl, insérée dans les structures sociales plus globales de la
Pologne, de la Russie, des Allemagnes ou de I'Autriche-Hongrie, contribua activement
a I'épanouissement de la modernité en Europe de 1'Est (Ertel 1982:146 et 5qq.).

Cette deuxiéme phase dans I'histoire de la Pologne détermine l'avenir - de plus en
plus incertain - des communautés juives. Le XVIe siécle marque un tournant dans
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I'organisation sociale des Juifs qui articulent désormais les trés nombreuses petites et
moyennes communautés sur l'institutionnalisation d'un nouvel ordre social, celui fixé
deés la fin de ce siecle avec l'introduction du Shoulkhan Aroukh, le code halakhique
actualisé déterminant chaque action dans 1'existence des Juifs, en influant du coup a la
vie juive un rythme bien particulier. Cette réorganisation des mceurs - reldchés,
comme nous l'avons vu, lors de la période cecuménique - ne pouvait se réaliser avant
que l'on ne concede aux Juifs une autonomie dotée d'un large pouvoir exécutif. Ce
pouvoir, attribué a des délégués membres de l'oligarchie isra€lite était de nature locale.
Toutefois, c'est dans un esprit fédératif inconcevable pour aucun autre groupe ethnique
minoritaire polonais que les différentes communautés sont placées sous la juridiction
plus large d'une entité supérieure appelée «Conseil des Quatre-pays», une entité
regroupant les communautés juives de la Grande Pologne, la Petite Pologne, la
Podolie et la Volhinie, ainsi que celles liées au Conseil de I'Etat de Litvanie. Cet
organe fédératif possedait toutefois un pouvoir limit€ vis-a-vis les trés nombreux
kahalim du royaume.

L'autorité de la kehilla (communauté) est purement locale. Le kahal, la direction au
sein de la kehilla, régit la communauté immédiate et défend ses intéréts auprés des
instances administratives extérieures. Fondée sur un rapport inégalitaire, ce sont la
classe rabbinique (yahoudim) et les notables cooptés (parnassim) qui veillent a la
défense de ces intéréts. S'il se crée par cette nouvelle instance politique un éloignement
définitif vis-a-vis les communautés chrétiennes, le rabbinat en constituant le rempart, le
kahal agit souvent dans un mariage de raison avec la noblesse, souvent a 1'encontre
des intéréts de la paysannerie. Il pouvait agir «en tant qu'agent économique a part
entiere - par exemple en prenant & ferme les terres, immeubles ou droits du noble pour
les affermer & son tour; ou encore en empruntant de l'argent aux églises, monastéres et
colleges des ordres religieux, pour le préter ensuite a ses membres, comme le ferait
n'importe quelle banque» (Bartal 1992: 134).

En méme temps, c'est au kahal que revient la responsabilité de souder la normativité
nouvellement réintroduite (lois de la cacheroute, institutions éducatives et synagogues,
bains rituels, ainsi que le beth din, le tribunal de justice rabbinique). Mais I'oligarchie
dispose de pouvoirs et d'une autorité aupres de la masse juive pauvre qui deviennent



vite excessifs, s'‘apparentant a une dynamique de castes!®. L'oligarchie commerciale
communautaire, les parnassim, véritables intermédiaires enire les Juifs et le reste de la
société polonaise, sont les membres cooptés par les yahoudim afin de former le conseil

exécutif de la communauté.

Hoffman dit du kahal: «In a sense, the government of elders was a very old form of
tribal autocracy, harking back to a world in which religious and secular understanding
of the world was not yet riven» (1997:52). 1l s'agit en fait d'un nouveau régime
théocratique dont la sévérité devient implacable. Si l'oligarchie représente, aux yeux
des non-Juifs, l'ensemble des Juifs, il faut dire qu'en réalité la grande majorité de la
judaicité de 1'Union, et surtout celle des régions du sud (Podolie, Volhinie et Galicie),
vivait, des le XVlIle siécle, dans une misere absolument comparable a celle des
paysans chrétiens. Les membres de cette nouvelle classe de plus en plus massive de
déshérités ne reconnaitront pas toujours leurs leaders comme leurs vrais représentants.
La double-taxe sur la viande est jugée par les pauvres comme un abus, lequel sera
(entre autres circonstances) 2 la base de la contestation hassidique. Aussi, comme le
soutient Hundert, «magnate authority... contributed significantly to the disintegration
of the Jewish corporation and therefore to the freeing of the Jewish individual in a way
that is somewhat analogous to what happened to the Jews in the Absolutist states of
Central Europe» (1993: 23). Lorsque le pouvoir ceercitif du kahal se fait insupportable
pour les masses, celles-ci préferent adresser leurs griefs aux autorités du bourg, au
propriétaire de celui-ci ou aux représentants du roi, ce qui constitue une attitude
assimilable 2 la révolte (surtout lorsqu'il s'agit de plaintes contestant les abus du kahal
lui-méme). Dans le monde de la deuxiéme moitié du XVIle siecle, ol sévissent
guerres, épidémies et famines, les exigences du pouvoir théocratique deviennent
rapidement impraticables pour les travailleurs pauvres, souvent punis pour avoir
transgressé un des innombrables interdits toujours en vigueur sous le pouvoir

rabbinique.

Au XVlle siecle, la Podolie compte déja une population juive trés importante,
découlant de la conquéte de ce territoire qui attire des masses plus ou moins errantes de
pauvres colporteurs, tanneurs, tailleurs, bucherons, et autres métiers déconsidérés

socialement au sein de la collectivité. Les Juifs, contrairement aux serfs, avaient un

10, Certes, la notion de caste ne trouve pas une applicabilit€ au sens strict du terme chez les Juifs
ashkénazes. Néanmoins, entre les XVIe et XVIlle siécles, le monde rabbinique et celui du peuple se
trouvent de plus en plus déconnectés (Hoffman 1997, Ertel 1982).



droit de mobilité spatiale, devenant la propriété¢ du magnat ou du prince de la ville ou
du bourg dans lequel ils résidaient. Une surpopulation relative (Lipietz 1975) afflige
vite les Juifs en Podolie, ot la récente conquéte devient la cause de frictions
intercommunautaires. En 1647 le hetman ukrainien Chmienicki, en provenance des
rives orientales du Dniepr, souléve les masses paysannes d'Ukraine et ordonne le

massacre des fermiers et intendants, représentants de la propriété latifundiste :

La longue marche de celui que les Juifs ont apelé "Khmel le Mauvais"
ruine de nombreuses communautés juives. Le 10 juin, dans la seule
ville de Nemirov sont massacrés quelque 6 000 Juifs; dans cette cité du
sud-est de la Pologne, ot de nombreux Juifs des villes non fortifiées
des environs ont trouvé refuge, le massacre est perpétré avec 1'accord
des défenseurs polonais (cette journée sera commémorée en Europe
jusqu'au XXe siecle (Bartal 1992: 146).

S'instaure des lors, au sein des Juifs de Podolie et de Volhinie, une nouvelle attitude,
fondée sur un repli encore plus prononcé sur la communauté. L'Age d'Or de la
communauté juive de Pologne vient de s'achever. En lieu et place une série de
pogromes séviront interminablement auprés d'une population massivement paupérisée
et reléguée, au sein de la structure sociale régionale, a un petit role économique,
constituée essenticllement par les petits métiers classiques (tanneur, cordonnier,
tailleur, forgeron...). Les tributs que les communautés sont sommées de payer
deviennent de plus en plus lourds, soumis aux caprices des boyards russes
conquérents et des Cosaques (formés par une alliance transethnique comptant méme
quelques Juifs aux cotés des descendants de Tatars, coupeurs de t€te et mercenaires
redoutés de la noblesse polonaise). Hoffman (1997) rappelle toutefois que les Juifs
n'étaient que du menu obstacle, les Cosaques de Chmielnicki «se bornant pour
l'essentiel a les briller vivants dans leurs synagogues». C'est a I'endroit de la noblesse
catholique que ces chrétiens orthodoxes réserverent les pires actes d'atrocité. Les Juifs
cependant feront amplement les frais, étant régulierement accusés de collusion avec
l'envahisseur. Les pogromes menés tout au long du X VIile siécle par les haidamaks!1
ont lieu au son de «Seigneurs [polonais] et Juifs, hors d'Ukraine» (Bartal 1992: 147).

A l'intérieur des communautés, les choses allaient en se détériorant, les kehillot
disposant de moins en moins de marge de manceuvre pour protéger les masses qu'ils

11 1es hatdamaks sont une classe défavorisée de hooligans composée de serfs en fuite, cosaques
zaporogues et autres éléments urbains déclassés, et méme des rénégats juifs, qui sément la terreur dans
toute la zone ukrainienne d'habitation (Bartal 1992: 147)
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représentaient, & cause essentiellement des nouvelles taxations souvent fantaisistes de
leurs propriétaires. Comme il arrive en général alors qu'une soci€té plonge dans
I'anomie sociale, de nouvelles forces sociales font renaitre de leurs cendres des
organisations qui finiront par &tre structurées différemment. L.'Ukraine, qui connut,
outre I'épisode des Cosaques, les guerres russo-polonaise et suédo-polonaise, les
épidémies et famines de rigueur, deviendra le foyer incandescent de la révolte contre la
société de castes, appelant, dés 1730, & ce qu'on pourrait nommer la Réforme juive.
L'avénement du hassidisme se présente en correspondance synchronique avec la
volonté libératrice de trés nombreux Juifs qui voyaient l'affiliation inconditionnelle a la
kehilla comme une insuportable contrainte, et qui embrasseront, a des degrés divers,
les postulats de la Haskala, le mouvement juif des Lumiéres.

Le XVlile siecle marque la dissolution de I'Etat polonais au déiriment des empires
avoisinants. Si du coté de la Prusse les temps semblent plus cléments, avec 'ouverture
vers la sortie du judaisme communautaire, et si I'Autriche accueille les Juifs de Galicie
en son sein, du coté russe les choses se présentent moins favorablement. L'impératrice
Catherine décréte en 1791 - moment a partir duquel les juifs de France obtiennent
I'émancipation - que les Juifs devront désormais résider dans une frange allant de la
Lituanie 2 1'Ukraine orientale, qu'ils ne pourront dépasser dans le but éventuel de se
rendre en Russie. Apres le troisiéme partage de I'Etat polonais, en 1795, le sort des
Juifs d'Europe orientale fluctue au gré de la volonté des gouvemeurs, aussi bien des
tsars que des boyards. Et cependant, en 1785, quelques années seulement avant le
décret de Catherine la Grande, «dans le cadre d'une vaste réforme de 1'administration
de I'Etat d'ordres russe, les Juifs sont intégrés dans l'ordre urbain. Toutefois,
l'autonomie de la communauté juive par l'entremise de la kehilla - l'organisation
sociale communautaire classique des Juifs d'Europe - est préservée. La recherche
moderne consideére cette mesure comme la premiere manifestation d'émancipation
civile juive en Europe» (Bartal 1992:154). Moins de dix ans plus tard, les Juifs font
1'objet de pogromes par I'armée du tsar, 2 la suite de la révolte manquée des patriotes
polonais sous l'égide de Tadeusz Kosciusko en 1794, une coalition de nobles, de
paysans et de Juifs. L'état des relations ethniques qui prévaut a la fin des partages de la
Pologne montre cependant que l'intégration des Juifs aux aspirations nationales des
patriotes polonais ne fut qu'épisodique et, a chaque fois, éphémére. On ne parlera
desormais plus des Juifs de Pologne, mais plutot, des Juifs en Pologne (Tollet 1992).
Confinés dans les shtetlekh, les Juifs se replient sur la communauté ethnique, tandis
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que sont maintenues les frontiéres entre ces derniers et la masse paysanne polonaise.
Et pourtant ils vivaient dans les mémes bourgades. L'explication utilitariste de Arendt
explique probablement la scission presque définitive qui s'opére entre ces deux franges
de la population de I'Etat polonais et de la subséquente zone de résidence, ou la rupture
s'achéve par le travail de russification ou de dépolonisation des masses juives. Cette
division absolument machiavélique de la part de I'Etat russe pose un probleme
supplémentaire au peuple juif. Partagés entre la russification et la polonisation, les
masses juives font les frais des Russes comme des Polonais, situés par les uns et les

autres, forcément et & tout moment, dans le camp des adversaires.

L'Etat polonais avait cessé progressivement - & mesure que leur utilit€¢ diminuait -
d'assurer aux Juifs une certaine paix fiscale, surtaxant les Conseils lors des crises
économiques, guerres et diverses hécatombes qui affligeaient la société féodale. Ainsi,
le dernier roi de Pologne, Stanislass II, abolit en 1764 le «Conseil des Quatre-pays»,
instaurant Iimpdt direct auprés de chaque individu (Bartal 1992: 154). Les temps
deviennent de plus en plus rudes, le souvenir des persécutions, et de la grande
noirceur qui accompagna la fin du XVIle siecle conditionnant la mémoire sociale de
nombreuses générations durant, et affectant le caractere d'un peuple. L'émergence du
mouvement hassidique au milieu du XVIile siécle, tout comme la volonté
civilisationnelle des maskilim (partisans d'une ouverture sur la civilisation
occidentale), constituent la réponse juive a la situation sociale en vigueur lors de la

crise et du déclin de I'Etat polono-lituanien.

11 nous faut évoquer les caractéristiques principales de chacune de ces deux options, ne
serait-ce que parce qu'elles sont les génératrices des tendances socio-idéologiques de la
judaicité contemporaine, que nous retrouvons spécialement a2 Moniréal a l'aube du
XXle siecle. Ils sont nombreux en effet, les Juifs qui, dans le Montréal actuel, se
réclament du Baal Shem Tov ou de Moise Mendelssohn, le premier provenant de I'Est
(Podolie), le second de 1'Ouest (Berlin). Les Juifs orthodoxes issus du misnagdisme
(I'opposition au hassidisme) demeurent cependant, et c'est une spécificité
montréalaise, particulitrement nombreux. A cheval entre hassidim et maskilim,
l'orthodoxie a di, elle aussi, connaitre sa propre réforme, en vue de conserver la

vigueur qu'on lui connait dans le monde contemporain.
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1.2.2. Le hassidisme

Sociologiquement, «l'horizon théologique du hassidisme, en dehors des textes et des
idées traditionnels comme la Bible, le Talmud et les décisionnaires, était la
combinaison de la Cabbale de Louria, de 1'épisode Shabatai Tsvi et du cas Jacob
Frank» (Ouaknine 1990: 43).

Lorsque les masses juives se sentent insupportablement harcel€es, a partir aussi bien
de l'intérieur de la communauté - ol sévissait la double contrainte qu'était la surtaxe
imposée par le pouvoir extérieur et la punition expéditive des tribunaux rabbiniques
lors des transgressions des mistvot -, que d'un extérieur affligé par le «Déluge»
(massacres de Chmielnicki et guerre suédo-polonaise) et par le démembrement de
I"Etat polonais, survient le hassidisme, un mouvement de contestation sans précédent

qui fait, depuis, autorité auprés d'une fraction considérable de la judaicit€ a travers le
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monde. Contrairement aux mouvements sabbatéiste et frankiste!2, le hassidisme -

prendra une ampleur insoupgonnée pour supplanter définitivement les communautés

orthodoxes traditionnelles dans les provinces pauvres du sud.

12 Un leader charismatique vivant au XVIe siecle, Sabbatai Zevi (1627-1676), s'empara des masses
déprimées par les effets du Déluge, qui croyaient voir en lui le messie qui les délivrerait de leur
pouvelle servitude. Venant du monde musulman, donc étranger, 1'espoir que I'on fonda en sa venue fut
dissippé au cours des années 1670, lorsque le Sultan le contraignit  la conversion vers 1'slam. Le
pouvoir orthodoxe fut sévérement ébranlé par cette tentative de saper son autorité absolue, mais il n'en
sortit que plus aguerri, et donc plus contraignant (Ertel 1982:44), aprés avoir récupéré l'ensemble des
brébis égarées. Ce faux messie laissa quelque trace dans le monde ashkénaze, nous le verrons, par
lintroduction de la mystique cabbalistique, un mode de penmsée plus oriental, ou du moins
méditerranéen, ayant cependant exercé une moindre influence sur l'orthodoxie ashkénaze que sur le
hassidisme. Ceci dit, le hassidisme récupére le Zohar, livre de synthese cabbalistique, pour en faire un
de ses livres-culte, s'érigeant ainsi contre la dictature du Talmud. En somme, I'héritage du
sabbatianisme, c'est l'introduction de la tradition cabbalistique dans le monde ashkénaze, un mode
spéculatif réactualisé par les doctrines hassidiques trois quarts de siécle plus tard.

L'autre mouvement pseudo-mystique, postérieur cependant a la création du hassidisme, est le
Frankisme. Jacob Frank (1726-1791), dont I'influence au sein du monde juif est demeurée absolument
marginale, professait un certain oecuménisme qui alla jusqu'd la conversion au catholicisme. La
tentation de la conversion était grande alors, puisqu'elle constituait souvent la seule voie menant vers
un affranchissement en relation avec la nouvelle condition juive, dans un monde qui s'urbanisait et qui
voyait dépérir la ruralité. Frank s'auto-déclara Messie en 1750, pour se convertir au catholicisme en
1759, provoquant selon Ertel la répulsion de la part des deux communautés religieuses. Contrairement
2 Rachel Ertel, qui voit ce mouvement comme un événement relativement insignifiant, Eva Hoffman
le percoit comme préfiguratif des gurus contemporains et, souligne-t-elle, «suggesting that the
messianic mentality follows certain patterns, independent of the tradition from which it emerges»
(1997: 85). Les pratiques orgiaques et hétérodoxes du frankisme n'inquiéiérent cependant pas outre
mesure les autorités de part et d'autre, le mouvement n'étant que peu entrainant. Il est vrai que le
rabbinat n'eut pas vraiment 3 le combatire puisqu'il n'inspira que peu d'enthousiasme parmi les
masses, embrassé par certains Juifs qui, probablement désireux de se dissocier d'une communauté jugée
oppressante, furent bien regus par les Polonais, qui honorérent avec des titres certains de ses
représentants (Hoffman, ibid.).



Durant les moments de violence et de crise sociale profonde qui affligent la Pologne a
l'aube du X VIIle siécle, on assiste & l'apparition de quelques groupes d'hommes trés
pieux, en hébreu les hassidim, qui vaguaient, plongés dans une sorte de transe
ascétique,  travers le sud de la Pologne. Les masses juives sont alors plongées dans
une sorte de grande noirceur, vivant la plupart du temps dans une grande ignorance,
une sorte de terreur collective face aux possibles transgressions de la loi, et & un degré
d'indigence jusqu'alors inconnu en terres de Pologne. Les yahoudim, quant & eux,
détenaient le pouvoir des livres, pouvoir supérieur au sein des communautés juives a
celui que l'argent pouvait conférer - cet autre pouvoir étant réservé aux magnats et
membres les plus fortunés (parnassim). Nous pouvons facilement imaginer par ailleurs
une ére ténébreuse, profondément en crise depuis que les Cosaques surent limiter
l'avancée de 1'Etat de I'Union polono-lituanienne, un univers dans laquel le souvenir
d'un massacre était effacé par un nouveau pogrome, et ol I'anomie sociale minait la

stricte structure sociale orthodoxe.

Aprés que soient définivement évanouis les espoirs fondés sur le pseudo-messie
Sabbatai Zevi, vers la deuxieme moitié du XVlIle si¢cle, apparait enfin celui qui, au
début du XVlIIle siecle reformera une conception jugée décadente du judaisme: Israél
Baal Shem Tov, le BESHT. Bicheron et ascéte podolien, leader charismatique et
fomentateur de la révolte contre le pouvoir rabbinique, le fondateur du hassidisme
advient au moment o les conditions étaient réunies pour qu'ait lieu sa reconnaissance.
Contrairement 2 la mystique sabbatéenne, le hassidisme ne fait pas du messianisme la
pierre de touche du judaisme. Il s'agit d'une mystique d'un style nouveau et qui
ressemble A certains égards au rationalisme des maskilim puisqu'il fonde sa raison
d'étre sur la salvation de I'ame individuelle, laquelle doit précéder la rédemption du
monde. Il s'agit d'un mouvement revendiquant la dignité individuelle dont étaient
déprivées les masses juives. Agissant comme une sorte de cure cathartique dans un
univers déprimé, le hassidisme opere un peu comme une thérapie sur des gens qui
n'avaient plus rien a espérer ni de 'existence, ni du judaisme.

Le hassidisme prescrit essentiellement que le rapport avec Dieu se déroule dans la
jouissance, libérant les masses du carcan morbide des représentations cosmogoniques
de l'orthodoxie rabbinique, en conférant aux masses une nouvelle estime de soi grace
au pouvoir que confére une communion directe avec la divinit€ - avec laquelle on
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interagit plus égalitairement. Il s'agit désormais de concevoir Dieu en tant que bonté et
amour, plutdt que comme le Dieu justicier & craindre absolument lors des errances
individuelles dans un univers ol le respect de 'ensemble des mistvor contenus dans le
Shoulkhan Aroukh ne relevent plus d'un principe de réalité. Amold Mandel (1974)
rapporte de nombreuses anecdotes tirées du riche folklore hassidique, dans lesquelles
il montre le nouvel esprit d'optimisme qui gagne les communautés podoliennes et
volhiniennes, les plus frappées par la dépression et le désordre social.

Le hassidisme s'est considérablement éloigné du sa conception initiale, preuve que,
comme le soulignait Roger Bastide dans la foulée de Maurice Halbwachs, la mémoire
sociale ne peut subsister «que dans la mesure ot elle peut s’inscrire dans la praxis, soit
des individus, soit des groupes» (1970:79). C’est en sélectionnant «ce qui dans ce
passé est utile a P’action présente» (ibid.) que la mémoire des groupes est transmise.
Nous n'évoquerons pas ici la transformation pluriséculaire du hassidisme, nous
contentant de le situer en tant que mouvement politique d'essence mystique dans le
monde juif du XVIlle siecle.

La diffusion du hassidisme est fulgurante dans le sud de la région qui nous concerne,
les adeptes dépassant vite en nombre les orthodoxes traditionnalistes. Sa doctrine,
hétérodoxe, fait appel a des références liti€raires tout a fait distinctes de celles des
orthodoxes traditionnels qui visaient plutdt la systématisation a travers le dialogue

talmudique entre Mishna et Gemara. En fait, comme le remarque Ertel,

Il est extrémement difficile de rendre compte de la doctrine hassidique,
car elle n'a créé aucun systeme philosophique, théosophique ou méme
cabalistique cohérent. Les écrits hassidiques se présentent
essentiellement sous une forme d'homélies et de sermons, genres qui
par nature manquent de précision théorique. En outre, son
enseignement essentiellement oral procéde par paraboles, récits,
épigrammes, aphorismes, d'allures parfois contradictoires, et sujets a
interprétations multiples, d'autant qu'ils ne furent pas consignés par les
maitres eux-mémes, mais par des secrétaires, des disciples, ou des
scribes. Cette «Torah orale», qui rapporte non seulement les paroles du
rabbi, mais aussi ses actes visibles & l'intérieur de la communauté
humaine, attache autant d'importance aux uns qu'aux autres (1982:47).

Le hassidisme se distingue par une interprétation du corpus tel qu'ordonné par la
Cabbale de Safed. L'auteur, Isaac Louria, propose une nouvelle explication

cosmogonique reliant les principes de matiere et vide, Dieu et 'hnomme, découlant des



mouvements pseudo-messianiques de Zevi et de Frank. Cette attitude contraste sans
doute avec I'ésotérisme (aux yeux des masses) de la classe rabbinique, versée
davantage dans le Talmud que dans une interprétation actualisée du Zohar (Livre de la
Splendeur, rédigé en Espagne au XllIe siécle) et qui répugnait de voir dans le courant
de pensée hassidique un rival digne d'admiration, considérant méme les adeptes de la
secte comme des ennemis A combattre et & exterminer, puisqu'ils sapaient, disaient-ils,
par leur fruste attitude, outre les valeurs fondamentales de l'organisation sociale
communautaire, les bases mémes de la rationalité juive traditionnelle. En effet, trés vite
le hassidisme apparut comme une sorte de parti politique qui récusait l'oligarchie
traditionnelle (contre laquelle, justement, il s'insurgeait). Gershom Scholem, qui a
beaucoup réfléchi sur 'essence du mouvement, parle de «ce mélange frappant d'une
adoration enthousiaste de Dieu et d'une interprétation panthéiste ou plutdt cosmique de
I'univers» (1968: 359).

Les hassidim rompent avec la tradition établie en érigeant leurs propres synagogues,
appelées shtibleh, oi se déroulait un nouveau rituel principalement a caractere
cabbalistique, qui négligeait la solennité rituelle de la priere, considérée, nous le
rappelons, comme une affaire purement personnelle (ceci sans doute afin de briser la
contrainte que pouvait supposer la priere a des moments déterminés par la loi pour le
petit peuple travailleur). En outre, et pour étre sir d'afficher une distinction vis-a-vis
des orthodoxes, les hassidim adoptent une tenue vestimentaire distinctive qui, encore
de nos jours, demeure en vigueur (bien que tres stylisée par rapport a celle dil y a
deux siecles et demi) et dont le style est emprunté & la mode vestimentaire de la
noblesse polonaise.

Mouvement populiste, le hassidisme considere Dieu et I'homme en interdépendance
réciproque, bien que ce dernier continue de se conformer a toute volonté divine. Il
postule, en outre, qu'il est préférable, car plus facile, de servir Dieu dans la diaspora.
En fait, 1idéologie hassidique s'opposera 2 l'aliyah «paien»13, considérant qu'lsratl
ne doit accueillir les Juifs qu'une fois le messie advenu, ainsi que le stipule la
cosmologie lourianique. Persévérant dans cette croyance, ils combattront le sionisme
au méme titre que le bolchévisme, tout en se heurtant plus ou moins farouchement aux
divers mouvements émancipatoires. Bien que certains atent choisi I'Amérique au

13, Ce qui ne signifie pas que les hassidim n'allaient pas en Palestine, en pélérinage, ou méme pour
s'y implanter, comme ce fut le cas des fondateurs du Neturei Karta, dont les membres, résolument
antisionistes, disent habiter en Palestine (Boyarin et Boyarin 1993: 724-5).
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moment de la grande migration, et qu'ils aient ét€ aussi nombreux a se diriger malgré
tout vers la Palestine au cours des premiéres aliyah, la plupart resteront sur place ol ils
seront les premiéres victimes du régime nazi. Aujourdhui, seuls les Satmarer
demeurent farouchement hostiles & l'aliyah avant cet avénement!4. Ceci dit, ils
habitent & I'heure actuelle principalement les Etats-Unis, 8 New York ou Los Angeles,
mais aussi & Moniréal, o siegent aujourd’hui les Rebbes, leaders spirituels et
temporels des congrégations.

Le mouvement, qui se répandit comme une trainée de poudre en seulement quelques
décennies, n'est pas exempt de dissensions, lesquelles se font plus ou moins vivement
sentir chez les adeptes - pour s'accentuer en regard de la constitution de 1'Etat d'Israél.
Tres vite ce qui apparut 2 'origine comme un mouvement pi€liste, voué a la réforme
d'une structure sociale pétrifiée, s'empétre a son tour dans un systéme de transmission
fermée, en instituant le tsaddikisme comme systeme héréditaire. Le #saddik, qui est en
général le Rebbe, est un leader charismatique que les fidéles dotent de pouvoirs
surnaturels, comme ceux aitribués au Ba'al Shem Tov fondateur. Comme dans la
royauté classique, les Rebbes créent leurs propres cours, tout en instituant la dynastie
héréditaire. Chaque faction était, et demeure, liée par la fidélité inconditionnelle de ses
membres 2 la cour 2 laquelle ils se rattachent. Reconnaissant en la personne du leader
charismatique un chef spirituel et temporel, les hassidim entrent vite en concurrence les
uns les autres par l'entremise des diverses congrégations, créant des antagonismes
irréductibles comme celui entre Lubavitcher et Satmarer. Clest surtout cetie
divinisation du maitre que les orthodoxes, devenus les misnagedim, combattront a
outrance, jugeant cetie aititude proprement hérétiquel, allant contre I'un des préceptes
fondamentaux du judaisme, l'interdiction de idoldtrie. A cela il faut bien siir ajouter la
perte des prérogatives acquises par les yahoudim & travers les générations. La
paganisation de la pensée hassidique et sa conception cosmogonique constituerent
aussi des points de discorde importants entre hassidim et misnagdim.

Le hassidisme est aussi un mouvement localisé, bien implanté dans le sud de la zone
de résidence, et plutdt rejetté en Lituanie, une région plus urbanisée, et plus
développée culturellement, ol l'influence d'Elias le Gaon de Vilnius (1720-97), qui

14 Ajnsi, il est possible, comme le fait le parti Neturei Karta a Jérusalem, d'habiter Israél sans
toutefois reconnaitre 1'Etat sioniste d'Israél. Ses membres vont méme jusqu'a appuyer 'O.L.P. et la
création de 1'Etat palestinien (Unterman 1991: 146).

15 Pposition que les Lubavitchers ont mené jusqu? l'extréme en déclarant leur Rebbe, Menahem
Mendel Schneerson, le Messie, reprenant en quelque sorte la mystique sabbatéenne.
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promulga deux actes d'excommunication a l'endroit des hassidim (en 1772 et en
1781), s'avéra suffisante pour contrer le nouveau souffle. Cette zone, la plus
septentrionale du judaisme ashkénaze, se distingue fondamentalement du sud agricole
pauvre et surpeuplé. Seule fut créée la cellule dissidente lubavitcher, qui aura vite
maille & partir avec la conception sudiste hassidique. Notons que les Lubavitcher
constituent aujourd'hui un hassidisme tout a fait héiérodoxe (du point de vue du
hassidisme), combattu par toutes les autres congrégations, et que les Lituaniens, ou
Litvaks, sont en général hostiles aux préceptes hassidiques. C'est en fait de la que nait
la réaction des misnagedim contre les Juifs du sud. Cette réaction est la plus excessive
que le monde juif efit jamais connu en son sein dans la diaspora, allant de la violence
physique 2 la délation aupres des autorités tsaristes ou l'excommunication réciproque,
en passant par le mépris le plus absolu et la non-reconnaissance du statut de semblable,
voire la non-assistance. Percu comme l'opium du petit peuple, l'establishement
religieux n'est pas moins conscient du risque que comporte la diffusion fulgurante du
hassidisme pour la stabilité des kahalim. Les misnagedim créeront des yeshivas a
travers tout le territoire lituanien, en tant que remparts conire l'intrusion hassidique
(Bartal 1992:163).

Mais le piétisme des hassidim n'est pas conitré uniquement par les «opposants»,
mouvement comprenant généralement |'establishment religieux, les parnassim ainsi
que le peuple gagné a l'ordre social traditionnel dans la province de Lituanie, mais
aussi dans la Pologne conquise par la Prusse. Un souffle différent pousse depuis
l'ouest porteur d'un nouveau message rédempteur: celui de 1'ouverture sur le monde et
sur la citoyeneté, a travers une synthése du judaisme et de l'occidentalisme. Les
tenants de ce courant, nommés maskilim, proviennent des émules juifs de
1'Aiifklarung, l'interprétation allemande de la philosophie des Lumiéres, et que les
Juifs occidentalisants appellent la Haskala.

Pendant ce temps, le misnagdisme, voyant la nouvelle hégémonie hassidique comme
fait accompli, opte pour une transformation qui lui permettra de se conserver, tout en
demeurant 1égitimé par les masses. En Lituanie, I'orthodoxie acquiert ainsi sa propre
originalité, comme le remarque Isra¢l Bartal:

Tandis que le hassidisme se répand en Pologne centrale, franchit les
Carpates vers la Hongrie et pousse méme une pointe jusqu'en
Palestine, en Lituanie se poursuit le long travail d'érudition talmudique.
Or cette trés vieille tradition produit, au début du XIXe siecle, un
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phénomene socio-religieux nouveau, qui est comme une réaction
positive au succes éclatant du hassidisme: le mouvement «moral»
(moussar), qui combine une haute exigeance morale et I'étude intensive
de la halakha... Hassidisme, érudition lituanienne, mouvement «moral»
- autant de manifestations d'un vigoureux éveil religieux, qui se
heurtent a l'influence grandissante de la Haskala, et deviennent, chemin
faisant, a l'insu de leurs promoteurs, les pOles autour desquels
s'organise la résistance d'une soci€ié traditionnelle aux défis de la
modernité.» (1992: 162)

En somme, l'orthodoxie ashkénaze cesse d'étre le seul code religieux et institutionnel
idéologique en vigueur dans le shrerlekh, le hassidisme, plus populiste, attirant une
grande masse vers ses rangs. Mais de nouveaux ensembles générationnels émergent,
tout a fait en réaction a la tendance religieuse, jugeant que seule la modernité était a

méme de libérer le peuple juif.

1.2.3. Les maskilim

Freud et Trotski, pour ne citer que ces deux noms, proviennent de familles juives
ayant habité des bourgades, et comptent des ascendants hassidim. Trotski, que ces
derniers respectaient et maudissaient a la fois, €tait le fils d'un pieux shoykhet que
'on aurait bien voulu voir rentrer au bercail (Mandel 1974). Si le premier est le
médiateur par excellence entre la conscience du judaisme et l'universalit€ de I'esprit (et
de l'inconscient), le second tente de sceller la fin abrupte du Juif, en le transformant en
homme universel pour qui la nation ne constitue plus un obstacle a l'identité, a la
conscience de soi. Ce sont 1a deux tendances, bien différentes, de l'esprit de la
Haskala, tel qu'il se manifesta au long du XIXe siécle, marqué par la volonté d'une
fraction importante de la judaicité ashkénaze de délaisser le carcan de la vie religieuse
que fixaient aussi bien les hassidim que les misnagedim. Les maskilim n'étaient
pourtant pas, en régle générale, des impies absolus rejettant tout contenu et fondement
du judaisme, comme le firent les premiers expérimentateurs allemands (voir Meyer
1967).

Pour les maskilim, la libération du Juif ne peut advenir qu'a travers une sérieuse
remise en question des postulats du rabbinisme classique. Moise Mendelssohn (1729-
1786), Juif allemand établi a Berlin - ville proche de la Pologne, 1'un des berceaux du
progres scientifique et philosophique occidental a partir de la seconde moitié¢ du XVIile
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siecle - est, tout comme le Ba'al Shem Tov, mais sur un tout autre registre, 1'un des
grands réformateurs du judaisme tel que restructuré dans 1'¢re moderne. Mendelssohn
croit a la pratique du judaisme dans un esprit correspondant a la personnalité culturelle
de la nation qui I'néberge. 11 sera a l'origine de la réforme du judaisme (dans sa forme
orthodoxe comme dans sa forme maskilisée), et de la tentative d'émancipation du sujet
juif allemand.

La culture européenne, dont s'abreuvent les Juifs assoiffés de ce savoir non liturgique
plus facilement accessible avec 'avénement de la modernité, transforme définitivement
la conscience de la haute culture juive. Il faut bien préciser que la Haskala ne pouvait,
en ces temps d'ignorance institutionalisée, €tre accessible a tous. Elle rejoignait en effet
des classes aisées, qui voyaient en Occident le salut a leur condition de paria (Arendt
1987). La premiere chose que firent les maskilim, au moment ol vivait encore
Mendelssohn, fut de réformer le judaisme dans sa pratique. Le judaisme réformé imite
le rituel catholique en une bonne mesure, tout en rejetant des dogmes jugés archaiques,
tels que le retour en Terre Sainte, la croyance en un messie individualisé ou dans la
résurrection des morts. Certains désiraient méme déplacer le shabbat au dimanche et
acceptaient le prosélytisme moyennant une conversion symbolique (Unterman 1991:
166). C'est ce judaisme, le plus répandu en Amérique, que les orthodoxes jugent
toujours comme mécréant, et qui n'est toujours pas reconnu en Isra€l au niveau du
droit, malgré une existence deux fois séculaire en Allemagne et aux Etats-Unis.

Cette réforme, jugée scandaleuse par les autorités rabbiniques traditionnelles, est une
expression extréme de la volonté d'allier le judaisme, ou plutdt la judéité, a la
civilisation occidentale. D'autres comme Samson Raphaél Hirsch (1808-1888)
tenteront une réforme beaucoup moins abrupte. Leader du mouvement néo-orthodoxe
qui représente aujourd’hui l'ensemble des juifs orthodoxes d'Amérique du Nord,
Hirsch cherche lui aussi a ajuster la pratique du judaisme au monde contemporain. I
allie ainsi les savoirs classiques occidental et juif. Son influence dans la sauvegarde du
judaisme est non négligeable comme le remarque Unterman (1991: 94). 1 croyait que
les juifs devaient embrasser le meilleur de l'univers des Gentils afin d'exprimer les
valeurs du judaisme, et réussit par son attitude cecuménique a contrer la tendance vers
l'assimilation qui faisait rage en Allemagne. Il introduisit le sermon en allemand, mais
demeura, contrairement aux Réformés, trés proche de l'esprit de la halakha. Ce
mouvement de réforme dans I'orthodoxie ne connut que peu de succes ailleurs qu'en

95



Allemagne (et aux Etats-Unis, o se déplacent les adeptes de ce courant & partir du
dernier quart du sigcle dernier), puisque le rabbinat traditionnel n'était pas disposé, tant
en Pologne que dans la zone de résidence, 3 décommunaliser aussi bien la langue que
des pratiques ancestrales proprement et exclusivement juives. Clest finalement en
Amérique que ce mouvement connaitra le succes qu'il n'eut pas a I'Est.

Le XIXe fut un siecle on le piétisme (des Allemands notamment) connut sa période de
grande ferveur chez les Juifs comme chez les chrétiens, en réaction comme le rappelie
Greenfeld (1992) a l'Aiifklarung, cette idéologie importée de France et donc non
authentiquement allemande. Sans arriver jusqu'au mysticisme hassidique,
I'enchantement du monde affecte l'ensemble de la nouvelle intelligentsia allemande,
comme le prouve la vitalit¢ du mouvement romantique, le Sturm und Drang dont
Hamann, Herder, Lessing et Geethe furent les principaux porte-étandards. La nature et
Dieu font désormais partie de l'univers mystique des penseurs, des artistes et des
pottes. Les aiifklarer de 1'Ouest proviennent d'un milieu généralement aisé, et
nombreux sont ceux qui, comme la plupart des descendants de Moise Mendelssohn (le
cas de son petit-fils, le compositeur Felix Mendelssohn demeurant le plus connu), ou
comme Heinrich Heine, opteront pour la conversion. Hannah Arendt, dans Le juif
comme paria (1987) a bien décrit cette difficulté a s'accepter et & s'estimer en tant que
participant 2 une judéité qu'on ne sait justement trop comment intégrer au nouveau
modus vivendi des aiifklarer juifs. Mais ce malaise civilisationnel, s'il afflige une
bonne partie de la judaicité berlinoise et prussienne, épargnera, du moins manifesté
sous le mode allemand, les Juifs de 1'Est. Contrairement a la Haskala occidentale, la
Haskala orientale rejette l'option assimilationniste, qu'elle substitue par une laicité
yiddichisante, par une civilisation du yiddishkeit, tout en éreintant par l'entremise de
pamphlets et par une éducation populaire le shrerl passéiste s'exprimant dans sa forme
archaique (lire hassidique). Ertel dira de cette deuxiéme Haskala, qu'un de ses mérites
«fut d'avoir préparé un terrain propice pour la littérature (yiddish en particulier) en
éduquant un nouveau lectorat, en dégageant de ses rangs des auteurs qui devaient
compter parmi les classiques, modeles et sources d'inspiration pour les générations a
venir» (1982: 151).

Les maskilim de 1'Est apparaissaient comme des gens extrémistes, certes, au sein de
leur propre communauté, mais ils demeurérent toujours reconnus en tant que membres
de la communauté, ce qui n'était plus toujours le cas en Allemagne, en Autriche-
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Hongrie ou en France oil, par un processus d'isradlitisation progressivel®, les Juifs
jouissaient déja du droit de cité, s'étant déja considérablement €loignés de la société
traditionnelle (Piette 1983). Parmi les concrétisations les plus phénoménales du
maskilisme oriental, il faut relever le Bund, mouvement social-démocrate qui cherche a
dresser la charte du yiddishkeit au sein d'un Etat multinational légitimé par l'ensemble
de la judaicité de la zone de résidence, ainsi que par les autres minorités nationales.
Une des caractéristiques du maskilisme, a l'est comme dans l'ouest, c'est la pleine
reconnaissance de I'Etat national (russe, ukrainien, polonais, allemand, roumain...)
que cherchait & forger la majorité de la population chrétienne. Cette attitude, par
laquelle on tenta de conjurer 1'ambivalence prétée aux Juifs en tant que peuple dans le
peuple, se traduisit par une réaction de ceux qui tout en s'opposant & l'orthodoxie
normative contestaient la croyance en l'intégration-acceptation et optérent pour l'autre
nation: la Palestine. Cette option, tout comme celle du Bund, s'inscrit parfaitement
dans la mouvance romantique des modernes - celle de la deuxiéme moitié du XIXe
siecle -, en exaltant 1'idée primordialiste du groupe et en privilégieant l'imagination de
I'Etat-nation (Anderson 1991, Hobsbawm 1992). La revendication d'une commune
culture cherchant 2 se territorialiser, fondée sur l'affect et sur une langue propre, anime
l'intelligentsia et commence 2 enflammer les masses (voir Hroch 1992). Nous
assistons a I'éveil des «petits peuples» d'Europe, qui inventent de nouvelles
mythologies fondatrices a l'intention des citoyens de la patrie, mythologies dans
lequelles la dichotomie «gens d'ici»-étrangers connait un franc succes.

1.3. Modernité et barbarie: zénith et crépuscule des Ashkénazes
en Europe de 1'Est

1.3.1. Portrait du paysage global

La diffusion du marxisme a sans doute transformé a jamais la conception de soi du
peuple ashkénaze. Autour de 1875, le monde juif se trouve en pleine effervescence,
tentant de rallier modernité et tradition et surtout la diversité irrédentiste des positions
politiques & I'intérieur d'un univers socio-culturel commun soutenu par une mémoire et

16 ('est-a-dire en passe d'ére des Juifs dans la seule sphere de la vie privée. Dans la vie publique, les
Juifs de France ont déja accepté la célébre maxime de Clermont-Tonnerre: «Il faut tout refuser aux
Juifs comme nation et tout accorder aux juils comme individus»



une culture commune, le yiddishkeit. La Haskala, ce mouvement occidental, pénétre le
shtetl d'une maniére originale, sans jamais renier la judéité. C'est a partir de ce
moment que I'on distingue chez les Juifs ashkénazes le judaisme de la judéité, soit la
volonté de demeurer juif, de vivre la culture du yiddishkeit tout en rejetant la contrainte
religieuse. Jamais, en fait, le substrat religieux ne disparait du discours référentiel de la
judaicité maskilisante polonaise, ukrainienne ou lituanienne. Une solidarité
émotionnelle, commune 2 tous les Juifs de la région, se développe en ces temps de
difficulté identitaire. Toutefois, les «mécréants» se font de plus en plus actifs dans leur
labeur missionnaire, de sorte que les multiples tendances socialistes, autonomistes,
territorialistes ou sionistes ne tarderont pas a se manifester, pour supplanter ici et 12 les
régimes judaiques traditionnels. Cela ne clot pas l'influence misnagdique et hassidique
pour autant, qui demeurent les forces sociales prépondérantes. Cette troisieme €poque
scelle ainsi I'histoire des Juifs ashkénazes qui, dans 1'impossibilit€ de se faire accepter
en tant que sujets de 1'Etat-nation russe ou polonais, imaginent différentes solutions: le
sionisme, le socialisme - d'inspiration locale (bundiste) ou sionisie -, 'abnégation et
la non-violence des hassidim face 2 1'injustice et aux turpitudes de la vie politique
extérieure 2 la communauté, la sortie du judaisme vers la «révolution permanente» et

l'universalité prolétarienne, ou l'exil en Amérique.

Ceite troisitme période, nous la ferons débuter avec l'essor des mouvements
nationalitaires dans 1'Europe des empires, caractérisée chez les Juifs par l'impact du
marxisme et du sionisme, a partir du troisieme tiers du XIXe siecle. Elle se termine par
une fin apocalyptique, avec la fin de la vie juive elle-méme, vers 1942, dans des
bourgs transformés en camps d'extermination. Ce moment final, nous ne le traiterons
pas ici. Pour les besoins de notre chronique, nous choisirons une partie seulement de
cette période, soit celle correspondant a 'exode massif vers I'Occident (I'Europe de
1'Ouest et, surtout, 'Amérique), qui s'étale entre 1881, lorsque le tsar Alexandre II est
assassiné par un jeune anarchiste, et qu'Alexandre III - réputé pour sa férocité a
'endroit de tout élément non slave - le succede, et 1921, date a partir de laquelle les
Juifs, pris dans le bourbier rouge et blanc des bolchéviques et des contre-
révolutionnaires, sont spécifiquement pris a partie par le nationaliste ukrainien Petliura
et ses atamans lors d'un chapitre qui sera assimilé par la conscience collective des Juifs
2 la réédition des massacres perpétrés par Bogdan Chmielnicki presque trois cents ans
auparavant (Aster et Potichnyj 1983, Schoenfeld 1985). L'endoctrinement antisémite
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se faisant pour sa part de plus en plus insistant en terre polonaise sous tutelle russe, un
exode massif et ininterrompu se poursit quarante années durant, autant que celles qui
séparent la sortie d'Egypte de la prise de possession de Canaan.

Or cette nouvelle ere, partiellement ténébreuse, durant laquelle les Cosaques demeurent
la hantise des enfants, des femmes et des vieillards, comme le racontent des
nombreuses chroniques personnelles (voir Schiff 1977, Beller 1991), apparait comme
un paradoxe dans I'histoire sociale des Juifs, l'exode vers I'Amérique, et l'abandon
définitif de terres ancestrales se déroulant au moment le plus fertile, le plus créatif du
point de vue identitaire, que les Juifs aient jamais connu. Les massacres perpétrés des
1881 par les Cosaques du Don sous le commandement du tsar Alexandre III
anéantissent définitivement chez certains, cependant, l'espérance d'une intégration
civile des Juifs au sein d'une société russe de plus en plus pénéirée par les maskilim

sous la banniére des arts et des sciences.

On estime a4 5 110 000 les Juifs qui vivaient sous la gouverne du tsar Alexandre II, en
Russie Blanche, en Pologne, en Ukraine et en Lituanie, tandis que deux millions
habitaient l'empire bicéphale en tant que sujets habsbourgeois (Della Pergola
1992:194). L'heure de l'exil sonne avec l'assassinat d'Alexandre II. Une
surpopulation relative (Lipietz 1977) habite alors un monde pleinl, ol les nations
s'éveillent et commencent a se concevoir en tant que collectivités unies par l'affect et la
culture (Alderman 1992, Hrosch 1992, Kappeler et al. 1993), les minorités ethniques
- ici, notamment, les Ruthénes uniates, les Ukrainiens orthodoxes, les Roumains, les
Slovaques, les Polonais, les Lituaniens ou les Russes -, se plagant désormais en
compétition politique. Voila qui devient vite un handicap pour la minorité juive. S'il ne
fait pas de doute que de nombreux Galiciens regretterent de ne plus étre les sujets de
I'empereur Frangois-Joseph, lorsque cette région vint de nouveau faire partie des Etats
polonais, roumain et soviétique, de nombreux Polonais et Ukrainiens virent en les
Juifs I'élément inassimilable par excellence vis-a-vis les noyaux prépondérants dans

les nations culturelles émergeantes.

Clest a l'intérieur de la déja séculiere zone de résidence que se manifestent les
nouvelles orientations de la judéité. Le Bund et le Poalei Sion, sans doute les options

1| Ce terme, nous l'utilisons dans I'acception de Pierre Chaunu (1975) lorsquiil dit du XIe siécle qu'il
est le siécle des innombrables clochers et du monde plein, des conditions génératrices par définition de
conflits sociaux.



les plus chéries par tout un ensemble générationnel, apparurent comme les deux
nouveaux bastions du combat des Juifs pour celui en vigueur au temps des pogromes
(1881-1921). Tandis que les premiers désirent A tout prix se constituer en citoyens de
la nation les abritant, tout en bénéficiant d'une ample autonomie culturelle au sein d'un
Etat socialiste, la mouvance en vigueur & partir de la fin du XIXe siécle, les seconds
croient que le salut des Juifs ne saurait se trouver ailleurs qu'en Eretz-Israél, la preuve
ayant déja été 2 maintes et maintes reprises fournie par les exactions commises a leur
égard. Il existait aussi, outre le staru quo, une troisitme option nouvelle, parfaitement
antagoniste avec les deux précédentes, antisioniste et anticulturaliste, celle de la sortie
de la judéité vers la «révolution permanente» des masses opprimées sans €gard a leur
ethnicité, par la désacralisation du social et de la culture afin d'embrasser l'universalité
a travers la dictature du prolétariat: le trostkisme. La Révolution bolchévique et
I'activité contre-révolutionnaire des Blancs constituent certainement le moment le plus
dramatique de 'histoire de la Russie, cette dynamique contribuant a I'adhésion d'un
nombre considérable de Juifs & I'Armée Rouge (Robin 1979), a laquelle ils seront
nombreux a demeurer fideles jusqua ce que Staline décide de les éliminer pour

toujours.

1.3.2. Initiatives finales: Le Bund, le Poalei Sion et
Trotski

Une domination structurelle (tant au plan occupationnel que nationalitaire) encourage
l'apparition de penseurs tentant de définir puis de rémédier au mal qui afflige la
judaicité universelle. I est intéressant de voir comment les précurseurs du sionisme,
Moses Hess ou Leon Pinsker socio-biologisent (naturalisent est le terme adéquat pour
I'époque) la question juive, le premier en racisant le probléme et le second en le
médicalisant (Elbaz 1983)2. C'est toutefois une nouvelle conception sioniste, non plus

2,11 est utile de rapporter ici, méme trés sommairement, la pensée de ces deux auteurs. Comme le
rapporte Elbaz, 2 leur époque les vocables race, peuple, ethnie, nation, sont polysémiques et plus ou
moins interchangeables. 11 apparait cependant que la biologisation de la race et de la nation finissent
par ajouter un sur-sens au social. La croyance, répandue 2 partir de la deuxiéme moiti€ du XIXe siede,
qu'un peuple avait besoin d'un «sol nourricier» (autrement dit d'une mére-patrie) pour pouvoir «croitre
harmonieusement», sous peine de sombrer dans la «dégénérescence» (1983: 168). Elbaz note que «cette
constatation ... pousse [Hess] & déduire que c'est 1'absence de ce dispositif territorial qui est la cause de
la "dégénérescence” voire de l'inaltération de I'ensemble juif et corrélativement de l'existence d'une
structure de classe "contre-nature". Il faut remarquer d'emblée que cette figure de la "dégénérescence des
juifs va s'amplifier chez Herzl et Pinsker au point d'intégrer le discours antisémite. D'autre part, la
structure de classe tronquée du peuple juif due & I'absence d'enracinement au sol constituera l'un des
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le sionisme «platonique» transmis par d'innombrables générations, mais un sionisme
activiste, politique, qui demeure au centre des préoccupations de ces deux précurseurs.
En réaction aux exactions commises sous l'autorité d'Alexandre III, Léon Pinsker
publie un pamphlet, «Autoémancipation, [dans lequel il] appelle les Juifs & prendre en
main leur propre destin et se définir en tant que nation territoriale; cette brochure
précipite la fondation du mouvement proto-sioniste Khibat Zion.» (Bartal 1992: 198).
A partir de 13, une foule de petits partis et groupuscules d'obédience sioniste essaiment
A travers toute la zone de résidence, en partance de Palestine ou de Russie, ou encore
d'Amérique du Nord. Ber Borochov, fondateur en Lituanie du Poalei Sion, principal
idéologue du sionisme socialiste, provient, lui, de la zone de résidence. C'est toutefois
de 1'Ouest (Vienne), une fois de plus, que viendra la concrétisation de la volonté

autoémancipatoire avec la publication en 1896 de I'Etar des Juifs de Theodor Herzl.

Theodor Herzl ne survécut pas émotionnellement a la non-reconnaissance par les
majoritaires, les Germains d'Autriche et d'Allemagne, du travail émancipatoire des
Juifs, et cela méme dans des sociétés aussi éclairées que Vienne au tournant du siécle
(Pollak 1993). Mais le constat d'échec ne vint pas a partir de Vienne ol il devenait de
plus en plus clair que le projet émancipatoire se déroulant depuis plus d'un si¢cle ne
saurait aboutir en faisant des Juifs, au méme titre que les protestants ou les
catholiques, des membres a part entiere de la cité et de «la plus grande civilisation du
monde», & savoir la culture germano-autrichienne. C'est de Paris que vint le désespoir
pour celui qui était alors le correspondant du plus important quotidien viennois,
lorsqu'assistant 2 la dégradation infamante du capitaine Dreyfus, il entendit la foule
scander: «A mort les Juifs!». La situation des Juifs dans I'Est (en Russie et en
Roumanie notamment) était déja catastrophique, avec le pogromisme institué par I'Etat,
tandis qu'a 1'Ouest 1'affaire Dreyfus prouvait que si le bastion républicain contre
l'antisémitisme était sur le point de céder, les Juifs d'Autriche et d'Allemagne se
voyaient destinés au méme sort. Freud aussi, ses ouvrages le montrent constamment,
est dans le culte de la civilisation occidentale qu'il présente suivant le schéme
évolutionniste de son époque, convaincu qu'il fait désormais enti¢rement partie de la
société et de la culture si chérie, en un premier temps, par ses contemporains Herzl et
Hess. Freud n'envisagera toutefois jamais la solution palestinienne, et vivra sa judé€ité

comme un combat, sans jamais la renier (Memmi 1968). C'est en 1896 que Herzl

thémes de prédilection du marxiste B. Borochov. La circulation des énoncés ainsi que leur combinaison
est d'une régularité systémique chez les différents auteurs» (ibid.).
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publie son manifeste sioniste, lequel sera a la base des fondements mémes de 1'Etat
dTsraél de Ben Gourion et de Haim Weizmann3.

Fondé en Lituanie en 1897, le Bund, I'Alliance générale des travailleurs juifs, se
constitue en tant que force politique dominante dans la zone de résidence, en
coexistence plus ou moins pacifique - liens de parenté directs entre les tenants de
chacune des croyances obligeant - avec l'orthodoxie religieuse et avec ceux qui ne
croyaient pas appartenir A la nation émergeante, mais a une force sociale qui
n'acquerrait le statut de nation qu'une fois massivement déplacée en Palestine, voire en
Ouganda, en Argentine ou au Canada (Laqueur 1973). Le Bund est un mouvement
beaucoup plus concret, en apparence, que le Poalei Sion, fondé en 1906 et
d'inspiration sioniste (bien qu'anti-herzlien), ou encore que le trostkisme ou la
mouvance bolchévique. Tous ces partis sont d'influence marxiste, mais l'un prone
I'intégration des Juifs & la nation socialiste polonaise ou russe, au sein d'Etats socio-
démocrates dans lesquels seraient respectés les principes de personnalité et de
territorialité énoncés théoriquement par les austro-marxistes Bauer ¢t Renner (Haupt et
al. 1974, Ra'anan et al. 1991), tandis que le deuxi¢me imagine un Etat juif socialiste
en Palestine socialiste ol la volonté du Bund - soit le respect du développement
pacifique et autonome de la culture juive dans le cadre d'un Etat gouverné par une
social-démocratie éclairée - serait enfin possible, et que le troisitme refuse de
considérer a part le fait juif, l'englobant dans une perspective athée et ou les roles de
gouvernant et de gouverné, de dominant et de dominé, se trouveraient inversés au
profit de la dictature du prolétariat.

Le Poalei Sion apparait dix ans apres la fondation du Bund, l'option sioniste résultant
en une certaine mesure de I'établissement d'un constat d'échec face aux aspirations
autonomistes du Bund, jugées plutdt fantaisistes dans le cadre du concert discordant
entre les peuples, les nations et les Etats. En effet, dés son accession au tréne,
Alexandre III reprit la politique de russification & outrance interrompue par son pére
dans le but manifeste de consolider culturellement, en faveur de la nation russe, toute
la fronti¢re occidentale - correspondant justement avec la zone de résidence juive. La
conscription vise alors les Juifs de mani¢re systématique, entrafnant la «conversion»
d'une partic de la jeunesse - quand ils ne sont tout simplement pas déportés ou

3. Pour «une archéologie des langages sionistes», voir Elbaz (1983, chap. II) et Laqueur (1973, vol.
I).
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éliminés - et I'embarquement pour I'Amérique de trés nombreux enfants voyageant

seuls.

Les Juifs, tant6t polonisants aux yeux des autorités, tantdt russifiants aux yeux des
Polonais, sont percus comme des géneurs de part et d'autre (Hoffman 1997). Cette
situation intenable atteignit son paroxisme avec la tourmente révolutionnaire (1917-
1921), les contre-révolutionnaires blancs avangant en dévastant, tels des Cosaques, les
villages juifs sur leur passage. Intenable, la situation commandait un changement plus
drastique. Les milices d'autodéfense organisées par le Bund et les différentes
organisations socialistes, si elles aident & contenir les charges ici et la (notamment a
Odessa), ne peuvent protéger l'ensemble des shtetlekh de la zone de résidence. Le
Poalei Sion proposait lui aussi le rétablissement de la dignit€ du peuple juif, mais a
travers cette fois l'instauration du socialisme en Palestine. Ce parti connut en somme,
considérant I'époque en vigueur, un succes supérieur a celui du Bund. L'antisémitisme
ambiant a I'Est comme a 1'Ouest, tout comme la vogue de 1'idée de nation, expliquent
qu'un trés grand nombre de Juifs 4 travers la planéte ait embrassé le projet sioniste. A
Montréal, par exemple, le Poalei Sion demeure sans doute l'option favorisée par la

masse des migrants jusque dans les années 1940.

Ber Borochov (1881-1917), né avec l'ere des pogromes, fondateur de ce parti
socialiste sioniste directement inspiré des theses de Herzl, mais aussi de Pinsker et de
Hess, est celui qui influencera le plus l'activité sioniste du début du siécle. Le Poalei
Sion essaime non seulement a travers l'ensemble de la zone de résidence, mais aussi
en Amérique et au Maghreb, ou des cellules travaillent activement a la mise en pratique
du projet herzlien, de sorte que la Confédération mondiale du Poalei Sion vit le jour en
1907, tandis que les premiers kibboutzim commencaient & s'implanter en Palestine4.
Ce parti, contrairement a la norme culturelle en vigueur dans la zone de résidence,
proposait I'nébreu comme langue communicationnelle, au détriment du yiddish, qui
devait étre relégué a un statut de langue secondaire. Ceci devait étre séveérement
contesté par les bundistes qui, au contraire, voyaient dans la langue yiddish une voie
vers I'émancipation culturelle au sein d'un Etat national multiculturel. On peut aussi
dire du Bund qu'il était antisioniste, ses membres clamant haut et fort leur
appartenance a la terre qui les vit naitre.

4 En plus de la culture du kibboutz et du syndicat Histadrout, le Poalei Sion, qui n'existe plus sous ce
nom, a donné naissance au Parti travailliste d'Isragl.
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Plus les contraintes se font insurmontables, plus I'imagination et la création sont de
mise. La fin du XIXe siécle est, pour certaines minorités, une lutte de tous les instants
pour éviter leur phagocytage par les nations émergeantes, chacune d'entre elles
aspirant 2 se territorialiser et & se gouverner par l'entremise d'un noyau culturellement
et démographiquement prépondérant (c'est une constante dans la réalisation de toute
nation). En Autriche-Hongrie, les théoriciens de 'Etat-national tentent cependant
d'imaginer un avenir raisonnable pour les minorités au sein de l'empire bicéphale, en

évitant les apories du marxisme sans Etat>.

Le Bund n'est pourtant pas une invention austro-hongroise, mais la mise en pratique
d'une imagination constructiviste de 'Etat énoncée a partir de la Lituanie, bastion du
misnagdisme, en réaction avec la molle attitude des talmudistes et des cabbalistes a
I'endroit de la condition juive dans 1'empire des tsars. Tout comme le hassidisme un
siecle et demi plus tot, il se répand a travers la Russie et la Pologne comme une trainée
de poudre et insuffle aux Juifs des shretelekh une nouvelle confiance en soi, en plus de
se constituer comme le mouvement le plus progressiste du moment. Le Bund apparait
sans aucun doute comme la branche principale du tronc haskalique. A l'origine, ses
membres font partie du Parti Ouvrier Social Démocrate Russe (P.O.S.D.R.) qui
correspond avec la tendance menchevique, celle qui activa la révolution de 1905 et qui,
surtout, maintint toujours son opposition au boichevisme. Les socialistes juifs
proposerent que fussent reconnus les principes de territorialit€ et de personnalité aux
minorités, mais leur programme d'autonomie nationale leur fut dénié, dénégation qui
fut 2 I'origine du Bund. Le Bund prone l'actualisation de la culture juive a l'intérieur

5. Karl Renner réprouve la perspective atomiste qui ne reconnait pas l'entité intermédiaire (une
reconnaissance constitutionnelle) reliant des sujets atomisés et associés au hasard a I'Etat en tant que
totalité - comme en France. Sa conception de 1'Etat est davantage organique, et a pour but de fournir
cette recommaissance légale des individus membres de I'Etat. Renner soutient que les approches
«organiques» reconnaissent la 1égalité et la constitutionnalité des unités politiques intermédiaires (de
nature ethnique la plupart du temps), tout en acceptant le lien entre 1'Etat et le citoyen individuel
(Ra'anan 1991: 18). 1l s'agit donc d'un Etat multiculturel moderne, imaginé cependant a travers des
conceptions classiques de la culture (idées de peuple, langue, religion, territoire, etc.). Deux principes
composent la conception de 1'Etat multiculturel tel que pensé par I'Ecole austro-marxiste: celui de
territorialité et celui de personnalité. Fn introduisant ces deux principes, Renner et Bauer tentent de
dépolitiser 1a question nationale et de reconnaitre 1a viabilité de I'Etat multi-ethnique: "In sum, Renner
proposes that the personality principle, as defined by him, constitutes nations on the basis of the free
association of individuals regardless of where they live, and provides them with exclusive powers in
the sphere of education, upbringing and culture, as well as their own legislative, administrative and
executive institutions; i.e., a perfect form of cultural autonomy ... In short, Renner's concern is to
depolitize national cleavages, so that these will no longer distract from the truly political
confrontation between programs and interests" (Hanf 1991: 39-40).

104



de 1'utopie sociale du moment, le socialisme, mais surtout le développement culturel
autonome des minorités de I'Etat-nation. En méme temps, conscient de la fragilité de la
communauté face & la menace extérieure, le mouvement organise des milices
d'autodéfense qui contribuent a limiter les massacres le temps de son existence -
jusqu'a son démantelement, ou son anéantissement plutdt, par Staline en 1939. En
Pologne souveraine, le Bund adopte une franche position antisoviétique,
anticommuniste donc, pronant une social-démocratie de plus en plus proche du Parti
socialiste polonais (Polonski 1993: 561).

L'affrontement politique entre les diverses tendances centripétes et centrifuges a fait du
shtetl, dans sa demiére période, un environnement en perpétuelle activité, en constant
changement social. Des ensembles générationnels particulierement actifs sur le terrain
politique ont pour origine le shtetl, soit, paradoxalement, le milieu rural. Parallelement,
toutes ces tendances observaient une caractéristique commune, donnée par la culture,
le yiddishkeit ©. Le Bund, comme presque toutes les tendances sociales au sein du
shtetl & I'exception des groupes sionistes, tenait a coeur la promotion du yiddish que le
Poalei Sion condamnait, jugeant cette langue juive non transférable en Palestine. A cet
égard, l'influence du Bund est incontestablement supérieure a celle du principal parti
sioniste auprés des masses pauvres et sans instruction, puisque le gouvernement
social-démocrate que recherchaient bundistes et mencheviques, contre ce qu'ils
considéraient comme l'absurdité léniniste ou trostkiste contre la nation culturelle, visait
l'amélioration des conditions de vie des travailleurs les plus pauvres et de la classe
laborieuse en général, en pénétrant les syndicats de petits métiers et en dotant ces corps
d'une plus grande combativité. La qualité de vie des masses augmenta effectivement en
ce que ces travailleurs opprimés acquirent une nouvelle conscience sociale en
s'affranchissant - a des degrés variables - du pouvoir religieux, par l'entremise de
l'infrastructure socio-culturelle instituée par le Bund (théatres, littérature, quotidiens,
écoles laiques, bibliotheques publiques...). L'influence bundiste, originaire, tout
comme le misnagdisme, de Lituanie, exercera in absentia, nous le verrons, une
influence non négligeable sur les premiéres générations ashkénazes de Montréal, mais
aussi sur la structure sociale juive contemporaine de cette communaute.

6, Yaacov Zipper (1985) décrit admirablement comment, dans la tourmente révolutionnaire de 1917, la
langue et une certaine connivance culturelle permettent 2 l'officier rouge comme au pauvre colporteur
non politisé d'arriver & une entente.
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Enfin, il nous faut évoquer le marxisme-léninisme et l'impact de cette idéologie sur la
judaicité polonaise. Tout comme son collaborateur Trotski, Lénine n'éprouve qu'une
faible sympathie pour les peuples en tant qu'ensembles liés par l'affect, la culture et la
nation. Comment expliquer que le bolchevisme ait pénétré le shzetl, alors qu'il voyait
dans la judéité un obstacle génant 2 la «Révolution permanente»? La réponse réside
dans la conjoncture politique du moment. La Révolution raiée de 1905 était 1'oeuvre du
P.O.S.D.R ou de la tendance menchevique, celle a laquelle le Bund s'est affili€.
Lorsqu'il devient de plus en plus évident que seule l'option Iéniniste serait capable de
renverser le régime autocrate fondé sur l'exploitation de la paysannerie, de nombreux
Juifs militant pour le P.O.S.D.R. suivirent le virage a gauche imposé par la mouvance
révolutionnaire qui devait s'affirmer en 1917. Le communisme n'a jamais, a I'encontre
de toutes les idées regues, été une option juive en Europe de 1'Est, sans doute parce
que l'esprit de solidarité développé au cours des derniers siecles par les Juifs ne
pouvait étre facilement et inconséquemment rejeté du revers de la main, sur la base
d'une simple option idéologique en vogue’. L'appartenance de nombreux Juifs au
mouvement bolchévique n'est donc que purement conjoncturelle. A preuve, la cellule
juive léniniste sera complétement exterminée lors des purges staliniennes de 1939. Le
Iéninisme n'attira, outre l'intelligentsia du mouvement bolchevique, que trés peu de
Juifs (nous faisons en quelque sorte des jumeaux du trostkisme et du léninisme, le
premier ayant pu, n'elt été l'opportunisme de Staline, devenir le successeur du
deuxiéme). Ceci dit, un certain imaginaire chrétien fait du bolchevisme une
caractéristique purement juive, comme nous le verrons dans le cas de Montréal. 11 est
vrai par ailleurs que des individus avaient des raisons personnelles d'épouser le
bolchevisme, comme le pere de Régine Robin (1979), frappé par l'élégance des
cavaliers rouges, ou le grand-pere de I'un de nos informateurs, convaincu quil devait

sa vie & I'Armée rouges.

Kk

7. A ce sujet, Elbaz souligne que Trotski «critique le sionisme mais reconnait que: "la nation juive se
maintiendra pour toute une époque a venir. Or la nation en peut exister normalement sans un territoire
commun". Il évoque alors la possibilité de redistribuer 1'espace entre entités culturelles et politiques
sous le socialisme: "I va de soi qu'il ne s'agit pas de déplacements forcés ... mais ... librement
consentis ... Les Juifs disséminés qui voudront se rassembler dans la méme communauié trouveront
une place suffisamment vaste et riche au soleil ... La topographie nationale deviendra une partie de
I'¢conomie planifiée." Il est intéressant de voir 'importance qu'accorde Trotsky & une restructuration de
1'espace sous le socialisme. Il est 'un des rares auteurs marxistes a poser ainsi le probleme» (1983:
272).

8 Voir I'exergue du chapitre suivant.
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Nous venons d'évoquer, trés sommairement, l'histoire sociale des Ashkénazes en
Europe du Moyen-Age au début du XXe siécle. Par cetie rétrospective nous serons a
méme de micux saisir les trajectoires de la mémoire sociale, et des enjeux qui font
qu'une identité ethnique distinctive se maintienne grice aux institutions sociales et a
I'héritage familial la mémoire sociale est une réalit€ pouvant, ne serait-ce qu'au niveau
organisationnel identitaire. Montréal, plus qu'aucune autre ville d'’Amérique du Nord,
2 l'exception de Boro-Park dans le Lower East Side newyorkais (Mayer 1979), fera
montre dune fidélité aussi spécialement accentuée, comme nous le verrons

subséquemment.

L'histoire des Ashkénazes est originale en ce qu'elle est histoire alternative, souvent
palliative, a celle qui module 'univers chrétien. Il nous faut donc, pour clore ce
chapitre, évoquer briévement les principales caractéristiques de I'organisation sociale
du shterl, aux confluents des idéologies sociales émancipatoires, de l'expérience

historique et halakhique (transhistorique).

2. Le shtetl, une vision du monde: aspects cosmogoniques et
socio-culturels

Soumis aux mémes enseignements et 2 la méme loi morale, mais aussi & un commun
destin vis-a-vis les nations émergeantes, les Juifs forment au XIXe siecle une
communauté relativement importante dans cette région de 1'Europe. Plus de sept
millions de personnes vivent disséminées a travers une myriade de petits et moyens
bourgs et quelques grandes villes, 2 la croisée de nombreux Etats. Les Juifs demeurent
cependant minoritaires dans toutes les régions qu'ils habitent depuis le Xllle siecle,
bien que leur présence soit particuliérement remarquable en Galicie, sans doute la terre
la plus accueillante au cours du XIXe siecle. Le shtetl, par conire, comprenait souvent
une population majoritairement juive, comme c'est le cas dans de nombreuses
implantations datant du X VIe si¢cle, en Podolie et en Volhinie.

Marquée par une langue propre, un long établissement en terre slave, une tradition lui
appartenant en propre, distincte de celle en vigueur en Afrique du Nord ou en Europe
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occidentale, la culture juive ashkénaze dépasse amplement la seule sphére du religieux,
bien que la cosmologie qui la soutient ait longtemps €té régie par les prescriptions
sacrées issues du Shoulkhan Aroukh, le code de loi halakhique en vigueur a partir de
I'ere moderne, rédigé en Turquie au X Vle si¢cle par I'Espagnol Joseph Caro et qui fait
depuis autorité chez l'ensemble des Juifs orthodoxes et hassidim, en Pologne comme
au Maghreb.

Organisées selon des régles propres, n'intervenant généralement dans le monde des
Gentils, & partir du XVIIle siecle, que sur la sphére du marché, régies par leurs
propres tribunaux religieux (beth din), les communautés de Galicie et de la zone de
résidence observent des caractéristiques culturelles semblables entre elles, dans une
commune différenciation vis-a-vis le monde chrétien. Encore au début du XXe siecle,
la communauté juive du shret] demeurait dans certaines régions largement gouvernée
par la vie religieuse, par la sacralisation du quotidien et I'enchantement du monde. Un
informateur originaire d'une petite bourgade proche de Byalistok confirme cette
religiosité ambiante: «In those days everybody was religious. Don't call it religious. It
was a style of life, and that is what it is» (Homme de premiére génération, 92 ans).

La culture ashkénaze est tributaire du heurt entre les diverses croyances et imaginations
cosmogoniques depuis leur implantation en Pologne. La vie juive n'ayant pas toujours
été célébrée avec la méme intensité, l'observation moins contraignante de la halakha, si
elle encourageait des rapports harmonieux avec les peuples environnants, diluait la
communauté de maniere irréversible. I1 est normal dans de telles circonstances qu'un
acte social d'anamnese soit promu par une haute culture soucieuse de maintenir la
pérennité d'une distinction transhistorique. La nécessité, a l'occasion, de refaire acte
de mémoire (zakhor) en recréant I'événement fondateur, comme dans le cas allégorique
du prophete Ezra (Esdras) qui, au retour de Babylone, ordonna la reconstruction du
Temple (Ve s. av. J.C.) et rappella aux Hébreux leur origine et la nécessit€ de recréer
une cohésion ethnique (Yerushalmi 1984), nous la retrouvons en Pologne au XVIe
siecle. Nous l'avons vu, les documents montrent que les conditions d'existence
favorables aux Juifs entre le XlIle et le XVle siecles dissolvaient cette cohésion
imaginée par Ezra, comme le prouvent des pratiques sociales telles que la
commensalité ou l'exogamie, pratiques qui deviendront impossibles lorsque les
communautés se restructurent autour du Shoulkhan Aroukh, vers la fin du XVle
siecle.
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2.1. La vie religieuse : entre le savoir talmudique et le Shoulkhan
Aroukh

Le Shoulkhan Aroukh, expression qui se traduit littéralement par «La Table est
Dressée», est le code de loi qui fera autorité, dés la fin du XVIe siccle, presque partout
dans le monde. Rédigée par Joseph Caro (1488-1575) dans son exil a Safed suite a
I'expulsion de sa patrie par les rois Catholiques, la codification actualisée de la halakha
fut reprise par Moise Isserles (1525-72), halakiste polonais, qui voulait l'ashkénaziser
afin de l'introduire en Pologne. S'inspirant du Cordouan Maimonide - extrémement
discuté et souvent réfuté dans les cénacles du savoir et de 'interprétation talmudique -,
Caro et Isserles reprirent la forme axiomatique maimonidienne, popularisant 2 nouveau
une loi juive qui se dissolvait dans un monde temporairement prospere et pacifié. A cet
égard, nous pourrions voir dans celte retextualisation de la loi, dans sa diffusion et son
acceptation populaires, un événement anamnésique analogue a celui du prophéte Ezra.
Certains rabbins, comme le Gaon de Vilnius, celui-la méme qui combattit avec le plus
d'ardeur le hassidisme naissant, s'oppostrent au Shoulkhan Aroukh - sorte de
condensé non explicatif du Talmud - craignant qu'il ne vienne se substituer par son
autorité au Talmud. Le Gaon soutenait qu'une acceptation aveugle du nouveau code
découragerait les gens d'aller aux sources de l'interprétatioh et de la compréhension du
monde (Unterman 1991: 186)°. Cela dit, l'autorit¢ du Talmud demeurait
incontestable, considérée comme la source méme de I'Ame du judaisme, consistant
justement dans le passage de I'hébraisme au judaisme, et 2 la judéit€é en tant que
condition du Juif en exil.

Le Talmud de Babylone fut rédigé aux alentours du Ve si¢cle de l'ere chrétiennel?,
moment qui correspond en Europe aux invasions barbares et au désordre suivant le
regne des Romains. Les Juifs n'avaient plus d'Etat et la diaspora était un fait accompli.
Mais étre juif en ce Haut Moyen Age n'était pas aisé, comme le rapportent les
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