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RAILLERIES A LA BELLE-MERE
CHANTS EN KABYLE ET EN ARABE DIALECTAL
par
Farida Ait Ferroukh

Le conflit belle-mére/bru est abordé dans divers ouvrages concernant la
femme ou la famille maghrébine, mais les considérations restent d’ordre
général, majoritairement psychologiques et sociologiques, et expriment plus
un constat de situation qu’'une analyse. Des témoignages cependant font
relief: glanés, au Maroc, par F. Mernissi (1985: 133-152) et S. Naamane-
Guessous (1990: 91-94), ils montrent quelles situations difficiles vivent les
brus actuelles. Seule, C. Lacoste-Dujardin a mené une étude ethnologique
plus poussée, a partir d’'un exemple kabyle (1985: 125-161).

La société nord-africaine est bavarde sur cette relation de domination et
de jalousie. La litterature berbére se fait parfois I'écho de ses représenta-
tions. Le long texte de M. Abdelmalek (Basset 1963: 161-174), par exem-
ple, sur une «dispute entre une vieille femme et sa bru», est une saynete
ou I'on peut repérer injures, malédictions, comparaisons négatives qui sont
les armes langagiéres les plus habituellement mobilisées dans ces situations
conflictuelles. La littérature orale de Kabylie, quant a elle, foisonne sur ces
thémes-la. !

La relation de la mere a son fils, au Maghreb et dans tout le bassin
méditerranéen, est connue pour étre fusionnelle, possessive, voire étouffante.
Le fils est maintenu dans le carcan amoureux maternel par toute I'idéologie
populaire qui sacralise la Mére, 'Unique, alors que les autres femmes sont
multiples, aléatoires?.

La mére joue la son pouvoir domestique d’une part et le substrat de son
affectivité d’autre part. C’est elle qui, jusqu’d une date récente en Kabylie,

1. Pour la Kabylie, le Fichier de Documentation Berbére offre un éventail pertinent d’apho-
rismes, de quelques poémes et d’ethno-textes tournant autour de la dyade belle-mére/bru, qui est
en réalité toujours un triangle ou ’enjeu est I'homme : « fils de sa mére », « époux de sa femme ».

2. Yemma-k ur f-id-dettawid ara di-ssuq | ma ttulawin eument « Une mére, tu n’iras pas la
chercher au marché, tandis que les femmes, ce n’est pas ce qui manque.» (Genevois, 1962: 4)
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avait a cceur de «choisir» ’épouse de son fils qu'elle presse de se marier. I
n'en demeure pas moins que le sentiment d’animosité envers la future
belle-fille commence souvent dés que le jeune homme est prét pour le
mariage .

La discorde belle-mére/bru est originelle, suggére la conception populaire :

« Loué soit Dieu qui a semé la haine
entre la belle-mére et les brus»#

Ces deux vers projettent un discours fondateur identique a celui du mythe
d’origine répandu en Kabylie, selon lequel Dieu a créé I'une et 'autre le méme
jour et a semé une graine de discorde entre elles. Elles ont effectué la descente
sur Terre en s’invectivant tout au long du voyage. Yenna -yam : tamyart tteslit
myuttafent-ed g-genni ta deg-gsSeggue n ta teddunted, ftegnunuyented almi d
wdent v lqaca, ggumant ad myebrunt, g zzman n zik mac¢i n tura. « La belle-
mere et la bru, tout en se crépant le chignon, sont descendues du ciel en
refusant obstinément de lacher 'une les cheveux de 'autre... C’était autrefois,
pas de nos jours», me raconte Zehoua, « depuis c’est resté ainsi, les siecles n’y
ont rien changé ». Désormais, elles « se déchirent comme des cardes », conclut
ailleurs I'informatrice de H. Genevois (1970 56-57).

« Les révolutions passent, les belles-méres restent », note pour sa part avec
humour G. Tillion (1966 : 126). Certes, mais si I'idéal matrimonial perdure et si
I'imagerie attachée a la belle-mére continue, la pratique matrimoniale des
jeunes gens, elle, évolue. D’ou la naissance de nombreux conflits entre les
meéres et les fils et une exacerbation de la menace représentée par la bru.

La théorie de P. Slater (1968) qui démontre que les sociétés présentant un
lien matrimonial faible reposent sur un fort lien mere/fils et vice versa,
éclaire un mécanisme de balance qui commence a s’infléchir dans les sociétés

3. Ces deux ethno-textes parlent d’eux-mémes: « Lorsque son fils a atteint dix-huit ans, la
meére s’agite a en avoir la téte gonflée, afin de lui trouver un parti, avant qu’il ne lui échappe. Elle
essaiera de lui procurer quelque jeune fille de bonne famille élevée par des hommes. Malgré cela,
son ceeur est partagé: on dirait qu’un veau y fait des bonds désordonnés. D’un cote, elle est
heureuse : elle va pouvoir installer son fils en ménage, sa belle-fille soulagera son fardeau dans les
soins de son fils. Mais, d’un autre coté, elle redoute que “Peines endurées [ne soient] par I'eau
emportées” » (Genevois, 1970: 26-27). Ou encore : « La haine de la meére pour son fils peut naitre,
justement, de I'amour qu’elle a pour lui. C’est pourquoi il n’y a pas entre co-épouses de jalousie
aussi forte que celle qui existe entre une belle-meére et sa bru. C’est a cause de la crainte de se voir
enlever son fils que, d’apreés certains, lorsque la belle-mére cherche une épouse pour son fils,
parfois elle fait le marché pour son propre compte, parfois elle le fait réellement pour son fils »
(Yamina, 1960 : 82-83).

4. Sebhan w’ ixelgen qedran | ger temyart t-teslatin. T. Amrouche, dans la traduction qui
figure sur la pochette de son disque (Amrouche 1967) —identique a celle qui existe dans Le grain
Magique (Amrouche 1987 :247) —, a pris le terme gedran « goudron » au sens propre tandis que le
contexte suggére un emploi métaphorique pour désigner le paroxysme de la haine.

5. Il semble partout présent, au Djurdjura, comme dans la vallée de la Soummam ; j’ai pu
notamment attester son existence aux At Mangellat, aux At Yiraten et aux Ayt emer, pres de
Bgayet.
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maghrébines vers la consistance relative du lien matrimonial. La déposses-
sion des méres, donc des belles-méres, s’accompagne d’un certain «désor-
dre» dans les relations mére/fils et belle-mére/bru, qui apparaissent en partie
incontrdlables. Nous retrouverons cette tendance anomique dans les rituels
récents de raillerie a la belle-mére, en particulier pour ce qui concerne les
circonstances de I’émission du chant, les réactions de I'auditoire, les motiva-
tions des railleries.

Quasi institutionnalisé en Kabylie, le conflit belle-mére/bru fut longtemps
chanté — et ritualisé, afin de réguler les tensions quotidiennes — dans les fétes
de mariage, a travers des joutes ou s’affrontaient le groupe des belles-méres
et celui des brus. Mais ces chants n’avaient pas été recueillis jusqu’au travail
de M. Mahfoufi (1992: 274-79)6; seule une mention de leur existence, illus-
trée de courts extraits, figure dans la thése de Y. Nacib (1971 : 119-20).

Les ethnographes qui ont observe des rites de mariage en Afrique du Nord
ont plutot mis en valeur le caractére cohésif du rite et note le discours rituel,
évidemment majoritaire, qui affirme cette cohésion. Pour la Kabylie, ce sont
d’abord des «chants de louange» (Lacoste-Dujardin/Ait Ahmed 1981 : 103-
123 ; Lacoste-Dujardin 1981 : 125-161 ; Yamina 1960 : 106-117 ; Yantren 1987)
et des chants d’imposition du henné (Mezine 1975; Yantren id.). Ailleurs, en
milieu berbérophone — et sans préjuger d’un dépouillement systématique —, on
remarque des « souhaits a la mariée » mozabite (Goichon 1927 : 281-284), des
«chants de bonheur» a Ghadamés (Lanfry 1968: 97-204), des textes propi-
tiatoires et des louanges dans le Haut-Atlas Marocain (Rovsing-Olsen 1984).

Cependant, dans ces deux derniers ouvrages, qui abordent de fagon détaillée
le rituel du mariage, nous trouvons des textes évoquant des sentiments néga-
tifs, soulignant des moments de rupture et mettant en exergue des tensions. On
peut considérer ces piéces chantées, pour certaines, comme des contre-discours
de convention : chants de pleurs de la mari¢e, lamentations de sa mére, pour
d’autres, comme des exutoires aux relations conflictuelles : chants évoquant les
relations avec la belle-famille.

En Kabylie, le contre-discours exutoire se manifestait traditionnellement
dans les joutes belle-meéres/brus”’. Cette séquence du rituel de mariage prenait
place le jour de I'arrivée de la mariée dans sa nouvelle famille vers la fin de
'urar (la séance principale de chant et de danse). Par exemple, aux At Wevlis,

6. Cet article était déja rédigé lorsque M. Mahfoufi a soutenu sa thése en mars 1992 ; 'auteur
n’a donc pas pu prendre en compte dans son analyse le passage qu’il consacre a la joute belle-
méres/brus, et le long texte d’une joute chez les At Issaad, dans son chapitre « Chants de joute:
ameezber» ; elle a cependant tenu a y renvoyer le lecteur (NDLR).

7. Mais de fagon non exclusive. Voici un exemple de contre-discours rituel du mariage li¢ a un
rite du seuil : « En arrivant a la porte, la jeune fille [la jeune mariée] doit retenir sa monture et
prononcer & mi-voix — pour avoir, dit-on, une autorité dans son ménage : “Jai tiré deux fois sur
le mors; / Ton pére et ta mére sont des Juifs. / Quand je donnerai des gifles & mon mari, / Il me
dira: Continue!” » (Laoust-Chantréaux, 1990 198).
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dans la vallée de la Soummam, la séance de chant se déroulait ainsi: prélude
deédicatoire au Prophéte, louange des hommes (asekker ggergazen), des clans
familiaux (asekker n iderma), des femmes de I'assistance (tarbact n tulawin),
enfin, satires sur la belle-mére (agesser yef temyarin). On assiste depuis
quelques années, dans certaines régions, a I'extinction des joutes et a leur
remplacement par des chants satiriques monologiques pris en charge soit par la
catégorie des belles-méres, soit par celle des brus.

La forme dialogique ébranlée, le contexte rituel des joutes initiales le sera
également. Actuellement, il arrive que ces railleries soient exécutées pendant les
fétes de circoncision ou de fiangailles; je les ai méme entendues lors d’une
célébration de «la quille» d’un jeune appelé. Le contexte obligé du mariage
d’autrefois et son ordonnancement réglé subissent un éclatement au profit
d’une exécution plus libre, plus spontanée, caractérisée par le défoulement et
les taquineries a ’adresse des vieilles femmes, qu’elles soient belles-méres ou
non. Ainsi, le rite, traditionnellement exutoire et lié au mariage, subit un
déplacement, une distorsion et a tendance a se muer en une prise de parole
aux allures plutot subversives.

Ces chants satiriques constituent un répertoire exclusivement féminin. Les
hommes — les chanteurs professionnels contemporains — ont surtout chanté
tadegg"alt «la mére de I'épouse» connotée aussi négativement que tamyart
«lamére de I’époux ». Les plus célebres de ces chanteurs sont M. Hilmi avec ms
Ixir a tadegg"alt « Bonsoir belle-mére ! » (1958) et Djaafar avec tadegg” alt-iw
tameezuzt « Ma chére belle-mére » (1970).

La relation entre tadegg”alt « belle-mére » et adegg"al « gendre » plus paci-
fique en principe que celle qui existe entre tamyart «belle-mere» et fislit
«bruy, est tout de méme tendue. Le gendre doit faire ses preuves aupres de
sa belle-mere et lui témoigner du respect selon deux chants de mariage
recueillis chez les Ida-Ouzdout de I’Anti-Atlas marocain (Rovsing-Olsen
1984: p. 210-212). Proférés par la belle-mére a I’adresse de son gendre ils
ont une allure satirique, la belle-mére semblant douter des capacités de son
gendre a lui donner satisfaction.

Selon mes observations dans I’Algérois et en Kabylie, I'une et 'autre belle-
meére semblent appartenir au méme imaginaire conflictuel, que ’on soit en
milieu arabophone ou berbérophone. « Qui compte sur sa belle-mére reste sans
diner », dit un proverbe algérien a 'adresse des hommes?®.

8. On peut remarquer a cet égard que le champ sémantique de I'alliance, qu’il s’agisse de
I'arabe ou du kabyle, présente les mémes homologies: ainsi, le terme nnesba «1'alliance» en
arabe (il est aussi emprunté par le kabyle) connait indifferemment les dérivés suivants: nsib
«beau-pere », « beau-frére », « gendre», et nsiba « belle-mére », « belle-sceur »..., tant du coté de
I'époux que de I’épouse. La famille de I'un dira de celle de I'autre : nsdb-na «nos parents par
alliance ». De méme, en kabyle, adegg"al (fem. tadegg"alf) désigne le parent par I'alliance, les
beaux-parents sont les idulan (pluriel de adegg"al) du gendre, et inversement; alliés par le
mariage, les membres de 1"'une ou I'autre belle-famille sont les idulan des autres. Seul, I'objet
de I'alliance (I’époux, I'épouse) est exclu de ce champ sémantique. La femme sera désignée par sa
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Les chants de raillerie a la belle-mére que jai recueillis, qu’ils soient
d’expression kabyle ou d’expression arabe, qu’ils soient citadins ou ruraux,
utilisent la méme imagerie et les mémes procédeés caricaturaux et mettent en
avant des griefs de méme nature.

Le corpus kabyle presenté ici se compose de trois chants — deux sont anciens,
le troisiéme est contemporain. Les chants en arabe, recueillis dans la banlieue
d’Alger (El Harrach, Hussein-Dey et Fouka) sont aussi au nombre de trois;
I'un est remarquable par le fait qu’il s’accompagne d’un jeu théatral, qu’il
constitue une sorte d’exercice parodique.

I. CHANTS EN KABYLE

Ameegber[amezezzer ou la définition d’un genre

Les chants satiriques sur la belle-mére, et initialement les joutes belle-
mere/brus appartiennent au registre de la satire selon la forme asettem/
asekker «railleries/louange(s)». C'est un genre dénommé, semble-t-il,
ameezber®. Sur les douze tribus qui ont constitué mon terrain de collecte,
trois seulement connaissent encore le terme. Dans la vallée de la Soum-
mam, les tribus des At Mlikech et At Garitt le réalisent ameezzer. Ce
terme désigne pour elles non pas un type de chant mais une querelle, une
polémique verbale: sinf femeezzaren «deux personnes se disputent». Au
Djurdjura, il est réalise ameezber et semble désigner la joute oratoire belle-
mere/bru aux At Ghobri; aux Ateeli Uherzun bien que beaucoup de
collaboratrices, comme dans les autres tribus, m’aient affirmé 'inexistence
de ce terme, une seule certifie qu’il signifie: 1) joute oratoire: une sorte de
duel poétique ou chanté dans lequel s’affrontent homme(s) et femme(s) ou
belle-mére(s) et bru(s) ou deux femmes ou deux poétes w'ad yekken nnig
wa 4 qui 'emportera sur I'autre; 2) querelle réelle lorsque deux personnes
ne s’entendent pas.

Sile premier sens du sémantéme ameezber/ameezzer appartenant au passé et
exceptionnellement au présent — a quasiment disparu du lexique kabyle
courant, le second sens tend, Iui aussi, a s’éclipser au profit d’autres termes
plus utilisés en fonction des régions, comme amennuy, amséccew, amgellac,

propre famille tawellif (en kabyle) / wliyya (en arabe) «fille », et par sa belle-famille — jusqu’a ce
qu’elle devienne a son tour belle-mére — tislit (en kabyle), ¢ risa (en arabe); ces deux lexémes
désignent a la fois «la mariée » et «la brux». Argaz (en kabyle) | rragel (en arabe) « ’homme »,
son mari, est désigné comme is/i (en kabyle) / eris (en arabe) « marié », seulement pendant ses
noces.

9. eeezber/cezber, yeteezbir, -acezber : « bouder, faire la mauvaise téte » (Dallet 1982: p. 1014).
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lemjadla, taceggatt... «dispute», «querelle»... Cela dit, cette «archéologie
sémantique » du terme ne devrait-elle pas tenir compte d’une possible exhuma-
tion récente qui donnerait lieu a sa réémergence dans un contexte de néologie
(et en mal de mots), comme cela a été le cas pour izli et tizlit (Ait Ferroukh,
1993, 1994) désignant désormais I'un «le poéme», 'autre «la musique », «la
chanson»?

Le corpus en kabyle regroupe trois chants : deux anciens et un plus contem-
porain. Le premier Muhend a mmi « Mohand, mon fils», trés répandu en
Kabylie 1, a été repris d’abord par les chanteurs professionnels comme Fatma
Zohra (aux environs des années 50), puis par I'une des chorales féminines de
Tizi-Ouzou ', et celle dénommée El Fetta Thakdhimth (Belhanafi 1979). La
musique de ce chant s’est vue ’objet d’une reprise par les chanteurs modernes,
par exemple en pot pourri avec maintien d’un seul couplet :

Nnay a Muhend a mmi Mohand mon fils!

tamettut t tabarranit ta femme est étrangére
Anef-as anef-as a yemma  Laisse, laisse ma mere,
nekk yur-i t tanaslit pour moi, elle est du terroir.

(Djamel Allem 1978)

Le second chant, ssah ssah a tamyart «Bien fait, bien fait pour toi,
belle-mére!», est également ancien. Il a été recueilli en 1978 aux At
Amar Oussaid dans la tribu des At Mangellat, mais il est connu dans
toute la contrée des Igawawen. Actuellement, seuls subsistent la mélodie
et quelques vers de ce texte, devenus une sorte de refrain autour duquel
ont été composés des couplets plus modernes, ou il est question, par
exemple, de travail féminin salarié. Son tempo s’est considérablement
accélere et il est exécuté avec l'accompagnement de la derbouka, qui
caractérise plutot les rythmes vifs, alors que son «ancétre» était ac-
compagné au bendir.

Le troisieme chant, plus contemporain, est né en Kabylie vers la fin des
années 70 et a été recueilli au méme endroit que le second. Dans le premier
chant, la mere essaie de gagner son fils d sa cause. Dans le second, la bru, en
s’adressant a la belle-mére, ose la parole. Dans le dernier, la bru donne libre
cours a ses fantasmes et a son langage.

10. Ce chant a eté adapte par les femmes en plein mouvement nationaliste : Nnay a Muhend a
mmi | d asu ig-gebya urumi | anef-as anef-as a yemma | yebya-yay an-netruzi « O Mohand, mon
fils / Que veut le Roumi? / Laisse, laisse, ma mere, / Il veut nous assimiler » (Ben-Brahim, 1985:
125-126).

11. Les cassettes de ces chorales n’existant pas, il m’est difficile de retrouver laquelle des
trois (Lycée Fadhma N’Soumeur, Lycée Amirouche, Lycée El Khansa) a précisément repris
ce chant.
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La monade mére-fils : « Mohand, mon fils ! »

1. Nnay a Muhend a mmi Mohand, mon fils!

2. tamettut-ik terha-yi'? ta femme me contrarie.

3. Anef-as anef-as a yemma Mere, laisse, laisse tomber,

4. nekkini teegb-iyi moi, elle me plait.

5. Nnay a Muhend a mmi Mohand, mon fils!

6. ur tessin attegg" ayrum elle ne sait pas préparer la galette.

7. Anef-as anef-as a yemma Mere, laisse, laisse tomber,

8. asdayey Imagarun je me contenterai de pates.

9. Nnay a Muhend a mmi Mohand, mon fils!

10.  ur tessin i berkukes elle ne sait pas rouler le berkoukes 3.
11.  Anef-as anef-as a yemma Meére, laisse, laisse tomber,

12, deg grebbi-w i tessexnunes c’est dans mes bras 4 qu’elle Ia roulé.
13. Nnay a Muhend a mmi Mohand, mon fils!

14.  tuk"er-iyi llitra n zzit elle m’a vidé un litre d’huile.

15.  Anef-as anef-as a yemma Meére, laisse, laisse tomber,

16. idelli i d-dedda t-tislit c’est encore une jeune épousée.

17. Nnay a Muhend a mmi Mohand, mon fils!

18.  tegr afus-is yer tuggi elle a plongeé sa main dans la marmite.
19.  Anef-as anef-as a yemma Meére, laisse, laisse tomber,

20.  t-tisrihin i tegnadi c’est la viande qu’elle devait chercher.
21. Nnay a Muhend a mmi Mohand, mon fils!

22, idarren-is d ireqqagen ses jambes sont si maigres !

23.  Anef-as anef-as a yemma Mere, laisse, laisse tomber,

24, a s d ayey iqasiren je lui achéterai des chaussettes.

25. Nnay a Muhend a mmi Mohand, mon fils!

26. tamettut-ik t taberkant '3 ta femme est si basanée!

27.  Anef-as anef-as a yemma Meére, laisse, laisse tomber,

28, nekk yuri t tamarikant pour moi, c’est une Américaine.

12. Le verbe rhu (de la racine arabe RHY) signifie «affliger, faire beaucoup de peine a
quelqu’un, le contrarier, lui faire des miseres ».

13. Berkoukes: sorte de couscous a gros grains, cuit dans la sauce.

14. Le correspondant culturel de deg-grebbi-w (litt. « sur mes genoux », « dans mon giron »)
employé dans ce contexte est en francais : « dans mes bras».

15. Le terme aberkan désigne a la fois le noir et le brun (de peau).
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La belle-mére épuise ici tout son stock d’arguments. Le premier qu’elle
invoque est d’ordre affectif’; elle met en avant le lien maternel, 6 combien
sacré !, du fils et de sa mére : « Ta femme, malméne ta mére », semble-t-elle ui
dire. Le second argument auquel la belle-mére a recours est que la bru ne
remplit pas les conditions attendues: elle n’est pas une bonne auxiliaire
domestique, ne sait pas rouler le berkoukes, encore moins faire la galette.
Elle est de surcroit voleuse. La norme n’exigerait-clle pas qu’elle soit blamée,
sinon répudiée ? Devant ’entétement du fils, la mére recourt a 'argument de la
laideur de la belle-fille, qui ne correspond & aucun canon esthétique : outre ses
jambes maigres, elle est brune de peau'®. A travers ses réponses, Mohand a
I'air de dire: « Tout cela est sans importance». Il présente des arguments
correctifs qui donnent un coup d’éponge aux plaintes de sa mere.

Ces paroles, mises par les femmes dans la bouche du fils, ont un caractére
fortement contestataire et €rotisé. On sait que, dans la sociét¢ kabyle, I'indi-
vidu doit intérioriser un rigorisme éthique et observer un comportement
conforme a la norme sociale, notamment en ce qui concerne la sexualiteé :
discrétion totale a propos de ses rapports avec le conjoint ; les époux ne doivent
pas s’appeler par leur prénom et doivent éviter de communiquer devant un
membre de la famille, de peur de se trahir par un geste, un regard, un sourire,
un mot... L’espace de la chambre (ou de la couche) et le temps nocturne qui
leur est imparti doivent suffire a leur communication. Le langage érotisé du fils
a I'adresse de sa mére est, deés lors, insultant: « Il n’a plus de pudeur envers sa
mere », « Il n’a plus ni respect ni considération pour elle ».

A travers la poésie, les femmes fondent un ordre en opposition a celui établi
par la société. On assiste alors a un renversement des valeurs, le temps d’un chant.

La dyade belle-mére/bru: « Bien fait pour toi, belle-mere ! »

Ce chant appartient a une veine qui semble particuliérement prolixe. On
retrouve, non seulement des variantes du texte ci-aprés, mais aussi des textes
qui sans présenter les mémes motifs, s’en rapprochent beaucoup, tant par la
rhétorique utilisée que par les images sollicitées : mise en accusation ironique de
la belle-mere, provocations a son égard par 1'évocation de son fils, insultes et
malédictions directes. M. Ouary a par exemple recueilli et publi¢ dans sa seule
traduction en frangais (1974 : 100-101) un texte intitulé « La vieille », structuré en
sizains et ou le vers initial de plusieurs strophes est « Rage, rage, la vieille »
correspondant au vers sSah ssah a tamyart, tel qu’il apparait dans la version
kabyle (Plault 1961 : 90-91). Par ailleurs, Sceur Louis de Vincennes a transcrit un
texte des At Abbas de trois strophes, en kabyle uniquement, ou les mauvais
traitements infligés par la belle-mére a sa bru sont mis en exergue (Ucidel 1948).

16. Les canons esthétiques kabyles voulaient jusque la que la femme ait des jambes plutot
grasses et la peau laiteuse.
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1. A tamyart a beringo'’ Belle-mere, la beringo,
2. ihekklen tatusin-is qui a maquillé ses petits yeux !
3. Tegg"a-d ayrum g-girden Elle a préparé une galette de ble
4. tecca- t neftat d yessi-s quelle a mangée avec ses filles.
5. Tegg"a-d ayrum ubellud Elle a préparé une galette de glands
6. tefka-t i teslatin-is qu’elle a donnée a ses brus.
1. A tamyart fk-iyi swit Belle-mére, donne-m’en un peu,
8. wekkely-am Sidi Wedris je te remets aux mains de Sidi Oudris '8,
R: Liah Llah ideflawen Dieu, Dieu, les neiges!
an-nejbu s Igawawen on va se rendre chez les Igawawen 1
9. Shah Ixir a tamyart Bonjour, belle-mére !
10.  lamaena macci kull ass mais je ne te le dirai pas chaque matin.
11. D mmi-m i yi d iwessan C’est ton fils qui m’a chargée
12.  yenna yi d hedder-as atas® de te combler de paroles
13. Ma tescewj-am d ameslay [Tl m’a dit:] Si elle te répond de travers,
14.  qqen -it s adar ufunas attache-la au pied du taureau.
15, Shah Ixir a tamyart Bonjour, belle-mére !
16. lamaena macci seggul mais ¢a ne vient pas du ceeur
17. D mmi-m i yi d-iwessan C’est ton fils qui m’a chargée
18.  yenna- yi d wennes-as lehdur ~ de te combler de paroles.
19. Ma tescewj-am -d ameslay [llm’a dit:] Si elle te repond de travers,
20. qqen-it s adar pp"eyyul attache-la au pied de I'ane.

17. Terme non identifie.

18. Sidi Oudriss: saint des Illoulen Oumalou, situé entre le col d’Ichelladen et celui de
Tirourda.

19. Comme dans de nombreux chants kabyles, la mélodie et le refrain de ce morceau ne lui
sont pas propres: on les retrouve dans d’autres piéces. Par exemple, Boualem Chaker, dans les
années 80, a utilise melodie et refrain de ce chant avec un texte «moderne». Cette pratique
musicale de pluri-fonctionnalité des mélodies et des refrains — ou d’esthétique de la reprise (Ait
Ferroukh, 1994: p. 180-181; 1995 p. 47) — explique pourquoi ce refrain-ci n’a sémantiquement
aucun lien avec le reste du texte.

20. Littéralement : «parle-lui beaucoup» (v. 12) — en preécisant que le sens du verbe hder
«parler» peut se charger positivement ou négativement selon le contexte: ici, en contexte
négatif, il prend le sens de «invectiver » — et « parfais-lui les paroles » (v. 18). L’ironie fonctionne
ici par antiphrase.
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21.
22.
23.
24.
25.
26.

27.
28.
29.
30.
3L
32.

33.
34.
35.
36.
37.
38.

39.
40.
41.
42.
43.
44.

Ssah, ssah, a tamyart
mmi-m yefka- yi idrimen
A tn-id-avyey d axelxal
a yis zuxey ger medden
Ssah, ssah, a tamyart
tec¢i d aggur berka-kem

Ssah, ssah, a tamyart
mmi-m yefka yi duru
Ma yuy-ikem uruhani®?
ruh at tezzid aqerru
Ssah, §sah, a tamyart
ka teettbed di mmi-m inu

Ssah, §sah, a tamyart
mmi-m yefka-yi taryalt
Ma yuy-ikem uruhani
rul at tezzid tamellalt
Ssah, ssah, a tamyart
mmi-m tepp"i-t t-tagg" alt

A tamyart mm ueenfur??
mugel kan s udm-im yeqqur
A tamyart mm ucales®*
mugel kan s udm-im yekmes
Ssah pp"iy-am mmi-m
ggiv-am izzan di leess

Bien fait pour toi, belle-mere!
ton fils m’a donné de 'argent,
J’achéterai un beau bracelet de cheville
dont je me vanterai devant les autres.
Bien fait pour toi, belle-mére !
tu as mangé durant un mois2!, ¢a te suffit !

Bien fait pour toi, belle-mére !
ton fils m’a donné un douro,
Et si tu n’es pas contente,
sacrifie un animal!

Bien fait pour toi, belle-mere !
le fils que tu as élevé est mien
Bien fait pour toi, belle-mére !

Bien fait pour toi, belle-mére !

ton fils m’a donné un réal.

Et si tu n’es pas contente,

expulse le mal par la giration d’un ceuf!

Bien fait pour toi, belle-mére !

ton fils est maintenant celui de ma
[mere.

Belle-mére édentee,

regarde comme ton visage est sec!
Belle-mere édentée,

regarde comme ton visage est ride!
Bien fait pour toi! Je t’ai pris ton fils,
je t'ai laiss¢ de la crotte dans le nid!

21. Probablement une allusion au premier mois apres les noces : aggur n tissulya ou peut-étre a
celui qui suit 'accouchement.

22. Aruhani «esprit, crise nerveuse» (Ait Ferroukh, 1997). Ma uruhani, littéralement : «si
Iesprit/la crise te posséde », c’est-a-dire: si tu es fortement contrariée.

23. Acenfur « grande dent», «canine ou incisive saillante » (Dallet id. : p. 993). Tamyart mm
ueenfur, littéralement : «la belle-mere a la grande dent [unique] ».

24. Aeales: masculin de ruelest « dent de lait» (Dallet id. : p. 984). L’utilisation du masculin
souligne la grande taille de la dent (en kabyle, le féminin peut désigner ce qui est petit et le
masculin ce qui est plus grand).
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Stratégie de Uironie

A I'exception du premier couplet ou la bru évoque I'injustice vécue au
quotidien et I’abus de pouvoir de la belle-mére qu’elle remet aux mains d’un
saint (v. 8)2, I'ensemble du texte fonctionne selon un mode sarcastique.

Une stratégie de I'ironie s’installe a partir du syntagme mmi-m «ton fils»
suivi des predicats i yi-d-iwessan « m’a recommandé », yenna- yi -d «m’a dit»,
puis yefka -yi «m’a donné » ; cette ironie est ponctuée par I’expression doublée
ssah «bien fait!» et I'énonceé shah Ixir a tamyart « bonjour, belle-mere ! », lui-
méme annulé par lamasna «maisy», formule d’exclusion de la politesse:
lamaena macci kull ass « mais je ne te le dirai pas chaque jour » (v. 10), lameena
macci seggul «mais Ga ne vient pas du ceeur» (v. 16).

L’ironie se méle a 'injure : d mmi-m iyi d iwessan | yenna yi d... « Ton filsm’a
chargée de te dire ». L’insulte ici est double ; la belle-mére est insultée 4 la fois
par son fils et par sa bru, intermédiaire de celui-ci: ma tessewja m d ameslay |
qqen it s adar ufunas/p-p"eyyul « Sielle te répond de travers / attache-la au pied
de la vache/de I’ane », poursuit le poéme (v. 14 et 20).

L’offense et son expression

Expression de défi et d’affront, ssa/ « bien fait pour toi!» revient comme un
leitmotiv: sSah, ssah [...] | mmi-m yefka -yi idrimen/duru taryalt « Bien fait,
bien fait[...] / ton fils m’a donné de I'argent/un douro/un réal », ssah, ssah [...] |
ka teettbed di mmi-m inu « Bien fait, bien fait [...] / tu as peiné pour I’€lever, a
présent il est mien », ssah, ssah [...] | mmi-m tepp"i t-tdegg" alt « Bien fait, bien
fait [...] / il n’est plus ton fils, mais celui de ma mére» (v. 22, 28, 34, 32 et 38).

Dire «bien fait!» aux belles-méres — et pas seulement a celles-ci — est per¢u
comme un outrage et une humiliation : ssah yenya tamyart « Le “*bien fait pour
toi!” a tué la belle-mére/la vieille », dit-on en kabyle.

Corporalité

La description de la belle-mére commence par un trait d’ironie mordante :
tatusin (v. 2), terme péjoratif désignant la petitesse de ses yeux qu’elle a osé
magquiller, «a son age!», sous-entend le texte. L’ironie va croissant jusqu’a
I'invraisemblable. La description de la belle-mére se concentre en un portrait
caricatural ou le visage est surtout sollicité, la zone buccale étant particuliére-
ment investie.

Ainsi, la belle-mére est « édentée » : le préfixe mm- «celle qui a...» suivi du
substantif acales «une seule incisive», acanfur «une seule dent» sont des
synecdoques de nature décroissante, dépouillant la belle-meére de ses attributs

25. A puissant, on oppose plus puissant.
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vitaux et féminins. Les caractéristiques de la vieillesse sont abusivement
exploitées, qu’il s’agisse de deficiences physiques reelles ou fictives. Cette
description négative participe de I'image caricaturale de «la vieille», issue
d’une représentation idéologique véhiculée par les dictons, les proverbes, la
poésie qui associent la femme, et surtout la vieille femme a Satan. Pire, on préte
aux vieilles femmes un efficace magique malfaisant. Ainsi en est-il des rites de
sorcellerie qui font intervenir le crapaud et le serpent que la belle-mére utilise
afin de séparer son fils et sa bru2°.

La belle-mére, objet insignifiant : « Ah! si la belle-mére était...»

A wufan tamyart
d ageqqa lhemmez
A t-iger ver lkusa
ad-depp" a t-iyez

a wufan tamyart

d ageqqa lkiiesber
A t-yawi yer lexla
a t-idegger s iyzer

A wufan tamyart

d ageqqa uzemmur
A t- yawi vyer lexla
a { -yefk i wzerzur

A wufan tamyart
d kilu n tasa

A t-yawi s axxam
a f-yecc f ttabla

A wufan tamyart
d ayazid yepp"an

A t-yesseppii di lkusa

a s-yernu llubyan

Ah'! si la belle-mére était
un grain de pois chiche,
La griller au four

et la croquer!

Ah, !si la belle-mére était
un petit grain de coriandre,
La jeter

dans un ravin!

Ah! si la belle-mére était
une petite olive,
L’emmener aux champs,
la donner aux étourneaux !

Ah! si la belle-mere était
un kilo de foie,
L’emmener chez soi

et s’en régaler a table!

Ah! si la belle-meére était

un poulet!

La rotir au four

et 'accompagner de haricots!

26. «O mon crapaud qui pleure, / L’homme qui a deux femmes est malheureux. / C’est une

figure de malédiction. / Qu’il divorce une ! » (Devulder, 1957 : p. 24). Ou encore : «Je te salue, / Je
te pose dans la main de (une telle, femme d’un tel) / Que sur elle, ils disent beaucoup de paroles ! »
(id.: p. 26).
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A wufan tamyart

d apuli ruti

A t-yessepp" di lkusa
a f-yec¢ d imensi?’

A wufan tamyart

d nnefs ubanan

A t-yemheq di lkass
a t-yefk i [Jufan

A wufan tamyart
d abaltu yerkan
A t-yefk i weettar
a t-yay d lkissan

D asu i hemmlevy
siwa imyaren
Tabidunt Igaz
taffa ggesyaren

Ah, si la belle-mére était
un poulet roti,

La chauffer au four

et la manger au diner!

Ah! si la belle-mére était

la moitié d’une banane,
L’écraser dans un bol

et la donner a manger au bébe!

Ah'! si la belle-mere était

un paletot use,

La donner au colporteur

et 'échanger contre de la vaisselle!

Ah! que yadore

les beaux-parents!
Un bidon de pétrole
et un tas de bois!

L’ironie vise a assimiler la belle-mére a quelque chose ; elle se situe dans la
comparaison de celle-ci 4 ’humble objet insignifiant qu’on manipule, ce qui
sous-entend la possession absolue que le sujet a de I'objet. Sept termes sur huit
appartiennent au registre alimentaire.

Personnages | Couplets Comparaisons Désirs

| un pois chiche la croquer
2 un grain de coriandre la jeter
3 une olive la donner a manger
4 un kilo de foie la manger

La belle-mére 5 un poulet la manger
6 un poulet roti la manger
7 la moitié d’une banane I’écraser, la donner a

manger

8 un paletot usé I’échanger

Les beaux- 9 les briler

parents

Le chant est articulé en trois mouvements: 1. émission d’un souhait qui
consiste a réduire la belle-mére a un simple objet, parfois minuscule; 2. ma-

27. Variante: a s-yernu lwiski «avec du whisky ».
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nipulation de cet objet. 3. dévoration. Le sujet énonciateur est I’exécutant ou
I'intermédiaire.

Dans le dernier couplet, la métaphore de 1’objet est annulée au profit de la
représentation réelle de la belle-mére en fusion avec le beau-pére: ils sont
completement annihilés. Le sujet énonciateur (la bru) souhaite, sans rhéto-
rique aucune, les voir tout bonnement au bicher. La bru émet un souhait (au
conditionnel), et, par la puissance suggestive du langage, le réalise d'une
certaine fagon.

II. CHANTS EN ARABE

Le corpus en arabe regroupe un jeu 28, tango zecrura « Tango-néflier », et deux
chants : ah ya mulay « mon seigneur ! », initialement religieux et adapté au théme
avec maintien de la musique et du refrain, et fersi [eguzt-ek « Prépare sa couche a
ta belle-mére ». Les deux premiers semblent avoir quasiment disparu des fétes
algéroises, le dernier survit encore, a coté du dérivé moderne de « Bien fait pour
toi, belle-mére!» vu plus haut. Ils sont chantés dans les fétes de mariage, de
circoncision, de fiancailles et quand les petites filles « jouent a la féte » dans les
quartiers populaires ou elle m¢langent allegrement, méme si elles sont arabo-
phones, des pans du chant kabyle et des passages syllabiques: «la la la...»

Performance parodique : « Tango-néflier »

Le langage verbal est associé dans ce jeu au langage cinétique ; le geste est
fonctionnellement li¢ a la déclamation du texte. Discours et action se compl¢-
tent et participent tous deux de la communication qui ne serait nullement
représentable si I'un était supprimé. Le jeu consiste & mettre en scéne —le lieu de
la féte pouvant étre une piece habitable, une cour, une terrasse... — une femme
qui mobilise toutes ses facultés sensori-motrices : elle chante, gesticule, mime,
marche, danse sur le rythme de la musique et ce, suivant le contenu de chaque
nouveau couplet qui Iui dicte ce qu’elle doit exécuter. L’assistance forme le
cheeur qui exécute le refrain :

Tango tango zeerura Tango, tango-néflier
a yemma hi* 6 mére, hi!

La performatrice chante en accompagnant ces paroles des gestes correspon-
dants:

o 1 couplet: geste de la main sur les yeux

28. Par «jeu», jentends «présence physique d’un personnage» au sens que lui donne
Zumthor (1972: p. 483).

29. hé: syllabe métrique.
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— geste doux et fin:
hekda tkehhel lecrusa C’est comme cela que la bru met du khol,
a yemma hi mere, hi!

— geste brutal, maladroit et exagéré (avec adaptation de I'effet vocal et
rythmique correspondant):

hekda tkehhel lee giiza C’est comme ca que la belle-mere met du khol!
2° couplet : geste de la main sur les lévres

— geste doux et fin:

hekda themmer lecriisa C’est comme cela que la bru met du rouge,

a yemma hi 0 mere, hi!

— geste brutal, maladroit et exagere :

hekda themmer lecriisa ~ 3° couplet: geste de la main vers la chevelure
— geste délicat et fin pour la coiffure des cheveux:

hekda temset lecriisa Voici comment se coiffe la bru,

a yemma hi 0 mere, hi!

— geste brutal ; la performatrice, mimant la belle-mere, s’arrache les cheveux
avec le peigne:

hekda temset lecgiiza Voici comment se peigne la belle-mere !
e 4° couplet: la démarche

— démarche altiere::

hakda temsi lecriisa Voici comment marche la bru,

a yemma hi 0 mere, hi!

— démarche boitillante avec exageération de I'irrégularité des pas:

hekda temsi lecgiiza Voici comment marche la belle-mére
e 5°couplet: la danse

— danse gracieuse et elégante :

hekda testeh lecriisa Voici comment danse la bru,

a yemma hi 6 mere hi!

— danse pesante et disharmonique :

hekda testeh lecgiiza Voici comment danse la belle-mére!

Le refrain alterne dans ce jeu avec l'action: le cheeur prend le relais,
chaque fois, apres s’étre esclaffe de rire. La théatralite, qui nécessite de la
part de la «protagoniste» compétence et performance, révéle souvent de
grands talents.

213



ETUD 17 - 28.10.02 - page 214

Jeunesse et vieillesse : « O, mon seigneur ! »

Chant religieux sur lequel les femmes ont greffe d’autres paroles, tout en
gardant le refrain et la musique.

R: Ah ya mulay, ya muldna Lldh O mon seigneur, notre Seigneur

Allah!
1. Rwahu tsifu Venez donc voir
2. fras ewdteq la couche des jeunes filles !
3. lefras u lizir Literie et draps,
4. ixes ledseq il manque le bien-aimé.
5. Rwdhu tsifu Venez donc voir
6. fras hgagel la couche des veuves!
7. Lefrd u lizur Literie et draps,
8. ixes rragel il manque ’homme.
9. Rwdhu tsifu Venez donc voir
10. fras e gayez la couche des belles-meres !
11.  Ssemea tafya La bougie est éteinte
12.  w eazrayen gayez et Azrail 30 est de passage.

Dans le prolongement du jeu présenté ci-dessus, ou la belle-mére est forte-
ment caricaturée, la comparaison de celle-ci avec les jeunes filles et des femmes
mires (bien que sans époux) approfondit I'opposition jeunesse/vieillesse déri-
vant vers I’opposition vie/mort ou Eros/Thanatos, avec une mise en avant du
potentiel sexuel que les unes ont et que I'autre n’a plus.

La tyrannie au quotidien : « Prépare sa couche a ta belle-mére ! »

1. Fersil cguzt-ek Prépare sa couche a ta belle-mére,
2. quli tha lalla appelle-la « Lalla » 3!
3. w mahisi lalla meéme si elle ne I'est pas!

30. Ange de la mort.

31. Il est de coutume dans les familles algéroises que les brus appellent leur belle-mere lalla,
terme de politesse mais aussi de soumission, que I’on pourrait traduire approximativement par
«madame » ou « maitresse ». Au Maroc, ce titre d’adresse est encore en usage et va de pair avec la
cérémonie du baise-main (Mernissi 1983: p. 144; Naamane Guessous 1990: p. 92). Dans
d’autres régions, comme la Kabylie par exemple, la bru se doit d’appeler sa belle-meére yemma
«mere », terme souvent boudeé par les jeunes épousées.
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4. Eguzti ras Ibali Ma belle-mere, téte de balai,

5. harmetni men ddri me prive de la gestion de mon foyer.
6. w mahisi lalla elle n’est pas Lalla.

7. Eguzti ras lkeskas Ma belle-mére, téte de couscoussier,
8. harmetni mm llecras me prive d’aller aux fétes.

9. w mabhisi lalla elle n’est pas Lalla.

10.  Ferrsi lha libari Glisse dans sa couche des aiguilles
11.  w herrsi eliha ddrari et excite les gosses contre elle!

12. w mahisi lalla elle n’est pas Lalla.

Le groupe de vers 1, 2, 3 fonctionne comme premier couplet — il a la méme
structure que les deux suivants — et est ensuite utilis¢ comme refrain. Ce chant
fait retour 4 la situation reelle, c’est-a-dire a la tyrannie vécue au quotidien par
la bru. Celle-ci est privée de tout par la mére de son époux : de sortie, de fétes et
surtout de la gestion de son foyer. La bru semble dire : « Comment voulez-vous
que je I'aime alors qu’elle me meéne la vie dure?». Si elle est contrainte de
I'appeler « Lalla », elle Iui conteste son statut de « maitresse » et rejette ainsi le
sien propre qui la cantonne dans la subordination, d’ou la récurrence trés
révélatrice du dernier vers de chaque couplet et du refrain: « Elle n’est pas
Lalla».

Ce chant a pu fonctionner a I’origine sous forme de tensons, vue la forme
alternante de I’énonce : les deux premiers vers pris en charge par un cheeur, le
troisiéme constituant la « réplique » d’une soliste. Le dernier couplet exhorte la
bru non seulement a I'insubordination mais I'incite aussi 4 la méchanceté ;
entre autres, elle lui suggére de jouer de vilains tours a la belle-mére.

III. RITE DE RUPTURE

Chantés dans les fétes, les chants satiriques sur la belle-mére et les joutes
oratoires belle-mére/bru, 1a ou elles subsistent encore, ont un caractére ritua-
lise: on n’ose pas la parole n’importe ou, n'importe comment, ni dans
n’importe quelles circonstances. La féte elle-méme est un «acte de magie»
(Bourdieu 1982: p. 125) ou apparait une sorte de « subversion hérétique » qui
change la situation réelle en changeant sa représentation.

A travers le rituel de la féte, les femmes inversent les roles et les statuts. La
belle-mére est dés lors en butte aux invectives de la bru, et parfois de son propre
fils dont la femme s’arroge les prérogatives. La joute, ou le chant sur la belle-
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mere, est un acte ou se déploie une satire corrosive caractérisée par I'injure,
I'insulte, une pointe humoristique qui participe du carnavalesque.

La mise en scene des tensions quotidiennes fait que celles-ci sont vidées a
mesure que le conflit est exprimé. Le rite actualise la rupture avec I'ordre
ordinaire, en le niant d’une certaine maniére. « Le rituel, écrit Labov, est un
sanctuaire [au sein duquel] nous nous trouvons libérés de toute responsabilité
pour les actes auxquels nous nous livrons. »

On pourrait s’en tenir 1a ou répéter que le rite maintient la cohésion sociale
par le biais de la rupture. Or, il se trouve qu’il existe actuellement un discours
plus conciliateur concernant les chants sur la belle-mére ; on assiste en outre,
dans beaucoup de fétes, a un déplacement du rite, voire a son usure.

De guerre lasse

Un contre-discours rituel, en faible proportion et de type conformiste, a vu
le jour vers les années 80. La chanson professionnelle, qui ignore le rituel,
contient ce discours. Ainsi, Karima chante:

A yemma tamyart Meére, belle-mére,
henni-yi, henni iman-im laisse-moi et laisse-toi en paix !
A yemma tamyart Meére, belle-meére,

kemm dayen tjerbed temzi-m  toi aussi, tu as connu la jeunesse.

Un chant, recueilli en 1985 et exécuté par un groupe de femmes du village
Ait Eilem aux At Mangellat sur la mélodie de la chanson d’El-Ghazi sdeh sdeh a
Ttawes « Danse, danse, Taous », tube de la méme année est réconciliateur non
seulement avec la belle-mére mais avec toute la belle-famille. Les femmes
mettent en évidence dans ce chant non pas leur individualité mais la parentéle
de leurs enfants. La belle-meére est évoquée en ces termes :

Tamyart-iw a tamyart-iw Belle-mére, 6 ma belle-mere !

a taxatamt deg gfus-iw bague a mon doigt,

a Reppi sy"ezf-as leemer Dieu, accorde-lui longevite,

d setti-s pp" arraw-iw c’est la grand-mére de mes enfants.

Chaque couplet est consacré a un membre de la famille: belle-mére, beau-
pére, beau-frere, belle-sceur...

Ce chant a été écouté au sanctuaire de Jeddi Mangellat — c’est dans ce lieu
méme que les belles-méres viennent consacrer les brus au saint. La réaction
positive des vieilles femmes n’a pas été totalement partagée par les jeunes qui
trouvaient la chanson créee par les femmes des Ar Eilem «conformiste ».
Quelques années plus tard, (fin 80, début des années 90) la chanson de Nora
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At Brahem wur zhir, ur frihey «Ni satisfaite, ni heureuse» dans laquelle la
chanteuse décrit la situation d’une mal-mariée, est inversée par des villageoises,
a cause du rythme de la mélodie, en ur zhivy, ur frihey, d axxam leali i yuyey,
«Ni satisfaite, ni heureuse / je suis mariée dans une bonne famille ».

Pole fragile et ponctuel, ce type de chant n’a pas donné le jour a un
répertoire. A ma connaissance, hormis ces deux exemples, il n’en existe pas.

Rupture du rite

En ville, le moment du rite de mariage ou s’exprime traditionnellement
I'antagonisme belle-mére/bru a subi des perturbations. Mais, méme dans les
campagnes kabyles, 'accord tacite, I’acceptation des régles du jeu — puisqu’on
est en plein dans 'urar — ne sont plus vécus de la méme maniére.

J’ai constaté, a plusieurs endroits et sur plusieurs années, que railler la belle-
meére ne se passe plus sans heurts. Cela entraine souvent un tollé de la part des
vieilles, qui va dans certains cas jusqu’a de violentes disputes ne s’arrétant pas
au cadre ponctuel de la féte. Les jeunes, parmi elles les brus, commencent les
chants satiriques. Les belles-meéres protestent : invectives, répliques, malédic-
tions, insultes. A leur tour, elles se mettent a improviser, en inversant ce qui a
ete dit auparavant : ssah, ssah a tislit « Bien fait pour toi, belle-fille!... »

Lorsque I'assistance commence les railleries sur la belle-mere, les vieilles,
spontanément, surtout lorsque les chants sont anciens et qu’elles les ont
chantés dans leur jeunesse, accompagnent les jeunes. Mais, tres vite, elles se
ressaisissent, soit en s’arrétant, soit en alternant le chant et le verbe, s’adressant
a leur propre bru: « Tu chantes, hein? C’est pour m’embéter. T’inquicte pas,
toi aussi tu seras vieille!» Les plus soumises des brus, méme si elles sont
d’excellentes performatrices, se retirent de la scéne pour éviter d’irriter leur
belle-mere ; les plus audacieuses se défoulent, souvent I'initiative vient d’elles.

A Alger, dans trois fétes a quelques années d’intervalle, les mémes personnes
— voisines et amies — chantent un refrain rapporté par I'une d’elles de la région
de Sidi Aich (At Weylis). Au rythme de la derbouka de plus en plus rapide, les
femmes excitent la rancceur des brus et la colére des vieilles. Elles scandent,
tout en répétant I'unique couplet-refrain :

Timyarin useggas-a Les vieilles de cette année
ur seint lbaraka n’ont aucune baraka.

Plus les vieilles protestent, plus les jeunes s’excitent: invectives, accrocs,
bagarres... Certaines vieilles vont jusqu’a boycotter la féte, la privant ainsi de la
baraka. Parfois, elles vont se plaindre a ’hotesse qui tolére que les jeunes

32. Tl ’agit d’une vieille femme — aujourd’hui decedée —, originaire des At Yiraten, appelée par
ses petits enfants ezizu « grand mére», désignation adoptée par tout le quartier.
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raillent les personnes agées apportant la bénédiction au foyer en ce moment
de féte. Dans certains cas, j’ai voulu solliciter ce type de chant (ssna n temyart
t-teslit «le chant de la belle-mére et de la bru») de la part des jeunes: « Tu es
folle, me répondirent-elles, tu veux que Azizou nous tue 32 ? Quand elle partira,
on les chantera. »

11 a été souligné plus haut que la joute poétique belle-mére/bru ou les chants
raillant la belle-mére ne participent plus du rite initialement défini comme
exutoire, comme régulateur des tensions quotidiennes. D’un commun accord,
il était convenu jadis — rituel oblige — de railler la belle-mére en contexte de féte ;
en dehors, c’était pergu comme une insulte : atas ig-gsennun i temyarin-nnsent
akken a sent ddunt di nneqiima, ma d nekk ula yipp“ass «Bien des femmes
chantent les satires de la belle-mere chez elles pour contrarier la leur, mais moi,
jamais. Je ne voulais pas lui faire de peine», me dit Zaina, une de mes
informatrices.

Jusque-la, le temps du rituel permettait a la bru de railler sa belle-mere, et,
une fois la féte finie, nul ne lui en faisait grief. Un dicton le confirme : deg-gezli,
ayen yellan yella, wer izli, wer $sehna «lors du chant (rituel), nulle retenue!
Hors du chant, nul grief!» Or, il se passe quaujourd’hui, féte ou non, ce type
de chants est a chaque fois pergu comme un discours humiliant, le temps du rite
étant aboli au profit du temps ordinaire.

Farida AiT FERROUKH
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