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Éléments de biographies professionnelle et intellectuelle 

de Hadj Miliani  
Professeur de lôEnseignement Sup®rieur, D®partement de langue Fran­aise, Universit® Abdel Hamid Ibn 

Badis -Mostaganem 

 

 

Études et diplômes  

- Doctorat : 

Université Paris 13 1970- 1995 

Le champ littéraire en Algérie et la production littéraire de langue française éditée en Algérie,  

- Magister  

Universit® dôOran, Décembre 1989 

Littérature maghrébine,  

- DEA Littérature 

Universit® dôOran, Octobre 1982 

- Licence de français,  

Université dôOran,                                     Juin 1978. 

- Bac Lettres transitoires,                                 Juin 1971 

Expérience professionnelle  

- Professeur invité :  

INALCO                                 (février-juin 1998 ; décembre2000-janvier 2001),  

EHESS                                    (novembre 2000 et octobre 2001),  

Université Lyon2 2010 

- Enseignant associé INALCO                                                                                      2002 et 2003 

- Enseignement magister anthropologie culturelle, Université Mentouri Constantine, 2001 

- Professeur de lôEnseignement Sup®rieur en litt®rature compare, 2003 

- Maître de Conférences, Département de français, Faculté des Lettres et des Arts, 

Université de Mostaganem  

1999 

- Chercheur associé au Centre de Recherche en Anthropologie Sociale et Culturelle 

(CRASC)  

1999 

- Ma´tre de Conf®rences, D®partement de fran­ais Universit® dôOran 1998 

- Chargé de cours littérature française et francophone, Département de français 1993-1998 



 

 
 

- Maître- Assistant, D®partement de fran­ais, Universit® dôOran.  1989-1993 

- Assistant, D®partement de fran­ais, Universit® dôOran 1984-1989 

- Professeur de lettres françaises, Lycée Technique Les Palmiers, Oran 1978-1984 

- Chef de Département des Affaires Culturelles CROUS (Centre Régional des íuvres 

Universitaires et Scolaires) dôOran 

1975-1978 

- R®dacteur au Th®©tre R®gional dôOran 1973-1975 
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- Coordonnateur du réseau algérien du LAFEF 2017  

- Membre du conseil scientifique mixte Algéro-français du Réseau de Langue Française 

et Expressions Francophones (LAFEF) 

2012  

- Président du Conseil Scientifique de la Faculté des Lettres et des Arts, Université de 

Mostaganem 

2010-2012 

- Responsable du domaine Art LMD Faculté des Lettres et des Arts 2010-2012 

- Membre de la commission nationale dôaudit du LMD des ®tablissements universitaires 2010 

- Président du Conseil scientifique de la Faculté des Lettres et des Arts, Université de 

Mostaganem 

2007-2010  

- Membre de la commission Universitaire Nationale (CUN) 2006 

- Pr®sident du comit® scientifique du d®partement de fran­ais de lôUniversit® de 

Mostaganem 

2005-2008 

- Membre du comité mixte de suivi scientifique et technique de lôEcole doctorale de 

Français 

2005 

- Co-responsable du p¹le Ouest de lôEcole doctorale de Fran­ais 2005 

- Responsable de lôEcole doctorale de Fran­ais, Universit® de Mostaganem 2004-2009  

- Responsable du magister de Sciences du langage et didactique du français, Département 

de Français de la Faculté des Lettres et des Arts. Université de Mostaganem 

2002/2004  

 

- Responsable du magister de Littérature francophone et comparée du Département de 

Français de la Faculté des Lettres et des Arts. Université de Mostaganem. 

1999/2001 

- Chef du D®partement de Fran­ais. Institut des Langues Etrang¯res. Universit® dôOran 1995/1996 

- Chef du D®partement de Fran­ais. Institut des Langues Etrang¯res. Universit® dôOran 1986/1990 

  



 

 
 

Direction de mémoire de magister : 

Soutenus 

28 Mémoires en littérature comparée 

02 Mémoires en anthropologie culturelle 

04 Mémoires en didactique (co-direction) 

06 Mémoire en sociolinguistique  

Direction de thèse de doctorat : 

Soutenus 

13 Littérature comparée :   

04 Didactique :    

02 Sociolinguistique :  

Conseil scientifique et comité de lecture de revue  : 

- Insanyat, CRASC Oran depuis 2006 

- Synergie, GERFLINT/Universit® dôAnnaba, de 2008 ¨ 2012 

- R®solang, Universit® dôOran de 2009 ¨ 2014 

- Cahiers de langue et littérature, Université de Mostaganem (2014-2020) 
 

Enseignements assurés 

- Théories de la littérature 

- S®miologie de lôimage 

- Théories théâtrales  

- Littérature et société : littératures orales et expressions populaires 

- Anthropologie des pratiques culturelles 

- Littératures maghrébines contemporaines 

- Économie des médias 

- Culturalité et interculturalité 

Analyse du discours médiatique 

 

 

 

 

 

 

 

 

 



 

 
 

Recherche 

- Axes de Recherche principaux : Sociologie littéraire : acteurs et institutions du champ littéraire/ 

Anthropologie des pratiques culturelles : théâtre, musique et médias/ Pratiques discursifs et 

imaginaires sociaux urbains. 

Direction dô®quipes  

- Champs des littératures écrites en Algérie (2010-2020), PE, CRASC juillet 

2019 

2019-2022  

- « Patrimoine, pratiques culturelles et artistiques en mouvement », Projet 

dô®tablissement CRASC (2015-2018) 

2015- 2018 

- Patrimoines culturels et nouvelles technologies de la communication. 

Etudes comparées Algérie-Méditerranée. Projet dô®tablissement CRASC 

2012, mars 

- Responsable du projet PNR, Champs culturels et mondialisations. 2011, juin 

- Chef du projet de recherche : Champs culturels et mondialisations, CRASC 2008-2010 

- Responsable du projet CNPRU, Université de Mostaganem : Observatoire 

sur la situation du Français en Algérie. 

2008 

- Membres du r®seau SIST óValorisation du patrimoine num®rique 

universitaire africainô 

2007-2008 

- Membre du réseau de chercheurs «Diversité des expressions culturelles et 

artistiques, et mondialisations» de lôAgence Universitaire Francophone 

(AUF) 

2006-2009 

- Chef de projet de recherche : « Patrimoine immatériel en Algérie », 

CRASC 

2004-2007 

- Membre du conseil scientifique du CRASC 2004-2008 

- Directeur de recherche associé au CRASC 2004 

- Chef de la division óImaginaire et pratiques signifiantesô au Centre de 

Recherche en Anthropologie Sociale et Culturelle (CRASC) à Oran 

2003-2007 

- Responsable de lô®quipe : Patrimoine culturel en Algérie, Programme 

National de Recherche (2001-2004), CRASC 

2001-2004 

- Membre du CREAM (Centre dô£tudes et de Recherche sur lôArabe 

Maghrébin) INALCO, Paris 2001-2004 

2001-2004 

- Membre du Laboratoire de linguistique dynamique et de gestion 

linguistique. Faculté des Langues, des Lettres et des arts, Université 

dôOran. 

2000-2003 

- Responsable du Groupe de Recherche et dôEtudes sur le Patrimoine 

Culturel en Algérie (Musique et Théâtre), Centre de Recherche en 

Anthropologie Sociale et Culturelle CRASC. 

1999-2001 



 

 
 

- Co-responsable du Groupe dôEtudes et de Recherche sur les Chants et 

Musique du Maghreb (GERCHAMM), Maison des Sciences de lôHomme, 

Paris, 1994-1996 

1994-1996 

- La litt®rature alg®rienne de langue fran­aise de lôentre-deux-guerres, 1989-

1990, D®partement de Recherche, ILE, Universit® dôOran. 

1989-1990 

- Groupe de Recherche sur les femmes algériennes (GRFA), CRIDSSH, 

Universit® dôOran, 1980-1984. 

1980-1984 

Thèses soutenues (direction ou co-direction)  

- SARI ALI Hikmet, 4/3/2008, Oran, Litt, (co/Gelas B.), Lô®criture de lôironie : Les Mille et une 

ann®es de la nostalgie de Rachid Boudjedra, Morituri de Yasmina Khadra [é] 

- SEBANE Mounia, 20/12/2008, Mostaganem, Did, (co/Springer C.), Lôeffet de deux modalit®s de 

prise dôinformations sur la compr®hension et la production dôun texte e [é] 

- OUARDI Brahim, 11/11/2009, Oran, Litt, (co/Chaulet Achour C.), Écriture, théâtre et engagement 

dans le th®©tre de Noureddine Aba et de Henri Kr®a [é] 

- BENSEKAT (BELGHOUL) Malika 13/06/2010, Mostaganem, Did, (co/Rispail M.), Analyse 

dôinteractions verbales en Alg®rie en milieu universitaire francophone : entre pratiques de [é] 

- BOUMEDINI Belkacem   10/7/2010, Mostaganem, SL, (co/Trimaille C.), Emprunt et créativité 

langagière : le cas du fran­ais dans la chanson alg®rienne (raµ et rap) [é] 

- FATMI Saad-Eddine, 20/02/2011, Mostaganem, Litt, (co/Lysoe E.), Du journal vers lôalbum : le 

d®veloppement de la bande dessin®e alg®rienne dôexpression fran­aise [é] 

- ROUBAÏ CHORFI Mohamed El Amine 21/2/2011, Mostaganem, Litt, (co/Lysoe E.), 

Représentations du personnage terroriste dans le roman algérien des années 90 : entre réalisme et ét 

[é] 

- MEDJAHED (SATAL) Leila, 12/04/2011, Mostaganem, Litt , (co/Moura J.M.), Les formes de la 

satire dans quelques romans è beurs è [é] 

- MOUSSADEK Leila, 12/6/2011, Mostaganem, Litt, (co/Bourjea S.), Poétique de la violence dans le 

roman alg®rien contemporain : Yasmina Khadra, Boualem, Sansal, Malik [é] 

- BENTAIFOUR Nadia, 17/12/2014, Mostaganem, Litt, (co/Thirard M.A.), La littérature de jeunesse 

de langue française en Algérie à partir des ann®es 2000 : production et c [é] 

- MALEK  Azzedine, 22/01/2015 Mostaganem, SL, Approche de l'onomastique commerciale des 

écrits de la ville de Mostaganem : le cas des enseignes [é] 

- BESSAI  Houari, 2/03/2016, Oran, SL, (co/Cadet-Joseph L.), Les représentations de la langue 

française chez les ma´tres dôenseignement primaire de la ville dôOran 

- OUENZAR Amel, 25/9/2019, Oran, Litt., Lô®v¯nement et son traitement dans le théâtre de 

Abdelkader Alloula et de Michel Vinaver. Une approche comparée  

- BELDJERD , Khadidja Naïma , 25/6/2020, Mostaganem, Did, Situations dô®crit en FLE et utilisation 

dôun outil informatique (le cas des lyc®ens alg®riens de 1ère AS) 

- SACI, Faika, 20/1/2021, Oran. Litt. Ecriture du voyage et élaboration du mythe personnel chez Salim 

Bachi. Etude psychocritique de Le chien dôUlysse, Tuez-les-tous, Amours et aventures de Sindbad le 

Marin.  

 

  



 

 
 

PUBLICATIONS 

Ouvrages 

- Du patrimoine matériel et immatériel en Algérie : variations plurielles (Direction), Les cahiers du CRASC 

n°34, octobre 2018 

- Lôoffense, pièce inédite de Abdelkader Hadj Hamou (1910), Présentation, Collection Petits inédits 

maghrébins, Ed. Kalima, Alger, janvier 2018 

- Productions et réceptions culturelles. Littérature, musique et cinéma (direction ouvrage collectif), Oran, 

CRASC, 2016 

- Histoire et institutions du champ culturel en Alg®rie. Essais dôhistoire culturelle, (Oran, CRASC/ DGRST 

Editions), 215p. 2014 

- Des louangeurs au home cinéma en Algérie. Etudes de socio-anthropologie culturelle, Paris, Editions 

LôHarmattan, 120p. septembre 2010   

- Zohra de Abdelkader Hadj Hamou (réédition). Présentation (p.7-46), Oran, Dar El Gharb, 265p. 2007. 

- Soci®taires de lô®motion. Etudes sur les chants et musiques dôAlg®rie dôhier et dôaujourdôhui, Oran, Dar 

El Gharb, 236p. avril 2005. 

- Beurôm®lodie. Cent ans de musique maghr®bine en France, Paris/Biarritz, £ditions S®guier, 156p. (En 

collaboration avec Bouziane Daoudi), (mars 2003) 

- Une littérature en sursis ? Le champ littéraire de langue française en Algérie (1970-2000), Éditions 

lôHarmattan, Collection Critiques litt®raires, 242p. (Octobre 2002). 

- Lôaventure du raµ. Musique et soci®t® (en collaboration avec Bouziane Daoudi), essai, Paris, collection 

óPoint - Virguleô, Editions du Seuil, 285p, Janvier 1996. 

- Articles et direction de numéro de revue  

- MILIANI, Hadj et EVERETT, Samuel Sami. Marie Soussan: A Singular Trajectory. Jewish-Muslim 

Interactions: Performing Cultures Between North Africa and France, October 2020, vol. 11, Liverpool, 

University Press 

- « Entretien avec Abdelkader Djemaï », Insaniyat n° 82, octobre- décembre 2018, p.13-20 (parution juin 

2020) 

- « Déplorations, polémiques et stratégies patrimoniales. A propos des musiques citadines en Algérie en 

régime colonial », Insanyat n°79,2018 [parution juin 2019], p.27-41 

- « Evolution éditoriale et réception décalée en Algérie », Prospéro n°23 2018, Rivista di letterature e 

culture staniere, Tieste, p.111-131 

- « Tradition, mémoire et patrimoine culturel. Une problématique complexe », p.11-26, Cahiers du CRASC 

n°34, octobre 2018 

- « Préface è, Po¯tes du melhoun du Maghreb. Dictionnaire bibliographique dôAhmed-Amine Dellaï, 4 

tomes, Oran, Editions CRASC, p-9-19 (tome1) 2018 

- Direction éditoriale Cahiers de Langue et de Littérature, numéro 12, vol2. 2017 (parution mars 2018) 

- « Mémoire et tradition dans la constitution du patrimoine culturel en Algérie. Quelques réflexions 

programmatiques. » colloque identité, mémoire et processus de reconnaissance, éditions « la croisée des 

chemins », Meknès, octobre 2017 

- Direction éditoriale Cahiers de Langue et de Littérature, numéro 10-11, vol.1, avril 2017 

- Direction éditoriale Cahiers de Langue et de Littérature, numéro 9, décembre 2016 

- Direction éditoriale Cahiers de Langue et de littérature, numéro 8, octobre 2016 



 

 
 

- « Sur la chanson oranaise : une synthèse historique », », in Productions et réceptions culturelles. 

Littérature, musique et cinéma (s/direction Hadj Miliani), Oran, CRASC, Octobre 2016 

- « Une enquête au pays. Pratiques de lecture chez les ®tudiants de langue fran­aise en Alg®rie. Etude dôun 

sondage », in Productions et réceptions culturelles. Littérature, musique et cinéma (s/direction Hadj 

Miliani), Oran, CRASC, Octobre 2016 

- « Des villes algériennes dans la rhétorique littéraire de quelques romans récents », Madinati, mars-avril, 

n°1, p.57-61, 2016 

- « Eléments pour une étude des entrepreneurs culturels et des expériences théâtrales en régime colonial 

en Algérie : 1950-1962 », Variations culturelles, Insanyat, n°67, janvier-mars 2015 [parution février 

2016] 

- « Constructions filmiques et figures de la ville dans le cinéma algérien », La ville méditerranéenne au 

cinéma (sous la direction de Alain Brenas et Toufic El-Khoury), collection Cinématographies, Orizons 

éditions, Paris, 2015 

- « Diasporas musiciennes et migrations maghrébines en situation coloniale », VOLUME ! n°12-1, Avec 

la gueule de métèque, novembre 2015, Editions Seteun 

- Compte-rendu de la thèse de Blandine VALFORT, Le lyrisme face à lô®v®nement. Etude compar®e des 

poésies francophones du Maghreb et du Machrek, Insanyat, n°65-66 Algérie 1962 (daté de 2014) 

- « Comment le global éclaire le local. Enquête sur les nouveaux groupes de musique alternatifs. Le cas 

de la ville dôOran », Actes du colloque international Présence de nouvelles voix culturelles en 

Méditerranée : du global au local, Université Abdelhamid Ibn Badis, Mostaganem, 2015. 

- « Faire du théâtre en situation coloniale. Credo artistique et pratiques théâtrales en Algérie, 1950-

1962 », Cahiers du CRASC, Turath 9, 2014 [coordonné par Hadj Miliani] 

- « Quelques questionnements autour des caractérisations et des problématisations du champ littéraire de 

langue française en Algérie », Actes du colloque international Champs littéraires et stratégies 

dô®crivains, CRASC Editions, 2014 

- « Présentation », Bibliographie sur le patrimoine immatériel. Algérie, Maghreb et Généralités, Cahiers 

du CRASC, Turath 8, 2013 [Sous la direction de Hadj Miliani et Saliha Senouci] 2013 

- « La presse écrite en Algérie. Positionnements médiatiques et enjeux linguistiques », Multilinguales1, 

Université de Béjaïa, 2013 

- Compte rendu deñ les Cin®mas du Maghreb et leurs publicsñ, Africultures, Le français à l'université n° 

3, 2013 

- « Création musicale et médiation culturelle au Maghreb. Quelques parcours de musiciens juifs 

maghrébins au 20ème siècle » Estudios de dialectologia arabes : Dynamiques langagière en 

Arabophonies : Variations, contacts, migrations et créations artistiques. Hommage offert à Dominique 

Caubet par ses élèves et collègues. vol.7. 2012 

- Ecrire, raconter lôHistoire : un questionnement complexe, Résolang, Spécial 50ème anniversaire de 

lôind®pendance, Novembre 2012. 

- Au fil des vinyles. Histoire culturelle. Disques et maisons de disques en Algérie, El Watan, 28 janvier 

2012 

- Médias, pratiques linguistiques et conflits symboliques en Algérie. Données et contextualisations. (Avec 

Amine Roubaï-Chorfi), Synergie-Algérie, n°14, 2011 

- Etat des lieux. Tendances de la litt®rature en Alg®rie. Emergence de lôindividu, El Watan, 26 novembre 

2011 

- Etat des lieux. Lô®dition en Algérie : nouveau panorama, EL Watan, 19 novembre 2011 

- Crosscurrents Trajectories of Algerian Jewish Artists and Men of Culture since the End of the Nineteenth 

Century, [Translated by Allan MacVicar] (pp.177-187), in Jewish Culture and Society in North Africa, 



 

 
 

[Edited by Emily Benichou Gottreich and Daniel J. Schroeter], Series: Indiana Series in Sephardi and 

Mizrahi Studies, Indiana University Press, 386 pages, 2011 

- Des langues et des pratiques de lecture en Algérie. Éléments pour une analyse, Résolang, n°5, Université 

dôOran, 2011 

- Échange rituel et affirmation sociale, óEl Berrahô et les d®dicaces dans lôespace urbain (ouest alg®rien), 

Insanyat, n°46, [2009], 2010, Idiomes et pratiques discursives, [En langue arabe] 

- Effets manifestes et vieux débats, Littérature-Monde. Enjeux et perspectives, Colloque de lôUniversit® 

dôAlger, Alger, Hibr Editions, p.23-36, 2010 

- Musiques urbaines entre traditions et citadinité, Actes du colloque international, Anthropologie et 

Musiques, CNRPAH Alger, 2009 

- Eléments dôhistoire sociale de la chanson populaire en Alg®rie. Textes et contextes, Turath nÁ7, Cahiers 

du CRASC n°17, Oran, mai 2009 

- La production romanesque algérienne de langue française depuis 2000. Devoir de témoignage et 

exp®rimentations esth®tiques, Le roman maghr®bin de langue fran­aise aujourdôhui. Rupture et 

continuité (s/d) Habib Ben Salha, Faculté des Lettres, des Arts et des Humanités de la Manouba, View 

Design International, Tunis, 2008 

- Des ómauvaisesô mani¯res de parler des m¯res aux vannes des jeunes, Insultes, injures et vannes en 

France et au Maghreb (Aline Tauzin éd.), Coll. Dictionnaires et langues, Paris, Karthala, 2008 

- Représentation de lôhistoire et historicisation du Th®©tre en Algérie, Annuaire du Maghreb 2008, CNRS 

Editions, 2008   

- Présence des musiques arabes en France. Immigrations, diasporas et musiques du monde, Migrance 32 

ï Musiques et Films. Archives pour lôhistoire de lôimmigration, Paris, Quatri¯me trimestre 2008. 

- Innovations linguistiques et pratiques générationnelles, Revue maghrébine des langues n°4, Labo. 

LDLD., Éditions Dar El Gharb, Oran, 2007. 

- Cadre socio-culturel des résistances des expressions culturelles au Maghreb, Art et transculturalité au 

Maghreb. Incidences et r®sistances, Actes de la journ®e dô®tudes organis®e par le Centre de recherches 

en anthropologie sociale et culturelle (CRASC) et le réseau Diversité des expressions culturelles et 

artistiques et mondialisations (DCAM), Sous la direction de Hadj Miliani et Lionel Obadia, Paris, 

Editions des archives contemporaines, 2007 

- De la citadinit® ¨ lôurbanit® dans le th®©tre alg®rien contemporain.  Théâtre, cité et citoyenneté : Les 

journ®es th®©trales de la ville dôAlger, Wilaya dôAlger, Etablissement Arts& Culture, mai 2006 

- Oran sur Raï. Une expression de la ville, Cahiers de Langue et de Littérature n°4, Poétiques de la ville, 

Université de Mostaganem, 2006, p.114-132 

- Les apories de lôarabit® et la question de la tradition dans le th®©tre arabe contemporain, Créations 

artistiques contemporaines en pays dôislam. Des arts en tensions (s/d de Jocelyn Dakhlia), Paris, Editions 

Kimé, collection Esthétiques, 2006, p.145-153 

- De quelques apories du champ musical, Cr®ations artistiques contemporaines en pays dôislam. Des arts 

en tensions (s/d de Jocelyn Dakhlia), Paris, Editions Kimé, collection Esthétiques, 2006, p.419-432 

- Les tréteaux de la gloire. Préface à Le th®©tre alg®rien. Une histoire dô®tapes de Bouziane Ben Achour, 

Oran, Dar El Gharb, 2005, p.7-12 

- Bledwood ou le cin®ma du pauvre ¨ lôassaut de la mondialisation, Turath nÁ5, 2005, Oran, CRASC, p.51-

64 

- Variations linguistique et statuts génériques et thématiques dans la chanson algérienne au cours du 

XXème siècle, in Trames linguistiques. Usages et variations linguistiques au Maghreb (sous la direction 

de Jocelyn Dakhlia), Maisonneuve Larose/IRMC, mars 2004 

http://www.iupress.indiana.edu/index.php?cPath=1037_3130_3706
http://www.iupress.indiana.edu/index.php?cPath=1037_3130_3706
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Avant-propos 

 Celui qui a été ne peut plus désormais ne pas avoir 

été : désormais ce fait mystérieux et profondément 

obscur d'avoir ®t® est son viatique pour lô®ternit®.  

Vladimir Jankélévitch 

Il est dôusage dans le monde universitaire dôoffrir ¨ un óôma´treôô, de son vivant ou ¨ titre 

posthume, un volume regroupant un ensemble de textes rédigés en son honneur ou pour honorer 

sa m®moire. Ainsi, lô®tude et lôamiti® ont r®uni ¨ travers ce volume de Cahiers de langue et de 

littérature les pairs et les amis, les collègues et les étudiants de Hadj Miliani, pour lui offrir un 

texte de leur cru, produit pour la circonstance. 

H®las, Il ne nous a pas ®t® donn® de pr®senter ces óôM®langesôô ¨ feu Hadj Miliani de son 

vivant afin quôil les lise et quôil sache ¹ combien nous lôaimons et ¹ combien surtout, nous 

sommes tous admiratifs et reconnaissants du travail effectué pour la communauté universitaire, 

la recherche et la culture. Grâce à lui, notre département de langue fran­aise peut sôenorgueillir 

de la revue Cahiers de langue et de littérature. Il en a esquissé les contours et donné le ton. Il 

était la cheville ouvrière et la force motrice de sa visibilité. 

En présentant ces Mélanges posthumes, nous avons à coup sûr, raté un spectacle : celui de 

voir Hadj Miliani heureux et intimidé à la fois, masquant son émotion derrière son petit rire 

légendaire et sa voix tonitruante pour se reprendre aussitôt. 

La nouvelle de sa disparition nous a anéantis, terrassés et fracassés. Des idées tournaient 

en boucle dans nos têtes. Et, chacun de regretter le rendez-vous annulé, les occasions manquées, 

les discussions en suspens, la reconnaissance non exprimée, le travail inachevé, ainsi de suite. 

Côest pourquoi, ¨ lôannonce de son d®c¯s, jôai pris lôinitiative dôorganiser un hommage solennel 

au sein de notre université auquel nous avons associé, dans un même élan, des personnalités 

extérieures, présentes physiquement ou à travers leurs hommages respectifs lus par ses étudiants. 

Nous avons communi® en ce jour afin dôabsenter lôabsence, afin de maintenir la mort ¨ distance 

et dôamorcer le deuil de tout un chacun. Hadj Miliani nous a convi®s, encourag®s ¨ poursuivre 

notre chemin de vie alors que le sien sôarr°te. De son lit dôh¹pital, il a fait le bilan positif de sa 

vie et sôest adress® en ces termes ¨ sa famille et ¨ ses amis : « Après une belle vie, je vous quitte 

mes chers proches et amis, ne soyez pas tristes! Jôai bien v®cu et appr®ci® chaque moment de 

cette existence. Amicalement, Hadj ». 

Nous voulions cet hommage à son image : généreux et rassembleur, festif et cathartique 

Ce fut un moment pour nous dô®voquer le d®funt, de porter t®moignage sur les qualit®s et la 

richesse de sa carrière universitaire, sa générosité intellectuelle et son savoir éclectique. Par 

ailleurs, nous avons alterné des lectures personnelles et celles prises dans la littérature. Collègues 

et étudiants ont prêté leurs voix pour faire résonner celles de grands poètes : Paul Eluard avec 

La nuit nôest jamais compl¯te, Henry Scott-Holland avec Je suis juste de lôautre c¹t® du Chemin 

et Aissa Makhlouf avec Partir. La c®r®monie sôest achev®e par lôistikhbar de Hizya, po¯me de 

Benguitoun, chant® par sheikh Abdelhamid óAbabsa quôil affectionnait particuli¯rement. 

 Cependant, la frustration causée par la pandémie qui bouleverse nos traditions et réduit, 

voire annule leurs expressions, le silence et lôisolement quôelle nous intime rendent plus que 

nécessaire la publication de ces Mélanges. Il nous fallait une trace écrite pour honorer dignement 
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la mémoire de Hadj Miliani : un homme de lô®crit, passionn® par la culture orale et populaire. 

Les Mélanges se situent donc sur un tout autre registre. Ils se caractérisent par une certaine 

légèreté que lô®motion de la nouvelle du décès ne pouvait exprimer. Et aussi, comme disait Denis 

Diderot : « rien ne peint si bien la vie et le caract¯re dôun auteur, que ses pi¯ces fugitives è. En 

effet, guidée par la grande ouverture culturelle de Hadj Miliani, les contributeurs abordent de 

façon scientifique, différents sujets qui sont susceptibles de dialoguer avec le défunt au-delà de 

la mort. Ils sont dôune part, une parenth¯se joyeuse de partage, de convivialit® et de communion 

et de lôautre un effort intellectuel dont il a fait son sacerdoce, sa vie durant. Ces pièces 

scientifiques ®crites pour lui sont pens®es en rapport avec lôhomme ç professionnel è quôil ®tait 

et quôil continue ¨ °tre ¨ travers ses ®crits et ses r®flexions dont les lignes de fuite sont multiples. 

Ainsi, un an, jour pour jour, après le décès de Hadj Miliani, nous publions le volume des 

Mélanges intitulé: Lô£criture dans tous ses états : Langue(s) et Littérature(s), Art(s) et Pensée(s). 

M®langes offerts au professeur Hadj Miliani. Le titre est un clin dôîil tr¯s appuy® ¨ la 

personnalité riche et lumineuse de feu Hadj Miliani, à son savoir éclectique, à ses divers centres 

dôint®r°t, ¨ ses identit®s multiples qui le jetaient sur les routes du savoir. Sa curiosit® intellectuelle 

était insatiable et faisait de lui un éternel apprenant, friand de toutes les nourritures terrestres, 

sôenrichissant ainsi de lôAutre, de son originalit®, de son savoir comme de ses gestes, tout en 

®tant lôambassadeur de sa culture. 

La nature des contributions, leurs genres et leurs thèmes témoignent de la « boulimie 

intellectuelle » de feu Hadj Miliani. Il fallait que toutes les facettes de Hadj Miliani entrent en 

r®sonance avec les ®tudes qui lui sont offertes. Telle ®tait lôambition de ce travail. Les articles 

retenus traitent de lôanthropologie, de la culture orale, des arts populaires de la musique ainsi que 

de la poésie, les littératures contemporaine alg®rienne, coloniale et africaine. Lôint®r°t pour les 

langues mineures trouve naturellement place dans cet ensemble. La didactique des langues, les 

liens entre linguistique et interculturalit® apportent aussi leur contribution. Au c¹t® dôun essai 

sur la didactique des textes litt®raires ainsi quôune ®tude en miroir sur lôinstauration de la 

démocratie à l'occidentale en Tunisie et Le Contrat social de Jean Jacques Rousseau, un 

hommage est rendu ¨ lôAlg®rie, ses hommes et sa litt®rature. 

Si lôargumentaire ne corsetait pas les contributeurs par un th¯me de recherche impos®, en 

revanche, lôexigence dôun travail scientifique demeurait incontournable. Quôil me soit alors 

permis dôexprimer ma profonde gratitude ¨ tous ceux et celles qui môont aid®e ¨ mener ¨ terme 

ce travail. Je pense particuli¯rement ¨ Ibtissem Chachou, directrice de la revue et ¨ lôensemble 

du comit® scientifique qui sôest d®vou® avec exigence pour expertiser ¨ lôaveugle les travaux des 

contributeurs. Lô®lan de solidarit® qui sôest constitu® autour de cette initiative môa litt®ralement 

port®e. Cependant, il nôest que le reflet de lôamiti® et du respect que nous portons tous au d®funt. 

Même absent, Hadj Miliani restera présent par son immense legs transmissible de génération en 

génération, suscitant ainsi des vocations. 

 

Dre  Khedidja BENAMMAR 

Université Abdelhamid Ibn Badis. Mostaganem 
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Hadj Miliani ou le souvenir pérenne.  

Dans ÌȭÅÍÐÒÉÓÅ ÄÅ ÌȭïÍÏÔÉÏÎ ÑÕȭÏÎ ÖÏÕÄÒÁÉÔ ÊÕÇÕÌÅÒȣ 

 Afifa Bererhi  

 Université Benyoucef Benkhedda. Alger 

 
  

Il sôen est all® lôAmi sur la pointe des pieds.  

Il sôen est all® nous laissant pantois. 

Et son silence désormais éternel nous laisse muets. 

Silence pour quôen un instant r®sonnent plus fort encore les d®cibels de ses 

éclats de rires. 

Silence où se dessinent mieux encore les contours de son sourire jovial et 

lumineux. 

Silence pour mieux voir un visage boursoufflé de générosité.  

Silence pour goûter le sourire débonnaire qui laisse transparaitre aménité, 

complicité et tranquille ironie. 

Il sôen est all® lôAmi sur la pointe des pieds.  

D®part dôune noblesse dôintelligence et de sensibilit®. 

Tempo de la d®marche intellectuelle rigoureuse et exigeante qui sôexhibe dans 

lôentrelacement des óôculture savante et culture v®cueôô. 

Départ non sans héritage. 

 Le legs se confond avec lôabondance bibliographique. 

Patrimoine livresque à diverses entrées à la disposition de tous. 

Un don o½ sôy abreuver côest assur®ment sôenrichir pour vivre dans la 

connaissance de soi et des autres. 

Don en synonymie avec Amour.  

Amour ¨ la gouverne dans le geste plurielle de lôAmi parti sur la pointe des 

pieds. 

Il se dénomme HADJ. 

« Ce nom a forgé la destinée de son porteur »  
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Mots clés : Découverte littéraire, Kateb Yacine, Mohamed Dib, militantisme, anticolonialisme,  

Lorsque jôai ®t® nomm® par hasard en 1969 comme enseignant coop®rant ¨ lôUniversit® de 

Constantine, je ne me doutais pas que cette nomination allait décider de toute ma vie de chercheur, 

mais aussi dôhomme, car elle donnait dôabord pour moi ¨ lô®poque un sens de plus ¨ mon militantisme 

anticolonialiste, et modela aussi lôhomme que je suis devenu progressivement depuis. Mais elle me 

fit également découvrir une littérature que je ne connaissais pas du tout1 car personne nôen avait 

encore parl® dans lôenseignement fran­ais. Et dans cette litt®rature que je d®couvrais, je vis dôembl®e 

lôoccasion r°v®e dôappuyer mon militantisme anticolonialiste sur des textes qui me permettraient de 

combattre la négation de la culture des colonisés par le discours colonial. De plus mon métier 

dôenseignant me donnait cette chance de faire d®couvrir leur propre litt®rature ¨ mes ®tudiants, encore 

peu nombreux mais enthousiastes, en même temps que moi. Et tout naturellement je cherchais 

dôabord dans les textes que Jean D®jeux môaida ¨ trouver assez vite, des descriptions de cette culture 

différente de la mienne pour la reconnaissance de laquelle je militais. Mais une fois passée la 

découverte enthousiaste de cette altérité, que montre ma première thèse 2 et qui en suppose une 

description r®aliste, je môaper­us peu ¨ peu que les deux plus grands ®crivains de cette litt®rature, 

Kateb Yacine et Mohammed Dib, d®passent dôembl®e cette description r®aliste ou engag®e quôen 

attendent encore bon nombre de lecteurs. Et cette d®couverte môamena ¨ revoir profond®ment la 

mani¯re encore un peu paternaliste dont je lisais ces textes. Côest ce que je vais essayer de montrer 

 
1 Sauf à travers une fiche de lecture du Fils du Pauvre, de Mouloud Feraoun, ®dit®e par lôassociation ç Peuple et 

culture è, dont je faisais partie (Paris, Peuple et Culture, 1963. Lôassociation existe toujours : peuple-et-culture.org.). 

Dôun point de vue plus universitaire, il y avait cependant d®j¨ ¨ lô®poque les s®minaires de recherches dôAlbert Memmi 

et de Germaine Tillion. Mais ¨ ma connaissance ils ne touchaient alors que des chercheurs, qui nôavaient guère 

lôoccasion encore dôy consacrer des enseignements ç de base ».  
2 La littérature algérienne de langue française et ses lectures, Sherbrooke, Naaman, 1974. Réédité en 1982. 

Résumé 

 

Lorsque jôai ®t® nomm® par hasard en 1969 comme enseignant 

coop®rant ¨ lôUniversit® de Constantine, je ne me doutais pas que 

cette nomination allait décider de toute ma vie de che rcheur, mais 

aussi dôhomme, car elle donnait dôabord pour moi ¨ lô®poque un 

sens de plus à mon militantisme anticolonialiste, et modela aussi 

lôhomme que je suis devenu progressivement depuis. Mais elle me 

fit également découvrir une littérature que je ne connaissais pas 

du tout 1 . Mais une fois passée la découverte enthousiaste de cette 

altérité, que montre ma première thèse 1, les deux grands écrivains 

de cette littérature, Kateb Yacine et Mohammed Dib, dépassent 

dôembl®e cette description r®aliste ou engag®e. Côest ce que je 

vais essayer de montrer.  

 

 



 

 
 

21 

en prenant lôexemple des deux plus grands ®crivains alg®riens, Kateb Yacine et Mohammed Dib, qui 

sont également ceux sur la lecture desquels cette critique préfigurée par une idéologie pourtant 

généreuse de la décolonisation a produit le plus de contresens, lesquels perdurent toujours. 

Kateb Yacine 

Jôavais commenc® par faire de Nedjma la lecture idéologique courante (le personnage-étoile 

symbolisant lôAlg®rie, ses quatre soupirants symbolisant quant ¨ eux les quatre partis nationalistes de 

lô®poque, lôaffirmation identitaire musulmane par le voyage ¨ la Mecque, et tribale par celui au 

Nadhor ou la visite de lôanc°tre Keblout ¨ Rachid dans sa cellule de d®serteur, la condamnation de la 

répression coloniale par le récit du 8 mai 1945 ou celui des emprisonnements de Rachid ou de 

Mourad, et « lôautobiographie plurielle »). 

Mais cette lecture ne me satisfaisait gu¯re. Dôabord parce quôen voulant la pr®ciser je ne trouvais dans 

le texte aucun discours politique explicite. Tout au plus la petite phrase de Mustapha sur « la patrouille 

sacrifiée qui rampe à la découverte des lignes, assumant lôerreur et le risque comme des pions rafl®s 

dans les t©tonnements, afin quôun autre engage la partie » 3 pouvait-elle donner une indication sur la 

relation des 4 personnages principaux du roman avec lôengagement r®volutionnaire. Côest peu ! De 

plus, le récit fondateur de la tribu des Keblouti relève bien plus du mythe tribal que de la prise en 

charge de lôHistoire, dont se r®clame lôid®ologie. Dôailleurs cette id®ologie, quelle quôelle soit, ne 

pouvait pas rendre compte de la polyphonie des récits qui caract®rise ce roman et en constitue lôun 

des d®fis majeurs ¨ la lecture. Et enfin la dimension ®pique de cette id®ologie, que lô®crivain Kateb 

Yacine partageait pourtant, est en même temps mise à mal avec une grande férocité ironique, par 

exemple dans le petit poème de Lakhdar après la manifestation du 8 mai 45 : 

Jôai ressenti la force des id®es 

Jôai trouv® lôAlg®rie irascible. Sa respirationé 

La respiration de lôAlg®rie suffisait. 

Suffisait à chasser les mouches. (II, 4, p. 54) 

Inutile de commenter la chute ! 

Sonder le dire explicite du roman ne me renseignant donc décidemment pas, il fallait bien 

môinterroger davantage sur sa forme, et la signification de cette derni¯re. Et l¨ un premier chemin 

était déjà quelque peu balisé. Il était facile en effet de constater que ce roman subvertissait 

radicalement le modèle romanesque hérité du XIXème siècle français, tant dans la répartition des 

personnages, que dans la perturbation des chronologies, que dans lôincertitude sur lôidentit® des 

narrateurs, etc. Et que cette subversion, dans la mesure où le roman est un genre occidental, dont 

lôhistoire est li®e ¨ celle de lôindustrialisation de lôEurope, puis de lôAm®rique du Nord, devenait ainsi 

politique, puisquôelle visait en fait un symbole litt®raire de la colonisation. La voie était ouverte, du 

coup, pour chercher la production du sens, non dans un dire explicite le plus souvent absent, mais 

dans une mise en signification de la forme du texte. 

En approfondissant, ainsi, jô®tais amen® ¨ remettre en cause encore plus la lecture idéologique, 

puisque non seulement la respiration de lôAlg®rie ne suffisait que pour chasser les mouches, mais que 

les deux voyages identitaires, ¨ la Mecque dôabord, puis au Nadhor, sôav®raient °tre lôun et lôautre 

des échecs, et là encore par le burlesque. Plus encore, si le personnage de Nedjma pouvait représenter 

lôAlg®rie, et si le pays ¨ na´tre avait besoin de ma´triser son propre r®cit pour exister, pourquoi, alors 

que ses quatre amants sont successivement narrateurs dans le roman, Nedjma nôy est-elle jamais 

narratrice ? Et enfin sôil sôagissait de d®crire le pays pour le faire exister, pourquoi nôy a-t-il pas de 

descriptions dans ce roman ? Toutes ces questions d®pla­aient donc mon interrogation dôabord 

 
3 4ème partie, chapitre B11, p. 176 
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idéologique vers la problématique plus complexe de la productivité sémantique des récits, et de la 

relation encore plus complexe entre les mod¯les narratifs du mythe, de lô®pop®e et du roman, chacun 

de ces modèles apparaissant dans ce livre, tantôt comme une réponse, tantôt comme un échec. 

Côest alors que je fis une des d®couvertes inattendues majeures : le sens politique, qui nôest jamais 

lôobjet dôun dire explicite, est produit entre autres dans ce roman par des juxtapositions de r®cits qui 

nôont pas forc®ment de rapport logique entre eux ni de signification politique, mais qui prennent ce 

sens politique dans leur rencontre. Ainsi en est-il des deux emprisonnements de Lakhdar, par 

exemple, dont la cause nôest pas la m°me, mais dont le second, qui nô®tait pas politique comme lôétait 

le premier, prend en quelque sorte une signification politique par contamination, à son contact. 

Dôailleurs la juxtaposition de r®cits peut ®galement montrer que côest le fait que son r®cit soit narr® 

qui fait exister un narrateur : côest ce ¨ quoi on assiste dans Nedjma à travers la juxtaposition, dans la 

troisième partie du roman, du douzième et dernier chapitre de la première série de douze dans laquelle 

cô®tait Mourad qui racontait lôhistoire probl®matique car livr®e au compte-gouttes, de Rachid et de 

Nedjma, qui commence par : 

Elle vint à Constantine sans que Rachid sût comment. Il  ne devait jamais le savoir [é] 

et du premier chapitre de la série qui suit, et qui qui commence, à la page suivante, par : 

« Elle vint à Constantine, je ne sais comment, je ne devais jamais le savoir. 

,Å ÒïÃÉÔ Û ÌÁ ÔÒÏÉÓÉîÍÅ ÐÅÒÓÏÎÎÅ ÄÅ ÌȭÈÉÓÔÏÉÒÅ ÄÅ 2ÁÃÈÉÄ ÐÁÒ -ÏÕÒÁÄ Á ÅÎ ÑÕÅÌÑÕÅ ÓÏÒÔÅ ÅÎÇÅÎÄÒï 
le même récit, mais à la première personne, par Rachid lui-même. Là où une causalité banale 
ÓÕÐÐÏÓÅÒÁÉÔ ÑÕȭÉÌ ÆÁÕÔ ÕÎ ÎÁÒÒÁÔÅÕÒ ÐÏÕÒ ÑÕȭÉÌ Ù ÁÉÔ ÕÎ ÒïÃÉÔȟ ÃȭÅÓÔ ÌȭÉÎÖÅÒÓÅ ÑÕÉ ÓÅ ÐÁÓÓÅ ȡ ÃȭÅÓÔ 
parce que le récit des aventures de Rachid existe, grâce à Mourad, que Rachid peut en devenir 
lui -même le narrateur, et exister de ce fait. 

Or cette juxtaposition productrice de sens va encore plus loin, et l¨ côest un inattendu majeur : si dans 

le roman, contrairement à bien des lectures idéologiques erronées, les personnages ne sont pas encore 

de vrais militants, mais au contraire cette « patrouille sacrifiée » dont parle Mustapha, ces mêmes 

personnages deviennent des maquisards dans le théâtre contemporain de la publication de ce roman4. 

Côest cette juxtaposition de deux genres litt®raires diff®rents qui va produire le sens politique. Et 

pourtant là encore, nouvel inattendu, ce sens politique va être grandement cassé, ou en tout cas mis 

en doute, par le fait que ce théâtre soit un cycle tragique, dans lequel les personnages meurent tous. 

Enfin, lôinattendu majeur par rapport ¨ la lecture anthropologique dôune bi-partition de lôespace 

(Espace maternel ou terrien, vs espace de la Cit®) dans son rapport ¨ lôHistoire que je faisais jusque-

l¨, devait °tre lôinversion du rapport ¨ lôHistoire de ces deux espaces dans ce roman. En effet, si 

lôanthropologie comme le marxisme-l®ninisme consid¯rent que lôespace historique o½ peut se 

produire la révolution est citadin, le roman Nedjma, tout comme lôhistoire de lôAlg®rie ou de la 

révolution chinoise, montrent le contraire : de ses quatre personnages principaux, seuls Lakhdar et 

Mustapha, tous deux campagnards, participent à la manifestation du 8 mai 45, alors que les citadins 

Rachid et surtout Mourad se perdent dans des faux problèmes, identitaires pour Rachid, amoureux 

pour Mourad, et sont donc lôun et lôautre en situation dô®chec, dôinefficacit® historique totale, comme 

les villes au passé trop lourd dont ils sont issus. 

La production du sens politique de Nedjma nôest donc pas le fait de la reproduction du discours 

id®ologique partag® par lôauteur, mais celui au contraire de la structure m°me du roman, et comme 

ce sera encore plus le cas chez Dib, le texte du roman est davantage une interrogation sur lôefficacit® 

politique de ce langage. Quant à la description attendue, elle est en fait bien difficile à trouver. 

 
4 Le Cercle des représailles, Paris, Le Seuil, 1959 
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Contrairement en tout cas à ce qui se passerait dans un « roman engagé è, dans lequel côest le sens 

politique ¨ diffuser qui produit la forme romanesque, côest ici la forme qui produit le sens, quitte ¨ 

laisser au lecteur une relative libert® dôinterpr®tation. 

Mohammed Dib 

La trilogie « Algérie », de Mohammed Dib 5 a amené les premiers critiques ¨ en classer lôauteur dans 

ce que Jean Déjeux appelait le « Courant ethnographique », nécessairement réaliste et descriptif, avec 

Mouloud Feraoun et Mouloud Mammeri. Et si dans ce « courant » certains critiques ont pu qualifier 

abusivement Feraoun et Mammeri dô « assimilés è, lôîuvre de Dib, alors militant communiste, leur 

parut plus « engagée è. Jôai moi-m°me partag® dôabord cette approche, jusquôau moment o½ je me 

suis aperçu que dans le roman le plus « engagé » de cette « trilogie », le militant communiste Hamid 

Saraj, venu pour amener les paysans de Bni Boublen à se révolter, ne leur tient aucun discours de 

parti et se contente dôorganiser une r®union au cours de laquelle il les laisse dialoguer dans leur 

langage fleuri qui nôa rien dôun discours id®ologique citadin de parti. Plus encore : ce débat entre les 

fellahs ne peut non seulement pas être réaliste puisque de toute façon ils ne parlent pas français, mais 

en plus on peut y souligner que son langage fleuri ne se contente pas dô°tre irr®aliste, mais que lôauteur 

en affiche ostensiblement ce caractère non-r®aliste. Mani¯re de mettre en doute lôefficacit® politique 

dôun discours de parti, qui malgr® son aspiration totalitaire est impuissant face au d®fi du r®el. Et 

comme pour enfoncer le clou, les dernières lignes de ce roman pourtant présenté le plus souvent 

comme « engagé », montrent de façon à la fois poétique et ironique une des réalités qui échapperont 

toujours à ce discours idéologique : celui de la découverte du plaisir par une jeune adolescente : 

Zhor rêvait qu'elle parcourait un pays de montagnes et de forêts où, jeune, elle 

venait avec sa sîur Mama. L'été, quand elle se couchait dans les champs, l'herbe qui 

entrait dans son cou l'agaçait comme des mouches. Une douceur assoupie l'envahissait 

lentement. Dans son sommeil, elle passa la main sur son corps, qui était lisse; elle sentit 

que sa chair était très douce. Un grand apaisement affluait en elle tel le courant d'un 

fleuve invincible. Doucement naquit une source : sensations confuses et lumineuses qui 

se mélangeaient et l'entouraient de sécurité. Zhor avait avalé sa salive, mais sa bouche 

resta ouverte jusqu'à ce que de nouveau elle en fût toute pleine. A présent, la salive 

s'écoulait entre ses lèvres. Elle étendit le bras et recommença à se caresser le corps d'un 

mouvement endormi. Remontant le long du ventre, sa main s'appliqua sur ses seins dont 

elle frotta la pointe qui durcit peu à peu. (pp. 185-186 et dernières) 

De plus on trouve dans un grand nombre de romans et de nouvelles de Dib une deuxième voix en 

italiques qui instaure une sorte de double regard, de résonance récusant un sens monologique et 

mettant en quelque sorte le r®cit en perspective, en interrogation. Et côest encore le cas lorsquôil y a 

alternance entre deux récits parallèles, comme dans La Danse du roi, ou Le Sommeil dôĈve, 

juxtaposition de voix narratives comme dans Le Maître de chasse, ou bien lorsquôon lit soudain la 

parole dôoutre-tombe de Hakim Madjar dans ce même roman. Tous ces dédoublements, toutes ces 

démultiplications même introduisent dans ces textes une musicalité, une polyphonie qui les 

complexifie et en rend la lecture univoque fort improbable, et cette voix en retrait est souvent celle 

qui r®fl®chit sur lô®criture, ou sur les pouvoirs de la parole. Écriture ainsi théâtralisée, dont les 

pouvoirs de la parole deviennent peu ¨ peu lôobjet m°me, se substituant quasiment ¨ lôobjet de cette 

parole. 

En approfondissant quelque peu la lecture de lôîuvre de Dib et de cette production sémantique 

d®doubl®e ou m°me d®multipli®e quôon vient de d®crire, on peut ainsi avancer que cette îuvre est le 

plus souvent, dôune part qu°te de sens : celui de lôidentit®, tant individuelle que collective, celui de 

lôaction, comme de lôamour, comme de la folie, comme de la mort, et enfin une interrogation sans fin 

 
5 La grande Maison, Paris, Le Seuil, 1952 ; LôIncendie, Paris, Le Seuil, 1954 ; Le Métier à tisser, Paris, Le Seuil, 1957 
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sur lôau-del¨ de la parole et son indicible. Mais que dôautre part elle nôa de cesse de mettre en avant 

lô®vidence, que souligne Tijani, quôil nôy a jamais de v®ritable r®ponse ¨ cette qu°te pourtant 

nécessaire : 

Rien. Voilà qui me met en joie. Une réponse se réduisant au mot rien, il y a de quoi être 

comblé. Je m'en tiens là, moi aussi, je n'ajoute pas autre chose. La parole est maintenant 

à la pupille du jour dilatée sur ces montagnes. Elle est au vent et à la lumière qui balaient 

leur solitude. Elle est à l'après-midi qui ne passe plus. (p. 73). 

Déjà dans Qui se souvient de la mer en effet la fin ne contient aucune réponse et sa signification 

politique est pour le moins ambiguë. Cours sur la rive sauvage se termine sur le rire strident de Hellé 

dans la nuit d®serte, qui r®cuse toute r®ponse coh®rente, rire strident quôon retrouve chez Kamal à la 

fin de Dieu en Barbarie lorsquôil re­oit enfin cette r®ponse tant cherch®e, et qui pourtant ne lui 

apprend rien quôil ne savait d®j¨. Et lôh®b®tude comme la d®rision finale dans La Danse du Roi nôont 

dô®gales que celles de Ed ¨ la fin des Terrasses dôOrsol : 

Elle entre avec un sac à provisions à la main. 

ï Vous savez quoi, mademoiselle ? Dès que je serai sorti d'ici, j'irai m'installer à 

Jarbher, vivre à Jarbher le restant de mes jours. Et vous savez, j'ai retrouvé le titre du 

film que j'ai vu là-bas. Ça m'est revenu tout seul, For ever... Je retrouverai Aëlle aussi. 

ï Ed, tu es à Jarbher. Je suis Aëlle. 

ï Aëlle. Ah, Aëlle... Elle est là-bas, à Jarbher. (pp. 213-214) 

Quant au Maître de chasse, non seulement comme on vient de le voir le sens de la quête y est récusé, 

mais lôy est aussi toute action : « Ne rien faire, est-ce trop nous demander ? » y dit encore Tijani, car 

toute action, à commencer par celle de ces « Mendiants de Dieu » venus aider les Ouled Salem à 

trouver lôeau dans leur d®sert, est outrage. Le réel échappera en effet toujours à toute parole de 

ma´trise, ce quôon voyait d®j¨ dans la trilogie ç Algérie » elle-m°me, dans lôhumilit® et le retrait d®j¨ 

décrits de Hamid Saraj. Mais dans Le Maître de chasse encore, lôabsence de r®ponse à une question 

qui ne vaut peut-°tre que parce quôelle ne pourra jamais °tre satisfaite, sera soulign®e par lôironie de 

la fin : la mort de Hakim Madjar fournira aux Ouled Salem qui nôont pas r®pondu ¨ la question des 

Mendiants de Dieu, le Saint (la réponse incompréhensible dans une logique citadine ?) quôils 

attendaient depuis si longtemps. 

Ce d®fi du r®el, qui nôa dô®gal dans lôîuvre de Dib que le d®fi de lôin-sensé, va donc nous conduire 

pour finir ¨ approfondir la relation de cette îuvre avec lôamour et la folie, mais aussi avec ce que 

jôappellerai le ricanement de lôHistoire. 

A la fin de Habel, le personnage éponyme, suite à un long itinéraire qui peut être lu comme initiatique, 

comme quête du sens, confie au directeur de la clinique psychiatrique dans laquelle il d®cide dôentrer : 

« Je nôai que faire de ma raison è. Lôaboutissement de la qu°te de sens dans les romans de Dib est le 

plus souvent lôin-sensé. On pourrait ainsi faire un parallèle entre cette fin de Habel et celles déjà 

citées dans la même perspective de perte du sens, de Cours sur la rive sauvage, Dieu en Barbarie ou 

Les Terrasses dôOrsol. Mais ce parallèle peut être étendu à la fin de textes traditionnellement 

pr®sent®s comme produisant, au contraire, une signification. Côest d®j¨ le cas ¨ la fin de Qui se 

souvient de la mer, o½ le sens de lôitin®raire, quoique de fa­on moins sarcastique que dans Cours sur 

la rive sauvage, semble soudain sôabsenter. 

Cette h®b®tude, cette perte du sens, est souvent accompagn®e par la folie. On lôa vu avec Habel, qui 

cependant choisit cette derni¯re dôune surprenante mani¯re froide, en quelque sorte. Côest le cas aussi 

dans Le Sommeil dôEve 6, o½ lôamante qui appelle Solh ressemble ¨ la ç fiancée du loup » de la 

légende nordique, laquelle rejoint ce loup chaque nuit tout en étant le jour une parfaite épouse et mère 

 
6 Paris, Sindbad, 1989. 
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de famille. On retrouve ici la figure du dédoublement déjà décrite, qui introduit le vertige. Car ce 

d®doublement est aussi celui du jeu avec lôautobiographique indicible : Derrière Solh, le loup est aussi 

plus ou moins le sens arabe du nom m°me de Dib, et lôon peut lire ici une autre modalit®, par le 

biographique et son mutisme, de ce défi malicieux du réel aux pouvoirs de la parole. 

Ce jeu entre le dit et le caché, tout comme les fins burlesques de certains romans, contribuent à inscrire 

la quête du sens dans une sorte de vertige qui rend encore plus incertains les pouvoirs de la parole, 

lôexistence m°me dôun sens. Pourtant les d®bats chez le Docteur Berchig qui composent Dieu en 

Barbarie ont encore une coh®rence politique et r®flexive, m°me sôils sont d®j¨ min®s par un certain 

nombre de doutes les entourant, et par cette dérision finale autour de Kamal Waed. La violence 

terroriste des années 90 en Algérie, mais peut-être aussi la perte des cohérences idéologiques que 

nous montre notre postmodernité, vont amener certains des derniers textes de Dib, comme les recueils 

de nouvelles La Nuit sauvage 7 ou Comme un Bruit dôabeilles 8, ou encore le roman Si Diable veut 9 

¨ tenter de sonder lôhorreur jusquôau plus profond, au plus insupportable, et y d®couvrir quôelle est ¨ 

proprement parler un inexplicable radical. Lôillustration la plus parlante et la plus mutique ¨ la fois 

par son absence absolue de sens, de ce d®fi du r®el aux pouvoirs de la parole que jôai tent® dôillustrer 

ici. 

Ma lecture de lôîuvre des deux plus grands ®crivains alg®riens de langue fran­aise môa appris ainsi, 

par leur qualité littéraire, à remettre en question une grande partie des présupposés idéologiques de 

militant anticolonialiste ¨ partir desquels jôabordais ces textes, comme continuent souvent ¨ le faire 

des lecteurs les approchant par sympathie idéologique et non par reconnaissance de leur dimension 

litt®raire. Car la noblesse du texte litt®raire nôest pas dôillustrer une r®ponse politique ou id®ologique 

préétablie. Elle est au contraire très souvent de nous amener à trouver nous-mêmes des réponses à 

partir dôune construction des textes leur permettant de sugg®rer une ou plusieurs r®ponses possibles 

mais non obligatoires, dont parfois lôauteur m°me de ces textes peut parfois mettre en question par le 

burlesque. On lôa vu chez Kateb, dont la maison de Ben Aknoun était pourtant tapissée de slogans 

communistes, avec la respiration de lôAlg®rie suffisant ¨ chasser les mouches dans Nedjma. Jôirai 

m°me jusquô¨ me demander sôil nôy avait pas dans ce surprenant article quôil publia dans Le Monde 

le 26 octobre 1988 à propos des révoltes en cours, et intitulé « Le FLN a été trahi », une manière 

dôauto-dérision de la parole « engagée è quôon lui pr°te le plus souvent, ou au moins de ses limites. 

Processus quôon peut retrouver au Maroc lorsque Mohammed Khaïr-Eddine, qui se considérait 

comme lôennemi personnel du roi Hassan II, publia le 6 novembre 1993 dans Le Matin du Sahara, 

quotidien quasi-officiel du Palais royal, un poème intitulé « Au grand unificateur son auguste Majesté 

le Roi Hassan II ». Et processus que je viens de développer chez Dib, entre autres dans les romans se 

terminant comme Dieu en Barbarie par le « rire strident dans la nuit déserte » de Kamal recevant la 

r®ponse quôil connaissait déjà. « Il nôy a pas de r®ponse : il nôy a que des questions », dira plus tard 

Lyyli Belle dans LôInfante Maure. 

Plus quôune autre, ainsi, lôîuvre de Mohammed Dib surtout appara´t donc comme un véritable défi 

¨ la critique, tant journalistique quôuniversitaire, de la m°me mani¯re quôelle est elle-même presque 

toute entière interrogation quasi-angoissée sur les pouvoirs de la parole face au défi que lui jette 

constamment le r®el, par lôin-sensé qui le caractérise. « Une parole se réduisant au mot Rien », avons-

nous vu sôextasier Tijani des Ouled Salem dans Le Maître de chasse, cependant que dans LôInfante 

maure Lyyli Belle constate quô « il nôy a pas de r®ponse : il nôy a que des questions ». Car la parole 

litt®raire ne se contente jamais dôune mise en signification trop rapide, trop d®pendante des n®cessit®s 

extérieures, idéologiques ou pédagogiques entre autres, auxquelles le critique le plus souvent se 

rattache, ne serait-ce que pour trouver un sens à sa propre parole.  

 
7 Paris, Albin Michel, 1995. 
8 Paris, Albin Michel, 2001. 
9 Paris, Albin Michel, 1998. 
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La chevelure de la comète  
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Résumé 

 

La croyance populaire affirme que la chevelure de la comète 

est lôinqui®tante inspiratrice des conteurs, des po¯tes et 

des philosophes. Son apparition laisserait dans leurs 

consciences la m°me empreinte tram®e dôimages oniriques et 

dôanamorphoses. Côest en tout cas ce qui ressortit dôune 

discussion tr¯s anim®e, dans le cadre dôun de mes s®minaires 

consacrés aux chronotropes et aux transferts littéraires. Il 

sôagissait alors dôinterroger les similitudes, les analogies, 

les citations de seconde main, voire le s détournements 

soupçonnés et plagiats présumés. Á ces notions 

conflictuelles, certains intervenants ont préféré opposer, 

sous le sceau de la fantaisie ou de lôironie, celles, plus 

consensuelles, de sources communes et de subtilisation 

sciemment affichée d es belles id®es! Lôid®e ®tait de tirer 

profit de la matérialité linguistique des héritages, savante 

ou populaire, et de partager des alertes sur les événements 

suscit®s par lô®nergie de la transmission. Des r®ponses 

pertinentes furent apportées à la questi on de lôimaginaire 

qui oriente notre pensée vers les mêmes faisceaux de sens, 

simultanément ou à des moments différents. De solides 

références sont venues étayer nos points de vue, notamment 

les îuvres de Lacan, Derrida, Goody, Kateb, Djebar, Meddebé 

Côest ce ph®nom¯ne que jôai voulu mettre en sc¯ne en trois 

temps  : les codes anciens dôinterpr®tation dont jôai h®rit® 

personnellement dans mon adolescence, et que jôai retrouv®s, 

plus tard, récupérés et exploités par des auteurs attentifs 

aux savoirs élaborés et enseignés par la culture familiale et 

lô®ducation fondamentale (saint Augustin questionn® par 

Lacan)  ; la recherche de lôharmonie en tant quôorganisation 

de la problématique linguistique contre les effets 

contradictoires de la prothèse linguistique ; et , enfin, la 

puissance de lôode, ce souffle po®tique qui habite la m®moire 

et qui porte le natal comme le marqueur dôune pens®e typique. 
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Mots-clés : 

Allégorie, chronotropes, transferts littéraires, citations de seconde main, subtilisation linguistique, 

héritages, transmission, culture populaire, imaginaire, retour des codes anciens, culture familiale, 

éducation fondamentale, saint Augustin, Lacan, Derrida, Kateb, Djebar, Meddeb, harmonium, 

prothèse linguistique, ode, natal. 

Elle venait de passer par là, à grande vitesse, elle, la comète éveilleuse de conscience ! 

Lorsquôelle surgit, boule incandescente dans le ciel bleu marine, elle impressionne forcément 

et pointe un index magn®tique sur nos opacit®s. Soumises au d®mon de lôinterpr®tation, nos langues 

se délient : signes, présages, langues oubliées ou inentendues, souffle des anges, nous parviennent 

dans le sillage de cette chevelure, devenue à son tour objet de colloque. Chacun y joue sa partition, 

capte celle de lôautre assis tout pr¯s, ou de tel autre cavalant autour de la plan¯te. La croyance 

populaire affirme que la chevelure de la com¯te est lôinqui®tante inspiratrice des conteurs, des poètes 

et des philosophes. Son apparition laisserait dans leurs consciences la même empreinte tramée 

dôimages oniriques et dôanamorphoses. Côest en tout cas ce qui ressortit dôune discussion tr¯s anim®e, 

dans le cadre dôun de mes séminaires consacrés aux chronotropes et aux transferts littéraires. Il 

sôagissait alors dôinterroger les similitudes, les analogies, les citations de seconde main, voire les 

détournements soupçonnés et plagiats présumés.  

Á ces notions conflictuelles, certains intervenants ont préféré convoquer, sous le sceau de la 

fantaisie ou de lôironie, celles, plus consensuelles, de sources communes et de subtilisation sciemment 

affichée des belles idées ! Hadj Miliani était présent, avec quelques autres collègues compatriotes tout 

¨ fait acquis ¨ lôid®e que les sources et lôimagerie de lôoralit® ®chappaient ¨ lôautorit® et ¨ la propri®t® 

litt®raires, et quôil fallait interroger autrement le foisonnement de la culture orale. Jôacquies­ais, 

notamment sur la manière de tirer profit de la matérialité linguistique, savante ou populaire, des legs 

et héritages. Nous étions déjà quelques-uns à partager des alertes sur les événements suscités par 

lô®nergie de la transmission. Des r®ponses pertinentes, explicites, furent apportées à la question de 

lôimaginaire qui oriente notre pens®e vers les m°mes faisceaux de sens, simultan®ment ou ¨ des 

moments diff®rents. De belles r®f®rences sont venues ®tayer nos points de vue, notamment les îuvres 

de Lacan, Derrida, Goody, Kateb, Djebar, Meddebé 

1- Il est vrai que lôapparition fr®quente de formules fortes, illustrant des courants novateurs dans 
le mouvement de la pens®e, nous s®duit dôabord, avant dôinstaller dans la r®ception un 

sentiment de lassitude. Les corpus littéraires regorgent de figures, de thèmes, de notions et de 

concepts, d®j¨ lus ou entendus, parfois sans mention de source comme si chacun sôen emparait 

et les diffusait pour son propre compte et sous son autorité exclusive.  

 

Codes en attente 

Devant un auditoire aussi ®tonn® quôattentif, je fis part de mon trouble lorsquôen lisant pour la 

premi¯re fois Lacan r®interpr®tant Freud (Lacan, 1966), je d®couvris quôil parlait comme ma m¯re ! 

Son expos® sur le signifiant/signifi®, la lettre, le nom du p¯re, lôinconscient structur® comme un 

langage, le stade du miroir, etc., môavait replong®e dans mes pr®occupations dôadolescente stimul®e 

par lôinterpr®tation des symboles. Ma m¯re môapprenait ¨ d®coder les r°ves, en sp®cifiant : ç ce nôest 

pas lôimage qui compte, côest la lettre, el harf, côest le nom, el ism, », et elle ajoutait « pose tes yeux 

sur la langue du rêve, lughat el mnam ». Elle expliquait, en somme, que le rêve était constitué de 

signifiants qui renvoyaient ¨ dôautres signifi®s que ceux quôils pr®tendaient d®signeré Ayant pris 

goût au jeu des langues traversi¯res et ¨ la glissade de leurs signifiants, je fis de lôinterpr®tation des 

rêves une activité quotidienne, allant peut-°tre, parfois, jusquô¨ en d®clencher la formation. Mais, 

bien plus tard, en cheminant à travers les textes littéraires à la recherche de cryptogrammes issus de 

la même source, je découvris une figure étrange : « les yeux de la langue » et ses effets chez deux 
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écrivains algériens, Jacques Derrida, Les Yeux de la langue. Lôabime et le volcan (Derrida, 2012) et 

Assia Djebar, Les Yeux de la langue. (Djebar, 2015). 

Ces deux textes posthumes, condensés, percutants, intransigeants, résonnent comme des 

injonctions. Chez Derrida, il est question du statut dôune langue d®tourn®e de sa mission premi¯re, 

chez Djebar, de la distraction qui nous éloigne de sa mémoire et de ses savoirs. Les deux rappellent 

que, dans toute trag®die historique, il y a une óôperte fondamentaleôô. Il faudrait pouvoir revenir plus 

longuement sur la source de cette formule déployée selon la même problématique : un rapport de 

forces vivant, animé par des langues anciennes, porteuses de savoirs essentiels mais tenus au secret 

ou non encore décodés (Chikhi, 2006).  

En dehors de la leçon maternelle, je ne connaissais alors aucun autre lien entre les yeux et la 

langue avant de d®couvrir le sens dôune possible divinisation vengeresse chez Derrida et dôun 

anthropomorphisme menaçant chez Djebar. La volonté de mettre au jour un certain impensé émane 

de ces deux textes en apparence très différents mais parrainés par la même formule. Les figures 

analogiques utilisées dans la progression des deux textes semblent connectées au même imaginaire. 

Lacan reconna´t que la culture transmise par lôexp®rience familiale et subjective pr®c¯de la psychanalyse, y 

compris en termes de m®thodologie. Il d®veloppe, sur le sujet, lôapport d®cisif de saint Augustin, (Lacan, 1966, 

p. 114). Les contenus linguistiques de lôimaginaire ®vitent lôeffacement et sôagrippent ¨ ñla com¯teò 

pour redevenir éminemment visibles dans la brillance de la chevelure. Cette parabole conçue par le 

verbe populaire reconstitue un espace de pens®e lib®r®e de ñla proth¯seò fran­aise et de son ®tau 

chiasmatique : « Jôai perdu ma m¯re et son langage, les seuls tr®sors inali®nables et pourtant ali®n®s » 

(Kateb, 1960). 

2- Harmonium 

Certes, nous avons été fascinés par les scénarios dramatiques des langues refoulées qui remontent à 

la surface sous dô®tranges d®guisements ; nous avons réussi à décoder leurs propos sibyllins ; nous 

avons admiré leur moulage dans la graphie et les sonorit®s fran­aises, n®anmoins, lôinterpr®tation, 

bloqu®e au seuil du sonore et du spectaculaire politiques, nôest pas parvenue ¨ desserrer la proth¯se, 

devenue entre-temps óôlangue paternelleôô. Côest ce que nous dit Assia Djebar, romanci¯re et 

néanmoins historienne animée par une exigence anthropologique : « Ainsi, ne le tatouaient pas, 

comme toi aujourdôhui, les yeux de la langue perdue ; pas ton p¯re ! Par contre le saisissait comme 

un remords informe, mais inscrit dans son verbe, un couteau invisible en sa gorge, dont la lame, au 

creux de son gosier, semblait-t-il, se mettait à tourner, souffrance donc dont il celait la racine, un mal-

°treé Il b®gayait donc, au cours de quelque emportement, mais seulement en langue arabe. » (Djebar, 

2015, p. 27) 

Lôid®e de la langue proth®tique só®tait impos®e ¨ moi comme une ®vidence d¯s mon premier 

contact avec les textes alg®riens de langue fran­aise (Chikhi, 1991, p. 9). Je nôen avais cependant 

mesur® ni lô®tendue du malaise, ni la profondeur des l®sions quôelle aurait provoquées en contexte 

colonial, ayant été moi-m°me berc®e, dans lôenfance, par un triangle linguistique tout en harmonie, 

parce que dessin® par lôaisance dôun verbe nourri ¨ de solides contenus. Adepte du ñil nôy a pas dôos 

dans la langue, mon fr¯reò, il me semblait alors que lô®volution vers un plurilinguisme serein et une 

cohabitation f®conde avait tout pour r®ussir en Alg®rie. Il sôagissait de bien placer les langues et non 

de les ®changer lôune contre lôautre. La probl®matique ¹ combien utile de la proth¯se môavait ®t® 

inspirée, encore une fois, par une expression populaire, ma hia el feida fel bedla?, ñquel est lôint®r°t 

de la proth¯se?ò Elle sôest ensuite empar®e, probablement dans le sillage de la com¯te, de certains 

philosophes, dont, bien évidemment, Jacques Derrida, en lui dictant Le monolinguisme de lôautre, ou 

la proth¯se dôorigine, (Derrida, 1996).  

Derrida circonscrit le lieu de lô®change au sein dôune hi®rarchie sp®cifiquement ®labor®e pour 

chaque catégorie de locuteurs. Pour son cas particulier, la proth¯se sera la langue dôorigine. Au 
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chiasme fondateur de lô®criture en langue fran­aise de Kateb Yacine ï « jôai une langue qui ne 

môappartient pas » ï, Derrida répond : « je nôai quôune langue et ce nôest pas la mienne, è, (Derrida, 

1996). On pourrait penser que « la proth¯se dôorigine » règle le malaise du philosophe, mais à 

lô®vidence non, car son essai, Les yeux de la langue, rappelle et aggrave une problématique entamée, 

semble-t-il, d¯s 1986, lorsque lôhistoire d®tourne lôattention du philosophe vers un autre point 

conflictuel de sa double généalogie : la langue h®braµque et la cr®ation de lô£tat dôIsra±l, quôelle 

relance sur un registre bien plus tendu, tremblant au contact dôune sacralit® mise ¨ mal par de 

nouveaux enjeux politiques au Moyen-Orient. 

3- Raviv®e, lôode 

Jacques Derrida est venu assez tardivement à la question de la langue refoulée. Le philosophe a 

®voqu® ¨ plusieurs reprises les sources alg®riennes de sa r®flexion, et la mani¯re dont lôh®ritage re­u 

de lôAlg®rie a probablement inspiré son travail philosophique. » (Chérif, 2006). Dans divers 

entretiens, il insiste sur cet h®ritage comme socle anthropologique qui lôa fa­onn®, sur Alger, sc¯ne 

de lôenfance qui a contribu® ¨ sa constitution comme sujet. Abdelwahab Meddeb témoigne de cet 

attachement du philosophe à sa terre natale : « Jacques Derrida montre comment lôAlg®rie sôest 

institu®e mati¯re dô®criture lorsquôil met en ab´me ses propres introspections avec les Confessions de 

saint Augustin, Africain, Numide, berbère, autochtone des Aurès. Aussi, appelle-t-il à son tour, 

Augustin, son compatriote. » (Meddeb, 2004).  

Ce compatriotisme, Derrida lô®largit ¨ la litt®rature alg®rienne contemporaine en rendant 

hommage ¨ Kateb Yacine, qui a su pointer, d¯s lôadolescence, le noyau obscur de la césure historique 

et la maltraitance subie par la langue maternelle. Très sensible aux effets de la sédimentation 

culturelle, Kateb Yacine a tent® de r®g®n®rer, dans lôensemble de son îuvre, un humus culturel con­u 

comme une stratégie poétique de la transmission. Une injonction est adressée à Nedjma de conserver 

le trésor poétique, avec ses images, ses incantations, ses codes, ses musiques et ses styles confondus 

(Chikhi, 2021) : ç Cô®tait ce po¯me dôArabie Nedjma quôil fallait conserver! / Nedjma, je tôai appris 

un diwan tout-puissant, mais ma voix sô®boule je suis dans une musique d®serte jôai beau jeter ton 

cîur il me revient d®compos®. » (Kateb, 1986, p. 70-71 ).  

Et comme dans les odes ravivées par la légende tribale et la transmission familiale, la réception 

consentie et heureuse du legs poétique est devenue vitale pour le jeune poète. Dans la totalité du 

poème qui lui est dédié, Nedjma fait fondre la ponctuation qui articule habituellement la phrase 

française, car le puissant diwan divulgue, sans contrainte, dôabord les r®cits propres à la tribu, qui 

font retour avec la chevelure de la comète. 

 Et ne dit-on pas que ñla com¯te revient toujours percer lôobscurit® cr®®e par nos d®faillancesò? 
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 Le temps se trouble 

Et jôerre  

Autour du centre 

Par Nedjma renié (Kateb) 

 

Pour r®gler quelques choses et dôautres 

Il nôest pas question de mettre en question lôengagement du jeune Kateb Yacine, pas encore 

17 ans, dans le mouvement national. Le 8 mai 1945, il est parmi les manifestants. Il est arrêté, voit 

ses compagnons dans lô®preuve de la torture. Il quitte lôAlg®rie apr¯s plusieurs p®rip®ties que lôon 

peut retrouver dans son îuvre. Il prononce une conf®rence en 1947, LôEmir Abdelkader et 

lôind®pendance alg®rienne10. Oui, lôengagement de Kateb Yacine ne peut °tre mis en cause. Et 

personne ne songerait à le faire, tant il est total. Engagement de rupture, radical, qui va entrainer une 

véritable révolution dans sa conception du rôle de la littérature, dans la poétique de façon générale. 

Mon propos est ailleurs. Je voudrais faire revenir ¨ lôessai, LôEmir Abdelkader et 

lôind®pendance alg®rienne. Kateb choisit une figure historique comme symbole de la résistance des 

Alg®riens ¨ la conqu°te et ¨ lôentreprise coloniale et comme annonce de ce qui a déjà commencé, ce 

8 mai 1945. Il termine sa conf®rence en disant quôil a plaid® pour son peuple. 

Il déconstruit le discours colonial et ses points forts, comme celui sur le retard civilisationnel, 

lôincapacit® des Arabes ¨ aimer, etc. Et il en vient au voile. Le jeune Kateb ï il a 18 ans ï répond que 

 
10 Kateb Yacine, LôEmir Abdelkader et lôind®pendance alg®rienne, conférence donnée à Paris en 1947 et publiée en 

1948 par les Editions An-Nahdha, à Alger. Rééd. Alger, SNED, 1983. 

Résumé 

 

Lôengagement de Kateb Yacine ne peut °tre mis en cause. 

Et personne ne songerait à le faire, tant il est t otal. 

Engagement de rupture, radical, qui va entrainer une 

véritable révolution dans sa conception du rôle de la 

littérature, dans la poétique de façon générale  
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la Gr¯ce antique, la m¯re de la civilisation dont se r®clame lôOccident, voilait ses femmes. Comme si 

la question était là.  

Mais ce rappel me permet dôaborder la question que je voudrais traiter : celle de la représentation des 

femmes, précisément de Nedjma, dans le roman dont le 8 mai 1945 est la matrice.  

 

La chimère et son silence 

Nedjma ne parle pas. Elle ne parle pas vraiment, tout au plus quelques mots en réaction dans une 

situation précise. Ainsi, elle semble ne dire que quelques paroles de circonstance, mais elle nôa pas 

de verbe propre. On parle dôelle. Elle ne parle pas. Elle est le centre fuyant de tant de r°ves ; elle est 

poursuivie, enlevée et finalement retenue sous la garde du Nègre. Mais elle, Nedjma, que dit-elle ? 

Où se tient-elle, elle, « la chimère » (Nedjma, p.169-170), « la femme faite adversité», « la gazelle 

fourvoyée, p. 172 » ? Oui, elle, où est-elle ? Elle est lôombre fuyante, ¨ lôidentit® complexe et jamais 

fixée. 

Nedjma ne parle. Fascinante, dôune complexit® infinie, relan­ant sans cesse lô®laboration symbolique, 

tenant les mâles de la tribu prisonniers de son charme, elle est partout mais on ne peut le fixer dans 

aucune signification, nulle part. Elle met au défi la vieille ®conomie de lô®criture romanesque qui 

fabrique son personnage par accumulation de signes. Nedjma semble gaspiller le capital sémantique 

du roman, brouiller la logique signifiante. Resterait alors la dimension mythique ? Au cîur des r°ves 

et des fantasmes, représentant la terre mythique et son rêve? Oui, sûrement. Mais encore, elle, 

Nedjma, où est-elle. Elle est brune ou fauve, voilée ou encagoulée à la marocaine (premier signe de 

recyclage de la tradition qui continue à voiler ses femmes) et finalement bloquée sous le voile noir 

des Constantinoises. Et le fauve de la chevelure, irait-il vers le roux ou serait-il un rappel (un appel) 

de la crinière du lion ? Nedjma est insaisissable. 

Les signes, physiques ou vestimentaires, de reconnaissance sont incertains et bouillent les repérages 

possibles, assez stricts dans le monde colonial. 

Dans le roman, Nedjma est finalement reprise par la tribu, représentée par son gardien, le Nègre. Elle 

est finalement cette forme voilée de noir, qui voyage de Bône à Constantine. Elle qui donne son nom 

au roman reste insaisissable.  

La force po®tique de lô®criture kat®bienne se double de la dimension politique. Kateb lôa dit d¯s le 

début : côest ¨ partir du choc du 8 mai 1945 que se donne ¨ lui son ®criture (dans un imaginaire qui 

fait de la po®sie un Don et dont on trouve lôorigine aussi bien dans la po®sie arabe ancienne, que dans 

la légende de Si Mohand ou-Mhand). Le roman est un texte qui appartient à son temps ; dire cela 

nôest pas en diminuer la force po®tique mais lui donner son autre dimension, historique et politique. 

Nedjma est une jeune femme qui ne peut prendre le « train de lôhistoire è de 1945. Ce nôest pas encore 

son heure. Comment déchiffrer ce départ différé, peut-être raté ? 

Côest lôhistoire de cette absence de Nedjma que je voudrais suivre dans les lignes qui suivent.  

Pour éclairer la question, je propose plusieurs détours. 
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Détour 1 : la question de la femme dans lôhistoire du nationalisme indien. 

Dans un texte intitulé « La nation et ses femmes11 », Partha Chatterjee analyse le revirement de la 

position des nationalistes indiens sur la question des femmes. Elle constate quôapr¯s avoir ®t® un sujet 

important dans les débats sur la réforme de la société bengali, la question des femmes disparaît de 

lôordre du jour. 

Lôauteur constate que lôon peut interpr®ter cette disparition de la question des femmes comme une 

concession au conservatisme de la société indienne par un mouvement nationaliste qui répugne à la 

bousculer. 

« La modernisation commence pendant la première moitié du XIXè siècle avec la pénétration des 

id®es venant de lôOccident. Apr¯s un succ¯s ®ph®m¯re, le mouvement, les mouvements de r®forme 

connurent un recul perceptible ¨ mesure que se raidissait lôattitude populaire ¨ leur ®gard. La 

nouvelle politique du nationalisme « glorifiait le passé indien et avait tendance à défendre tout ce qui 

était traditionnel ». Toute tentative de modifier les coutumes et les modes de vie étaient alors perçue 

comme imitation des mîurs occidentales et, de ce fait, traitée avec suspicion. Ainsi le nationalisme 

suscitait une attitude nettement conservatrice envers les croyances et pratiques sociales. Le 

mouvement nationaliste de modernisation sôembourba dans la politique nationalisme » (p. 356). 

Lôargument est connu, le nationalisme reconduisant le vieux traditionalisme surtout pour ce qui est 

du statut et du r¹le de la femme dans la soci®t®. Lôargument peut entrer dans lôargumentaire 

« méditerranéen è, qui fait du m©le le gardien du paradis de lôentre soi.  

Pour P. Chatterjee, la raison est ailleurs.  

« La raison est que le nationalisme avait réussi à placer « la question de la femme » dans un 

domaine interne relevant de sa souveraineté, un domaine très éloigné du champ de la lutte 

politique contre lôEtat colonial. Ce domaine interne de la culture nationale sô®tait constitu® ¨ la 

faveur de la découverte de la « tradition » (p. 357) 

Face aux accusations de barbarie avancée par le colonialisme anglais qui justifie ainsi sa « mission 

civilisatrice », le nationalisme refuse le débat : 

« Voici le principe cardinal par lequel le nationalisme, dans son projet historique, a résolu la 

question de la femme (é) En fait, ¨ partir de la moiti® du XIX¯ si¯cle, jusquô¨ pr®sent, il y a eu 

plusieurs controverses sur les modalit®s pr®cises dôapplication des oppositions binaires :le 

foyer/le monde, le spirituel/le mat®riel, Lôhomme/la femme en ce qui concerne les diff®rentes 

aspects de la vie de tous les jours de la femme moderne : son habillement, sa nourriture, ses 

mîurs, son ®ducation, son r¹le dans lôorganisation du foyer et son r¹le ¨ lôext®rieur du foyer » 

(p 368). 

Le nationalisme ne se conformait pas au patriarcat traditionnel comme il ne voulait pas avoir lôair de 

n®gocier selon lôOccident colonial la question de la femme (en fait, dôune certaine fa­on, celle de la 

construction de la société). 

En effet, lôauteur conclut : 

 
11 Chaterjee, Partha, « La nation est ses femmes », LôHistoriographie indienne en question. Colonialisme, nationalismes 

et sociétés postcoloniales, sous la direction de Mamadou Diouf, traduit de lôanglais par Ousmane Kane et r®vis® par 

Mamadou Diouf, Paris : Karthala-Sephis, 1999, p. 355-378. 
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La raison de la disparition de « la question de la femme » dans le débat nationaliste « réside plutôt 

dans le refus du nationalisme de faire de la question de la femme un enjeu de négociation politique 

avec le pouvoir colonial » (p. 376). 

Retour vers le nationalisme algérien 

Les remarques et analyses de P. Chatterjee peuvent servir dôhorizon dans une analyse de la place des 

femmes dans le mouvement national alg®rien et surtout dans lôhistoire dôune r®sistance ¨ lôemprise 

coloniale sur le terrain de la culture (le seul resté lieu où se réfugier) avant de devenir une résistance 

politique. Dans lôhistoire de lôAlg®rie, des figures f®minines de r®sistance ont périodiquement 

®merg®, glorifi®es par la tradition populaire et souvent reconnues par lôhistoriographie coloniale 

(comme Fathma NôSoumeur). Mais les femmes de fa­on g®n®rale ont ®t® soustraites du contact avec 

lôEmpire12. Lôenfermement de la femme dans le monde de lôint®rieur, du priv®, etc. ®tablissait une 

barri¯re entre elle et le monde de lôAutre. Seules les femmes ®conomiquement et socialement isol®es 

étaient « disponibles » pour cet Autre intrusif. Les femmes de ménages, ces fameuses Fatma qui, sur 

les ordres de leurs patronnes jetteront leur voile sur la place du Gouvernement un certain mois de 

mars 1958 pour le reprendre le lendemain, et les prostituées, peuvent être prises dans un contact 

imposé. Pour toutes les autres, la tradition, réinventée et renforcée, est un barrage qui empêche le 

passage de lôAutre et les passages vers lôautre monde, par lô®cole, sont le r®sultat de strat®gies tr¯s 

complexes. Ne passent ni ses attaques contre la société ni (ou alors transformée et réinterprétée) la 

modernité dont il se veut seul vecteur. 

Le traitement du personnage sô®claire ¨ lôhistoire du mouvement national alg®rien et ses positions ¨ 

propos de la question de la femme. La majorité des partis et tendances politiques des années quarante 

font une place aux femmes et sont quasiment tous conscients quôon ne peut laisser les femmes de 

c¹t®. La question de leur instruction semble r®gl®e, en principe. Presque tous sont dôaccord pour 

permettre aux femmes dôavoir acc¯s au savoir. Le tout est de savoir de quelle fa­on et jusquô¨ quel 

niveau. Mais surtout quelle place leur laisse-t-on dans le mouvement ? Comment sont-elles perçues, 

appr®hend®es dans la pol®mique avec lôAutre et son discours qui, pour une part, fustige une soci®t® 

qui opprime ses femmes ? Les jeunes infirmières qui entourent Si Mokhtar sont un exemple de 

lôouverture dôune certaine couche de 

la soci®t® alg®rienne. Ces jeunes filles ont un m®tier qui leur permet dô®chapper quelque peu ¨ 

lôemprise de la tribu qui a du mal ¨ laisser aller ses femmes. Nedjma, elle, polarise les rêves du monde 

de lôentre-soi. Elle a un itinéraire chaotique, marqué par le trouble et la non-fixité. Elle se situe en 

dehors du parcours admis qui tolère que celles qui ont étudié et travaillent aient une certaine liberté, 

qui sera consolid®e par leur participation (qui nô®tait pas vraiment pr®vue) ¨ la lutte pour la lib®ration 

du pays13. 

Tout semble r®gl® ¨ lôind®pendance du pays, comme ce qui se joue dans la sc¯ne symbolique d®crite 

par Jacques Berque. 

Détour 2 : la danse et la transe f®minines pour c®l®brer lôind®pendance. 

Jacques Berque d®crit la c®l®bration de la f°te de lôind®pendance comme un moment ¨ la fois 

fondateur et de reprise, qui sôenracine dans un pass® anhistorique. Sc¯ne fondatrice donc ¨ travers le 

surgissement de lôinattendu, de lôimpr®vu : 

 
12 Je prends ici « Empire è au sens quôil a dans la terminologie des chercheurs anglophones, notamment Indiens, et Edward 

Saïd. 
13 Cf. Frantz Fanon, « LôAlg®rie se d®voile », Lôan V de la r®volution alg®rienne, Maspero, 1959. 
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Dans cette exaltation (de la f°te de lôind®pendance et de la danse-transe qui lôaccompagne), 

la femme avait ®t® de longue date, ou plut¹t sans date, lôorganisatrice. Elle pose ¨ lôhistorien, 

en cette heure où, sortant de la grotte, elle crie et gesticule, après avoir combattu, le problème 

de la participation du muet, du séparé, du préservé. Elle est censée enclose de tabous14. 

Surgissement sur la sc¯ne de lôhistoire de celle qui ®tait cach®e, de ce sujet impr®vu qui sera acteur 

dans la lutte. Elle a combattu et gagné ainsi une légitimité à se vouloir sujet, à être reconnue comme 

tel. Mais cette naissance que rien ne laissait vraiment pr®voir, que le mouvement nationaliste nôavait 

pas vraiment envisag®e mais quôil est oblig®e de prendre en charge, quitte ¨ essayer de remettre les 

femmes à « leur place è, comment lôanalyser ?  

Jacques Berque signale une évolution de la société qui montre quôelle a abandonn® (du moins pour 

certaines couches, notamment dans les villes) les structures patriarcales : 

Il précise donc pour montrer le « nîud » du problème, que les arguments du discours colonial (qui 

ressemblent fort à ceux du colonialisme anglais en Inde) sont en fait dépassés par la réalité vécue : 

La polygamie, la r®clusion ne sont plus gu¯re quôun th¯me de propagande. Et, cependant, lors du 

13 mai, quand les Services psychologiques exhibent des musulmanes ¨ visage d®couvert, lôattentat 

est grand. On crie au viol. Précisons. Ce qui est violé, ce ne sont pas ces femmes, qui ont depuis 

longtemps conquis le droit au regard. Côest lôid®e de voile, de sauvegarde, de signifiance. Nul ne 

sôy trompe, au fond, tandis que la pol®mique guerroie sur la surface de ces draps blancs.  

Arm®e de r®serve de la nationalit®, la femme maghr®bine nôavait le plus souvent, ¨ la diff®rence du 

m©le, ®prouv® de lôEmpire que des effets indirects (p. 14). 

Ainsi, le probl¯me nôest pas le voile, mais sa symbolique, sa signifiance, côest-à-dire la question du 

d®codage du message ®mis par lôAutre, sur cette part de soi quôest la femme. Il faut revenir ¨ cette 

scène du dévoilement : au cours du mois de mai 1958, des femmes « musulmanes » ôtent leur voile 

et quelquefois le brûlent en public, sous les yeux des deux communautés et sous les objectifs des 

journalistes qui fixent lô®v®nement pour la M®tropole. Est-ce un événement et de quelle sorte ? 

Comment interpréter ce geste de femmes, même si elles ont été incitées à cela ? Geste où se coule 

une part de leur rêve ? Lôargument que les promoteurs du coup dôEtat de mai 1958 ont d®velopp® a 

®t® balay® par la construction de lôhistoire de lôAlg®rie ind®pendante et quasiment rien nôa ®t® retenu 

de ce moment15. La question que lôon peut poser aujourdôhui (et cette question concerne lôabsence de 

Nedjma) est la suivante : et ces femmes, m°me incit®es, m°me instrumentalis®es, quôont-elles mis 

dôelles-mêmes dans leur geste ? On les voit quelquefois g°n®es dô°tre ainsi ç nues », exposées, au 

croisement des discours et des projets. Elles sont aussi montrées le geste décidé, qui rappelle celui 

des femmes qui descendent de la Casbah, ou montent sur ses terrasses, pour « d®fier lôhomme par 

(leur) nudité »16. 

Revenons au texte de Jacques Berque. Le « nîud è (ce centre qui nôest pas d®sert®, bien au contraire, 

qui est occup® de nouveau) est ailleurs. Il permet de r®tablir le lien avec dôautres articulations de la 

 
14 Jacques Berque, La dépossession du monde, Seuil, 1964, p. 14. Cette scène sôest rejou®e dans les r®volutions arabes, 

elle offre un dépassement radical et inouï à travers le geste de la blogueuse Aalia Magda Elmahdy, répercuté pat les femen 

arabes. 
15 Cf. Malika Rahal, « Les manifestations de mai 1958 en Algérie ou lôimpossible expression dôune opinion publique 

 « musulmane », in Mai 1958 :  le retour du général de Gaulle, sous la direction de Jean-Paul Thomas, Gilles Le 

Béguec, et Bernard Lachaise, Presses Universitaire de Rennes, 2010, p 39-48,  

http://www.academia.edu/1025935/Les_manifestations_de_mai_1958_en_Algerie_ou_limpossible_expression_dune_o

pinion_publique_musulmane_ 

16 (Cf. Jacques Berque, ci-dessous) 

http://cnrs.academia.edu/MalikaRahal
http://www.academia.edu/1025935/Les_manifestations_de_mai_1958_en_Algerie_ou_limpossible_expression_dune_opinion_publique_musulmane_
http://www.academia.edu/1025935/Les_manifestations_de_mai_1958_en_Algerie_ou_limpossible_expression_dune_opinion_publique_musulmane_
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soci®t®, avec dôautres dimensions, avec dôautres r¹les, confisqu®s aux femmes, revendiqués par elles 

au moment de la célébration ou annonçant des revendications à venir : 

La femme, gardienne dô®motions o½ le primordial lôemporte sur lôacquis, berceuse de lôenfant, 

symbole du refuge, conservatrice de lôimm®morial ®tait rest®e affirmante. Apr¯s tant dôann®es 

dôhistoire coloniale, apr¯s les derni¯res luttes m°mes, auxquelles des jeunes filles avaient 

particip®, elle ®tait rest®e virginale et pr®gnante ¨ lô®gal de la nature. Aujourdôhui, ¨ nouveau, 

elle c¹toyait lôhistoire. Elle y apportait sa caution qui d®bordait lôinstance politique, et de 

beaucoup.  

Car elle avait dôautres d®faites encore ¨ venger, que celles de la patrie. Sans doute la f®minit® 

outragée préparait-elle contre le mâle de futures revanches. Sans doute un désir, fort au point de 

sôignorer lui-même, faisait-il appeler par certaines, à travers la journée nationale, des journées qui 

soient de leur sexe et de leur ©me, et quôil faudrait peut-être arracher à de patriotiques usurpations. 

Ce d®bordement, de surplus quôoffre la femme au point de surprendre, dôeffrayer son heureux 

b®n®ficiaire, grossissent aujourdôhui la transe publique. A ces hauteurs, ou ¨ ces profondeurs du 

geste collectif, la femme lôemporte encore par le sacr®. Tout son corps, ¨ certains moments, devient 

imprécation, ou b®n®diction. On lôa vue r®cemment sur les terrasses de la Casbah, on lôavait vue 

nagu¯re sur celles de F¯s, d®fier lôhomme par sa nudit®. La terrible exhibition, qui nôa rien de la f°te 

galante, somme les m©les de puiser au plus profond dôeux-mêmes, par-del¨ les interdits sôil le faut, 

la rage de détruire et de créer. Dans le ciel poussiéreux et chaud, les youyous croisent leurs trilles, 

comme les lances dôincendie croiseraient leurs jets dans la flamme. Le cri ambigu peut traduire le 

deuil ou la frairie. Il participe, disons, dôune dialectique o½ se d®robe lôantith¯se simpliste du oui et 

du non, du bien et du mal.  

Cette scène symbolique dépasse le seul cadre historique et politique. Le défi de la femme, corps et 

cri, est un d®passement de lôactuel, un au-del¨ de lôhistoire (ou son avant), qui appelle lôhomme ¨ 

renouer avec un monde quôil repousse dans lôombre.  

Côest ce qui sôest jou® pour Nedjma. Elle est, dans le r®cit kat®bien, sortie de la grotte o½ elle fut 

conçue, elle, la fille de la juive fran­aise et dôun Keblouti (de p¯re incertain, sinon quôil est de la 

tribu), celle autour de qui tourne la l®gende tribale, elle qui tentera dô®chapper ¨ ç sa fatalité », mais 

qui finira par en être rattrapée. Mais elle ne retournera jamais dans la grotte. Elle est prise dans le 

mouvement pendulaire entre Bône et Constantine, comme en suspens. Est-ce entre le mouvement du 

monde et la tentation du repli sur la tradition (lôun des masques du patriarcat). Ce que d®crit encore 

Jacques Berque éclaire encore ce qui sôest pass® dans son itin®raire : 

Aujourdôhui, ce jaillissement de lô®l®mentaire venait irriguer la conscience historique. Et de m°me 

que, les jours pass®s, une col¯re venue des tr®fonds, et qui nô®tait pas seulement ressentiment 

politique, poussait devant elle lôaction, de m°me au jour de liesse la femme se pr°tait. (p. 15) 

Dans la soci®t® alg®rienne, au moment o½ lôAutre a quitt® la sc¯ne du visible de lôhistoire, la soci®t® 

est confront®e ¨ des questions qui d®passent lôactualit® et plongent dans les profondeurs jusque-là 

masqu®es par la r®sistance ¨ lôemprise de lôEmpire. Seule la lutte arm®e pour lôind®pendance permet 

¨ la femme de revenir sur la sc¯ne comme sujet de lôhistoire, sujet impr®vu et pourtant r®el.  

Ce détour par le texte de Jacques Berque éclaire à posteriori la situation de Nedjma et la scène de 

c®l®bration de lôirr®pressible f®minin quôil d®crit annonce ce qui surviendra dans les ann®es quatre-

vingt-dix17. 

 
17 Sur les traces de Berque, on peut se demander si lôacharnement des pr®dicateurs des ann®es 70 et 80 en Alg®rie, et un 

peu partout dans le monde musulman, ne manifeste pas une volonté de remettre les femmes à « leur place », elles et leurs 
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Détour 3 : Abdelkader et lôind®pendance alg®rienne 

En 1947, Kateb Yacine donne une conf®rence ¨ Paris sous ce titre. Le texte est publi® lôann®e suivante 

à Alger. Son objectif principal est de plaider la cause de son pays 

Quant ¨ moi, jôaurais accompli ma plus belle mission si je gagnais de nouvelles sympathies 

françaises à la cause de lôind®pendance de mon pays18.  

Il repoussera lôargument du discours de lôAutre en le rejetant vers lôorigine de son discours, la Gr¯ce 

antique où les femmes étaient voilées. Match nul serait-on tent® de dire comme les manîuvres qui 

assistaient à la réaction de Lakhdar, différée, au coup porté par Mr. Ernest. Match nul dans le débat ? 

Mais les femmes ? Le texte de la conf®rence ®claire lôabsence de Nedjma en tant que sujet historique. 

Lôessai culturel et historique ®claire ce qui se joue dans le roman. Pourquoi Nedjma nôadvient-elle 

pas en tant que personnage. Elle est ce r°ve qui a d®sert® le centre dôun monde qui ne peut lui faire 

de place. La place sui sera conquise par la participation à la guerre de libération, si elle inscrit une 

généalogie de la lib®ration des femmes ,ne la r®alise pas, loin de l¨. Lôexigence de Nedjma reste peut-

°tre encore enti¯re. Pour le personnage du lendemain des manifestations du 8 mai 1945, il nôy eut pas 

cette venue lôhistoire.  

Retour vers Kateb et son texte 

Dans lôun de ses premiers entretiens, lors de la parution du roman, Kateb Yacine pr®sente ainsi 

Nedjma :  

Nedjma, côest lôh®roµne du roman, qui dôailleurs ne domine pas tout ¨ fait la sc¯ne, qui reste ¨ 

lôarri¯re-plan, côest le personnage symbolique de la femme orientale, qui est toujours obscure et 

qui est toujours pr®sente ®galement. Nedjma, côest aussi une forme qui se profile, qui est ¨ la fois 

la femme, le pays, lôombre o½ se d®battent les personnages principaux du roman, qui sont quatre 

jeunes Algériens, dont je raconte les aventures et m®saventures. £videmment, ce nôest pas si simple 

parce quôil y a tout un monde autour dôeux et ils contribuent ¨ fa­onner ce monde, qui est encore 

incertain. Ils contribuent à façonner cette Algérie, qui est actuellement noyée dans une espèce 

dôopacit®, lôopacit® dôun pays qui est en train de na´tre et dont les acteurs projettent des lueurs et 

finalement montrent le visage19. 

Kateb, qui dira plus tard quôil ne fait pas parler Nedjma parce quôil ne sait pas la faire parler, donne 

des indications fondamentales sur le personnage éponyme du roman. 

Nedjma nôoccupe pas le devant de la sc¯ne. Côest une ç forme qui se profile », au statut multiforme, 

comme on peut le voir dans le texte. Dans son ombre, les quatre jeunes Algériens « contribuent à 

façonner (le) monde ». Femme orientale dit Kateb, obscure et présente. Elle représente un rêve, tout 

autant amoureux que de transformation du monde, elle symbolise ce rêve et le symbole va la masquer. 

La sublimation par la symbolisation dit lôincapacit®, sociale et historique, dans laquelle se trouvait 

Nedjma dôagir. Alors que les quatre compagnons sont engag®s dans un faire, fussent-ils en prison ou 

dans la fumerie dôopium, Nedjma est absente en tant que sujet historique. 

 
exigences, fussent-elles muettes, elles et leur corps, en cet irr®sistible ®lan vers le monde. Ramener lôOgresse au sang 

obscur (Kateb) dans la grotte et ne plus la laisser sortir ! 
18 Kateb, Op. cit., p. 37. 
19 Transcription par Taos Aµt Si Slimane de lô®mission de lôOffice national de radiodiffusion télévision française 

(ORTF), « Lectures pour tous », du 14 août 1956, présenté par Pierre Desgraupes. Invité : Kateb Yacine ¨ lôoccasion 

de la sortie de son livre Nedjma. 
http://www.fabriquedesens.net/Nedjma-Kateb-Yacine 
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Côest lôabsence de Nedjma que je voudrais suivre pour montrer que le texte de Kateb sôinscrit 

historiquement dans le moment de lô®criture et quôil nous raconte, surtout, quelque chose de cette 

absence. 

Sous le voile ? 

A la fin du roman (je parle de la chronologie, de lôencha´nement des faits), Nedjma voyage entre 

Bône et Constantine, voilée de noir, sous la garde du Nègre (gardien du fondamental qui remonte à 

lôAfrique originelle). 

De Constantine ¨ B¹ne et de B¹ne ¨ Constantine voyage une femmeé Côest comme si elle 

nô®tait plus ; on ne la voit que dans un train ou une calèche, et ceux qui la connaissent ne la 

distinguent plus parmi les passantes ; ce nôest plus quôune lueur exasp®r®e dôautomne, une cit®e 

traquée qui se ferme au désastre ; elle est voilée de noir. Un nègre lôaccompagne, son gardien 

semble-t-il, car il a presque lô©ge du vieux brigand dont il abr®gea lôexistence, ¨ moins quôl nôait 

®pous® la fille pr®sum®e de sa victime, apr¯s lôavoir maintenue de force au Nadhor et veill®e devant 

le campement des femmesé Elle voyage parfois sous sa garde, voilée de noir à présent, de Bône à 

Constantine, de Constantine à Bône. Il en est des cités comme des femmes fatales, les veuves 

polyandres dont le nom sôest perdué20. 

De la ville ouverte à la modernité coloniale et capitaliste, où il lui était permis de sortir et où 

elle régnait sur ses cousins-amants, à la ville tentée par le repli sur ses ruines qui datent de la conquête 

française, elle est dans un mouvement pendulaire qui peut ressembler à celui du Sisyphe de Camus 

qui monte pour tout de suite redescendre et recommencer, sans fin. Mais alors que Sisyphe, au 

moment o½ le rocher d®gringole vers le bas de la pente quôil vient de lui faire gravir, est dans ç cette 

heure (qui) est celle de la conscience », on ne sait plus rien de lô®tat dôesprit de la jeune femme. 

Elle nôest pas encore entr®e dans lôhistoire en ce quôelle ne peut transformer son destin. Le 

temps hoquette et pi®tine et ses d®placements dans lôespace dessinent un va-et-vient sans fin. Nedjma 

ne peut revenir vers le monde traditionnel. Elle erre, comme d®poss®d®e dôelle-même. Ombre de 

personnage, esquisse dôun ¨-venir qui semble impr®cis. Elle nôa pas vraiment de voix, car elle nôa pas 

encore de faire. Elle nôest quôun parfum (comme dirait lô®crivain lui-même), un appel silencieux. Elle 

est en constante échappée, elle-même échappée à la tribu qui finit par la rattraper, la bloque mais ne 

peut la ramener au lieu de lôOrigine, la montagne du Nadhor. Elle est enferm®e sans °tre enferm®e 

dans un seul lieu. Et sôil est un lieu o½ elle peut °tre cette ombre dôelle-même non encore advenue, 

côest en ville, non celle de la fixit® traditionnelle, mais celle prise dans le vertige de la modernit®. 

Ses rôles symboliques disent son absence de la scène historique. Mustapha note dans son journal : 

é Incontestablement la fatalit® de Nedjma provenait de lôatmosph¯re dont elle fut entour®e 

petite fille, alors que dôallumaient les jeux d®j¨ ravageurs de la vestale sacrifi®e en ses plus 

rares parures : la splendeur toute brute, les armes rutilantes dont on ne croit jamais que femme 

puisse se servir sciemment, comme si les flatteries de Lella Fatma et les faiblesses de son époux 

avait fait de la fillette un objet quasi religieux, lavé de ses enfantines noirceurs, poli, incrusté, 

encens® sans nulle crainte de lôalt®rer. La vraie Nedjma ®tait farouche ; et ses éducateurs 

convinrent peu à peu de lever devant elle tous les obstacles ; mais cette liberté gratuite, hors 

de son monde et de son temps, devenait le plus cruel obstacle21. 

Il nôest pas besoin dôautre commentaire. Kateb fait noter ¨ lôun des jeunes gens fascin®s par Nedjma 

les raisons de son absence en tant de sujet.  

 
20 Kateb Yacine, Nedjma, Seuil, 1956, Rééd. « Points », 1996, p. 172-173  
21 Ibid., p. 174 (Côest moi qui souligne). 
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Il faut ici reprendre la question de Spivak : les subalternes peuvent-elles parler22 ? Exactement, leurs 

paroles sont-elles audibles en tant que constituant leur discours propre et non un discours qui leur est 

attribué et dont elles ne sont pas le sujet ? Le vouloir être de Nedjma ne peut avoir de place dans la 

soci®t®. Côest ce dont Kateb, en po¯te visionnaire, a eu lôintuition. Intuition politique que ce nô®tait 

pas encore lôheure de Nedjma. Il saisit, et restitue, la force de sa v®rit® po®tique. 

Nedjma ne peut avoir une place autre que celle que permet lôhistoire de la soci®t® et du mouvement 

national algérien en 1945. Côest la remise en perspective historique du personnage de Nedjma que 

jôai voulu regarder ici.  

  

 
22 Gayatri Chakravorty Spivak, Les Subalternes peuvent-elles parler? Traduction de Jérôme Vidal Editions 

Amsterdam, 2009. 
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Poésie et divination.  

Exemples kabyles  
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Mots clés : Littérature orale /populaire, marge et création, formes littéraires non académique. 

En hommage à mon ami et collègue Hadj Miliani, cette analyse de matériaux recueillis 

à lô®poque où nous nous sommes connus et avons commencé à échanger nos idées sur nos 

collectes de littérature orale populaire. 

Hadj aimait, tout comme moi, explorer les marges de la création, les formes littéraires 

non académiques, non 

« nobles », non reconnues. Et nous avons, par exemple, tous les deux travaillé longuement 

sur la chanson Raµé Ces poèmes-prédictions au féminin enregistrés en milieu kabyle, en 

arabe et en tamazight, lôauraient sans aucun doute beaucoup intéressé. 

Ces pièces de littérature orale sont d'un genre particulier, méconnu. Elles représentent 

des exemples du discours poétique et inspiré que tiennent les « voyantes-guérisseuses »1 

à des consultants, au cours de la zyæra 

« visite pieuse » qu'ils lui font lorsqu'ils sont en quête de conseils, de soins ou d'un 

contact avec l'au-delà et les puissances censées gérer leur destin. Nous sommes ici dans le 

domaine de ce que les sociologues et anthropologues nomment volontiers « Islam populaire 

», tel que pratiqu® il y a une trentaine dôann®es dans la fluidit® socio- idéologique de 

lô®poque, et il  ne me revient pas dôen apprécier lôh®t®rodoxie. 

Résumé 

 

En hommage à mon ami et collègue Hadj Miliani, cette analyse 

de mat®riaux recueillis ¨ lô®poque o½ nous nous sommes connus 

et avons commencé à échanger nos idées sur nos collectes de 

littérature orale populaire. Hadj  aimait, tout comme moi, 

explorer les marges de la création, les formes littéraires 

non académiques, non « nobles », non reconnues. Et nous avons, 

par exemple, tous les deux travaillé longuement sur la chanson 

Raµé Ces po¯mes- prédictions au féminin  enregistrés en milieu 

kabyle, en arabe et en tamazight, lôauraient sans aucun doute 

beaucoup intéressé.  
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Ces séquences, qui revêtent maintenant une valeur documentaire, ont été recueillies à 

Tizi-Ouzou auprès de deux voyantes de renom, Zohra et Rabéa, dans les années quatre-

vingt. Zohra avait quarante ans ¨ lô®poque, elle était mariée et avait des enfants. Née à Tizi-

Ouzou, elle habitait une maison traditionnelle de la haute ville. Rabéa avait cinquante ans, 

elle avait été mariée mais n'avait pas eu d'enfants. Née dans un village près d'Azazga, elle 

était venue habiter Tizi-Ouzou une trentaine d'années auparavant lors de son mariage. Zohra 

exerçait depuis dix ans et Rabéa depuis vingt ans. 

Zohra et Rabéa étaient toutes les deux parfaitement bilingues : elles s'exprimaient aussi 

aisément en arabe derja qu'en tamazight et entrecroisaient les deux langues au gré des 

situations, des émotions et des interlocuteurs. C'est un état linguistique courant à Tizi-Ouzou 

où les. anciennes familles citadines sont arabophones mais parlent le berbère en situation, 

et où les citadins de fraîche date sont berbérophones mais apprennent vite l'arabe par contact. 

Zohra et Rabéa donnaient donc leurs prédictions en arabe ou en kabyle, à la demande. 

Outre le fait que ce genre po®tique, comme je viens de le dire, nôa pas ®t® explor®, la 

valeur de ces textes tient par-dessus tout au fait quôils ont ®t® perform®s par les m°mes 

locutrices, tantôt en arabe dialectal ð pour trois dôentre eux ð, tantôt en berbère ð pour 

les trois autres. Exemples rarissimes de poésie « bilingue », fixée et analysée. Bilingue, non 

pas au sens classique ð o½ lôon y verrait ¨ lôîuvre des formes de ç code-switching » ð, 

mais bien au sens de transposable dôune langue ¨ lôautre, usant des m°mes rythmes et r¯gles 

poétiques, du même souffle oratoire, des mêmes images. 

Il  me plaît tout particulièrement dô®voquer ces transpositions, ces effets miroirs, ces 

symétries, ces translationsé Lôhumble synthèse linguistique réalisée par ces femmes 

illettrées ð mais hautement cultivées dans leur tradition ancestrale, et inspirées par le sacré 

ð nôest-elle pas une belle leçon à méditer pour tous ceux qui ont fait et font de la langue un 

objet dôaffrontement ? La naïve excellence de ces poétesses du vécu, leur spontanéité dans 

la création, les textes-canevas quôelles remettaient chaque jour sur le métier dans une 

langue ou dans lôautre ne sont-ils pas la preuve que la labilit® peut lôemporter sur la rigidité, 

que lôusage prime sur le dogme, et que la langue nôest pas un obstacle à la communication 

culturelle ? Dans un pays de diglossie, de « multilangue », dôç interculture è o½ de 

magnifiques métissages peuvent voir le jour, ces petits poèmes marginaux, qui ne font pas 

partie de la grande tradition poétique ð mais en sont cependant nourris ð, qui sô®laborent 

dans des lieux relégués où tournoient des âmes en peine, ne sont-ils pas le gage de grands 

possibles à élaborer ? 

Jôai toujours men® mes investigations littéraires dans les trois langues 

majeures de lôAlg®rie contemporaine : tamazight, arabe, fran­ais, tentant de nôen 

n®gliger aucune, de nôen privil®gier aucune, passant de lôune ¨ lôautre et constatant 

que les trois sont porteuses de créativité féconde, dans des domaines différents ou 

semblables. Rarement je les ai vues associées, rarement jôai pu les percevoir 

apaisées les unes par rapport aux autres, par deux ou par trois. Quelquefois elles 

se sont fait ®cho, mais jamais je nôai vécu le franchissement linguistique aussi 

aisément que dans les modestes demeures de Zohra, Rabéa et leurs semblablesé 

 

 

1 En arabe dialectal, elles sont nommées derwîcat (singulier : derwîca) ou cuwwæfæt (singulier : 

cuwwæfa), et en berbère kabyle tiderwicin (singulier : 
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taderwict) ou timkucaf (singulier : tamkaceft). 

- Un statut particulier 

Être voyante présuppose une situation exceptionnelle, même si elle est codifiée 

socialement. Ce statut implique une histoire personnelle peu banale, faite de maladie, de 

conflits, de ruptures, doublée d'une initiation spécifique et d'un pacte passé avec un ou 

plusieurs esprits (saints de lôIslam, saints locaux, d®funts de poids, djinns)2. En marge de 

lôorthodoxie religieuse, la voyante doit sôadapter aux idéologies et aux climats socioculturels 

ð voire politiques ð dominants, elle doit jouer avec la légitimation, et parfois frôler la 

relégation ou la clandestinité en période de fermeture, de rigidité dogmatique, de violence. 

Sa fonction sociale est aussi corollaire d'une disponibilit® permanente qui lôoblige ¨ ouvrir 

sa maison à des centaines de personnes, femmes pour la plupart, connues ou inconnues. Sa 

position est enfin subordonnée à une association de connaissances : une derwîca doit, certes, 

avoir la facult® suppos®e de communiquer avec les esprits, les saints et lôau-delà, mais elle 

doit aussi connaître certaines pratiques thérapeutiques, une pharmacopée, savoir parler, 

manier les figures de la rhétorique poétique, bref, posséder une forme féminine de la 

tamusni3, qui inclut une science des comportements. 

Les pouvoirs de la derwîca sont réels. Outre ses fonctions thérapeutiques, 

essentiellement magiques, elle assume un rôle comparable à celui d'une psychologue, 

prodiguant apaisement, conseils, mises en garde, et raffermissant l'identité sociale des 

individus. Enfin, en révélant les conflits latents, en identifiant des « attaques », en 

encourageant certaines conduites, elle se donne un poids non négligeable dans les stratégies 

domestiques. 

L'un des aspects de sa fonction, tout à la fois le plus implicite et sans doute le plus 

important culturellement parlant, est d'animer l'un des derniers lieux physiques traditionnels 

où se produit et se transmet collectivement de la poésie féminine. Les autres occasions 

surviennent principalement au cours des mariages ð encore que cette poésie se limite alors 

au chant du henné car l'urar traditionnel (chants et danses de groupes) est remplacé le plus 

souvent par des reproductions de mélodies récentes diffusées par les médias et réduites à 

des paroles incomplètes, l'énergie lyrique se concentrant sur la danse, les battements de 

mains et de derbouka. Comme le disait en arabe une vieille Tizi-Ouzienne : de®wek ennsa 

ye&æ®fu $îr eccîfun u lbutæji « Maintenant les femmes ne connaissent que le chiffon et le 

potager » (le potager désigne ici la surface plane et carrelée qui s'étend à côté de l'évier de 

la cuisine). Cette phrase stigmatise la pauvreté de l'univers culturel des femmes des 

nouvelles générations qui s'adonneraient exclusivement, aux yeux de leurs aînées, aux tâches 

d'un ménage à l'occidental. Si le stockage et la transmission de la littérature orale ont 

beaucoup périclité chez les jeunes femmes, du moins lorsqu'elles vont chez la derwîca 

baignent-elles dans une atmosphère intensément chargée de figures, de symboles et de 

références poétiques. 

Les textes qui suivent ont été recueillis au cours des séances quotidiennes4 qui 

réunissaient dans la même pièce la spécialiste et l'ensemble des femmes et des jeunes filles 

venues pour des soins et des prédictions. Chacune passe à son tour, mais aucune parole n'est 

privée : tout transite par le groupe qui, lors du déroulement des poèmes- prédictions, ponctue 

les vers de soupirs, d'exclamations, de commentaires ou, tel un chîur, exhale de r®p®titifs 

inc óeââah « si Dieu veut ». Parfois l'intensité dramatique monte et, portée par son propre 

texte, par son état d'exaltation, par l'ambiance qui règne dans l'auditoire ou par la qualité de 

sa consultante, la derwîca chante sa prédiction. Le plus souvent, ce chant arrache des pleurs 

aux assistants car il intervient pour exprimer des situations pathétiques : c'est un medÌ « 

complainte ». Aucun des textes ci-dessous n'a ce caractère : la situation des consultantes ne 
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l 'induisait pas. 

Voici comment se déroulait le plus généralement la consultation chez les deux derwîcat 

considérées. Lorsqu'une femme vient de se retirer, après avoir embrassé le front de la 

voyante, la suivante s'approche, la salue, lui embrasse le front, s'assoit devant elle et lui 

remet lwa&da « l'obole » qu'elle lui a apportée5. Si elle est venue consulter à la place d'une 

autre personne qui ne s'est pas déplacée ð c'est le cas des hommes qui « voient » par femme 

interpos®e, côest aussi le cas si l'on veut ç voir è ¨ l'insu de quelqu'un, ou si lôon ne peut se 

déplacer ð, elle confie à la voyante un vêtement appartenant à l'absent et qui le remplace 

en quelque sorte. Ainsi, lôun de nos textes concerne un homme : il  est adressé à son épouse, 

puis au couple, mais le mari n'est pas présent ; un autre est adressé à une femme pour sa 

sîur ; un troisième à une jeune femme pour une amie. 

La derwîca se concentre, appell e ses esprits, égrène un tesbîÌ « chapelet 

», bâill e longuement ou éructe, signes 

 
2 Pour plus de précisions, je renvoie le lecteur à mes écrits concernant le statut social et l'initiation 

des devineresses et nécromanciennes en Kabylie (Virolle- Souibes / Titouh-Yacine 1982, 1990 ; 

Virolle 2002 : 129-169). 

3 La tamusni kabyle, à usage masculin, est une cumulation de sagesse et de savoir, qui englobe tout 

à la fois une science de la parole et de la création poétique et une science des codes sociaux 

(Bourdieu / Mammeri 1978). 

4 En général, les derwîcat reçoivent et prédisent le matin. Celles qui sont « habitées » (meskunîn) 

par des jnºn ne peuvent prédire le jeudi ni le vendredi alors que celles qui sont habitées par 

lewlleyya (les saints locaux) donnent des prédictions et des soins chaque jour de la semaine, y 

compris pendant le mois de Ramadhan. 

5 De 5 à 10 dinars (1 dinar équivalait à lô®poque à l,50 franc) et/ou des denrées alimentaires (café, 

sucre, par exemple), parfois un présent en remerciement pour une guérison. 

que le contact avec les esprits s'établit. Certaines voyantes sont plus expressives : 

elles se balancent, leurs yeux se révulsent, elles changent de voix ð prenant celle d'un 

homme, l'un des esprits qui les possèdent. Les unes officient sans apparat, d'autres se 

dissimulent derrière un rideau, se drapent dans des burnous de couleur, respirent des 

parfums, font brûler des encensé Puis elles parlent, délivrant leur message oraculaire. 

Les textes comme ceux qui suivent, émis au cours de séances de divination simple ð la 

séquence divinatoire n'est précédée ni suivie d'aucun acte thérapeutique ð, constituent 

pourtant en eux-mêmes une forme de dwa 

- « soin », « remède ». La prédiction positive rassure, elle infléchit la réalité vers l'issue 

favorable déjà textualisée, en même temps qu'elle permet l'objectivation des conflits 

situationnels qui troublent la consultante ou celle/celui pour qui elle vient consulter. Mais 

je nô®valuerai pas ici lôimpact psychologique ni th®rapeutique de ces textes. Je tenterai 

seulement dôapprofondir la nature po®tique de la pr®diction et sa rh®torique, en 

envisageant les liens qui unissent divination et poésie dôune part, art divinatoire et pouvoir 

féminin dôautre part. 

- Lôinspiration 
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Si d'autres voyantes ou des timsensiyin (sing. timsensit) « nécromanciennes » kabyles 

prédisent en prose soutenue (Virolle, 1981), Zohra et Rabéa donnent leurs prédictions en 

« vers ». A l'opposé du très régulier asefru 

« poème » de type mohandien dont les structures formelles ont été bien caractérisées 

(Mammeri, 1969 : 79-89), les genres moins « nobles », les formes « villageoises », « 

collectives », « spontanées » n'ont guère été précisées quant à leur forme, et leur diversité 

est extrême. J'ai pris cependant le risque d'utiliser les notions de « rimes » et de 

« vers » dans la mesure où la performance ð puis lô®coute de lôenregistrement ð 

ont laissé entendre nettement des courbes intonatives et des découpages phoniques 

récurrents, redoublés par les pauses de la voix, ainsi que des régularités assonantiques. 

Dans toute la Kabylie jusqu'à aujourd'hui, les devins réputés redoublent la magie de leur 

verbe par le souffle poétique. Leur art comble l'espace tout relatif qui sépare l'inspiration du 

médiumnisme, et l'apprentissage de l'initiation. Parallèlement, si quelque poète ou poétesse 

compose pour vous sur le vif un acekker « chant de louanges », prenez bien garde au sens 

profond qu'il renferme à l'abri de ses figures de style. Il peut être plus important pour 

l'interprétation de votre destinée qu'il n'y paraît d'emblée : d lfal « c'est un présage » ou yefk 

licwar 

« il donne des indications », dit-on en kabyle, formules employées aussi pour les 

consultations divinatoires. Il est admis d'ailleurs que les grands poètes sont instruments de 

révélation. Au demeurant, la relation étroite entre poésie et divination n'est propre ni à la 

Kabylie, ni aux sociétés berbères ð bien qu'elle y soit une constante. Le ccaga& des Arabes, 

le carmen des Latins, l'aoidè des Grecs désignent à la fois le discours poétique et 

lôincantation magique. 

Dans cette optique, attardons-nous un peu sur lôentrevue hautement symbolique ð et 

parlante pour les rapports de la divination et de la poésie ð entre le poète Si Mohand et le 

Chikh Mohand ou Lhossine, qui eut lieu dans la xelwa « ermitage » de Taka à la fin de leur 

vie (Mammeri, 1969 : 22-23). Ce ne fut pas seulement la visite d'un 

« grand pêcheur » à un « grand saint », la rencontre de l'aristocrate religieux et du 

profane errant ð voire marginal ð mais, avant tout, la jonction éphémère de deux charismes 

porteurs de deux versants exemplaires de la poésie fusionnant en leurs sommets spirituel et 

langagier : la poésie lyrique, inspirée de Si Mohand, la poésie sacrée, oraculaire, prophétique 

du chikh. Les deux géants s'affrontèrent en vers : Chikh Mohand prédit la mort du poète loin 

de son village ðaprès que ce dernier eut refusé de répéter le poème qu'il avait spontanément 

composé ; Si Mohand surenchérit sur l'oracle funèbre en prédisant lui-même le lieu exact de 

sa sépulture. 

Certes, Chikh Mohand n'était pas plus un devin ordinaire que Si Mohand n'était un 

rimeur quelconque : ce poète « maudit » semblait avoir reçu la poésie d'un ordre supérieur 

et n'avait pas cultivé la veine des poètes de métier ayant longuement appris l'art poétique 

kabyle. L'épisode de l'ange, fondateur de sa vocation, le rapproche ð jusqu'à la confusion 

ð des devins habités, et évoque les pactes que les devineresses dont j'ai recueilli des récits 

de vie et d'initiation (Virolle 1990) disaient avoir passés avec les esprits au nom desquels 

elles agissaient et parlaient. 

« Mohand était au bord d'une source [é] quand, de l'autre côté du puisard (amdun), il 

vit se poser un ange qui d'emblée le mit en demeure de choisir entre deux termes : « 

Parle et je ferai les vers - ou fais les vers et je parlerai (hder nek ad ssefrugh ï ne$ seffru 
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nek ad heddre$). Fais les vers, dit Mohand, et je parlerai (ssefru nek ad heddre$). [é] 

Depuis ce jour, quoi qu'il veuille dire, il  peut le dire en vers, parce que c'est lui 

qui parle mais l'ange qui informe. » (Mammeri 1969 : 12) 

D'ailleurs, Si Mohand finit  par être considéré comme un saint, et on le « 

consulte » : 

ç [é] quand on se trouve dans une situation difficile [é] et quelquefois son verbe 

suffit à ouvrir les voies : [une femme], depuis longtemps dans les douleurs de 

l'enfantement, en appelle à Si Mohand, il vient eté miracle, l'enfant naît. » (Mammeri 

1969 : 77) 

- Si tous les poètes ne sont pas dans une telle relation avec le numineux, tous les devins ne 

sont ni Si Mohand ni Chikh Mohand. Mais les personnages et les textes mineurs 

témoignent à leur façon de cette conception populaire où sôamalgament poésie et 

divination. Et aussi poésie, divination et soins. 

- Six Poèmes-prédictions 

Les six textes qui suivent, que je ne donne quôen traduction fran­aise, ont ®t® transcrits 

dôenregistrements que jôai capt®s en situation. Ils sont adress®s ¨ des consultants divers : une 

jeune femme mariée ayant un enfant ; une jeune fille ; une femme dô©ge m¾r venue consulter 

pour sa sîur cadette ; une jeune femme venue pour une amie du même âge ; une femme 

assez jeune, sans enfant, venue consulter pour son mari ; une femme dôune cinquantaine 

dôann®es, veuve, 

J'ai opté pour des traductions versifiées, quelque peu « littéraires » pour tenter de rendre 

dans la langue dôarriv®e, même approximativement, une part de la musicalité des textes 

(rimes et rythme notamment). 

 

Texte 1 : Zohra, en arabe dialectal. 

À une jeune femme mariée ayant un enfant. 

1 Dieu ! Les saints6 ! 

2 Il  te dit : Quel conseil 

viens-tu chercher? 3 Il te 

dit : Patiente et donne ton 

dos au faix. 4 Il te dit : 

Nôaie pas peur, 

5 Nous dissiperons le brouillard qui sur toi est tombé, 

6 Car il est tombé une sorte de 

brouillard et tu as eu peur. 7 Il  te dit : 

Voilà, trois semaines vont sô®couler 

8 Où ta porte sera ouverte et 

ta bougie allumée. 9 Il te dit : 

Ton projet sera vainqueur. 

10 Te parviendra une lettre ou un papier, 

11 Il  te dit : Tu te réjouiras et l'angoisse te sera ôtée. 

12 En vérité tu es anxieuse, et pas seulement un peu. 
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13 Il te dit : La nourriture ne te plait 

plus, elle est amère. 14 Il te dit : 

N'écoute pas la chenille de la 

jachère : 

15 Tantôt elle prononce un mot, 

tantôt elle se repent. 16 Il te dit : 

Côest le temps des tourments7. 

17 Il te dit : S'il plaît à Dieu, 

18 Ils te donneront une bannière, 

19 Et le Seigneur l¯vera lôarbitraire8. 

20 Il te dit : Voici que des 

hirondelles9 viennent à toi, 21 

Chacune comme elle était céans. 

22 Il te dit : Bientôt pour toi un 

honneur d'or et d'argent. 23 Il te dit : 

J'ai trouvé que dans trois mois 

24 Ton projet sera triomphant. 

25 Il  te dit : Il t'a offert le drapeau. 

26 Il  te dit : Avec lui, il  t'arrachera au fléau. 

27 Il  te dit : Félicitations à toi ! 

28 Il te dit : Elle travaille 

et récolte ici-bas. 29 Il  te 

dit : Ils lui ont donné 

30 Du miel 

: deux 

doigts, 31 

L'outre de 

petit-lait, 

32 Et la calebasse de beurre. 

33 Il te dit : Pourquoi la 

chance a-t-elle tardé ? 34 

Parce quôil nôa pas voulu 

lôendeuiller. 

 
6 Il s'agit ici des saints locaux qui ont leur tombe et leur sanctuaire aux alentours de Tizi-Ouzou et 

dont l'esprit inspire les voyantes. Ce sont aussi bien des ancêtres fondateurs que des personnages 

sacrés ayant accompli des prodiges ou ayant eu une aura particulière. 

7 f-ec-cra& w el-hedra : expression courante qui indique quôune personne ou un groupe se trouve 

confronté à des agressions morales ou matérielles 

8 eŅ-Ņlam : signifie aussi « l'obscurité ». 
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9 Le vers qui suit et l'interprétation de la destinataire suggèrent que ces hirondelles sont des 

défunts qui apparaissent à la voyante et qui viennent témoigner pour la consultante, éclairant pour 

elle sa destinée. En Kabylie, la croyance populaire assimile souvent les âmes des défunts aux 

oiseaux. 

35 Je lôai trouv®e perdue en mer 

comme un nageur, 36 Elle tenait 

deux choses du côté droit. 

37 Il lui dit : Suis 

seulement une voie ! 

38 Et tu te réjouiras 

39 De ce que pour ta fille  tu souhaitas. 

40 Il  te dit : Ne crains rien ! 

41 Il te dit : Il t'a donné une 

semence de jasmin, 42 Il  te 

dit : Sois généreuse avec lui : 

43 Il est mieux que 

ton père et ta mère 44 

S'ils étaient ici. 

45 Il te dit : Avec lui ton 

entendement tu as ouvert 46 Et 

avec lui tu es arrivée ici, 

47 Comme 

il a plu à 

Dieu. 48 Le 

socle10 il  t'a 

offert, 

49 Qui a veillé sur toi 

depuis les cieux11. 50 Il 

te dit : Un agneau est 

né 

51 Et vous lôavez arrach® ¨ l'obscurit®. 

52 Il te dit : Qui est cette 

femme qui pleure ? 53 Se 

sont levés contre elle les 

malheurs, 

54 Et chacun y a mis son grain de sel. 

55 Il te dit : Chemine du 

bon côté avec elle, 56 Dis-

lui : N'aie pas peur. ! 

57 Il  te dit : Orpheline elle est, 
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58 Forme pour elle des 

vîux de bonheur, 59 Et 

cessez de vous 

angoisser. 

60 Il te dit : Arrivent vers toi 

d'autres hirondelles, 61 

Chacune comme elle était sur 

terre. 

62 Il  te dit : Elles t'ont mise à la place de leur mère. 

63 S'il plaît à Dieu que tu te 

souviennes, pense à elles : 64 Le 

bien que tu fais, c'est comme le 

pèlerinage. 

65 Il te dit : Vers la droite seulement voyage. 

Il te dit : Voici quôarrive une bonne nouvelle pour toi 67 Dôici trois jours elle sera là. 

Texte 2 : Zohra, en arabe dialectal. 

À une jeune fille. 

l Au nom de Dieu clément 

et miséricordieux, 2 Je me 

réfugie en Dieu contre Satan 

le lapidé. 

3 QuôIl te maudisse et qu'Il te confonde, ô Satan ! 

4 Qu'Il te maudisse et qu'Il te 

confonde, ô Iblis le damné ! 5 Dieu 

tout-Puissant et notre Seigneur le 

Prophète ! 

6 Ô mon Seigneur le 

glorieux Boubkeur12, 7 

Brise la peur ! 

8 Il  est en train de te dire13 : 

9 Tout projet que nous 

formons nous le réalisons. 10 

Nous avançons. 

11 Notre fil de soie ne 

se perdra pas, 12 Entre 

nos mains il  ne se 

rompra pas, 



 

 
 

49 

13 Parce qu'ils nous ont donné la récolte et le jardin. 14 Voilà ce quôa dit chacun. 

 
10 ljedra : littéralement « la racine ». 

11 Toujours d'après l'interprétation de la consultante, il  est question ici d'une grand-mère (« la 

racine ») qui est morte, mais qui, de l'au-delà, protège la jeune femme ayant épousé son petit-fils. 

12 Sidi Boubkeur est un wali des environs de Djemaâ n Saharidj (village situé à trente kilomètres 

de Tizi-Ouzou) et dont l'esprit inspire Zohra. 

13 Ce vers à la forme progressive est démesurément allongé sur la syllabe lek « à toi ». 

15 S'il plaît à Dieu, 

16 Une grappe de dattes 

ils nous offriront 17 Et 

éclora notre projet. 

18 Il te dit : Une outre de petit-

lait nous te donnerons 19 Et une 

de beurre nous ajouterons. 

20 Il te dit : Voilà qu'ils nous accordent 

aussi la prune sucrée ! 21 Par les gens de 

Dieu le remède nous sera apporté, 

22 Soucis et médisances seront levés. 

23 Il  te dit : Quelle décision nous effraie ? 

24 Les gens de Dieu nous ont donné 

la récolte et le verger 25 Mais nous, la 

fièvre nous tient ! 

26 Ils nous ont donné une 

graine de jasmin 27 Et toi, 

la jalousie14 t'a tuée ! 

28 Il  te dit : La peur en nous est entrée. 

29 Il te dit : L'illustre Sidi 

Belloua15 est arrivé. 30 Il te 

dit : Les coings, ils nous ont 

donnés, 31 Et nous nous 

sommes un peu poissés. 

32 Voilà que sur nous l'alliance est tombée, 

33 Les gens de Dieu jusqu'au 

seuil nous porteront. 34 La 

brume et les coings nous 

enlèverons, 
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35 Parce que la vigne avec nous est venue. 

36 Comme nous avons fait, 

elle n'a pas dit non. 37 Nous, 

la montée16 nous lôavons 

voulue, 

38 Et jusqu'au seuil ils 

nous ont portée. 39 Il 

te dit : Félicitations ! 

40 Deux doigts de miel 

ils nous ont donné 41 Et 

la récolte nous 

mangerons. 

42 Les soucis qui étaient là, nous les ôterons. 

Texte 3 : Rabéa, en arabe dialectal. 

À une femme, jeune, venue consulter pour son époux (couple sans enfant). 

1 Ô vous les saints ! 

2 Ô Cheikh 

Mohammed 

! 3 Ô 

Seigneur ! 

4 Que Dieu nous garde ! 

5 Nous lui disons : 

6 Ne crains rien au sujet du 

pigeon de la Kaâba, 7 Nous 

allons affermir sa situation, 

8 Et nous glorifierons Dieu et 

nous le remercierons, 9 Et nous 

serons comme il  lui plaira. 

10 Les saints lui ont déposé 

une nouvelle de joie 11 Entre 

les mains, et son visage a 

resplendi, 

12 Et il  réalisera son envie.17 

13 Quel est ce 

projet, cette 

chose 14 Qu'il 

prend et qu'il 

pose ? (Oui ou 

non ?)18 
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15 Vers ce projet-là, 

16 Qu'il chemine sans effroi ! 

 
14 Cette « jalousie » désigne notamment le sentiment qui prend possession du petit enfant qui vient 

d'avoir un fr¯re ou une sîur et qu'on s¯vre brusquement pour faire place au nouveau-né au sein 

maternel. 

15 Sidi Belloua est le saint protecteur de Tizi-Ouzou. Son sanctuaire est situé sur le mont Belloua 

qui domine la ville. Il vécut au début du XIXème siècle. Son esprit inspire toutes les voyantes de 

Tizi-Ouzou. 

16 « La montée » : sous-entendu, sur la mule, le jour du mariage. C'était ainsi que, traditionnellement, 

les jeunes mariées quittaient la maison paternelle. 

17 Les vers 10, 11, 12 constituent une sorte de refrain qui reviendra cinq fois au cours de ce texte, 

avec de légères variantes, notamment sur les personnes. 

18 Cette derwîca a l'habitude de ponctuer sa prédiction, en arabe ou en kabyle, de cette question. 

Elle établit ainsi une sorte de dialogue avec sa consultante, qui lui confirme ses dires. Elle dit aussi 

fréquemment : sme&ti ? « tu as entendu ? » ou fhemti ? « tu as compris ? », formules d'insistance 

qui n'ont rien de véritables questions. 

17 Les saints ont déposé 

une nouvelle de joie 18 

Entre ses mains. Son 

visage a resplendi, 19 Et il 

réalisera son envie. 

20 Bientôt la lune va 

tomber sur sa poitrine 21 

Et il glorifiera Dieu et il 

le remerciera 22 Et il sera 

comme il lui plaira. 

(Tu as entendu ?) 

23 Les saints nous 

disent : ils pensent 24 

Que deux hommes le 

surveillent. 

25 Qu'il ne leur donne pas d'importance ! 

26 Qu'il ferme les yeux et se 

bouche les oreilles ! 27 Parce 

que s'ils trouvaient 

28 La place qu'il 

va occuper, 29 

Ils viendraient 

l'en arracher. 

(Oui ou non ? 

Tu as compris 

?) 
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30 Nous, les saints, sommes 

avec lui de tous côtés, 31 Nous 

allons écarter lôagression, 

32 Et nous 

affermirons sa 

situation. 33 Arrive 

un bon événement 

34 De la part de l'administration. 

35 Nous lui donnerons une 

chaise d'or et d'argent, 36 Et il 

sera dans son élément. 

37 Nous touchons au 

but. Il se réjouira. 38 

Nous lui donnerons les 

clés, 

39 Son visage resplendira 

40 Et il sera 

comme il lui 

plaît. 41 Non, ne 

crains rien ! 

42 Certes, pour vous la 

violence était arrivée, 43 Ni 

le ciel ni la terre ne vous 

portaient. 

44 Mais les saints seront avec 

vous de tous côtés. 45 Nous 

mettrons des bougies entre vos 

mains, 46 Votre visage 

resplendira, 

47 Et vous serez comme il  vous plaira. 

(Les enfants, vous en avez ? 

- Non. 

- Non ? 

- Non. 

- Que Dieu vous donne votre part !) 

48 Des enfants, il y en aura, ne crains rien ! 

49 De tous côtés avec vous se 

tiennent les saints. 50 Nous 

vous donnerons une nouvelle 

de bien. 51 Vous portez deux 

bougies dans vos mains, 

52 Vos visages resplendissent et vous 

êtes comme il vous plaît. 53 Et s'ils vous 

donnent les clés, 
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54 Vous remercierez Dieu et 

vous le glorifierez, 55 Et les 

portes vous ouvrirez. 

56 Dîtes : Les 

saints sont arrivés, 

57 Et non : Ils ne 

sont pas arrivés. 

58 Nous avons trouvé que ton 

mari est tourmenté, 59 Le ciel 

ne le porte pas, la terre ne le 

porte pas. (Oui ou non ?) 

60 Les saints, disent : Ôte la 

violence de son cîur ! 61 Ôte la 

violence de son cîur ! 

62 Les saints sont avec 

lui de tous côtés. 63 Un 

havre nous allons lui 

donner, 

64 Il en sera content, il remerciera 

Dieu et le glorifiera. 65 Il lui  est 

venu un peu de souffrance, 

66 Mais cette maladie est sans conséquence. 

(Oui ? 

- Oui. 

- Tu vois !) 

67 Les saints sont avec lui de tous côtés. 

68 Sa situation sera affermie et la violence ôtée. 

69 Bientôt nous vous donnerons 

une nouvelle de joie 70 Et votre 

visage resplendira. 

71 Enlève la tristesse de ton cîur 

72 Le ciel ne te porte pas, la terre ne te porte pas. 

(Côest ça.) 

73 Mais les saints sont avec 

toi de tous côtés. 74 Nous 

te donnerons une nouvelle 

de joie, 

75 Ton visage resplendira et tu 

seras comme il te plaira. 76 Tu es 

lasse, car tu as eu ta part. 

77 Mais tu remercieras Dieu 

et tu le glorifieras, 78 Et tu 

diras : Les saints sont 

arrivés, 
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79 Et non : Les saints ne sont pas arrivés. 

Texte 4 : Zohra, en kabyle. 

À une femme dô©ge mûr, pour sa sîur. 

1 Ô Jeddi 

Ammar Abou 

Yahia ! 2 Ô 

prince des saints 

! 

3 Je vous prie 

d'intercéder auprès de 

Dieu. 4 Que le Bien soit 

seul présent ici ! 

5 Je vois que son 

cîur est tortue. 6 

Elle n'a pas de 

chance. 

7 Chaque parole salit sa vertu. 

8 Dis-lui : « Les Invisibles 

vont entourer ta vie, 9 Ton 

angoisse prendra fin, 

10 Et le jour 

se lèvera 

enfin. 11 Une 

bénédiction te 

suit, 

12 Tu la reçus quand tu naquis. » 

13 Ses 1armes coulent mais 

14 Dieu compatit et dissipera la nuée. 

15 La meurtrière hirondelle 

sauvage nous a blessés, 16 Elle 

veut nous éliminer 

17 Et nous noie sous 

ses commérages. 18 

Nous entrons dans le 

marécage. 

19 Elle prête de faux serments, 

20 Dans les broussailles se dissimulant 

21 Pour que l'on ne devine pas son visage. 

22 Dis-lui : « Ne tremble pas ! » 

23 Par Sidi Beloua 

elle est protégée. 24 

Quand agir elle 

voudra, 
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25 En bonne posture 

elle se trouvera. 26 

Le juste droit finira 

par triompher. 

27 Que cette situation ne se prolonge pas ! 

28 Elle désire 

avoir la maison 

29 Ses vîux 

seront 

comblés. 

30 Nous retournerons 

dôo½ nous venons 31 

Côest comme ça que 

nous ferons. 

32 Voici qu'arrive la 

sauvage hirondelle 33 

Qui la tourmente de ses 

querelles 

34 Et la couvre de médisance. 

35 Chaque mot pèse dans la balance. 

36 Dis lui : « Le brouillard et les 

mots se dissiperont. 37 Ô lionne, 

ne te fais pas trop confiance 

38 Car ce sont des 

serments qu'elle lance ! 

39 Pourtant les Invisibles 

la vaincront, 

40 A la friche nous la livrerons. » 

41 Voici que vient le 

bourgeon de notre cîur, 42 

Il nous aime comme un 

remède salvateur, 43 Il  est 

dans le désert chamelon, 

44 Tantôt aux aguets, tantôt non. 

45 Dis-lui : « Reste 

calme et réfléchis 46 

Pour échapper à la 

guêpe qui te nuit. 47 

Elle est levain des 

mauvaises terres 48 Et 

s'acharne à te faire 

taire. 

49 Les Invisibles dissiperont 

la nuée de plomb, 50 Ils 

traceront la chance sur ton 

front, 
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51Et tu te réjouiras avec ceux qui te sont chers. 

Texte 5 : Zohra, en kabyle. 

À une jeune femme, pour son amie. 

1 Ô Sidi A1i Moussa ! 

2 Ô Sidi 

Mohand ou 

Yahia ! 3 Ô 

Vous les 

Saints ! 

4 Je vois que son 

cîur veut du miel, 5 

Mais pas celui des 

abeilles. 

6 Dis-lui : « Dieu détient le remède, implore le ciel ! » 

7 Je vois qu'on l'a nouée, 

et ce noeud tient : 8 

Quand elle veut agir, tout 

s'oppose à elle. 

9 Dis-lui : « Nous dissiperons le 

brouillard, ne crains rien ! 10 Va prier 

chez Sidi Mohand Ameziane Nat 

Bukhalfa, 

11 Nous hisserons le drapeau et décanterons ta situation. » 

12 Félicitations ! 

13 L'abondance est là, 

14 Les épreuves se 

lassent de toi. 15 

Chemine aux 

côtés du bouquet 

16 Afin que fleurissent tes 

jours comme il te plaît. 17 Les 

Invisibles filtreront le marc. 

18 Toute angoisse éloignée, flottera l'étendard. 

19 Dis-lui : « Sois félicitée ! 

20 Accompagne 

toujours l'homme avisé, 

21 Dieu se manifestera 

à son heure. 

22 Nous te ferons devenir petite jarre de beurre. 

23 Ne te compromets pas avec 

l'homme de peu de foi. 24 La porte 

s'ouvrira pour toi, 

25 Une fenêtre la couronnera. » 

26 Un métier à tisser tóest donné. 
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Tu reviendras me voir le coeur léger. 

Texte 6 : Rabéa, en kabyle. 

À une femme dô©ge mûr. 

1 Ô vous les saints ! 

2 Je scruterai de tous côtés. 

3 Ton soleil va émerger d'entre les nuées, 

4 Ne crains rien ! 

5 Quelle est ce tourment qui te tient ? 

(Oui ou non ?) 

6 Cette pensée concerne un 

enfant, Dieu le bénisse ! 7 Nous 

le voyons en exil. 

(Oui ou non ? 

- Oui) 

8 Le voilà celui qui est loin. 

9 Nous voyons quôil est 

parti en bonne santé, 10 Il  

reviendra aisé. 

11 Ne crains rien ! 

12 Ôte de ton cîur le tourment ! 

13 Les saints lui 

préparent un siège 

14 D'or et d'argent. 

15 Tu seras 

comme il te 

convient, 16 Ne 

crains rien ! 

17 Les saints sont avec toi de tous côtés, 

18 Tu recevras une bonne 

nouvelle sans tarder. 19 Nous 

louerons Dieu, nous le 

remercierons, 20 Tu seras 

comme il te convient. 

21 Ne crains rien ! 

22 Nous voyons, Dieu les bénisse ! 

nos chères pigeonnes. 23 Il  ne leur est 

rien arrivé. 

24 Il  y a une malade parmi elles. 

(C'est vrai ou non ?) 

25 Elle va recouvrer la santé. 

26 Le bénéfice 

vient à maturité, 



 

 
 

58 

27 Ne crains 

rien ! 

28 Nous allons apporter la 

joie dans son giron, 29 Les 

traits de son visage 

resplendiront. 

30 Et toi, tu seras 

comme il te convient, 

31 Ne crains rien ! 

32 Ôte de ton coeur le chagrin, 

33 Quand les eaux 

fraîches sont bues, 34 

Les cîurs se sentent 

moins perclus. 

35 Les saints sont là, pourquoi dis-tu 

quôils ne sont pas venus ? 36 Ôte de ton 

coeur l'affliction ! 

37 Voici que bientôt nous 

affermirons sa situation, 38 

Cóest un havre que nous lui 

préparons. 

39 Ne crains rien ! 

40 Les saints ont débroussaillé les chemins. 

41 Nous lui apporterons la 

lune dans son giron, 42 Son 

cîur resplendira, 

43 Et toi, tu seras 

comme il te convient. 

44 Ne crains rien ! 

45 Pourquoi es-tu si indécise ? 

46 A quelles sombres 

pensées es-tu soumise ? 47 

Desserre dans ton cîur 

cette emprise. 

48 Nous, les saints, nous scrutons toutes les directions, 

49 Les chemins nous débroussaillons et le 

havre nous préparons. 50 Tu seras comme 

il te convient, 

51 Ne crains rien ! 

52 Nous voyons, Dieu les bénisse ! des 

chameaux du désert. 53 Il  ne leur est 

rien arrivé. 

54 En voici un, les portes lui seront données, 

55 Les saints y ajouteront les clés. 
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56 Quel est ce projet qu'il forge avec les autorités ? 

(Il  y a de ça, oui ou non ?) 

57 Nous, les saints, nous scrutons de tous côtés, 

58 Bientôt nous mettrons fin, si Dieu 

veut, à ses difficultés, 59 Nous 

stabiliserons sa situation, 

60 Il sera comme 

il lui convient. 61 

Ne crains rien, 

62 Sôil arrive que la lampe vacille dans ta main ! 

63 Dis-lui : « Les saints sont là, vraiment. » 

64 Nous, nous voyons un 

chameau dans son élément, 65 

Son projet va aboutir 

incessamment, 

66 Lui parviendront quatre documents : 

67 Deux gratifiants, 

68 Deux excellents. 

69 La porte s'est ouverte en grand, 

70 Le dessein se concrétisera prochainement. 

Son soleil va émerger d'entre les nuées, 72 Sois rassurée !. Nous allons voir, à travers une 

®tude lexicale assez approfondie, comment Zohra et Rab®a mettent en îuvre la rhétorique 

divinatoire. Ainsi pourrons-nous mieux saisir lôefficacit®, la pertinence et la force de ce 

discours poétique sur un auditoire, certes captif de son besoin de secours et de révélation, 

mais exigeant, car la concurrence joue entre les devineresses et lôoffre du beau-dire et du 

bien-dire, conjugué au bon-dire, fait la différence. 

- Il manquera pourtant dans la présente analyse un aspect fondamental de ce beau-dire car 

nous nôaborderons pas la « texture phonique » (Jakobson, 1963 : 241) des poèmes-

pr®dictions, qui doit absolument sôappuyer sur lô®coute de la performance textuelle (et 

non sur une transcription, et encore moins, évidemment, sur une traduction). Nous ne 

présenterons donc pas ici la versification (système des rimes, des assonances internes, des 

césures), ni les techniques rythmiques. 

Niveaux de langue et emprunts 

Nous constatons dans ces textes des emprunts lexicaux notables ð et parfois inhabituels 

ð au kabyle pour lôarabe, à l'arabe pour le kabyle. Certes les deux langues co-existent à 

Tizi-Ouzou, comme je lôai expliqué plus haut, et les poétesses, tout comme la quasi-totalité 

de lôauditoire, sont bilingues, ce qui att®nue lôeffet ç litt®raire è de lôemprunt. Par ailleurs, 

dôapr¯s les linguistes sp®cialis®s, on compte jusquô¨ 35% dôemprunts lexicaux ¨ lôarabe en 

kabyle (Chaker), et lôarabe maghrébin a emprunté massivement au berbère, notamment dans 

le domaine agricole et technique traditionnel. Il  nôen demeure pas moins que, littérairement 

parlant : 
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« Lôemprunt lexical, à lôarabe essentiellement [é] est un procédé [stylistique] 

relativement fréquent dans lôensemble de la poésie berbérophone, plus précisément 

kabyle [é] » (Yermeche 2000 : 101) 

Examinons quelques cas dôemprunts ¨ lôarabe dans les textes en berb¯re. Certains sont 

de véritables xénismes car ils ont un équivalent kabyle et côest le terme arabe qui a été 

délibérément utilisé : le$umam « le brouillard » (au lieu de agu), lmerga « le marécage » (au 

lieu de aberbur), lma®sa « la place » (au lieu de amkan), lhadra ou lkelma 

« la parole » (au li eu de awal), le verbe xeddem « travaill er » (au li eu de ecrek), la 

conjonction &la-jal « parce que » (au lieu de la forme kabylisée axater). Dôautres peuvent 

aussi être considérés comme des xénismes, à cause de leur réalisation phonique : qrîb « 

bientôt » et ttæq « la fenêtre », prononcés avec le qaf, ¨ la mani¯re de lôarabe citadin 

(dôAlger, par exemple) et avec la longueur de la voyelle. Dôautres encore sont des mots rares 

: lhara « la villa », lemÌella « lôarmée », ou savants ð dans lôordre du rel igieux : lweswas 

« le trouble », lmehdi « le bien conseill é ». Enfin, on assiste ¨ une inflation dôemprunts dôun 

registre assez soutenu. Ils sont habituels, mais prennent une tournure littéraire de par leur 

accumulation et leur place ð le plus souvent à la rime. Comme : lxela « la friche », ljedra 

« la racine », ttelwa « le marc », le&lam « le drapeau », lemxalfa « lôopposition », erray, 

« lôid®e », lfayda 

« le bénéfice », l$wemma « lôangoisse », eccedda « la force », errbeÌ « le gain », leslaÌ « le 

bien », lÌaqq « le bon droit », lyemna « le [côté] droit », lqefsa « la cage », etc. 

Des expressions idiomatiques sont aussi empruntées : dda&wa l-lxir  « la 

bénédiction de bien », mbrºk « béni = 

féli citations ! ». Dans le texte de Rabéa, côest un aphorisme rimé qui est 

entièrement transposé de lôarabe : iruÌ 

salam / ad yu$al $anam (en arabe raÌ salam / iwell i $anam) « il est parti en bonne santé, i l reviendra 

riche ». Le mot 

$anam est très peu usité en kabyle en dehors de cette expression. Non 

attesté dans Dallet avec le sens de « riche », 

- « aisé », il est attesté dans les dictionnaires arabes de Beaussier, Kazimirski, Lentin. La 

racine arabe GHNM / GHLM rassemble des termes relatifs au butin, au bétail 

(particulièrement les ovins) et à la richesse. Pensons, en français, au glissement bien 

connu cheptel / capital ou pecus (latin) « le troupeau » / pécunier. 

- Dévoiler et voileré La métaphore dans tous ses états 

Le poète possède la tamusni « connaissance », « science », « savoir » ; quant au voyant, 

yessen (b.)19 « il sait », comme disent les consultants pour caractériser sa pratique. Même 

racine SN pour un double savoir : art de la composition, don de la révélation. De même, 

le verbe ssefru (factitif sur la racine arabe FRY « terminer », 

« résoudre ») qui signifie « composer des vers » a aussi le sens de « démêler 

» (une situation embrouillée), 

« éclaircir ». 



 

 
 

61 

Ces remarques font mieux comprendre, dans les textes de Zohra et de Rabéa, les mentions 

récurrentes d'opérations d'ouverture, de clarification, dôillumination, formules que l'on 

retrouve avec des variantes dans la plupart des prédictions versifiées. Par exemple, ici : yeŞe&ce& 

wejhu (ar.) « son visage va resplendir », thellu l-biban (ar.) ç les portes sôouvrent è, ad yali wass 

(b.) « le jour va se lever », ad yeftah fell-am tappurt / ad yernu ettaq s- ufella (b.) « la porte 

va sôouvrir pour toi / Il  ajoutera une fenêtre au-dessus », ad yecreq yiÀij-is seg-gwesigna (b.) 

« son soleil va briller en haut du ciel », a nnefres iberdan (b.) « nous débroussaillerons les 

chemins ». En même temps sôop¯rent des protocoles de d®gagement, de s®paration dôavec ce qui 

est obscur : yegla&lek eŅ-Ņlam (ar.) « il tôenl¯vera lôobscurit® è, ngell&u l-$um$ar elli kan 

ehna (ar.) « nous lui enlèverons les soucis qui sont là », rana nehhu-lu ec-cedda (ar.) « nous 

sommes en train de lui enlever la violence » a m-nekkes le$wmam (b.) « nous tôenl¯verons le 

brouillard »; a s-ekksen ttelwa (b.) « nous lui enlèverons le marc ». 

Les vers prophétiques composés par la derwîca et ses esprits auxiliaires tendent, par 

magie orale sympathique, à résoudre des situations décrites comme embrouillées, nouées : 

rren as tiyersi tcudd cweyya (b.) « ils lui ont mis un noeud, il tient un peu ». La métaphore 

du noeud que l'on fait et défait est présente ailleurs dans la pratique rituelle en Kabylie : 

soins de désenvoûtement par les brins de laine mesureurs, dénouage des ceintures, des 

foulards de tête, des cheveux dans diverses circonstances rituellesé 

L'énonciation du texte divinatoire est préfiguration de lmeftaÌ (ar.) tasarut (b.) « la clé », 

qui ouvre la porte de la situation : babek meftuÌa (ar.) « ta porte est déverrouill ée », ne&tu-

lu le-mfateÌ bin yeddih (ar.) « nous lui avons donné les clés entre ses mains », a s-efken 

lewleyya tiburra / ad ernun tisura (b.) « Les saints lui donneront les portes / Ils ajouteront 

les clés ». Double métonymie où peut se lire la fonction même du texte codé : il est clé et 

porte à la fois, car lui-même à ouvrir quand il déverrouille le sens. La forme oraculaire, les 

tropes lexicaux du texte impliquent un travail de déchiffrement de la part du récepteur, 

travail pouvant se prolonger plusieurs mois, voire plusieurs années. Ce type de poème est 

à révélation progressive. Il  ne court guère le risque de l'inadéquation du sens existentiel 

profond au signifié littéraire premier, les signifiants obscurs étant « mis en réserve » pour 

un processus de dévoilement ultérieur, à mesure de la succession événementielle dans la vie 

du consultant. 

Par ailleurs ð et l'on ne saurait s'en étonner dans un discours poétique ð la polysémie 

des éléments et des figures qu'ils constituent induit plusieurs interprétations du texte : « Les 

machinations de l'ambiguïté sont aux racines mêmes de la poésie » (Empson, cité par 

Jakobson 1963 : 238). Prenons un exemple : at rRebbi a m-dd- erren tilas (b.) « les gens de 

Dieu, à toi ici rendent les bornes ». Il est certainement question d'une réparation, de la 

restauration d'une intégrité : le mot talast (plur. tilisa ou tilas) signifie « borne » (plus 

spécialement « borne de propriété »), « limite ». D'emblée, on pense à la résolution positive 

d'un conflit territorial ; pour une femme, ce peut être recouvrer l'usage d'une maison dont 

elle a dû partir, d'une pièce dont elle n'avait plus la jouissance, etc. Mais, à un autre niveau, 

les acceptions du mot talast sont aussi nombreuses que celles du mot « limite » en français 

: on peut dire lehdur es&an talast « les paroles ont une limite » ou lferÌ-enna$ d war tilas « 

notre joie est sans limite » (Dallet, 1982 : 465). Enfin, et surtout, compte tenu du vers qui 

suit, ad ifuk fell-am lweswas « il finit pour toi le trouble è, o½ lôon constate que le mot tilas 

rime ð et de ce fait est donc en quelque sorte associé ðavec le mot weswas « le trouble », 

qui a un champ sémantique complexe comme nous le verrons plus loin, tilisa peut évoquer 

la fin d'une dérive psychologique ou d'un processus morbide. Là, côest donc le son (la rime) 

qui oriente le sensé 
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Si le jeu sur les différents niveaux de sens et la contextualité permet d'adapter le message, 

parfois lôajustement 

 
19 Pour préciser la langue : ar. = arabe (dialectal) ; b. = berbère (kabyle). 

peut se faire par une intertextualité. Par exemple, on peut penser qu'il y a, dans 

lô®vocation d'un chameau qui tikwal yetmehsis tikwal ala (b.) « tantôt écoute, tantôt non » 

une allusion au conte « Le grain magique » (Amrouche, 1966 : 16-18) où six chameaux qui 

écoutent les lamentations d'une jeune fille  ne peuvent manger tant ils sont tristes et 

dépérissent : seul le septième qui est sourd se nourrit et profite. On dit, pour parler d'un être 

insensible am- mel$wem a&ezzug (b.) « comme le chameau sourd ». 

Dans les textes étudiés, un relevé succinct des termes ne livrant pas d'emblée un sens 

univoque montre vite, cependant, qu'ils n'ont pas tous le même statut et ne sont pas de nature 

identique, lors même que tous concourent au voilement poétique et au biais divinatoire. 

Certains substantifs, les plus abstraits, ont un champ sémantique vaste, leur sens 

dépendant principalement des contextes interne et externe : rray (ar.) « le projet », « la 

décision », « l'entreprise », « l'idée », mais aussi « le commandement » ou, a contrario, « le 

libre choix » ; lme®sa (ar.) « la place », « la situation », et « le port », mais encore « le havre 

», ou même « le sanctuaire » ; lexla (ar.) « la friche », « le désert », mais aussi « la folie » 

ð de ce mot, complexe et ambivalent, on peut retenir les dénotations suivantes : les champs, 

par opposition aux maisons ; le monde sauvage, par opposition au monde humanisé ; le vide 

par rapport au plein et au peuplé, le désordre par rapport à l'ordre. Il est à rapprocher aussi 

de lxelwa « l'ermitage », « la retraite », « l'endroit solitaire », par extension la pièce où se 

tient le deviné 

D'autres termes conjuguent, comme tilas examiné à l'instant, le sens propre(s) et le sens 

figur®(s). Côest le cas de : ddwa (ar.) « le remède », « le soin », « le médicament », mais 

donc « le bienfait » ou, au contraire, 

ç lôamertume è ; lmerga (ar.) « le marécage » ; lqefsa (lqefs) (ar.) « la cage » ; le-

$mam (ar.) « le brouillard » ; eŅ- Ņlam (ar.) ç lôobscurit® è, ç les t®n¯bres è. Le proc®d® 

rhétorique est ici le relais de sens, le sens propre n'étant plus toujours premier. 

D'autres vocables, noms d'animaux pour la plupart, sont euphémistiques (individus 

restant anonymes) ou, plus précisément, emblématiques. Ils désignent par animaux 

interposés ð vari®t® dôantonomase ð des catégories de personnes identifiées par les 

qualités ou les défauts saillants de leur comportement : tifirellest (b.) « l'hirondelle », tirezzeŞ 

(b.) « la guêpe », al$em (b.) « le chameau », titbirin  (b.) « les pigeonnes », el-burbu (ar.) « 

la chenille », le- 

$lam (ar.) « lôagneau », ifker (b.) « la tortue èé 

Des noms communs ou des syntagmes nominaux ont une valeur symbolique codée dans 

la société. Elle est tout particulièrement connue des femmes qui analysent les rêves ð et qui 

ne sont pas toujours des spécialistes ð mais fait partie du patrimoine culturel de chaque 

femme dôun certain âge. Ces mots ð « actifs » en eux-mêmes, pourrait-on dire ð se 

classent en deux catégories : bénéfiques et néfastes. Parfois la synecdoque travaille le 

symbolisme en offrant la partie pour le tout ¨ reconstruire ou, ¨ lôinverse, en retenant une 

seule qualit® de lôobjet ou de son usage (lumière, solidité, raret®é) 

Nous citerons entre autres, parmi les bénéfiques, qui sont très largement prédominants, 
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des objets usuels ð ou qui lô®taient par le passé ð, comme : tadbriwt (b.) « la petite jarre 

», lmesbaÌ (ar.) « la lampe à huile », ec-cem& (ar.) « la bougie », le-xcaca (ar.) « lôoutre è, 

l-weraca (ar.) « la calebasse ». Mais aussi : tappurt (b.) / l-bab (ar.) 

« la porte », ettaq (ar.) « la fenêtre », tisura (b.) / le-mfateÌ (ar.) « les clés », termes dont nous 

avons vu la fonction ci-dessus. Des objets plus inhabituels, comme : akursi (ar./b.) « la chaise 

haute », le&lam (ar.) « l'étendard ». Des éléments botaniques, comme : d-dalya (ar.) « la vigne 

», l-jedra (ar.) « la racine », le-jnan (ar.) « le jardin », zri&  enta& l-yasmin (ar.) « une graine de 

jasmin », &ngud nt& ÀmaÈ (ar.) « un régime de dattes », l-&in l -heluwa (ar.) « la prune sucrée ». 

Des matières, comme : l-Ì rira (ar.) « la soie », eä-äeb (ar.) « lôor », el-feŅŅa (ar.) « lôargent 

». Des substances, comme : tament (b.) / le-&sel (ar.) « le miel », aman isemmaden (b.) « l'eau 

froide », udi (b.) / ed-dhan (ar.) « le beurre », el-ben (ar.) « le petit lait ». Les mots « concrets 

» néfastes sont rares. Nous avons noté : tiyersi (b.) « le nîud » (vu plus haut), t-taktuniyya 

(ar.) « le coing », 

Enfin, une interprétation immédiate peut être induite par des clichés, images classiques 

en poésie, dans les aphorismes, ou même dans le langage courant : ujeggig n tasa « la fleur 

du foie » est un fils ð encore que ce pourrait être un jeune frère ; aggur (b.) / le-gmar (ar.) 

« la lune » est une fille ; tasedda (b.) « la lionne », de l'arabe asad « le lion », désigne une 

femme forte, noble, respectée de tous. 

De tels textes proposent un champ d'affrontement entre des forces maléfiques et des 

forces positives ð nous venons dôen avoir un aper­u, mais nous d®velopperons plus loin. 

Tous les mots et expressions qui viennent d'être passés en revue sont à entendre dans un 

système de valeurs contraires, lequel introduit un balancement perpétuel dans la succession 

des vers. Le passage d'un registre à l'autre peut être souligné par des signaux tels que des 

adverbes : grib (ar.) « bientôt », lame&na (b.) « cependant » ; des prépositions : ma-d (b.) 

« quant à » ; des complexes présentatifs : a-t-an (b.) / hawlik (ar.) « le voici », haylik (ar.) « 

la voici », a-t-aya (b.) « le voilà » ; des verbes de déplacement : yedda-d (b.) « il  est venu », 

rah i-jik (ar.) « il  vient à toi ». 

Un syntagme nominal peut faire basculer un sémantème déterminé, de la connotation positive 

à la connotation n®gative. Prenons lôexemple de tifirellest (b.) ç lôhirondelle è. Employ® seul, 

le mot désigne un animal bénéfique, sacr® m°me, que lôon ne doit tuer en aucun cas. Et côest 

ainsi quôil appara´t dans le texte 1, embl®matiquement, comme une personne bienfaisante. Par 

contre, tifirellest l-lexla « l'hirondelle de la friche » est un être malfaisant, les propriétés 

négatives de la friche, vues ci-dessus, contaminant et dominant celles, positives, de l'oiseau. 

De même tamtunt « la galette levée », « le levain », habituellement connoté positivement 

(abondance, croissance, f®condit®), sôil est associé au déterminant l-lexla devient tout aussi 

maléfique qu'il était bénéfique, par l'inversion des effets de sa propriété expansive qui 

conserve cependant sa force : c'est la friche anomique qui prolifère comme la pâte. En 

revanche, certains déterminants peuvent renforcer la connotation du déterminé : tadbriwt bb-

udi « la petite jarre de beurre » évoque féminité, sexualité, fécondité. 

Bab n wawal, bab n rray « Maître  de la parole, guide du jugement » 

Je voudrais maintenant aborder certains mécanismes d'émission, de réception, de 

transmission du message divinatoire envisagé comme enjeu social, en prenant appui sur la 

pratique de celles qui le profèrent, et sur le vécu de celles qui le reçoivent puis, 

éventuellement, le transmettent. Voir en quoi et comment ce message est actif dans des 

stratégies féminines et évaluer les fonctions de la devineresse à l'aune de la question : quelle 

est la relation entre son travail textuel et son impact social ? 
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La devineresse, maîtresse d'un certain art du dire, s'avère aussi maîtresse temporaire des 

champs de parole, de pensée et de pouvoir de ses consultantes. Il n'est que de voir dans nos 

six textes la fréquence des termes dénotant la parole, en arabe comme en berbère, et du mot 

rray pour s'en convaincre. Les consultantes reconnaissent à la devineresse le droit d'entrer 

dans leur vie, de la scruter ð ad meyyezagh di kull djiha (b.) « j'examinerai de tous côtés », 

dit Rabéa ð, de se prononcer sur leur destinée, sur celle de qui elles représentent, ou sur 

celle de leurs proches. La voyante s'immisce au sein de l'univers affectif et relationnel de 

ses interlocutrices. 

Elle y avance à visage découvert, en public, escortée de la troupe de ses esprits auxiliaires 

dont l'existence seule suffit à légitimer la relative brutalité de son intervention dans une 

société plutôt pudique quant à l'intimité familiale. at rRebbi (b.) « les gens de Dieu » et 

lewleyya (ar./b.) « les saints », qui se réunissent périodiquement en agraw 

« assemblée » au sommet des monts et dans de grands arbres, sont censés ne rien ignorer de 

la vie de tous ceux et de toutes celles qui vivent sur les territoires qu'ils protègent. 

Lôusage des pronoms personnels 

Lôun des proc®d®s utiles ¨ lôeffraction du message divinatoire ð en m°me temps quôil 

est structurant de lôagencement po®tique ð est lôusage des pronoms personnels. Dans ce 

discours inspiré (au sens propre), et pas toujours adressé à la destinataire présente, le jeu des 

pronoms personnels, en particulier les pronoms personnels sujets, est complexe. 

La troisième personne du singulier ð sujet du verbe ð peut représenter le saint ou 

l'esprit possesseur, le récepteur absent ou Dieu. La devineresse ne fait que transmettre un 

message, comme l'indiquent les formules gal- lek (ar.) ç il tôa dit è ð 39 occurrences ð, 

igul-lha (ar.) « il lui dit [à elle] » et rah igul-lek (ar.) « il est en train de te dire »), ou la 

formule a m yeqqar (b.) « il te dit ». Dans la texture du poème, ces formules verbales sont 

aussi des signaux démarcatifs : ouvertures de vers ð voire de séquence ð, tout comme 

elles sont parfois utilisées pour ouvrir les contes. Ici, le sujet troisième personne représente 

l'un des esprits qui parle par la bouche de Zohra ou de Rabéa. Il n'est en général pas nommé. 

La troisième personne du pluriel renvoie, en principe, aux puissances supérieures qui ont 

accès aux tenants et aboutissants des destins humains. Ce sont at rRebbi (b.) : « les gens 

(ceux) de Dieu » : euphémisme pour désigner l'ensemble des êtres invisibles ð esprits, 

saints, etc. ; à rapprocher de at laxart (b.) « ceux de l'autre (monde) », euphémisme qui 

désigne plutôt, en kabyle, les défunts. Il convient de distinguer at rRebbi de lewleyya (ar., 

sing lwali) qui désigne uniquement les saints, les puissances tutélaires ð à l'exclusion de 

ljnun (ar., sing. ljin ) « les génies », et de i&essasen (b., sing. a&essas) « les gardiens », 

maîtres des lieux : lwekkal m bab ddenya (b.) « les délégués du Maître du monde ». Cette 

hypoth¯se concernant lôusage dans ces textes de la 3ème personne du pluriel est corroborée 

par de nombreuses occurrences dôexplicitation du sujet : par exemple l-lewleyya igulu (ar.) 

« les saints disent ». 

Parfois, mais assez rarement, le médium ne s'exprime pas à la troisième personne mais 

à la première personne du singulier, se confondant alors avec ses inspirateurs : ainsi dans 

les formules lgitek (ar.) « je t'ai trouvé(e) », et lgit (ar.), ufi$ (b.) « j'ai trouvé » (12 

occurrences). Cette ouverture de vers rappelle que la devineresse a des visions, est en train 

d'explorer une dimension qui échappe à la consultante. Elle alterne avec la formule in-as 

(b.) « dis-lui » 

(18 occurrences) qui, elle, stipule la transmission du message divinatoire, en 
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direction de celle à qui il est destiné, par l'intermédiaire de la consultante. 

Le verbe « trouver » à la première personne du singulier peut-être relayé par des 

complexes présentatifs : a-t- aya / ha-t-aya (b.) « le voilà », a-t-aya (b.) « la voilà », moins 

fréquents dans ces textes que a-t-an (b.) « le voici » ou a-tn-in (b.) « les voici ». 

Arrêtons-nous maintenant sur lôusage de la 1¯re personne du pluriel. La latitude de 

l'alternance 1ère personne du singulier / 1ère personne du pluriel a été tôt caractérisée par 

Paulette Galand-Pernet (1967 : 263) comme un trait de la langue poétique chleuhe, élément 

d'analyse repris par Salem Chaker (1978) pour le kabyle. Ne doit-on pas cependant se 

demander si la 1ère personne du pluriel (27 occurrences) ne revêt pas ici valeur de 

connivence, le plus souvent avec les esprits, quelquefois avec la consultante ? Elle établirait 

ainsi solidement la chaîne de transmission entre l'au-delà, la voyante, et la consultante. 

L'expression nukni lewleyya (b.) « nous les saints » tend, me semble-t- il, à confirmer cette 

hypothèse. De même, l'alternance entre des syntagmes verbaux comme ad meyyeza$ (b.) « 

je vais examiner » et a nmeyyez (b.) « nous allons examiner », ou encore l'équivalence des 

formules ufi$ (b.) « j'ai trouvé » et nwala (b.) « nous avons vu ». 

Zohra et Rabéa se prévalent donc sans cesse de la communication privilégiée qu'elles 

entretiennent avec les puissances supérieures, par mention directe prolongée par l'utilisation des 

3ème et 1ère personnes du pluriel, et par les marques de lôinspiration m®diumnique : ç il(s) te 

di(sen)t ». Les énoncés présentatifs, certes classiques en poésie, surtout en début de poème, 

annoncent ici les visions, les « flashes » de la tamkaceft. 

Toutes ces mentions légitimantes, donnant à entendre le truchement des esprits, avèrent 

la nature exceptionnelle de la communication qui s'opère là. 

Des stratégies de réponse au mal-être 

Le dévoilement de l'intimité se trouve aussi légitimé, pour l'îil cette fois, 

par la manipulation du tesbiÌ  

« chapelet musulman », auxiliaire matériel important de la voyance intuitive inspirée. 

Ce chapelet de 99 grains ronds, utilisé par nombre de devineresses, comporte trois ccuhud 

(sing. ccahed), petites tiges placées tous les 33 grains. Il sert ordinairement à la prière et, 

par extension au Maghreb, à toutes sortes de pratiques thérapeutiques, divinatoires, 

arithmétiques (Belguedj, 1969). Dans la forme de divination qui nous occupe, chaque ssahed 

est une station où la devineresse s'arrête pour évoquer un problème particulier de sa cliente. 

Accordé à cette manipulation ternaire, chacun des textes se trouve divisé en trois ð ou en 

x fois trois ð grandes parties. Pendant les poses le chapelet glisse dans les mains de la 

voyante et l'on peut entendre rots, soupirs, bâillements, indices de sa communication avec 

l'au-delà et marques d'une transe discrète. Le flot verbal reprend lorsque sa main droite s'est 

arrêtée sur un nouveau ccahed : il matérialise, en quelque sorte, le déclenchement de ses 

visions. Zohra ð qui est une utilisatrice du tesbih ð peut de surcroît changer de voix au gré 

de l'inspiration surnaturelle. 

Comment résister à un pouvoir si évidemment manifesté ? L'on y résiste d'autant moins 

qu'on est venu ð parfois de loin ð pour entendre des explications et des stratégies de 

réponse aux agressions et aux angoisses. Tous les textes de prédiction comportent un grand 

nombre de mots ou expressions, bien connus des femmes, exprimant le mal-être, 

l'inquiétude, le chagrin, la violence. Nous allons en approfondir quelques-uns. 

lweswas (ar.) : ce terme recouvre plusieurs niveaux de sens. Communément, il est. 
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employé pour désigner le trouble, l'angoisse physique et morale. Décrivant des symptômes 

physiques, il  désigne, en kabyle, « les fourmillements », « l'engourdissement » (Dallet, 

1982). Dans la langue théologique, il désigne le dialogue du démon avec l'âme, et Satan lui-

même dans la mesure où celui-ci dicte à l'homme une action : wessus « suggérer, surtout en 

parlant à l'oreille » (Kazimirski), « inciter au mal », « inspirer » (Beaussier). Une autre 

acception vernaculaire de lwaswas est « la maladie mentale ». 

l$wmma : de l'arabe $MM « couvrir », « étouffer », « asphyxier », « chagriner » (Beaussier) 

; le verbe $wemm, en kabyle, s'applique au temps et au ciel, il  indique qu'ils sont 

sombres ; le verbe $umm signifie « cacher », 

« couvrir » et l$wemm / l$umm désigne « le couvercle », « la couverture » 

(Dallet, 1982). Par ailleurs, le$wmam 

désigne à la fois « les ténèbres », « le·brouillard » et « la tristesse », « 

l'angoisse ». 

ettexmam : de xemm (ar.) « réfléchir », « penser », mais aussi « être inquiet » (Beaussier) 

; xemmem est attesté dans Dallet avec le sens de « réfléchir » ; ettexmam n'est pas attesté 

dans Dallet, mais se trouve être un emprunt à l'arabe : txemam « méditation », « souci » 

(Beaussier). 

lemxalfa (ar.) : Dallet donne le sens de « différence », « préférence » ; 

Beaussier celui de « opposition », 

« contrariété », « antagonisme ». Mes informatrices ont corroboré dans cet 

emploi l'acception de Beaussier. 

lemÌella (ar.) :« armée d'êtres invisibles et malfaisants qui provoquent des épidémies ou 

autres malheurs » (Dallet, 1982). Beaussier ne relève pas ce sens précis mais donne 

cependant : « corps expéditionnaire », « armée en campagne ». 

Nous trouvons aussi tlufa (b.) « les épreuves », a$wbel (b.) « les soucis », 

eccedda (ar.) « la violence èé 

Enfin, des expressions très négatives. awal di lhedra « le mot dans la parole », curieuse 

tournure mi-kabyle, mi-arabe ; ou s-wewal d lhedra « avec le mot et la parole » ; ou encore 

teŞrusu fell-as awal (b.) « elle pose sur elle le mot ». En kabyle, awal « la parole », « le mot 

», valeur éminemment positive, peut être aussi une arme redoutable. Ici, associé à lhedra ou 

à lkelma « les propos », il perd toute connotation positive et toute noblesse, même 

vindicative. Il s'agit de médisances, de calomnies, de propos bas et nocifs. Dans les 

prédictions en arabe, l'expression ec-cra& w el-hedra « les tribunaux et les médisances » 

donne le même statut à la parole. 

Devant tant dôinfortunes, comment sô®tonner que les consultantes soient d®crites par la 

voyante, par les esprits, comme des « nageurs en haute mer », qui auraient perdu pied et qui 

se débattraient au milieu des vagues et de la tempête ? Ou que lôon dise dôelles : « le ciel ne 

te porte pas, la terre ne te porte pas » ? Les verbes ru (b.) / bka (ar.) 

« pleurer » et agad (b.) / xaf (ar.) « avoir peur » émaillent aussi les textes. 

Le leitmotiv du syntagme verbal ur ttagwad ara (b.) / matxafic (ar.) « n'aie pas peur » 

met en évidence la fonction sécurisante de la divination. Le besoin de consulter se manifeste 

dans les situations dégradées, les conflits, les incertitudes, les états dépressifs ; on vient pour 
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« ouvrir la voie », pour entendre dire l'issue favorable : dire et redire le bien c'est le pousser 

à advenir. Oublier cette dimension de la parole dans la conception des utilisatrices 

maghrébines de la voyance risquerait de faire considérer ces textes comme lourds, répétitifs, 

inélégants, alors que la fonction de répétition est constitutive de leur efficacité. 

Mais on vient aussi pour armer son courage, pour affermir sa détermination dans certains 

affrontements où la devineresse sert de révélateur et de catalyseur ; il arrive que des 

consultations soient de véritables déclarations de guerre par voyante interposée. On vient en 

même temps capter un pouvoir qui, de magique qu'il est pour la tamkaseft, deviendra 

domestique pour la consultante. J'ai écrit ailleurs (1983 : 38) que le cycle « guerrier » de la 

magie pour les femmes était comparable au cycle guerrier de l'honneur pour les hommes. 

La divination, en permettant la désignation plus ou moins euphémistique des coupables, des 

victimes, des alliés, des ennemis, peut enclencher, alimenter, infléchir des conflits, et sert 

toujours à les commenter. Poésie épique des cuisines et des venelles autant que berceuse 

pour cîur endolori, telle est la divination. 

Les rivalités entre belles-soeurs, de même que les affrontements entre belle-mère et bru et, 

plus généralement, les relations difficiles que les femmes entretiennent avec nnesba « la 

famille par alliance » sont des thèmes communs aux doléances féminines. Si l'on ajoute les 

questions relatives au mariage des jeunes filles, à la fécondité, aux risques de divorce, à la 

réussite professionnelle des hommes, à la réussite scolaire des enfants, à la maladie, aux 

héritages, à l'obtention d'un logement ou à la construction d'une maison, aux relations avec 

l'administration, à l'absence des émigrés, on a fait le tour des principaux sujets abordés dans 

les prédictions à Tizi-Ouzou et en Kabylie. 

Au-dessus de la mêlée 

Beaucoup de prédictions mettent en scène la lutte de l'innocence et de la perversité, d'une 

victime et de son bourreau, des conflits de personnages (désignés mais non nommés). 

Lôintervention des puissances surnaturelles dans ce combat quotidien lui confère des 

dimensions telluriques. Et le poème se doit de ménager des effets dramatiques certains 

s'appuyant sur une composition ferme, à la fois redondante et progressive, où chaque tableau 

tend à organiser un équilibre entre des éléments positifs et des éléments négatifs. Il est clair 

que l'art divinatoire est aussi un art de l'oscillation, de la balance : erzen ernu wezzen « reste 

calme et soupèse », ce conseil donné par Zohra pourrait constituer la devise des devineresses. 

Il est temps dôinsister ici sur le fait que la voyante en fonction a une identité de genre 

ambivalente. Dès qu'elle est au travail, ses attributs et pouvoirs de femme profane se 

doublent de ceux d'un personnage participant du sacré et ayant assimilé des traits de 

masculinité. Zohra, qui est dite habitée par des esprits-hommes, revêt, par exemple, un 

burnous. La pièce de consultation de ces voyantes traditionnelles, contrairement à un espace 

domestique (gérée par les femmes), est ouverte à tous, hommes comme femmes, inconnus 

comme familiers. La praticienne peut manipuler pour les soins des corps d'hommes aussi 

bien que des corps de femmes et d'enfants ; elle voyage seule librement; elle s'assoit 

volontiers en position haute, comme le font plutôt les hommes ; les femmes lui baisent le 

crâne, comme à un homme; son parler, en divination, est celui des hommes20. Certaines 

voyantes pour marquer 

 
20 Les devineresses inspirées par des esprits-hommes emploient systématiquement le parler 

masculin. Par exemple, la réalisation du b en p est propre au parler féminin en Kabylie. Le mot 

tappurt « la porte », à la place de tabburt (1 occurrence), est le seul cas dans les six textes où nous 

trouvons une marque de féminisation du parler, alors que d'autres mots l'auraient en principe 
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requise, tel rRebbi « Dieu ».. Peut-on dire que cette réalisation a « échappé » à son auteure ? 

cette modification identitaire affectent de fumer pendant les séances de divination et il ne 

faudrait sans doute pas attribuer cet acte aux seuls pouvoirs narcotiques du tabac, adjuvant de 

la transe. 

Au-dessus des catégories de genre, elle est aussi au-dessus des clans. Sa fonction la place 

en position de supra- segmentarité. 

À travers un art poétique consommé et un souci de la mise en scène ð dans le texte de 

la prédiction comme à son entour ð la tamkaceft manifeste un certain pouvoir sur la société 

féminine. Mais cette parole, aussi élaborée soit-elle, n'aurait guère d'efficace si elle 

n'émanait de plus haut, si la devineresse n'était aussi initiée aux secrets des esprits. En retour, 

son charisme ne se maintient vivace que par le flux verbal contrôlé, construit, poétique 

qu'elle produit. Les utilisatrices de la voyance disent simultanément de Zohra ou de Rabéa 

ttŞaf (b.) « elle trouve », mais aussi ttmeslay s lmizan (b.), mot à mot « elle parle avec la 

balance », entendez la mesure, le rythme. Autrement dit, la qualité poétique, vocale de son 

propos est garante de ses révélations. Il ne se peut dire plus explicitement la symbiose d'une 

forme et d'un fond, d'un art et d'un pouvoir. 

Par le passé, les devins prenaient en charge les destinées de groupes entiers, avaient leur 

mot à dire dans les vengeances de sang, faisaient s'exprimer les ancêtres et les saints sur la 

politique des villages. Lla Fatma n Soummeur ð pour prendre l'exemple le plus prestigieux 

ð, devineresse issue d'un lignage maraboutique, se fit ainsi l'inspiratrice, puis le chef, d'une 

résistance armée de moudjahidine et de moudjahidate qui tint tête en Kabylie, de 1852 à 

1857, aux troupes de MacMahon et de Randon. Elle anima les célèbres batailles de Tachekirt 

et d'Icheriden. 

Certes, Zohra, Rabéa et leurs semblables se contentent maintenant de gérer la politique 

des ménages, d'interférer dans les guerres domestiques, mais elles conservent de l'antique 

mission le cheminement initiatique, le caractère public de la prédiction, son allure poétique, 

le bénévolat sacré de leurs interventions. Car elles reçoivent des dons en nature et des 

gratifications symboliques, considérées comme weâda « offrande pieuse ». 

La légitimité de la divination versifiée intuitive se trouve donc, au final, dans un ailleurs du 

texte. En amont, dans sa nature médiumnique et dans le prix à payer par la devineresse en 

initiation ; en aval, accessoirement, dans sa transmissibilité. Mais au demeurant, les at rRebbi 

ne sauraient s'exprimer qu'à travers la poésie et l'on ne saurait transmettre fidèlement que de la 

poésie. Se retrouve alors le texte lui-même : si la validation vient d'ailleurs, la valeur, elle, réside 

bien là, « entre le sens et le son ». 
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Système de transcription utilisé pour la tamazight et lôarabe dialectal 

Le trait suscrit à la voyelle marque la longueur (æ î º ). Le point souscrit à la consonne 

marque l'emphatisation (Ö ® ¬ À ü). Le trait souscrit à la consonne marque la spirantisation 

(ä t Ņ) 

C = ch ð j = dj Ş = ts ð ă = dz ð $ = gh (r grasseyé) ð x = kh (fricative uvulaire sourde) ð Ì 

transcrit la fricative pharyngale sourde ð & transcrit la fricative pharyngale sonore ð q 

transcrit l'occlusive uvulaire sourde ð ' marque le hamza ou attaque vocalique ð Le e 

transcrit aussi bien la voyelle dite « neutre » que la voyelle d'appui, de transition ou certaines 

fermetures du a, fréquentes dans les parlers maghrébins. 

Des adaptations ont été nécessaires pour que les systèmes de transcription des deux langues 

puissent se confondre. Le système de référence choisi a été le système de transcription du 

kabyle, codifi® par Mouloud Mammeri, tel quôil est couramment utilis®. Du coup, certaines « 

traditions » de la transcription de lôarabe dialectal en graphie latine diacritée ont été modifiées 

: 

$ = gh (r grasseyé), à la place de µ ð c = ch , à la place de ġ ð x = kh (fricative uvulaire 

sourde), à la place de ö 
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Pratiques musicales et représentations identitaires au Maghreb.  

Le cas du genre Gnâwî 

 

Mourad Yelles 
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 Inalco 
La patrimonialisation culturelle ne se manifeste pas toujours par la célébration 

oblig®e et lôemphase hagiologique. Elle se donne à lire, également, au travers 

des enjeux quôelle r®v¯le ou des perspectives quôelle engage. 

Hadj Miliani23 

Bambara est arrivé du Soudan, nu, pieds nus et fatigué 

Bambara, esclave de Guin®e sôenivre de benjoin  

Bambar : gumbri, tebel et qarqabou 

Hadj Miliani24 

 

 

 

 

 

 

Mots clés : musique populaire, culture gnawi, colonial et postcolonial. 

La question de la place des pratiques musicales, de leurs modalités, leurs évolutions, de leurs 

enjeux dans le contexte colonial et post-colonial repr®sente sans conteste lôun des paradigmes 

centraux de la réflexion socio-anthropologique de Hadj Miliani sur la longue dur®e. Il nôest que 

de rappeler ici la publication, d¯s 1981, dôun article pionnier sur le genre raï25. Et moins dôune 

année avant sa disparition, en novembre 2020, paraissait une contribution à un ouvrage collectif 

dans laquelle il poursuivait son exploration de la réalité complexe des pratiques et des 

 
23 Hadj Miliani, « Déplorations, polémiques et stratégies patrimoniales. Á propos des musiques citadines en Algérie en 

régime colonial », Insaniyat, n°79, 2018, p. 23 
24 Hadj Miliani, « £l®ments dôhistoire sociale de la chanson populaire en Algérie. Textes et contextes », Les Cahiers du 

CRASC, n° 19, 2009, p. 14 
25Hadj Miliani et Sidi Mohamed Belkacem, Les représentations de la femme dans la chanson populaire oranaise dite 

« Raï », Document de travail, n°8, GRFA, CDSH, Universit® dôOran, 1981. Repris in Hadj Miliani, Culture populaire et 

contradictions symboliques. Les représentations des femmes dans la chanson populaire oranaise dite « Raï », Document 

de travail du GRFA, nÁ 9, CRIDSSH, Universit® dôOran, 1983 

Résumé 

 

Cet article interrog e les pratiques musicales dans le 

contexte colonial et postcolonial. Pour ce qui est du gnawi 

le propos sera, précisément à partir des questionnements 

implicites et explicites  tout en en continuant à explorer un 

pan des pratiques socio - musicales algérienne s.  
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imaginaires culturels algériens à travers les rapports entre musiciens juifs et musulmans en 

contexte colonial26. En choisissant de se positionner constamment dans des lieux stratégiques 

ï mais le plus souvent invisibles du point de vue de la science "orthodoxe" -, en tentant 

dôidentifier et dôanalyser les processus socioculturels en cours aux marges ou dans les 

interstices des systèmes (sociaux, politiques, idéologiques), son travail a ainsi beaucoup 

contribu® au long et patient inventaire de ces op®rations et productions mises en îuvre par 

toutes catégories de « délinquants » maghrébins27. Côest-à-dire ces acteurs sociaux porteurs de 

projets « tactiques », potentiellement ou ouvertement transgressifs, déjouant, détournant et 

déplaçant les codes dominants. 

Côest dans cette perspective que lôattention de Hadj Miliani sôest tr¯s t¹t port®e sur les usages 

et les répertoires musicaux citadins marqués par des formes complexes de métissages formels, 

intellectuels, id®ologiques et artistiques. A lôexemple du raï oranais, des « musiques jeunes », 

du melỠun, plus largement de la chanson populaire au Maghreb et en diaspora, de lôç andalou » 

et de ses dérivés (Ỡawzî, chaâbî). Mais quid du gnâwî ? Dans le seul article où Hadj Miliani 

®voque ce genre, cette r®f®rence sôinscrit dans une r®flexion plus g®n®rale sur les ph®nom¯nes 

dôhybridation ¨ lôîuvre dans la soci®t® alg®rienne colonis®e, et en particulier sur lô®mergence 

relativement rapide de tout un ensemble de conduites, de pratiques et de représentations 

culturelles qui sôinscrivent non plus dans lôordre de la soumission passive ¨ la norme exog¯ne 

(et à ses sous-produits stéréotypiques) mais, au contraire, dans celui dôune r®silience innovante, 

dôun ç bricolage » (au sens de Lévi-Strauss) créatif. Ainsi, sur la question des rapports entre 

« Chansons populaires et rituels sociaux », Hadj Miliani mentionne les « chansons des rues », 

les « chansons dôenfants », les « cris de la rue è, avant dôaborder dôç autres pratiques de chants 

et de musiques de rue [é], celles qui marquent, en particulier les moments les plus importants 

du ramadhan è. Côest lôoccasion pour lui de citer un passage de lôouvrage c®l¯bre du 

musicologue français Jules Rouanet, La Musique arabe dans le Maghreb28 (1913) : 

Autrefois, en Algérie, pendant le ramadan, des troupes de nègres parcouraient les rues avant le 

lever du jour, frappant vigoureusement sur leur tebeul et sur les krakeb (les castagnettes de fer) 

pour éveiller les fidèles avant le lever du jour. Pour ce motif, on les appelait les tebeul es seheur, 

« joueurs de tebel ̈  lôaurore »29. 

Dans les pages qui suivent, Hadj Miliani revient à deux reprises et assez longuement sur les 

« groupes de musiciens noirs » à travers les « séances musicales du diwan », les « cérémonies 

mystico-religieuses » et les différentes étapes de leur rituel, pour conclure sur un constat : « tout 

au long du siècle la musique confrérique des populations noires va peu à peu s'adapter aux 

circonstances profanes et influer progressivement les rythmes, les compositions musicales et 

l'orchestration »30. Cette observation finale est très intéressante dans la mesure où elle pointe 

un processus socio-culturel essentiel : la décontextualisation/recontextualisation des pratiques 

et des r®pertoires dans lôAlg®rie coloniale. Un processus largement ®tudi® dans différents 

 
26Hadj Miliani and Samuel Sami Everett, « Marie Soussan: A Singular Trajectory », in Samuel Sami Everett, Rebekah 

Vince, Jewish-Muslim Interactions: Performing Cultures Between North Africa and France. Liverpool, Liverpool 

University Press, 2000, pp. 81-100. 
27 Au sens de Michel de Certeau, LôInvention du quotidien. I. Arts de faire [1980]. Paris, Gallimard « Folio », 1990, p. 

189-190. 

A ce sujet,, on nous permettra de rappeler les remarquables avancées dans le domaine de la recherche en sciences sociales 

et humaines op®r®es d¯s la fin des ann®es 1970 gr©ce ¨ toute une jeune g®n®ration dôhistoriens, anthropologues, 

économistes, juristes, linguistes, oralistes, comparatistes, urbanistes, etc, qui gravitaient autour du pôle universitaire 

oranais et des organismes et laboratoires rattach®s, tels le CRISSH ou lôURASC (anc°tre de lôactuel CRASC). Ils (et 

elles) ont ouvert de nouvelles voies de réflexion critique, de nouveaux chantiers scientifiques en croisant les approches 

disciplinaires et en testant de nouveaux outils méthodologiques. 
28 Jules Rouanet, La Musique arabe dans le Maghreb (1913), in L'Encyclopédie de la musique. Paris, Delagrave, 1913-

1931, 6 vol. 
29 Hadj Miliani, « £l®ments dôhistoire sociale de la chanson populaire en Algérie. Textes et contextes », op. cit., p. 12. 
30 Ibid., p. 13. 
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contextes socio-historiques31 et qui peut prendre des formes vari®es. T®moin lôexemple rapport® 

quelques paragraphes plus loin ¨ travers lôextrait dôun ç chant populaire » manifestement 

inspiré du répertoire des « musiciens noirs »32 et dont on nous explique quôil a fait lôobjet dôune 

adaptation comique/parodique interprétée « dans les années 30 » par Mohamed El Kamal33 : 

Bambara 

Bambara est arrivé du Soudan, nu, pieds nus et fatigué  

Bambara, esclave de Guin®e sôenivre de benjoin  

Bambara : gumbri, tebel et qarqabou 

Bambara aime les fèves à la folie  

Bambara aime les figues pour tous ses repas 

Bambara tue un bouc et en fait des conserves  

Bambara quand Monsieur mange la viande  

Madame se contente de la graisse 

Bambara est malin, sa femme plus encore34. 

Nous nôen saurons pas dôavantage sur la nature du processus dôç adaptation » en cause dans ce 

cas pr®cis. Sôagissant donc du genre gnâwî, de son statut (et de celui de ses pratiquants), de ses enjeux, 

notre propos sera, précisément à partir des questionnements implicites et explicites que proposent les 

analyses de Hadj Miliani, mais aussi peut-être de leurs « angles morts », de continuer à explorer un 

pan des pratiques socio-musicales algériennes en nous plaçant comme lui, délibérément, dans une 

posture critique de refus des ®vidences. En lôoccurrence, pour reprendre les propos de notre auteur 

évoquant les « musiques et chants algériens è, il sôagira, ç au-del¨ dôun certain consensus de 

façade », de tenter de prendre en compte « toute la complexité de la construction idéologique et de la 

référence à ce patrimoine musical et chanté »35. Avec, en ligne de mire, la problématique de la 

« fabrique de la Nation » à travers la constitution du « récit national » algérien. 

Stéréotypes culturels et imaginaires musicaux du Noir maghrébin 

« Sale nègre » ou simplement : « Tiens, un nègre ». 

Jôarrivais dans le monde, soucieux de faire lever un sens aux choses, mon ©me pleine du d®sir 

dô°tre ¨ l'origine du monde, et voici que je me d®couvrais objet au milieu dôautres objets. 

On se rappelle certainement ces quelques lignes célèbres qui inaugurent le chapitre V de Peau 

noire, masques blancs36. Et comment ne pas évoquer la figure emblématique de Fanon au seuil 

de notre analyse ? Emblématique, la trajectoire glorieuse de ce martiniquais, descendant 

dôesclaves africains et militant de la cause r®volutionnaire alg®rienne renvoie aussi ¨ la 

remarquable "présence-absence" du Noir dans lôespace politique, ®conomique et socio-culturel 

national depuis lôind®pendance. Car aujourdôhui encore, dans la patrie dôadoption de Fanon, et 

 
31 Hadj Miliani cite dôailleurs les travaux de Serge Gruzinski sur les soci®t®s m®so-américaines dans le contexte de la 

colonisation hispanique (La Pensée métisse. Paris, Fayard, 1999). 
32 Cf. le début du premier vers : « Bambara est arrivé du Soudan » qui fait écho au célèbre « Jâbûna kafara / jâbûna mn-

es-sûdân » (« On nous a amené mécréants / On nous amené du Soudan ») du dîwân gnâwî. 
33 Mohammed El Kamal (1919-1956) : chansonnier, comédien et auteur-compositeur-interprète algérien. Le titre de la 

chanson est « Oui oui ». 
34 Hadj Miliani, « £l®ments dôhistoire sociale de la chanson populaire en Alg®rie. Textes et contextes », op. cit., pp. 14-

15. (Le chant figure dans Didelon, M., L'évolution de la poésie à Sidi Bel Abbès et sa région, CHEAM, 1951, p. 30). 
35 Hadj Miliani, « Fabrication patrimoniale et imaginaires identitaires. Autour des chants et musiques en Algérie », 

Insaniyat 12 / 2000, p. 58. 
36 Chapitre « Lôexp®rience v®cue du Noir », in Frantz Fanon, Peau noire, masques blancs. Paris, Le Seuil, 1952, p. 90. 
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après des siècles de domination esclavagiste, les « ka loûch-s37 » algériens continuent bien 

souvent de vivre, au quotidien, des situations de marginalisation, de stigmatisation, voire de 

violence. Dans le m°me temps, lôid®ologie dominante, essentiellement ¨ travers sa composante 

religieuse (mais pas seulement), dôune part, et lôimpact m®diatique de certaines ®volutions 

r®centes dans les pratiques de consommation culturelle, dôautre part, contribuent à renforcer le 

brouillage des perceptions et la confusion des imaginaires sur cette question hautement sensible. 

Ainsi, entre les figures de Bilal lôAbyssin, esclave affranchi par le Proph¯te qui fait de lui le 

premier muezzin noir de lôIslam, du M©allem Benaïssa, le maître incontesté du gumbri, 

fondateur du groupe Diwan Dôzaµr, ou encore de Amazigh Kateb, leader du groupe Gnawa 

Diffusion ¨ la renomm®e plan®taire, quels rapports ont bien pu sô®tablir ? Et comment en 

interpr®ter les modes dôarticulation et les enjeux ? 

Sur un plan strictement historique, on sait que les communaut®s noires que lôon retrouve 

aujourdôhui en Afrique du nord descendent des centaines de milliers dôesclaves, 

majoritairement en provenance dôAfrique centrale (Empire de Kanem-Bornou) et de lôouest 

(Empire du Ghana et du Mali) dont le commerce alimentera pendant des siècles (à partir des 

7ème_8ème jusquôau 19ème s.) les réseaux de marchands maghrébins. Des trois principaux pays du 

Maghreb, lôAlg®rie est celui qui re­ut le plus faible contingent de main-dôîuvre servile38. Elle 

fut employée principalement dans les oasis du sud et dans les villes du nord. Pendant la 

colonisation française, le statut juridique des Noirs encore esclaves connaît une avancée très 

importante, au moins sur le plan formel, avec lôabolition de lôesclavage en 1848. Cependant, 

dans le sud alg®rien, lôesclavage persistera encore assez longtemps, comme en t®moigne le 

général Daumas en 1853 : 

Pour peu quôun Saharien soit ¨ son aise, il ne fait absolument rien ; travailler, côest une honte. 

Il se rend aux réunions, aux assemblées de la djemâa ; il chasse, se promène à cheval, surveille 

ses troupeaux, il prie, etc. Il nôa que des occupations politiques, guerri¯res, religieuses. 

Labourer, moissonner, cultiver les jardins, côest lôaffaire des gens des ksours. 

Sous une grande tente, les travaux dôint®rieur sont confi®s aux n¯gres esclaves, qui sont ¨ bon 

march® et nombreux ; les n®gresses vont ¨ lôeau, vont au bois, pr®parent les repas. (é) 

Lima ikhedem ousifa / Ou la iergoud fi guetfa, / Isalou cheurr hasifa 

Celui qui nôa pas de n®gresse / Et qui ne dort pas dans un lit, / La mis¯re lui r®clame une 

vengeance39. 

Ce qui peut expliquer pourquoi, durant la guerre de libération algérienne, selon Louis Blin, 

[é] parmi les habitants du Sud, les Noirs furent ceux qui sôenr¹l¯rent le plus dans le FLN, car 

ils étaient sensibles à son message égalitariste et anti-esclavagiste. Bien que lôesclavage ait ®t® 

aboli par la colonisation, il subsistait en effet sous des formes atténuées, surtout chez les 

Touaregs40. 

Une fois lôind®pendance acqu´t, la doctrine officielle de lô£tat alg®rien en mati¯re de 

discrimination raciale est tr¯s claire et ne souffre dôaucune exception. Mais les cons®quences 

des choix idéologiques (avec le primat de arabit®, la cons®cration de lôislam comme religion 

dô®tat), des pratiques institutionnelles (en mati¯re dôacc¯s ¨ lôemploi, dôarbitrages 

 
37 Sur lôaspect linguistique des comportements racistes ¨ lô®gard des Noirs alg®riens, cf. Salim Khiat, ç De la Négrophobie 

en Algérie. Autopsie des mots qui disent le Mal en couleurs », in Stephanie Pouessel (ss. la dir.), Noirs au Maghreb. 

Enjeux identitaires. Paris, Karthala, 2012, pp. 63-74. 
38 « 65 000 de 1700 à 1880, contre 100 000 entrées en Tunisie, 400 000 en Libye, 515 000 au Maroc et 800 000 en 

Égypte » (Louis Blin, « Les Noirs dans IôAlg®rie contemporaine », Revue politique africaine, n° 30, juin 1988, p. 25). 
39 Eugène Daumas, Mîurs et coutumes de lôAlg®rie : Tell, Kabylie, Sahara. Paris, Librairie Hachette, 1853, p. 257-258. 
40 Louis Blin, « Les Noirs dans I' Algérie contemporaine », op. cit., p. 26. 
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économiques) et les effets pervers des pesanteurs sociologiques obligent à nuancer 

sensiblement le tableau de la situation des Noirs en Algérie. 

De fait, m°me apr¯s lôind®pendance, lôimage du Noir dans les mentalit®s maghr®bines, et, en 

lôoccurrence, alg®riennes, demeure pour le moins probl®matique ainsi quôen atteste ces 

observations effectuées par Louis Blin dans les années 1980 : 

Les Noirs algériens sont souvent appelés « maliens » par leurs compatriotes blancs, car ces 

derniers les appréhendent plus ou moins comme des étrangers. Le petit Algérois perçoit dans 

ses r°ves dôenfant le pays des Noirs comme fondamentalement autre. En réaction à ce rejet, les 

Noirs tentent de sôassimiler gr©ce ¨ une surench¯re nationaliste et religieuse. Ils suivent par 

exemple la fili¯re arabis®e de lôenseignement, qui constitue en Alg®rie le vivier du 

fondamentalisme islamique. Par là-même, ils renforcent un système qui les a constamment 

marginalisés sans pour autant les rejeter : les Noirs qui se veulent musulmans modèles ne vont 

pas sôopposer ¨ leurs coreligionnaires. Une prise de conscience ç révolutionnaire » de type 

nord-américain par exemple paraît impensable. La discrimination de fait, sinon de droit, se 

perpétue de la sorte41. 

Mais de quoi est-il au fond question d¯s lors que lôon ®voque la figure du Noir ? En Algérie 

comme ailleurs, partout o½ a pu s®vir lôesclavage et la Traite n®gri¯re, côest bien avant tout dôun 

corps quôil est question. Un corps dôune couleur particuli¯re (par rapport ¨ la norme blanche 

dominante), certes. Mais pas seulement. Car, le corps du Noir est aussi celui qui, du fait de 

lôç animalité » à laquelle sa nature « primitive » le rattache de manière consubstantielle, 

présente cette spécificité de pouvoir accéder à des formes de métamorphoses aussi 

spectaculaires que fascinantes par le biais de la musique et de la danse. Mais pas de nôimporte 

quelle danse puisque, d¯s quôil sôagit de danses noires, la terminologie nous en d®voile une 

vision particuli¯rement stigmatisante. A lôimage de la fameuse ç bamboula » qui désigne, dans 

le lexique français, non seulement un « tambour primitif en usage dans certaines tribus 

dôAfrique noire », mais surtout une « danse exécutée au son de cet instrument ; p. ext., danse 

primitive et violente »42. Ce qui est en cause ici, de manière implicite, ce sont fondamentalement 

les effets les plus spectaculaires de la « bamboula ». Nous voulons parler, bien entendu, des 

phénomènes liés à la transe de possession qui offre le spectacle de corps noirs cédant à la magie 

du rythme et échappant pour un temps aux normes sociales43. Côest du moins ce que percevront 

de lui des générations de voyageurs européens en découvrant le Maghreb. À commencer par 

les écrivains français, comme Maupassant, qui rapporte ainsi une « Lila » de la confrérie des 

Aïssaoua (proche de celle des Gnâwa) : 

Deux hommes dô®lancent, se m°lent ¨ elles [des danseuses], les yeux en extase, et sans 

interrompre lôexercice sacr®, les effleurent du bout des mains, sur les ®paules, les bras, la 

poitrine, par des attouchements myst®rieux qui sont effrayant et chastes. Dôautres encore se 

 
41 Ibid., p. 27. 
42 Entrée « Bamboula », Ortolang/Lexicographie - CNRTL, https://www.cnrtl.fr/definition/bamboula. Il est intéressant de 

noter quôen traduisant le terme technique habituellement usit® pour d®signer une partie dans®e du rituel gnâwî (la derdba) 

dans un vers du célèbre poème de melỠ¾n maghrébin, El-Harraz (Cheikh El-Mekki Ben El-Qorchi, fin 19ème-début 20ème), 

le spécialiste de ce répertoire, Ahmed Dellaï, a recours à la notion de « bamboula ». A juste titre, puisque, dans cas, 

lôexpression est clairement stigmatisante dans la bouche du h®ros : « Je leur ai dit : « Ô nègres, il y a une bamboula dans 

le château-fort du magicien » (Chansons de la Casbah, Alger, ENAG, 2003). Sur ce point, inutile de préciser que la 

tradition orale maghrébine (contes, légendes, proverbes, chansons, dictons, etc.) véhicule, depuis des siècles, un ensemble 

de stéréotypes nettement dévalorisants au sujet des Noirs. 
43 Y compris les normes religieuses telles que fix®es par lôorthodoxie. En arabe alg®rien, lôun des termes usit®s pour 

désigner le possédé est « memlûk » (racine [MLK] qui renvoie à la possession, ¨ lôesclavage). On observera ici un 

paradoxe qui demanderait certainement des éclaircissements plus importants : si le corps de lôesclave en transe est, en 

quelque sorte, doublement « possédé » (par son maître en premier lieu, et, en lôoccurrence, par la ou les puissances 

supérieures invoquées), cette « possession » au second degré est aussi ï surtout ? ï une forme de libération (temporaire). 
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joignent à ces fous, et tous, par des cris, et la prière éperdue des regards, ils excitent les 

musiciens qui ne font pas assez de bruit. Le rythme sôaccro´t, les tambourins roulent leurs 

battements désordonnés, la darbouka résonne, et dominant tout, la flûte, la terrible flûte pousse 

sa note ininterrompue sous lôinfatigable souffle dôun n¯gre aux gros yeux blancs44. 

Même vision de la jedba45 (transe) comme expression paroxystique de la possession noire chez 

Isabelle Eberhardt, quelques années plus tard : 

A travers des si¯cles dôislam, les Soudanais ont conserv® les pratiques dôune antiquit® f®tichiste, 

une poésie de bruit et de gesticulations qui eut son plein sens dans les forêts hantées de 

monstres. Sur le bondissement sourd des tambours se détache le rire clair des doubles 

castagnettes de cuivre, liées aux poignées par des lanières de cuir. En tête du cortège quelques 

nègres dansent. Ils dansent naturellement, pour le plaisir de se trémousser. - Il y a toujours dans 

ces danses sautées quelque chose de nègre. 

[é] Derri¯re les musiciens tapageurs et simiesques, la foule des esclaves chante une mélopée 

mi-arabe mi-soudanaise, coupée de refrains criards et monotones46. 

Il est ais® de se rendre compte comment dôun auteur ¨ un autre, on retrouve le m°me type 

dô®pith¯tes et de comparaisons pour d®crire la gestuelle, lôexpression des corps et des visages, 

les impressions visuelles et sonores qui renvoient toutes ¨ la bestialit®, au d®sordre, ¨ lôinforme, 

à la pulsion pure. A la dépense irrationnelle, voire insensée. Autant de jugements qui 

sôappliquent aussi ¨ la dimension proprement musicale de la transe noire ainsi quôon peut le 

constater dans cette description de Jules Rouanet dans LôEncyclop®die de la musique : 

Les nègres qui habitent le Maghreb par colonies sporadiques donnent une grande part dans leurs 

réjouissances à leurs danses. Sur le petit plateau de Sidi Me'id, à Constantine, à Teniet el Haâd, 

au Village Nègre à Oran, au moindre prétexte les nègres entrent en danse. C'est alors un 

charivari épouvantable; le son de larges bcndairs, des deff's et des gros tambours se mêle au 

choc aigu du fer des castagnettes. Ceux qui nôont pas dôinstrument frappent sur ce qui se trouve 

à leur portée, avec une pierre, avec un bâton. Les femmes hurlent la tête renversée et les yeux 

mi-clos avec des tremblements de gosiers qui semblent des râles de fauves; elles exaltent la 

danse, sôexaltent elles-mêmes, et tout ce peuple simple et barbare arrive au paroxysme de 

lôhypnose par la violence et lôexasp®ration du rythme, toute autre forme musicale ®tant absente. 

Dans les villes, surtout au moment de lôhivernage ou aux jours de f°te, on rencontre des troupes 

de musiciens n¯gres, couverts dôoripeaux, la face cach®e sous un masque hideux fait de 

morceaux de drap, de coquillages et de plumes, battant comme des forcenés leurs instruments 

primitifs, dansant sur un pied des rythmes lents ou tournant comme des toupies, chantant des 

mots inintelligibles et ne sôarr°tant que pour demander, avec une grimace o½ grincent leurs 

dents blanches, des sous aux passants et aux curieux quôun tel vacarme a pu retenir47. 

Ceci étant, si la dimension extatique des rituels noirs au Maghreb est perçue en premier lieu 

comme une forme de manifestation pour le moins exotique par les étrangers, elle est, par contre, 

synonyme de transgression pour nombre de Musulmans rigoristes qui y voient plutôt un 

dévoiement - dôinspiration clairement "paµenne" - des préceptes coraniques. Ce qui correspond 

certainement, pour une large part, à la réalité historique des processus de métissages socio-

anthropologiques qui ont pu se produire au sein des communautés concernées. De fait, ainsi 

que le rappelle Émile Dermenghem.  

 
44 Guy de Maupassant, « Une fête arabe », Écho de Paris, 7 et 13 avril 1891, in Lettres dôAfrique (Algérie - Tunisie). 

Paris, La Boite à Documents, 1997, p. 253. 
45 On parle aussi de boûri. 
46 Isabelle Eberhardt & Victor Barrucand, « Fête soudanaise », in Dans lôombre chaude de lôislam (1906). Paris, Actes 

Sud « Babel », 1996, p. 117. 
47 Jules Rouanet, « La musique arabe dans le Maghreb » in Encyclopédie de la musique. Paris, Delagrave, 1922, p. 2832. 
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Les génies du Soudan venus en Afrique du Nord y trouvèrent des génies arabes et berbères avec 

lesquels ils firent bon ménage. Les uns et les autres devinrent les rijalallah , les hommes de 

Dieu, et les confr®ries qui cultivaient leur pr®sence se plac¯rent sous lô®gide de Sidi Blal : Bilâl, 

le muezzin du Proph¯te, lôAbyssin rachet® par Mohammed aux pers®cuteurs de La Mecque, un 

des premiers musulmans, un des plus indiscutables Compagnons. On ne pouvait trouver 

référence islamique plus vénérable48. 

La montée en puissance des mouvements réformistes à partir des années 1930 aura un impact 

important sur les pratiques religieuses et les modes de repr®sentation de lôIslam maghrébin. Le 

renforcement du rigorisme ambiant et la lutte des Oulémas contre le « maraboutisme » (en 

particulier pour ce qui relève du culte des saints et certains rituels confrériques) affecteront 

durablement les esprits, en particulier chez la petite élite « indigène ». Nous en avons un 

exemple particulièrement saisissant à travers cette séquence du roman de Mohammed Ould 

Cheikh (1906-1938), Myriem dans les palmes :  

Le « jdib è nôest pas un rite musulman mais plut¹t un rite barbare adopt® par les indigènes qui 

ignorent la vraie religion mahom®tane é 

(é) Dehors des n¯gres dansent en sôaccompagnant de leurs castagnettes. Lôun dôeux sôagite 

avec frénésie ; il dodeline de la t°te, saute, puis sôagenouille tandis que les crotales marquent 

un arrêt et reprennent de plus belle. Et ce vacarme sôamplifie par les cris des enfants et 

lôall®gresse de lôassistance ¨ mesure que la foule augmente. 

Les prunelles dilat®es, lô®cume aux l¯vres, un vieux soudanais gesticule sans tr°ve. Un n¯gre, 

même âgé, ne peut résister aux appels de la musique ganôga qui est sacr®e pour les noirs du 

Soudan. 

Les autres, tout en fr®tillant, chantent un hymne o½ le nom dôAllah revient alternativement comme 

un leitmotiv49. 

On peut concevoir que ce type de description renvoie à une période et un contexte spécifiques de 

lôhistoire de lôAlg®rie. Contexte marqu® par la prise de conscience nationaliste ¨ travers ses diff®rents 

courants, parmi lesquels celui des r®formistes (qui mettaient lôaccent sur lôimportance de la 

revivification dôune pratique religieuse expurg®e des "tares" de la d®cadence et de lôobscurantisme). 

Une période qui voit également se produire de profonds bouleversements dans les rituels collectifs. 

Y compris ceux de la confrérie des Gnâwî-s, comme en témoigne Émile Dermenghem dans les années 

1950 : 

Un certain d®sarroi a ®t® apport® dans la liturgie par la guerre dôune part, et par les empi¯tements 

du chemin de fer et de la route de lôautre. La f°te du printemps, d®crite par Fromentin et par 

Montherlant, à soixante-dix ans de distance, se faisait au Hamma, pr¯s dôune source d®di®e ¨ Lalla 

Imma Haoua, et qui se jetait dans la mer, position mystiquement favorable. Le taureau, enturbanné 

de soieries, le dos couvert dôune housse bord®e de cauris, apr¯s avoir ®t® promen® plusieurs jours par 

la derdeba avec ses castagnettes de fer, ses tambours et ses cassolettes, était conduit sur la plage et 

rituellement égorgé. Après les danses effrénées, les bains de mer dont on retirait les danseurs en 

transe, on mangeait du couscous avec des fèves50. 

Aussi importantes quôelles soient pour les principaux int®ress®s, ces ®volutions socio-culturelles 

et celles qui suivront apr¯s lôind®pendance, ne contribueront pas, pour autant, ¨ modifier globalement 

 
48 Émile Dermenghem, Le Culte des saints dans lôIslam maghr®bin. Paris, 1954, pp. 260-261. 

49 Mohammed Ould Cheikh, Myriem dans les palmes (1936). Alger, OPU, 1985, pp. 119-120. 
50 Émile Dermenghem, Le Culte des saints dans lôislam maghr®bin, op. cit., p. 267. 
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lôimage publique des Noirs alg®riens et de leurs musiques avant les années 1970-1980. De fait, le 

spectacle de ces petites troupes de Baba Sâlem, Stambali, Diwân Sidi Blâl, et autres Qarqâbou 

arpentant les rues des villes tout en dansant et qu°tant a, depuis longtemps, rejoint le fond dôarchives 

des imaginaires collectifs maghrébins. Mais comment expliquer, dans ce cas, la vogue croissante du 

genre gnâwî depuis quelques d®cennies ¨ lô®chelle de lôensemble du Maghreb ? Entre répertoires 

citadins (andalou, chaâbî, raï) et ruraux (bédouins, kabyles, etc.) quelle place occupe réellement ce 

genre dans le paysage musical algérien ? Et, surtout, quôest-ce que cela signifier en termes de 

représentations identitaires pour les praticiens et leur public ? 

Enjeux identitaires du gnâwi post-colonial : entre folklore et patrimonialisation 

Comme nous lôavons d®j¨ rappel®, questionner le statut du gnâwî en Alg®rie en 2022, côest 

inévitablement questionner les processus (politiques, idéologiques, institutionnels) par lesquels 

différents acteurs, au niveau central (pouvoirs publics coloniaux et post-coloniaux) mais aussi 

régional, voire local (en particulier à travers les antennes des partis politiques, le tissu associatif), les 

m®dias (la presse, la radio, la t®l®vision), les syst¯mes dôenseignement (¨ tous les niveaux) ont, de 

diverses mani¯res et par de multiples canaux, contribu® depuis les d®buts de lôentreprise de 

décolonisation -dans les années 1920 - ¨ lô®laboration dôun certain corpus de repr®sentations 

définissant la Nation algérienne. Sous la pression des évènements et en fonction des revendications 

émanant de certaine partie de la collectivité (on pense évidemment à la reconnaissance de 

lôamazighité dans les années 1980-1990), ce corpus a connu des modifications importantes. Mais ces 

derni¯res nôont, ¨ aucun moment, concerné vraiment la communauté noire algérienne. Tout se passe 

comme si cette composante de lôç algérianité » continuait manifestement à poser un problème. 

Pourtant, dans le discours officiel, lôafricanité de lôAlg®rie est pr®sent®e comme une ®vidence. Elle 

est régulièrement invoquée et réaffirmée en diverses occasions. A cet égard, on se plaît à rappeler 

lôimmense succ¯s populaire et m®diatique du 1er Festival Panafricain organisé à Alger en 1969, 

manifestation à laquelle participaient les plus grands noms de la scène africaine et de nombreuses 

troupes sub-sahariennes et algériennes. Parmi lesquelles des troupes « folkloriques » noires des 

wilaya-s du Grand Sud. Mais force est de constater quôune fois le rideau retomb® sur cette ç grande 

messe » politico-culturelle51, il serait difficile de soutenir sérieusement que le degré de 

(re)connaissance de la musique gnâwî ait pour autant progressé, tant au niveau des instances 

officielles quôau niveau du grand public alg®rien. 

Lôun des ®v¯nements d®clencheurs dôun d®but de changement de sensibilit® musicale ¨ lô®chelle 

maghrébine est sans doute à chercher du côté du Maroc. En effet, deux ans après la tenue du Festival 

Panafricain, un petit groupe de jeunes, n®s dans lôun des quartiers d®favoris®s de Casablanca, Hay 

Mohammadi, créent la mythique formation Nass El-Ghiwane52. Avec eux, côest lôinvention dôune 

forme de musique contestataire et métissée, qui combine des éléments instrumentaux (gûmbrî, banjo), 

mélodiques, rythmiques, textuels empruntés à diverses sources : le melỠûn poétique, la óaµta berbère, 

les répertoires confrériques (Hmâdcha, Jilâla, Gnâwa, etc.). Leur influence sera considérable pour 

toute une génération de jeunes maghrébins et nombreux seront les groupes qui tenteront de les imiter 

en Algérie53. Reconnus comme les « Rolling stones de lôAfrique54 », le groupe connaît une 

cons®cration internationale qui ouvrira, dôune certaine mani¯re, la voie ¨ un autre type de 

reconnaissance médiatique pour le gnâwî marocain. 

Dans ce contexte, un autre facteur dôimportance est certainement ¨ prendre en compte. Il sôagit, bien 

évidemment, de la création du festival de Essaouira. De fait, après avoir fonctionné pendant plusieurs 

 
51 Sur ce sujet, cf. Mériem Khellas,Alger, 1969 : une grande messe populaire. Paris, LôHarmattan, 2014. 
52 A noter que lôune des traductions possibles de leur nom serait « les gens de la transe ». Ce même quartier est aussi celui 

qui a vu la naissance dôune autre formation, non moins renomm®e, Jil Jilâla. 
53 A lôimage de Nass El-Hadhra. 
54 Lôexpression est du r®alisateur Martin Scorcese (un des titres de Nass El-Ghiwane figure dans la bande-son de son 

film, La Dernière tentation du Christ). 
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années sur le mode itinérant (différentes villes abritant les manifestations musicales des troupes 

invit®es), côest en 1995 que le festival sô®tablit d®finitivement dans cette ville du sud de la c¹te 

atlantique. Mais il est à rappeler que, dès la fin des années 1960-début 1970, des stars européennes 

de la musique « pop » (Jimi Hendrix, Led Zeppelin) avaient déjà commencé à fréquenter la 

communauté gnâwî de Essaouira. Et côest logiquement lôimpact m®diatique de cette manifestation 

internationale qui a favoris® la diffusion dôune certaine image "globalis®e" de la culture et de la 

musique gnâwî, non seulement au Maroc mais ¨ travers lôAfrique du nord et dans le monde ¨ partir 

des ann®es 1990. Côest donc ce m°me ph®nom¯ne qui a probablement jou® dans le d®veloppement 

de ce quôil faut bien appeler la "mode gnâwî" et assuré sa popularité parmi certaines franges de la 

population urbaine des grandes villes maghrébines. 

Pour ce qui est du cas algérien, les choses sont certainement plus complexes. A partir de la fin des 

années 1980, la médiatisation de la nouvelle image internationale du genre gnâwî sôop¯re par 

différents canaux et avec un décalage chronologique assez net par rapport à la scène marocaine. Dans 

un premier temps, côest essentiellement par le biais de certaines ®missions de radio (essentiellement 

sur la chaîne 3 de la RTA55 et de la télévision56) et à la faveur de la redécouverte, par une partie de la 

jeunesse citadine (souvent estudiantine mais pas uniquement) des beautés touristiques du grand sud 

algérien et de sa culture (architecturale, poétique, mystico-religieuse, musicale)57 que le gnâwî va peu 

à peu commencer ¨ trouver un nouvel auditoire. Mais encore ¨ lôombre des deux genres populaires 

dominants : le raï58 et le chaâbî. De fait, comme ce fut déjà le cas pour le raï, la consécration viendra 

de lô®tranger et, plus pr®cis®ment, de la diaspora maghrébine en France. 

A cet ®gard, m°me si lôon ne peut pas dire que le style gnâwî se situe vraiment au centre de son 

exp®rimentation artistique, lôaventure du groupe Raïna Raï qui commence en 1980 à Paris participe 

incontestablement à la recontextualisation de la tradition musicale noire du Maghreb. La synthèse 

réalisée par Lotfi Attar et ses compagnons porte autant sur les textes (avec des sujets inspirés de la 

tradition orale de lôouest alg®rien mais aussi de lôactualit® socio-politique) que sur les mélodies, les 

rythmes, les arrangements (¨ partir de lôh®ritage de la musique b®douine mais aussi de la Pop ou du 

RythmônôBlues) et même sur la technique instrumentale (en particulier pour la lead guitare de Lotfi 

Attar59). Ceci ®tant, lôintroduction pr®coce des qarqabou-s (crotales) et du tbel (tambour) dans 

lôorchestre montre clairement lôimportance que les musiciens du groupe accordaient d®j¨ ¨ lôh®ritage 

du Diwân Sidi Blâl, bien présent dans la culture locale bel-abbésienne, comme ailleurs en Algérie. 

Côest sans aucun doute lôoriginalit® de la symbiose musicale propos®e par Raïna Raï qui séduira les 

producteurs et le public français et franco-maghrébin60. Comme pour les vedettes du raï (Cheb 

Khaled, Cheb Mami, Cheikha Rimitti), cette consécration internationale contribuera en retour, et de 

manière sans doute décisive, à conforter sa légitimité artistique en Algérie61. 

Il en ira de même pour une autre formation à la renommée internationale et qui revendique, elle aussi, 

un ancrage essentiel dans le style gnâwî. Nous voulons parler de lôOrchestre National de Barb¯s 

(ONB). Ce collectif est cr®® ¨ Paris en 1995 et comprend des musiciens et chanteurs dôorigines 

 
55 A lôimage de ç Rock Dialna » et « Local Rock ». 
56 En particulier « Bled Music ». 
57 En 1985 paraît le premier ouvrage de référence sur LôAhellil du Gourara de Mouloud Mammeri (Paris, éditions de la 

MSH). On pourrait également citer le roman de Tahar Djaout, LôInvention du d®sert (Paris, Le Seuil, 1987). 
58 Pour rappel, côest en ao¾t 1985 que se tient ¨ Oran la première édition du Festival de raï (dont Hadj Miliani est 

membre fondateur). 
59 En effet, Lotfi Attar a souvent expliqu® comment il avait ®t® amen® ¨ adapter son jeu de guitare initial (form® ¨ lô®cole 

des grands guitaristes anglo-saxons : les Shadows, Jimi Hendrix ou Santana) pour intégrer des paramètres harmoniques 

plus proches des répertoires locaux. Ces dernières années, il a même mis au point une technique instrumentale qui se 

présente comme une synthèse de la guitare et du gumbrî : le « Goumguitare ». A signaler par ailleurs que le groupe Raïna 

Raï a participé au Festival culturel national de la musique et danse Diwane à Béchar en 2019. 
60 En 1986, Raïna Raï participe au Festival Raï de Bobigny. 
61 Même si les cassettes de leurs plus grands succès circulent largement ¨ travers lôAlg®rie. Cf. Bouziane Daoudi & Hadj 

Miliani, LôAventure du raµ. Musique et soci®t®. Paris, Le Seuil « Point virgule »,1996. 
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diverses (nord-africaine, française, portugaise). Il mêle les apports mélodiques, rythmiques et 

poétiques venus du Maghreb, dôAm®rique Latine ou des £tats-Unis avec une volonté de proposer une 

musique festive et métissée à vocation plutôt consensuelle, voire fédératrice. A ce propos, reprenant 

les propos dôun des leaders du groupe, Youcef Boukella, la journaliste Eva Sauphie explique : 

[é] lôONB refuse lô®tiquette militante quôon veut lui pr°ter. ç Le groupe Zebda, par exemple, dont 

les membres sont nés en France, a toujours mené un combat politique et social à travers ses textes. 

Nous, côest via notre musique que lôon fait converger les publics [é] »62 

L¨ encore, seul le contexte diasporique peut permettre dô®clairer la nature du processus de cr®ation. 

Il montre en particulier comment la condition exilique se prête plus facilement à un travail de 

« fusion » artistique - indispensable pour une communauté tenue éloignée de ses attaches 

culturelles - que les rigueurs de la censure institutionnelle ou sociale rendraient sans doute plus 

délicat, voire même dangereux dans le/les pays « dôorigine ». 

Autre date incontournable dans ce rapide r®capitulatif de lô®volution du gnâwî entre les deux rives de 

la Méditerranée : juin 1992. Côest la cr®ation du groupe Gnawa Diffusion à Grenoble. Elle va marquer 

un tournant notable dans le "reformatage" ï on pourrait également parler de recréation ï de la 

musique noire maghr®bine. A lôinitiative du fils du grand ®crivain alg®rien Kateb Yacine, cette 

formation n®e dans les milieux de lô®migration et dans un contexte particulier va rapidement 

sôimposer comme lôune des plus cr®atives de sa g®n®ration. £coutons Amazigh Kateb rappeler 

lôhistorique de la cr®ation du groupe : 

« ê neuf ans, lors dôun voyage ¨ Timimoune [sic], dans le sud algérien, jôai d®couvert lôafricanit® du 

Maghreb, sans vraiment en saisir la teneur, mais en comprenant une chose : côest que l'Alg®rie nôest 

pas blanche. Mes premiers ®crits, des po¯mes enfantins, datent de cette ®poque. Et ce nôest que vers 

lô©ge de 15 ans, en d®barquant en France, que jôai d®couvert les Gnawas, les Aissaouas, et que je me 

suis int®ress® aux particularit®s, ¨ lôAlg®rie, ¨ lôhistoire du Maghreb et ¨ celle de lôesclavage. 

Dôailleurs, Gnawa Diffusion, cô®tait une petite r®action ¨ lôexil, une volonté de me faire ma petite 

Algérie. »63 

Mariant les influences de la chanson populaire maghrébine (issue aussi bien de la tradition du chaâbî 

que de Nass El-Ghîwâne) à celles du reggae ou du punk-rock, le répertoire de Gwawa Diffusion 

infléchit nettement le caractère mystico-religieux - volontiers spectaculaire (surtout dans le contexte 

des concerts publics) - du gnâwî médiatique (tel que souvent promu à Essaouira) pour lui faire 

assumer une dimension clairement contestataire et revendicatrice. La transe musicale se transforme 

alors en manifestation collective de r®sistance, de solidarit® et dôengagement. Et côest aussi au nom 

de lôh®ritage m®moriel des anciens esclaves noirs que le groupe incite son auditoire ¨ la ç Légitime 

défense »64. Mais encore une fois, la liberté de ton des textes écrits par Amazigh Kateb, de même que 

lôaudace de certaines formules musicales ne peuvent sôexpliquer quôen fonction dôun contexte 

diasporique propice à des expérimentations souvent difficiles, voire impossibles à tenter dans le 

contexte maghrébo-maghrébin. 

De fait, on nôinsistera jamais assez sur lôimportance des ph®nom¯nes de diasporisation dans la mise 

au point de nouvelles combinatoires culturelles qui, tout en répondant à des besoins spécifiques ï 

ceux de communautés vivant de fait constamment dans une sorte dôç entre-deux » socio-culturel et 

idéologique ï contribuent aussi puissamment à la recomposition des pratiques et des imaginaires dans 

les pays « dôorigine »65. A titre dôexemple, on peut ®voquer ici les processus de m®tissages ¨ lôîuvre 

 
62 Eva Sauphie, « Orchestre National de Barbès : " On évolue comme une grande chakchouka" », Le Point, édition du 

05/10/2020. 
63 Interview par Yasrine Mouaatarif, Mondomix, n°20, janvier/février 2007, p. 23. 
64 Titre de leur premier album (1993). 
65 Sur ce sujet, cf. les travaux des théoriciens des Post colonial studies. Par exemple, Arjun Appaduraï, Après le 

colonialisme : Les conséquences culturelles de la globalisation [« Modernity At Large: Cultural Dimensions of 

Globalization »]. Paris, Payot, 2005. 
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dans lôandalou diasporique par le biais du tissu associatif66. De même, on peut penser à la 

restructuration de facto du champ musical algérien à la fin des années 1980, avec 

lôç institutionnalisation » du raï - suite à une décision des autorités. En effet, jusque-là quasi-

clandestin, ce style musical va enfin se voir assigner une place dans la hiérarchie des genres musicaux 

d®j¨ consacr®s (¨ divers degr®s) tels lôandalou, le chaâbî, le b®douin (óay ay), le kabyle. En fait, côest 

tout un jeu de miroirs, de focales, de reflets qui se développe à différentes échelles et entre divers 

territoires. Entre le local, le régional, le national et lôinternational (voire le global) se construisent et 

se déconstruisent sans arrêt des réseaux de solidarit®s, dô®changes, mais aussi dôint®r°ts, de 

concurrences, dont les enjeux sont complexes et souvent difficiles à démêler. Car ils mobilisent des 

acteurs eux-m°mes impliqu®s dans des relations dôalliances, de comp®titions, de dominations 

(politiques, économiques, idéologiques, symboliques, etc.) et à tous ces niveaux. 

Sur ce plan, et ¨ titre dôexemple, quels rapports entre le statut de Gnawa Diffusion et ceux des 

formations gnâwî-s algéroises (Dîwân Dzaïr, Djemawi Africa, par exemple) ou entre ces mêmes 

formations et celles ®voluant ¨ lôint®rieur du pays (Sidi Blâl de Mascara ou de Saïda) ? Il semble 

®vident que, tant pour ce qui concerne lôaspect financier, mat®riel, technique, m®diatique, voire 

politique, ces groupes ne « jouent pas dans la même cour ». Le point essentiel est que les enjeux ne 

sont pas du m°me type. Comme nous lô®voquions pr®c®demment, pour les formations locales 

algériennes gnâwî-s, les impératifs idéologiques (liés au religieux), les contraintes économico-

commerciales, le poids des pesanteurs sociales mais ®galement lô®volution des conditions de vie et 

des modèles de consommation, des imaginaires collectifs se combinent pour déterminer des parcours 

spécifiques dont on voit bien la différence comparativement à ceux des formations insérées dans les 

circuits internationaux. Et pourtant, ¨ lôinstar de leurs homologues diasporiques, les formations de 

gnâwî alg®riennes aspirent, elles aussi, ¨ une reconnaissance institutionnelle. Dôo½ lôimportance des 

festivals, quôils soient nationaux ou régionaux. A ce titre, on peut citer le Festival national de musique 

Diwân (bas® dans un premier temps ¨ Alger avant dô°tre d®localis®, dôabord ¨ B®char puis ¨ Aµn 

Sefra67). Mais là encore, il y aurait beaucoup à dire sur les raisons officielles et officieuses ¨ lôorigine 

de lôinstitution (nettement plus tardive par rapport ¨ dôautres genres musicaux) de ces manifestations 

socio-culturelles. 

De m°me, il faudrait certainement sôinterroger sur la concomitance de ces ®v¯nements politico-

médiatiques, au début des années 2000, avec la sortie douloureuse du pays de la sinistre « décennie 

noire è et la soudaine r®introduction par lôex-pr®sident Bouteflika des confr®ries (et donc dôun certain 

islam « soufi è) sur lô®chiquier politique alg®rien68. Une chose apparaît comme certaine : de par ses 

caractéristiques musicales, ses résonnances festives, voire son aura mystico-religieuse, le gnâwî a pu 

b®n®ficier dôune sorte dôeffet dô"appel dôair" aupr¯s dôune part importante de la jeunesse citadine 

pour qui il a représenté une sorte dôexutoire cathartique et symboliquement contestataire. Ainsi, dans 

un contexte de crise de rep¯res identitaires dôune rive ¨ lôautre de la M®diterran®e, un public de jeunes 

pouvaient communier en toute liberté, dans une atmosphère de transe collective intégrant même 

certains repères religieux - largement décontextualisés. Et chacun/chacune de se projeter dans son 

Algérie imaginaire à travers une « tagnawittude » fusionnelle. Tagnawitude. Par ses nombreuses 

connotations, ce mot-valise pourrait sans doute assez bien résumer le propos de la présente 

contribution. En effet, si lôon en croit la pr®sentation qui en est faite ¨ travers la m®diatisation du film 

éponyme69, 

 
66 Cf. Chapitre « Identités diasporales : le Zadjâl de Saint-Denis », in Mourad Yelles, Cultures et métissages en Algérie. 

Paris, LôHarmattan, 2005. 
67 Il est intéressant de citer ici les propos de la Ministre de la Culture : « Cette d®cision sôinscrit dans le cadre de la 

r®vision des m®canismes de gestion et dôorganisation des manifestations culturelles nationales et internationales à travers 

le pays, ainsi que de la conception générale de la culture et des valeurs civilisationnelles » (Algérie Presse Service, 14 

juin 2021). 
68 On ne peut sôemp°cher de faire le parall¯le avec le raï. Pour Bouziane Daoudi et Hadj Miliani, « au lendemain dôoctobre 

1988, le raï figure lôoption "d®mocratique" bon enfant face ¨ lôh®g®monisme de lôislamisme politique » (LôAventure du 

raï é, op. cit., p. 30). 
69 Documentaire réalisé par Rahma Benhamou El-Madani (2010) avec la participation de Amazigh Kateb. 

(http://www.film-documentaire.fr/4DACTION/w_fiche_film/28888_1). 
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La musique Gnawa est de plus en plus pratiqu®e en France par de jeunes musiciens. Côest le cas 

dôAmazigh Kateb et de son groupe Gnawa Diffusion, qui a lanc® ce style en 1992. Aziz Maysour, 

musicien de Gnawa Diffusion et Gnawi, nous emmène à Marrakech et à Essaouira. Nous y 

découvrons le rite Gnawa, ses codes, ses rituels. En Algérie, les descendants dôesclaves continuent ¨ 

perpétuer leurs rituels dans les rues de Sidi Bel Abbès. A Aubervilliers, des jeunes jouent pour les 

familles immigr®es ces rythmes et ces transes toute la nuit. Dôun c¹t® la musique occidentale se 

fusionne à la musique Gnawa, de lôautre le rite Gnawa reste encore tr¯s authentique. Mais jusquô¨ 

quand ?70 

Nous retrouvons bien ici condensés en quelques lignes, les effets-miroirs transméditerranéens et 

transmaghrébins précédemment évoqués, effets qui portent essentiellement sur les pratiques 

identitaires et leurs représentations. Des questions complexes dont nous nôavons cess® de retrouver 

les effets puissants à tous les niveaux (socio-économiques, idéologiques, identitaires, patrimoniaux, 

politiques, etc.). Sur cette vaste problématique - qui nécessiterait des analyses bien plus fouillées que 

celle que nous pouvons proposer ici -, comment achever cette contribution sans évoquer les analyses 

lumineuses de Hadj Miliani ? En particulier ce passage à propos du « cinéma du pauvre en Algérie » 

où il évoque les conditions de son essor spectaculaire, 

[é] dans une sorte dôentre-deux o½ sôamorcent de nouvelles configurations sur le lit dôexpressions et 

de valeurs attestées mais en partie rendues obsolètes par le nouvel univers de référence. En fait ces 

modes dôexpression semblent fonctionner comme des territoires existentiels, des zones dô°tre et 

participent de ces univers dôhybridation o½ se distinguent des identit®s frontali¯res et commencent ¨ 

se forger véritablement des consciences métisses71. 
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La kacida du pèlerinage 

Un texte inédit du poète Mohamed Benmsaïb  

 
 

Ahmed-Amine Dellaï 

 Chercheur en anthropologie culturelle 

 

A mon cher ami disparu Hadj Miliani, ce melhoun qui le laissait 

perplexe, parfois m°me lôaga­ait mais, le plus souvent, le fascinait.  

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

Mots clés : Kacida, malhoun, voyage, rihla, pèlerinage, autobiographie 

Présentation de la kacida 

Le recueil manuscrit72ð quicontient les textes, dans le genre édifiant, des poètes Benkhlouf, 

Benmsaïb, Benzegloun, Boulatbag, Maghraoui et Mendassi ðest dans un état assez lisible dans 

lôensemble mais son papier pr®sente, toutefois, des signes de d®gradation qui ont fait 

malheureusement disparaitre le texte à plusieurs endroits. 

La graphie,de style maghr®bin,est ex®cut®e ¨ lôaide dôune encre traditionnelle, trac®e au kalam en 

deux couleurs : le noir pour lôensemble du texte et le rouge pour les d®buts des vers introductifs des 

 
72Registre n°32 du dossier 11, carton n°8. 

Résumé 

 

Cette composition en melhoun du poète de Tlemcen Mohamed 

Benmsaïb (mort en 1180/1766 - 67) 1 est extraite dôun recueil 

manuscrit du fonds Desparmet. Pour la présentation de cette 

pièce d e poésie, nous nous attachons à décrire les différents 

biais par lesquels nous lôavons abord®e : ses différentes 

caractéristiques, la manière dont elle se présente, son 

style, sa graphie, sa place dans lôespace textuel, son 

mouvement, ses jeux de reprise e t les indices qui facilitent 

sa lecture. Par ailleurs, nous nous  interressons au thème du voyage qui 

sôins¯re dans le genre litt®raire rihla tout en appuyant sur sa singularit®. 
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différentes parties. Ce qui permet au lecteur de repérer les parties constitutives du poème qui, 

autrement, ne seraient pas apparentes car le texte est écrit au fil de la plume. 

Le refrain est signal® ¨ chaque fois par un symbole graphique plac® en marge du cadre dô®criture et ¨ 

hauteur du vers-refrain dans le cours du texte. Les vers sont séparés par quatre points de couleur rouge 

en losange. Le texte est entièrement vocalisé hormis les répétitions du refrain entre les strophes. La 

vocalisation du texte ne restitue pas le registre de langue, lôarabe dialectal citadin, qui caractérise la 

poésie du genre hawzi : les lettres dites faibles м et р et la lettre  и qui marque le possessif de la 3ème 

personne du singulier sont vocalisées, comme en arabe littéral et parfois dans les dialectes de type 

bédouin, et ne sont pas consid®r®es comme des voyelles dôallongement comme dans le parler citadin. 

Nous avons ainsi, par exemple,  ̶ϥ̶у̲Ϡ pour  ̶ϥу̴Ϡ,  ̶Ф̶н̲Т pour  ̶Фн̳Т et  ̶й̲Ы̶Я̳в pour й̳Ы̶Я̳в. 

Nous avons adopté, dans notre retranscription du texte, la vocalisation qui restitue le plus fidèlement 

la prononciation de type citadin de ce genre de texte. 

En tenant compte de la pagination, parfois d®sordonn®e, le texte sô®tale sur une dizaine de pages, soit 

de la page 15 à la page 25, suivant la numérotation rajoutée au crayon. Le d®but est surmont® dôune 

formule qui r®v¯le le nom de lôauteur ainsi que le sujet de la composition :  

Ceci est une poésie de Benmsaïb, que Dieu lui accorde sa miséricorde, sur son voyage à la Mecque 

Cet incipit restitue lôattribution que doit comporter, comme il est dôusage, le vers final de signature 

аыЃЮϜ ϥуϠqui manque ici. Ce vers de conclusion se situe généralement dans la dernière partiedu texte 

ð qui nous semble, ici, avoir subi une amputation de sa fin, bien que la copie comporte la formule 

de fin de texte habituelle : 

 

Le poème est accompli et de grâce est empli 

Dô®vidence, il appara´t que le copiste aconsid®r® que le texte retranscrit était une version intégrale, 

car, autrement, comme il est dôusage quand le texte est reconnu comme inachev®,il aurait d¾ le 

signalerpar la formule : 

 

Côest tout ce que jôai trouv® 

Le texte se compose dôun ensemble de 273 vers que lôon peut regrouper en 35 parties ou. бЃЦ Chaque 

partie est constituée de 3 strophesð sauf la partie introductive qui en compte une seule, le  ЙЯГв initial 

(qui annonce la rime fixe de base)ð soient : un сϠмϽК, strophe au nombre de vers impairs, un 

ϥуϠstrophe à rimes changeantes, enfin un ЙЯГв, strophe ¨ rime fixe. Lôutilisation du сϠмϽК nôest pas 

courante chez notre poète et la kacida, dans le melhoun de type citadin, se limite habituellement à un 

enchainement de ЙЯГв et de ϥуϠ équivalent à la suite des Ϣ̵Ϲк et des ЄϜϽТ dans la kacida du genre bédouin. 

La mesure syllabique des vers des ЙЯГв,desϥуϠ,et même des   сϠмϽКest de 10-10, quand ils ne sont pas 

défectueux ðce qui est la mesure du m̄tre que les Marocains appellent   сᶥϽЇгЮϜ(lôoriental)côest-à-

dire « lôalg®rien », rappelant son origine supposée et sa très fréquente utilisation dans le melhoun 

algérien et même dans le hawfi féminin. 
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Quant au sujet, on peut classer ce texte dans le genre rihla (voyage, exploration) en vers comme il en 

existe dans la littérature arabe et maghrébine. 

Sur ce m°me th¯me du voyage vers les Lieux Saints, Benmsaµb a compos® dôautres kacidas comme 

par exemple : 

-

73  

Mais ce qui caractérise, de prime abord, notre texte, dans son rapport référentiel au corpus des poésies 

du melhoun au Maghreb, côest dôabord son refrain qui imite celui dôune kacida dôEl-Maghraoui sur 

le même sujet du pèlerinage à la Mecque74 : 

Notre poète a-t-il voulu imiter son illustre prédécesseur marocain en empruntant de même la 

technique du сϠмϽК dont lui-même ne fait quasiment aucun usage ailleurs ? 

 Et enfin, ce qui fait la principale valeur ajoutée de cette poésie inédite75, côest que, contrairement aux 

autres textes qui sont souvent des descriptions dôitin®raires de p¯lerinage assez conventionnelles, 

impersonnelles même, celui-ci ressemblerait plutôt à une sorte de journal de bord où le poète a 

conservé la trace des événements et des péripéties qui ont marqué son voyage vers La Mecque. Il 

d®veloppe ici ce quôil nôavait souvent quôesquiss® ailleurs.  

Nous sommes ici dans une écriture plus subjective, quasiment autobiographique, plus circonstanciée, 

plus riche dôinformations et moins convenue que dans les autres textes traitant du m°me sujet. Nous 

vivons quasiment en immersion avec le poète pèlerin. 

Ceci dit, une lecture plus approfondie et une analyse plus fine ð en confrontation bien sûr avec les 

rihlas écrites à la même époque ðferaient ressortir les données documentaires nouvelles et précieuses 

de toutes sortes quôapportent ce texte qui traite dôun ph®nom¯ne religieux et social, assez peu ®tudi® 

par ailleurs, à savoir le convoi du pèlerinage des Maghrébins, par terre et par mer, avec tous ses périls, 

à une époque reconnue par les historiens pour sa pauvreté en témoignages écrits, la période ottomane 

en Algérie. 

 
73Bencheneb Mohamed, Itinéraire de Tlemcen à la Mekke, par Ben Messaib(XVIIIe siècle), in Revue Africaine, n° 44, 

1900, p. 261-262. 

74  ɑʦɶʦɵ ᵷɑ̍ɉɱʒʑɂ ɑʟʦʬʑɂ ɑ̍ʬ˄ɬɄʞȵ ɒɄʍ̒ɋʆʫ ᵷ˃ɰɂɱᾒήɂ ɴɄɋʍ ɮɄɕɵɜɂ ʭ˄ɭʚɓ̋ ʔɂɱɹȹ ᵷ˃̋ɂɱʒʑɂ ɳ̂ɳʎʤɂ ɭɋʍ ɫ̍ɺʤɂ ʮɂ̒˄ɬ ᵷʮ̒ᾚίʑɂ ɑʍ̒ɵ̒ʫ ᵷ"ɘɂṔḘʤɂ"

 ᵷʄɄɉɱʤɂςππψᵷ  υω-φυ . 

 

75Mis à part le сϠмϽК de la 3ème strophe qui est connu et utilisé comme istikhbar (prélude). 
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Transcription et vocalisation de la Kacida 

1

1. 

2. 

3.  

2

4. 

5. 

6. 

7. 

8. 

9. 

10. 

11. 

"̶еу̴У̶ЦϜ̲м ̶ϬϝΖϯ̲ϳ̶ЮϜ ̳м ϣ̲Т̲Ͻ̲К ̶Э̲ϡ̶Ϯ п̲Я̶К*ϣΖу̴Ї̶Л̶ЮϜ ̶ϣ̲Ϯ̶Ͻ̳Т пΖз̲г̶ϧ̲ж р̴Ͻ̶г̳К ̶Ьн̳А" 

3

 

12. 

13. 

14. 

15. 
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16. 

17. 

18. 

19. 
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 "̶еу̴Л̶г̶ЮϜ с̴̵жϝ̲К̳м ̶ϥу̴̵з̲г̶Ϧ̲Ϝ 

ϥгК ϽуϷЮϝϠм ϥгϦ[25] 

 

Traduction des premiers vers introducteurs 

1

1.  

Je débute (mon poème) par le nom de Dieu, qui sait les choses cachées ; le Clément, le 

Mis®ricordieux, (afin) quôil me vienne en aide 

2.  

Puis la b®n®diction sur lôintercesseur des cr®atures, le p¯re de Roqayya ; lôenvoy® v®ridique, 

Mohammed le digne de confiance 

3.  

Toute ma vie, jôai souhait® (assister ¨) ce spectacle de la fin du jour, sur le mont Arafat, alors 

que les p¯lerins sôy tiennent (en pri¯re) 
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2 

4.  

Il me faut verser des larmes durant le jour et pendant la nuit, sur la perte (du bien-aimé), ses 

rigueurs et ma solitude   

5.  

Quand bien m°me mes larmes d®borderaient de mes yeux tel le flot dôune rivi¯re, ni le feu 

de la passion (qui me consume) ne sera éteint, ni mon désir assouvi  

6.  

Que Dieu nous accorde la constance (dans la foi) et lôendurance (dans les ®preuves) de Job ! 

7.  

Comment le cîur de lôamant peut-il supporter (les souffrances) de lôamour, comment peut-il 

couler des jours heureux et trouver le sommeil? 

8.  

Lô®loignement tue et la s®paration est cruelle ; la douleur du manque ne fait quôaggraver la 

douleur de la passion  

9.    

Plus son souvenir occupe nos pensées, et plus (le bien-aimé) vient à nous manquer ; dans la 

r®union est notre espoir, et dans lô®loignement, notre d®ception  

10.  

Les tourments de lôabandon et de la mort sont les m°mes ; interrogez donc les gens 

dôexp®rience ! 

11.  

Si lô©me renait avec la rencontre du bien-aimé, elle passera ses années dans la jouissance 

perpétuelle. 
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Feuillets extraits du manuscrit original 

 

Début du texte manuscrit (page 15) 
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Fin du texte manuscrit (page 25) 
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Guillaume Apollinaire, Sadia Lévy, Jean Sénac 

Trois poètes en Oranie  

ÓÕÉÖÉ ÄȭÕÎ ÐÏîÍÅ ÍÁÎÕÓÃÒÉÔ ÉÎïÄÉÔ ÄÅ 3Ȣ ,ïÖÙ  

 

 Guy Dugas 

 Professeur émérite  

 
 

 

 

 

 

 

Mots clés : Hadj Miliani, recherche , curosié intellectuelle,Archives, séminaires ,  

La qualité première de Hadj Miliani était à mes yeux son insatiable curiosité, cette curiosité 

intellectuelle tous horizons que les mandarins appellent parfois dispersion mais que je crois pour ma 

part indispensable à tout véritable chercheur.  

Cette curiosit® sôexer­ant souvent ï du moins dans ses intercurrences avec la mienne ï sur le 

patrimoine litt®raire de lôOranie, je tiens ¨ lui offrir en hommage de profonde amiti® cette ®tude sur 

un poète oranais méconnu dont nous avons souvent parlé ensemble, son rayonnement sur la vie 

culturelle locale, plus largement parlant algérienne et même maghrébine, et son environnement 

surprenant (John Antoine Nau, Jean Royère et les symbolistes, René Ghil et son amie Alexandra de 

Holstein, gr©ce ¨ qui il sôinitiera ¨ la littérature russe, Apollinaire et Marie Laurencin, Max Jacob...) 

ainsi que sur le passage ¨ Oran dôun po¯te contemporain majeur ï deux épisodes de la vie littéraire 

de la ville sur lequel il souhaitait que nous continuions à enquêter ï deux épisodes qui en fait nôen 

font quôun par la m®diation dôun autre po¯te dôOranie, Jean S®nac. 

 

 

 

 

Résumé 

 

Depuis si longtemps, nous nous connaissions bien avec Hadj. Nous avions appris à nous 

découvrir vers les ann®es 90 ¨ travers maints colloques, puis dans lôexaltante aventure que 

fut lôEDAF ; nous aimions travailler ensemble, dans un mélange de sérieux et de 

d®contraction qui faisait partie de son caract¯re et quôil savait imposer en toute r®union. 

Mes meilleurs souvenirs restent  de bibliothèques, de centres de recherches  en 

archives ou de séminaires. 
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 1. À Paris  

 Sadia Lévy est né à Sidi bel Abbès, dans une famille juive de la bourgeoisie acculturée, le 6 

septembre 187576. À deux générations, la famille vient de Tétouan ; plus avant elle sôenracine ¨ 

Gibraltar. 

 Côest dans sa ville natale que le jeune Sadia entame sa scolarit® ¨ lô®cole primaire sup®rieure o½ il 

obtient de nombreux prix en lecture, écriture et dessin77 ; il la poursuit ensuite brillamment au lycée 

dôOran, puis ¨ Paris, o½ il part d¯s lô©ge de 18 ans pour entamer sans grand enthousiasme des ®tudes 

à lô£cole Libre des Sciences politiques. Car en r®alit®, ce sont plut¹t, d¯s son plus jeune ©ge, des go¾ts 

artistiques : langues, arts et Belles Lettres qui taraudent Sadia. Il fréquente la bohème fin-de-siècle, 

dôun Verlaine ç déjà sur sa fin... sale, hirsute, toujours ivre » au François er, à Paul Moréas et Jean de 

Tinan à la taverne du Panthéon. 

 Tr¯s rapidement, il sôallie ¨ un jeune compatriote, Robert Arnaud (1873-1950), de deux ans son aîné, 

quôil rencontre en 1891, d¯s son arriv®e au sein de lô®cole. Lui est déjà poète et compose sous le 

pseudonyme transparent de Robert Randau. En sa compagnie, Sadia Lévy fréquente les cercles de 

jeunes artistes, tout en composant un premier roman, Rabbin (Havard, 1896) qui (d)étonne par sa 

virulence au sein des milieux conservateurs et antis®mites dôAlg®rie78.  

 M°me si Arnaud quitte la France assez vite pour entamer dans lôadministration coloniale une carri¯re 

qui le conduira aux plus hauts postes, il nôabandonnera jamais lô®criture, poursuivant en parall¯le, 

sous le pseudonyme transparent de Robert Randau, une îuvre abondante de po¯te, romancier, 

essayiste et biographes ï auteur notamment de la première biographie publiée sur Isabelle Eberhardt 

(Alger, Charlot, 1945).  

 Entre eux, les deux amis poursuivront pendant une bonne dizaine dôann®es cette exp®rience 

dô®criture ¨ quatre mains ï ®trange mode de fonctionnement en r®alit®, quôil conviendrait dô®tudier 

de plus près79 ï puisquô¨ la suite de ce roman viendront, sign®s de Sadia L®vy et Robert Randau, XI 

journées en force (éd. La Grande France, 1902) dont un certain Guillaume Apollinaire de 

Kostrowitzky, employé de banque et critique littéraire à ses moments de loisir, rendra compte avec 

enthousiasme, puis El, un autre gros roman composé entre 1897 et 1904 et resté inabouti. 

 En cette fin de si¯cle, Paris bouillonne dôactivit®s po®tiques et artistiques : salons, clubs, espaces 

dô®criture ou de d®clamation po®tique se multiplient, que fr®quente toute une jeunesse boh¯me et 

cosmopolite. Ainsi de nos deux jeunes étudiants qui se dispersent, ensemble ou chacun de son côté ï 

Randau rejoignant lô®ph®m¯re ç école poétique française » naissante80, Sadia Lévy préférant rester 

en marge de toute influence ï dans quantité de salons, de groupes et de revues du symbolisme 

naissant. De familles ais®es, ils nôont gu¯re besoin de trimer pour gagner leur vie. Ainsi, dans XI 

 
76 V®rifi® ¨ lô®tat-civil. Voilà qui vient corriger les nombreuses approximations de beaucoup de chercheurs sur la biographie de Sadia 

Lévy ï certains le confondant avec Saadi Lévy, à la même époque directeur du Journal de Salonique dans lequel Guillaume Apollinaire 

naquit ¨ lô®criture ; dôautres (Marc Gontard, Amin Zaoui,...) allant m°me jusquô¨ le prendre pour une femme ! ... Il est vrai que 

lôobscurit® de certains aspects de cette biographie, associ®e ¨ lôoubli dans lequel on a volontairement plong® cette personnalit® par 

ailleurs discrète, ont pu favoriser de telles erreurs. 
77 LôAvenir de Bel-Abbès, 31/07/1889. 
78 « Infatu®s dôun demi-baccalauréat de jadis, de désinvoltes plumitifs se guindaient à polémiquer sur la littérature et les technies avec 

la suffisance propre aux pontifes normaliens qui négocient la Gloire, au rez-de-chaussée des capitales gazettes. [...] Les illettrés se 

réunissaient dans les boutiques pour en écouter la lecture et sôexciter ¨ la haine des ç misérables » qui avaient osé écrire la vérité sur 

leur pays. » (XI journées en force, p. 62). 
79 On a souvent considéré cette expérience de jeunesse comme inspirée de celle des Goncourt ou de leurs contemporains, les frères 

Tharaud. Elle est pourtant tr¯s diff®rente, pour autant que lôon puisse en juger ¨ travers les textes et brouillons manuscrits restants, 

notamment de El dont le processus de genèse semble avoir été celui-ci : les deux co-auteurs se mettent dôaccord sur un scénario, puis 

chacun sôempare dôune partie et lôon assemble bout ¨ bout les textes obtenus ! Processus très périlleux semble-t-il. Dans lô®tat actuel 

de lôarchive retrouv®e, il môest impossible de dire si les textes publi®s en collaboration ont ®t® ainsi composés, ce qui au demeurant 

semble plus faisable pour XI journées en force, suite de petits fragments textuels sans intrigue, que pour Rabbin, roman volumineux. 
80 École dans laquelle Michel D®caudin ne verra quô ç un groupe de transition, sans influence réelle, sinon épisodique. » (La crise des 

valeurs symbolistes. Rééd. Slatkine, 1981, p. 123). 
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journées en force et quelques autres textes parus en revues, Sadia Lévy dépeint-il sous les traits de 

Kehath (son auto-portrait) et de Sébastien (portrait de Robert Randau) ces jeunes esthètes insouciants 

et libres, amoureux « du Verbe intact dôun Mallarm® »81 venus faire leurs études dans la capitale mais 

vite fatigués par « une jeunesse temp®tueuse ¨ Paris, la solitude studieuse dans le m®phitisme dôun 

logis chargé de bric-à-brac, la poursuite sans tr°ve de lôoriginalit®, la recherche effr®n®e du mot plus 

que pictural, des rythmes in®dits, la curiosit® des sensations in®prouv®es, lôabus des stimulants, du 

caf®, des aromates, des tabacs opiac®s, de lô®ther, de la morphine, du haschisch, et par surcroît le 

dédain du plein-air, des exercices physiques, des excursions... »82.  

 Dans un vocabulaire recherché, XI journées en force fait état de nombreux va-et-vient entre la 

m®tropole et la colonie. Côest pr®cis®ment au cours de lôun de ces retours au pays que Sadia ®pouse 

¨ Oran, le 14 f®vrier 1900, lôune de ses cousines, Rachel, qui lui donnera trois filles : Liliane, Ariane 

et Lucienne. Jeune femme de la bonne soci®t® juive europ®anis®e dôOran, son ®pouse nô®prouvera 

pas la moindre difficult® ¨ sôacclimater ¨ la vie culturelle de la capitale, tenant tous les mardis un 

salon litt®raire bien fr®quent® dans lôappartement du couple, rue Marguerin (XIVème). 

 Lors dôun de ses retours, en 1903, retrouvant son ami Randau nomm® administrateur civil ¨ T®n¯s, 

Sadia Lévy fait la connaissance de la fantasque Isabelle Eberhart qui disparaîtra quelques semaines 

plus tard, emport®e par la crue dôun oued. 

  2. Apollinaire et ses amours 

 En marge de cette existence somme toute bourgeoise, Sadia Lévy commence à livrer des poèmes et 

diverses chroniques dans les revues littéraires qui se multiplient alors : La Grande France de Marius 

et Ary Leblond, que Sadia Lévy rencontre a Ténès en 1902, Les £crits pour lôart, où son nom figure, 

en 1905 dans presque tous les numéros de la deuxième série, puis La Phalange où il publiera « deux 

ou trois pièces de vers » et tiendra la chronique poétique, plaidant pour « le dire arythmique et neuf 

[...], seule vraie création littéraire car une idéalité nouvelle se meurt si les mots à la désigner ont déjà 

perdu leur vertu figurative »83. Il nouera une solide et durable amitié avec les deux directeurs Jean 

Royère et René Ghil, qui préfacera XI journées en force. Peu à peu, il fera connaissance avec Gustave 

Kahn, O.V. de Louis de Gonzague Frick, Milosz, André Spire, etc. 

 Quelques mois plus tard, Sadia L®vy, qui ®crit peu mais se fait vite une r®putation dô®rudit et 

impressionne par son verbe et sa voix, rejoint le groupe dôartistes qui fera la renomm®e du bateau-

lavoir, cet atelier-espace dôexposition situé sur la butte Montmartre. Il y retrouvera Kostrowitzky, 

devenu Guillaume Apollinaire, ®perdument amoureux dôune jeune peintre, Marie Laurencin, qui y 

accroche ses premières toiles. Le lieu faisant également office de pension pour quelques jeunes 

artistes d®sargent®s, côest l¨ que logent ¨ lôoccasion Max Jacob, journaliste et po¯te, et son ami 

Modigliano. Avec eux aussi il se liera dôamiti®.  

 Il est notable que tous les nouveaux amis de Sadia ont comme point commun dô°tre f®rus comme lui 

de lôh®breu et de lô®sot®risme de la Kabbale, ou de revendiquer eux-mêmes leur judéité dans le 

contexte dôantis®mitisme f®roce qui caract®rise le tournant du si¯cle84. 

 
81 René Ghil, préface des XI journées en force. 
82 XI journées en force, op.cit., p. 62. 
83 La Phalange, vol. III, 15 avril 1908. Plus tard, il sô®cartera de cette publication, tout en « conserv[ant] à Royère toute [s]on 

affection », dès quôil sôapercevra que, « financ®e par lôItalie », elle se charge « dôincantations mussolinisantes ». 

84 On conna´t la controverse sur la jud®it® dôApollinaire. Mais Sadia L®vy, lui, lôa toujours consid®r® comme tel ï sur la foi de je ne 

sais quel argument (confidence dôApollinaire lui-même ?). Ainsi Jean Sénac note-t-il dans ses Carnets inédits, après une nouvelle 

rencontre avec Sadia Lévy, à Oran, en janvier 1946 : « Mercredi 9.1. chez Sadia. [...] Après lecture du livre de Mme Faure Favier sur 

Apollinaire [Souvenirs sur Apollinaire, Grasset, 1945], Sadia est mécontent. La mère de Guillaume est, dit-il, juive. Son frère, un M. 

Wolff, fréquentait la synagogue de Strasbourg. Donc Mme de Kostrowitsky est née Wolff. » 
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 2.1. Amours parisiennes : Marie Laurencin et La famille du poète 

 Avec Apollinaire, la relation se double rapidement dôune autre amiti® entre Rachel et Marie qui, 

progressivement, se pla´t ¨ fr®quenter le salon de la rue Marguerin dans les pas dôApollinaire, qui 

écrit à « [s]on cher ami » :  

 « Nous ne manquerons pas votre prochain mardi et je vous assure que nous [i.e. M. Laurencin et G. 

Apollinaire] nous trouvions hier bien punis dôavoir manqu® le dernier et de ne pas pouvoir aller sur 

lôheure rue Marguerin. »85  

  Sôil faut en croire les Carnets in®dits de Jean S®nac, ce nôest pas au bateau-lavoir, mais dans sa 

maison de Passy où elle vit avec sa mère que Marie Laurencin a réalisé un tableau bien dans sa 

manière, représentant La famille du poète : Sadia Lévy, en compagnie de sa femme et leur fille aînée 

Liliane.  

 Cette toile date de 1909 ï période où Marie Laurencin est encore parfaitement inconnue. Sa 

composition prend place entre les deux versions du célèbre tableau Apollinaire et ses amis, où lôon 

voit celui-ci entour® de quelques amis, parmi lesquels figurent Picasso, ¨ lôorigine de sa rencontre 

avec Marie Laurencin, ainsi quôun po¯te obscur nomm® Maurice Cremnitz (1875-1935), qui signe 

Maurice Chevrier ï jôaurai ¨ revenir l¨-dessus.  

 « Lôart spécial » de Marie ne paraissant pas enthousiasmer Rachel, qui sans doute aurait apprécié un 

peu plus de classicisme, la peintre « emporte son tableau »86 et les L®vy sôen d®sint®ressent, nôen 

conservant comme seule m®moire quôune reproduction photographique qui trônera longtemps dans 

leur salon.  

 D¯s lors lôhistoire de ce tableau devient assez savoureuse et significative de lôinvraisemblable 

destin®e de certaines îuvres dôart, et tout autant de lôhistoire qui les a vues na´tre, dont on perd 

quelquefois la trace pendant des décennies, avant de les retrouver, pour notre plus grand bonheur, au 

hasard dôune de ces chasses ¨ lôarchive quôaffectionnait Hadj. 

  Laissez-moi donc vous la conter : 

Marie Laurencin et Guillaume Apollinaire se sont rencontrés deux ans plus tôt et filent encore le 

parfait amour ; quant à la famille Lévy, elle vit toujours dans son bel appartement de la rue 

Marguerin dont le salon voit défiler, parmi le tout-Paris artistique, les amis déjà cités. Mais ce bel 

équilibre ne va pas durer : d¯s lôann®e suivante, le couple Apollinaire-Marie Laurencin commence à 

battre de lôaile, pendant que dans le m°me temps les L®vy sont victimes dôune banqueroute ou 

dôune escroquerie qui va orienter leur existence de fa­on d®terminante, en les for­ant ¨ rentrer au 

pays dès 1913 ï demeur® myst®rieux, m°me aux yeux des descendants, cet ®pisode sô®clairera 

trente ans plus tard des confidences de Sadia Lévy au jeune Jean Sénac, qui les consigne dans ses 

 
85 Lettre à en-tête « 9, Léonie. », rapportée dans le n° spécial que la revue Afrique consacra à Sadia Lévy en 1944 (voir note 21), p 

13. Elle ne comporte pas de date, mais peut être datée de 1907 ou 1908. En effet, côest en mai 1907 quôApollinaire fit la connaissance 

de Marie Laurencin et il sôinstalla quelques mois plus tard rue L®onie, rebaptis®e rue Henner lôann®e suivante. 
86 Jean Sénac, Carnets inédits, octobre 1945. 
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Carnets. 

 

Marie Laurencin, La famille du poète (1909). 

 Que devient alors le fameux tableau ? Suite au peu dôempressement de Rachel ¨ lôaccrocher dans 

son salon, côest lôami Jean Roy¯re qui lôacquiert ¨ vil prix, lôart de Marie Laurencin nô®tant pas encore 

reconnu ï « 12 000 frs » selon Jean Sénacï, pour le revendre quelques années plus tard 350 000 frs 

(toujours selon Sénac) à un Américain !  

 La toile traverse donc lôAtlantique et lôon nôentend plus parler dôelle durant plusieurs d®cennies, 

perdant jusquô¨ la possibilit® de lôidentifier : sans doute par confusion avec les deux versions du 

tableau Apollinaire et ses amis, elle est alors supposée représenter la famille du pète Maurice 

Cremnitz... dont personne ne sait sôil en eut une ! Ce nôest quôapr¯s-guerre quôon en retrouve trace... 

au Japon, toujours avec la même identification fallacieuse. 

 Fort heureusement, la famille a conserv® la fameuse reproduction et, ¨ lôaide de cette preuve et de 

quelques autres arguments, notamment les mentions de cette toile dans certaines correspondances 

dôApollinaire malheureusement tardivement révélées (voir ci-dessous note 10), parviendra enfin à 

faire r®tablir lôidentification lors dôune vaste exposition, en 1994, ¨ la fondation Gianadda de 

Martigny... Sadia L®vy est alors mort depuis pr¯s dôun demi-siècle ! 

Dôo½ lôint®r°t des archives, publiques ou privées, et de leur confrontation.  

 2.2. Amours oranaises : Madeleine Pagès. 

 La relation entre Apollinaire et Sadia L®vy, et ¨ travers eux la ville dôOran, aurait pu en rester l¨ ï 

cela aurait été déjà fort intéressant. Mais, il y a un autre chapitre, tout aussi mystérieux que le 

précédent, à cet étonnant récit, et il passe également par Oran.  

 Après la rupture douloureuse avec Marie Laurencin en 1912, Apollinaire happé par la Grande guerre 

o½ il sert comme engag® volontaire, connut une paire dôamours tumultueuses. Durant lôhiver 1915, 

côest dans un train quôil rencontre Madeleine, jeune professeur de français au lycée de jeunes filles87 

 
87 Madeleine Pag¯s a alors 22 ans. Elle est n®e dôun p¯re professeur mort alors quôelle ®tait jeune fille et son m®tier de professeur lui 

permet dôaider sa m¯re ¨ ®lever ses cinq fr¯res et sîurs. Apr¯s cette liaison avec Apollinaire, elle restera toute sa vie célibataire et 

enseignera successivement ¨ Saint Cloud, jusquôen 1949, puis ¨ Nice. Elle d®c¯de ¨ Antibes en 1965.  

Sénac parle du lycée de garçons dans les entretiens avec Sadia Lévy quôil rapporte dans ses Carnets, mais il sôagit dôun d®faut de 

mémoire soit de lôun, soit de lôautre, lôaffectation de Madeleine au lyc®e de jeunes filles ®tant corrobor®e par une lettre dôApollinaire 

(4 déc. 1915). 
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dôOran, qui habite chez ses parents dans le faubourg populaire de Lamur88 (actuellement El Hamri), 

au sud de la ville.  

 Pendant pr¯s dôune ann®e, alors quôil est engag® sur le front de Somme, le poète entretiendra avec 

elle une ardente correspondance, où la famille Lévy est assez présente, comme dans cette longue lettre 

du 8 novembre 191589, qui en dit plus long que toute biographie sur le poète et sa famille... mais où 

Apollinaire se garde bien dôévoquer Marie Laurencin90 et son tableau : 

 « En effet, lôhistoire de la petite Liliane nôest pas banale. Je connais son p¯re depuis fort 

longtemps douze ans environ. Nous écrivions tous deux dans La Grande France. Le premier 

livre dont jôai eu ¨ parler ou plutôt a écrire était XI journées en force par Sadia Lévy et Robert 

Randau. Après quoi Sadia Lévy étant venu à Paris nous avons sympathisé. Mais non avec 

Randau que jôai rencontr® plus tard chez Sadia L®vy. Sadia L®vy est venu quelquefois chez 

moi et jôai ®t® quelquefois chez lui ¨ Montrouge. Côest un disciple attard® de Villiers de lôIsle-

Adam et il aurait eu bien du talent si cette passion nôavait pas entrav® son g®nie. Mais Sadia 

Lévy écrit avec peine. Il a écrit un bon roman Rabbin et un autre assez curieux, mais non 

publié en volume et qui est le roman de son impuissance91. Ce livre a eu le bonheur dô°tre 

imit® par Giuseppe Papini, un des meilleurs ®crivains de lôItalie actuelle : Un Uomo finito et 

sous cette forme il a eu beaucoup de succès. Sadia Lévy est un orgueilleux plein de modestie. 

Il avait commenc® une magnifique traduction de psaumes quôil a ¨ tort interrompue. Côest un 

juif roux et sacerdotal. Plein dôhonn°tet® il ®tait incapable de faire des affaires et vivait sur 

son pécule que lui a dévoré, escroqué de la façon la plus vilaine son meilleur ami qui pour le 

faire ¨ lôaise a plusieurs ann®es durant flatt® sa manie ou plut¹t son exclusive passion pour 

lôauteur des Contes cruels. 

Jôaimais bien Sadia L®vy mais nous nôavons jamais ®t® camarades. Jôen avais dôautres qui 

nô®taient point mari®s et il lô®tait. La femme de Sadia L®vy Rachel ®tait bonne comme lui elle 

avait une beauté juive plantureuse et assez remarquable, elle était sourde malheureusement. 

La petite fille au temps où je la vis était le type parfait de la petite fille juive. À la suite de 

lôescroquerie dont ils furent les innocentes victimes, les L®vy durent sôen retourner en Alg®rie, 

mais je ne savais pas que cô®tait ¨ Oran. Ils y doivent vivre au dépens du frère de Sadia à 

moins que celui-ci ne se soit mis a faire des affaires ou à travailler. Le fait est que depuis 

plusieurs ann®es il nôa plus collabor® ¨ aucune revue et je nôavais plus eu de ses nouvelles. 

Sadia Lévy est ¨ ma connaissance un brave gar­on. Et si lôoccasion se pr®sente, tu peux 

transmettre ¨ cette famille lôexpression sinc¯re de mon meilleur souvenir. » 

 Cette lettre présuppose clairement une rencontre oranaise entre Madeleine et la petite Liliane (celle 

qui figure dans le tableau). Il est bien dommage que lôon ne puisse pas disposer des lettres de 

Madeleine, mais on peut en inférer que Madeleine enseigne au lycée à cet enfant, alors adolescente 

 
88 Le nom de ce faubourg dôOran inspira à Apollinaire la strophe finale du poème ñFuséeò dans Case dôArmors :  

« Folie de mort non plut¹t folie dôamour 

folie dôamour et ce village qui 

sôappelle presque lôamour, ce 

village o½ tu môattends Madeleine 

que je baise sur la bouche. » 
89 Guillaume Apollinaire, Lettres à Madeleine. Tendre comme le souvenir, édition revue et corrigée par Laurence Campa. Paris, 

Gallimard, 2005. Cette lettre ne figurait pas dans la première édition de cette correspondance (Gallimard, 1952).  
90 Il se justifie dans une lettre ultérieure (13 nov. 1915) : « Je tôavertis pour ®viter les comm®rages quôils [la famille Lévy] connaissent 

Marie L... quôils ont vue avec moi et plus souvent que moi aussi car ils allaient ¨ son jour o½ je nôallais jamais. Elle a fait le portrait 

des trois père mère fillette sur une même toile, je crois même que ce tableau a été acheté par un Boche. » Sur ce dernier point, 

Apollinaire fait erreur, comme le montre le suivi du tableau après le départ de France de la famille Lévy. 
91 Il sôagit probablement de La Geste éparse de Kehath le névrosé, présentée comme « des fragments dôun livre sous presse » et 

®parpill®e sur pr¯s dôun an (15 mars 1905- 15 février 1906) dans la IIème série des £crits sur lôart.. 
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(elle est née en 1900). Peut-être y eut-il même, à partir de ce contact scolaire, une relation avec 

lôensemble de la famille L®vy ? 

 Côest pourquoi, compte tenu de lôappr®ciation, assez condescendante mais n®anmoins positive, que 

Guillaume Apollinaire porte sur Sadia Lévy dans cette correspondance92 ï il môappara´t difficilement 

compr®hensible quôil ait n®glig® de faire signe ¨ cette famille amie lors du s®jour quôil fit ¨ Oran du 

25 d®cembre 1915 au 10 janvier 1916, lors dôune permission exceptionnelle. Il est vrai que de ce 

séjour « journées merveilleuses au cours desquelles « nous nous levions tôt et nous couchions fort 

tard pour rester le plus longtemps possible ensemble » dira plus tard Madeleine, on sait fort peu de 

choses : quelques déambulations en ville, une excursion sur la colline de Santa-Cruz en fleurs, où des 

enfants rieurs leur proposent des margaillons, ces « cîurs de palmier nain au go¾t dôartichaut »93. 

 Trente ans plus tard, se souvenant à son tour de ce séjour, Sadia Lévy confessera à Jean Sénac sa 

d®ception de nôavoir pas eu le moindre signe de son ami durant son s®jour, et S®nac notera sobrement 

dans ses Carnets : 

 « Apollinaire en 1915, quelques jours à Oran. Ne va même pas voir S.L. Aime Mlle Pagès, 

quôil abandonne comme Marie Laurencin, pour se marier avec Jacqueline (sa blonde 

Américaine). »94 

 De fait, la liaison entre la jeune professeure et le poète ne survivra guère au séjour de ce dernier en 

Algérie : quelques mois plus tard, il sera gravement blessé au front et devra être opéré. Il décèdera à 

Paris, de la grippe espagnole, deux jours avant la signature de lôarmistice. 

 3. Loin de Paris 

 ê Oran, o½ il sôest install® 23 rue El Moungar (aujourdôhui rue des Sîurs Ben Slimane), ¨ proximit® 

du garage automobile familial95 à la gestion duquel il est associé, le couple entame désormais une 

existence bien diff®rente de celle quôil menait ¨ Paris.  

Prenant ses distances avec les milieux artistiques métropolitains, où il garde malgré tout quelques 

solides attaches, le poète continue à composer, en dépit de graves difficultés personnelles et 

familiales : sa fille a´n®e, Liliane, meurt en 1923 dôune maladie foudroyante ; puis il est lui-même 

victime dôun cancer et doit subir une trachéotomie, expérience douloureuse ï « cancer à la gorge, 

trachéotomie, aphonie. Une mortification. Inhumaine pour moi [qui] fus un parleur intarissable »96 ï 

« écrit[e] dans la douleur, le deuil et près de la mort » dont il rend compte dans Sensations dôun 

égorgé : notes de clinique97.  

 Si Sadia Lévy ne parvint pas à faire éditer de son vivant Abishag98, sans doute son recueil poétique 

majeur, enti¯rement compos® d¯s les ann®es 30, il publie toutefois aux ®ditions ñLe documentò un 

petit recueil de sonnets assez peu dans sa veine habituelle, dans la série Treize à la douzaine. 

 
92 Dans sa lettre du 13 novembre, Apollinaire revient sur le caractère trop « exclusivement sacerdotal » de Sadia Lévy et ajoute : « Il 

est fait pour vivre en lévite et ne comprend à mon sens pas grand-chose ¨ lôunivers qui lôentoure. Il est litt®rateur, loin de la vie et très 

limit®. Ses go¾ts artistiques sont p®rim®s. Mais côest je crois un brave homme. » 
93 Ces deux dernières citations sont extraites du seul témoignage que lôon poss¯de sur ce s®jour dôApollinaire ¨ Oran, celui de 

Madeleine, tardivement recueilli dans la revue Apollinaire n° 14, éditions Cassiopée. 
94 Jacqueline Kolb, quôApollinaire ®pousera le 2 mai 1918, six mois avant de décéder. Il est surprenant que Sénac présente comme « sa 

blonde américaine » celle que tout le monde, à Paris comme à Alger ï o½ venaient dô°tre publi®s dans Fontaine, n° 3, avril-mai 1939, 

des extraits du po¯me quôApollinaire lui consacra sous ce titre dans Calligrammes ï surnommait « la jolie rousse » et qui était de 

famille Vosgienne ! 
95 Bien connu des vieux Oranais, le garage Automobile-Opéra était situé boulevard du Lycée qui deviendra boulevard Galliéni, puis 

de la Soummam. 
96 « Chez Sadia Lévy », entretien avec Le Mettour, revue Afrique, nÁ 198, sp®cial ñSadia L®vyò, sept-oct. 1944, p. 15. 
97 Paris, éditions des Portiques, 1933. 
98 Il ne sera publi® quôen 1957 aux ®ditions Regain, Monte-Carlo.  
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 3.1. De la po®sie ¨ lôengagement 

 Après 1934, année où il figure au 1er Salon des Po¯tes de lôAlg®rie, Sadia L®vy abandonne 

progressivement tout souci de publication et paraît se recentrer sur ses multiples apprentissages, en 

particulier celui de la Kabbale et celui des langues, sôinitiant notamment au russe, tout en jouant un 

rôle majeur dans la vie de la grande cité oranaise, président plusieurs associations, clubs ou syndicats : 

syndicat des concessionnaires automobiles de lôOranie, associations caritatives juives et m°me le 

premier club dôaviation populaire dôOranie, cr®® ¨ lôautomne 1936 ! 

 Dans cet entre-deux-guerres qui voit le monde entrer en ébullition et dans ce pays en proie à de 

terribles tensions, il se lance aussi courageusement dans la bataille antiraciste et anticoloniale. Dès sa 

cr®ation, en 1927, il sôest associ® ¨ lôaction de la Ligue contre lôantis®mitisme (LICA), dont il pr®side 

la section locale de lôOranie o½ il paie courageusement de sa personne. Côest ainsi quôen 1936 il 

accompagne Bernard Lecache, président-fondateur de la ligue, considéré comme un dangereux 

révolutionnaire par la prépondérance coloniale99, dans sa vaste tourn®e ¨ travers lôAlg®rie coloniale, 

o½ lôantis®mitisme fait rage. Participant en novembre de cette m°me ann®e au VII¯me congr¯s 

national de la Ligue, il y dresse un « véritable réquisitoire puissamment documenté contre les factieux 

qui tentent de mettre lôAfrique du Nord ¨ feu et ¨ sang [et qui] d®montrent avec rigueur lôint®r°t de 

la politique des colons qui est de dresser les juifs contre les musulmans »100. Lôann®e suivante, il 

participe ¨ un meeting antiraciste dans le hall de lôAutomobile ¨ Alger, au cours duquel le jeune 

Albert Camus prend la parole au nom de la Maison de la Culture.101 

 Proche des idées du Front populaire, il a pressenti bien avant la 2ème guerre mondiale la montée du 

danger nazi ¨ lôencontre des Juifs et, d¯s juin 1938 et lôinvasion de lôAutriche, il tire la sonnette 

dôalarme : 

 « Les juifs viennois étaient installés depuis des si¯cles dans un bonheur dôop®rette. Leur mine 

r®jouie, leurs favoris, leurs ventres ¨ cha´ne dôor, leurs airs dôOffenbach ®taient l®gendaires. 

De plus, ils souriaient ®ternellement ¨ un des plus aimables d®cors du monde. Quôen est-il 

advenu après lôAnschluss ? Toute cette joie sôest transform®e en deuil et lôop®rette en 

lamentations de tragédie. Ainsi en peut-il advenir des juifs de France, pour peu quôils laissent 

la démocratie aux mains des factieux, des hitlériens dont les mandataires se promènent déjà 

aux allées du pouvoir. »102  

 Quelques années plus tard, dans la France de Vichy « en veilleuse, avec la poésie, avec la noblesse, 

avec la puret®, avec lôhumanit® », il exprime à nouveau, non sans courage, sa solidarité sa 

communaut® dôorigine :  

 « Je nôai jamais ®t® si juif que depuis lôav¯nement des lois raciales... La solidarit® du malheur. »103. 

 3.2 Sadia L®vy, mentor de la jeune po®sie maghr®bine dôexpression fran­aise 

 Alors quôen m®tropole lôemporte le surr®alisme honni par le po¯te, lui sôenferme dans lô®tude, lisant 

beaucoup, ne recevant plus que quelques écrivains de passage comme André Spire ou Jules Romains 

 
99 Côest ainsi que Le Petit Oranais se propose de « Désarmer les judéo-communistes » et préconise « des descentes au siège de la LICA 

et au domicile des dirigeants », ajoutant : « Elle seront fructueuses car les juifs révolutionnaires avouent publiquement, avec leur 

cynisme coutumier, quôils sont tous arm®s. Nôest-ce pas le dénommé Sadia Lévy qui écrivait dernièrement dans Le Droit de vivre du 

petit youpin Bernard Lecache : « Nous sommes en mesure de parer à tout événement » ? ï ce qui veut dire en bon français nous sommes 

abondamment pourvus en révolvers et mitraillettes et prêts à déclencher un putsch communiste lorsque le Komintern nous en donnera 

lôordre. » (10/12/1936) 
100 Rapporté par Le Petit Oranais, 9/12/1936. 
101 Echo dôAlger, 24 mai 1937. 
102 Discours rapporté par Emmanuel Debono dans son ouvrage Aux origines de lôantiracisme, la LICA (1927-1940). Paris, CNRS 

éditions, 2012.  
103

 Rapporté par Le Mettour dans le numéro spécial consacré à Sadia Lévy, Afrique, n° 198, sept-oct. 1944. 
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avec qui il avait correspondu dans sa période parisienne. Peu à peu Sadia Lévy qui se déplace de 

moins en moins hors de lôOranie, tombe dans lôoubli et lôon ne parle plus gu¯re de lui dans la presse 

généraliste ou littéraire, même si Afrique, la tr¯s officielle revue de lôassociation des ®crivains 

alg®riens, lui consacre ¨ lôautomne 1944 un dossier complet ¨ lôinitiative de Robert Randau, toujours 

fidèle à sa vieille amitié104. Et côest ¨ Oran quôil d®c¯de en f®vrier 1952, oubli® de presque tous au 

point quôil est bien difficile de retrouver le moindre article n®crologique dans la presse alg®rienne. 

 Localement cependant, les jeunes poètes de lôimm®diat avant-guerre nôont jamais cess® de sôadresser 

à lui comme à un maître vénéré, lui rendant périodiquement visite. De Jules Tordjman ï autre poète 

algérien trop négligé, né à Béchar en 1907 et mort à Paris en 1990 ï à Marcello Fabbri, de Jean-

Richard Smadja ¨ Jean S®nac, ils sont ainsi tr¯s nombreux ¨ prendre la route dôOran pour y rencontrer 

le maître ï ce dernier ramenant m°me des trois ou quatre entretiens quôil eut avec lui durant la guerre 

un poème manuscrit (voir ci-après) et un portrait au crayon du sexagénaire chauve, qui contraste avec 

lôauto-portrait du jeune poète aux cheveux longs arrivant à Paris.  

 

 

 

 

 
104 Ibidem. Une dizaine dôann®es auparavant, Randau avait consacr® ¨ Sadia L®vy un article louangeur dans LôAfrique du Nord illustr®e 

(10 février 1934). 
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Mots clés : Colonisation, violence, mémoire, Histoire.  

En guise de préambule  

Le 2 juillet 2021 disparaissait notre ami et éminent collègue, le professeur Hadj Miliani (1951-

2021), emporté par la vague déferlante de la pandémie de Covid 19. Après les hommages marqués 

par l'émotion largement partagée, qui lui ont été rendus à l 'Université de Mostaganem et au CRASC 

à Oran, ainsi que par le biais de contributions publiées dans de nombreux médias, la revue "Cahiers 

de langues et de littérature" dont il fût lôun des principaux initiateurs au département de langue 

française de l' Université Ibn Badis de Mostaganem, à pris l'heureuse décision de lui dédier un numéro 

de mélanges, programmé pour le 1er anniversaire de sa disparition. Même si l'éventail des 

contributions souhait®es ®tait largement ouvert, Je dois dire que jôai eu quelques difficultés à m'insérer 

dans la liste, indicative il est vrai, des thématiques proposées par la rédaction pour cette livraison et 

qui ne me semblaient pas directement relever de mes centres dôint®r°t. 

Feu Hadj Miliani étant cependant largement transdisciplinaire dans ses approches , nous 

devions forcément avoir partagé des préoccupations, autour desquelles il nous arrivait dôailleurs d' 

échanger lors de nos rencontres au CRASC ou de lô®laboration avec la participation dôautres 

collègues, de certains argumentaires et de sélections dôarticles pour la revue "Insaniyat". 

L'anthropologie sociale et culturelle ayant une vocation largement fédératrice pour la pratique des 

Sciences humaines et sociale, le disparu sôy retrouvait dans son ®l®ment, tout comme nos autres 

collègues. Nous pouvions ainsi constituer un tout au point ou Hadj ne peut que nous manquer déjà ! 

"Un seul être vous manque et tout est dépeuplé ", écrivait le poète, comme il arrivait à des arbres de 

cacher "la forêt ", ici une communauté scientifique, certes, chez nous "en formation" et aux contours 

et fondements parfois encore fragiles ! Aussi ai-je pensé que "l'interculturalité ", un des axes proposés 

pour ce numéro de périodique, pouvait constituer un terrain de rencontre entre nos préoccupations, 

avec des approches, certes assez différentes, mais largement complémentaires.  

Résumé 

 

Cette contribution interroge la colonisation et les enjeux de 

la m®moire et de lôHistoire actuelle. En sept points, lôauteur 

explique le type de colonisation de lôAlg®rie, la violence 

contre sa population  : déportation, disparution et massacre.  
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L'interculturalit® peut certes constituer une source d'enrichissement lorsquôelle concerne des 

mémoires apaisées, mais elle peut aussi être agressive et même violente, comme côest le cas en 

situation coloniale, faisant le lit " dôidentit®s meurtri¯res " pour citer Amine Maalouf, les anc°tres 

pouvant à tout moment nous suggère Kateb Yacine " redoubler de férocité ". Ceci, surtout lorsque les 

épineuses questions de lôali®nation coloniale , du "postcolonial" et du "decolonial", ne sont pas 

abordées de façon frontale et judicieuse...Ce sur quoi nous pouvons tirer pas mal d' enseignements en 

parcourant les approches de Frantz Fanon, Edward Said, Mostefa Lacheraf, Aim® Cesaire et dôautres 

tels Jack Goody, Basil Anderson, Shlomo Sand...  

Hadj Miliani avait largement investi le terrain de recherche portant sur les rapports existants 

entre identité, acculturation et interculturalité en Algérie, en traitant de domaines aussi révélateurs 

pour lô®laboration d'une culture nationale, que la musique, le théâtre, la littérature, le cinéma. .. Je le 

rejoignais avec dôautres, mais ¨ travers une approche parall¯le portant sur les rapports entre m®moire 

et histoire nationale , pratiques historiographique et statut des sciences sociales et humaines dans nos 

universit®s, et autres activit®s li®es ¨ lôusage du pass® pour fabriquer et se repr®senter le pr®sent, et 

inversement. Ce faisant, je me souvenais que nous nous étions retrouvés ensemble, le 31 mai 2018 au 

MUCEM de Marseille, invités à une rencontre dôhommage international rendu à Benjamin Stora, et 

nous nô®tions pas les seuls universitaires alg®riens ¨ °tre pr®sents ce jour-là! Je me remémorai que 

parmi ces derniers, au moins deux autres éminente collègues et amis n'étaient de même, plus de ce 

monde ! Comme pour tous ceux qui étaient avec nous, leurs préoccupations de recherche étaient 

similaires aux nôtres. Il s'agit en fait de nos regrettés Abdelmadjid Merdaci (1945-2020) et Omar 

Carlier (1943-2021), décédés respectivement le 17 septembre 2020 et le 22 octobre 2021. Madjid, le 

Constantinois , sociologue et historien ,que je connaissais depuis 1964, sô®tait tout comme Hadj, 

beaucoup investi dans les questions touchant à la musicologie et à la culture; mais aussi à la Guerre 

de libération nationale et à notre histoire politique dont il avait une connaissance très fine, et qu' il ne 

manquait pas de scruter en relation avec lôactualit® du pays , et ce jusquôau Hirak d®clench® en f®vrier 

2019 et qui aura sans doute ®t® ¨ lôorigine de son dernier ouvrage publi®. Tout dôailleurs comme 

Omar, l 'Oranais d'adoption depuis 1968 et que je pense connaître depuis cette date. Ce dernier, 

politologue et historien qui avait quitté l'Algérie durant la terrible décennie 1990 pour aller enseigner 

notamment à l'Université de Paris VII, est sans doute l'un des principaux spécialistes du Mouvement 

national en Algérie.  

Il nôh®sitait pas à faire appel ¨ lô®clairage anthropologique et ¨ des enquêtes de terrain menées 

des décennies durant, en nous faisant voyager depuis la Première Étoile Nord-Africaine, jusquôau 

Hirak ,auquel il aura consacré un de ses derniers articles, publié dans Insaniyat. 

En fait de nombreux autres collègues sont décédés durant la même période des suites de cette 

finesse pand®mie ou de toute autre maladie. Ils constituaient tous autant " dôarbres" dans cette "for°t-

communauté" de chercheurs, et à y regarder de plus près, autant dô°tres "qui nous manquent", 

accentuant le sentiment de "dépeuplement " qui perturbe ceux encore en vie! Pour citer Homère, tous 

méritaient "leur juste part de gloire", mais si nous nous limitons à joindre ici les noms de Merdaci et 

de Carlier ¨ celui de Miliani , côest pour leur pr®sence commune , non fortuite ¨ la rencontre autour 

de l'îuvre de Benjamin Stora...et quôen guise de contribution que je propose aux "Cahiers de langues 

et de littérature", il sera question dôun commentaire sur "Les questions mémorielles portant sur la 

colonisation et la Guerre dôAlg®rie" (164 pages), remis par cet historien au Président français 

Emmanuel Macron, le 4 janvier 2021. Nous nous arrimons ainsi dôune certaine mani¯re aux questions 

d' interculturalité, de mémoire et d'histoire, à travers le contentieux franco-algérien (ou algéro-

français ).  

 Il sôag´t plus pr®cis®ment du r®sum® dôune intervention que j'avais faite lors dôun débat par 

visioconférence organisé le 19 juin 2021 à Marseille par lôassociation "Coup de Soleil -PACA", 

présidée par Hafid Tabet. J'y avais animé le débat avec notre collègue et ami, le Professeur Jean-
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Robert Henry ( CNRS-IREMAM, Aix en Provence ), politologue et autre fin connaisseur de lôAlg®rie, 

qui dôailleurs ®tait pr®sent aussi avec nous en 2018 ¨ la rencontre du MUCEM en hommage ¨ Stora. 

Je ne manquerai pas de compléter l'information en précisant que le débat dont il est question ici a été 

mod®r® par quelqu'un qui nôest plus ¨ pr®senter, puisquôil sôagit du Doyen Mahiou de lôUniversit® 

dôAlger et ancien directeur de l'IREMAM dôAix en Provence. 

Autour du Rapport Stora : quelques remarques pour un débat 

Voici les aspects essentiels que jôai abord®, lors de cette rencontre en tenant compte des 

difficultés de connexion que nous avons pu avoir. Je les ai résumés en sept points, le premier 

pouvant faire dôintroduction ¨ mes propos et le dernier de conclusion. 

Point 1 : 

Tout dôabord, certaines interventions de nos coll¯gues ont mis lôaccent sur le fait que les 

questions de m®moire dans les relations entre la France et lôAlg®rie aient tendance ¨ °tre surestimées. 

Sans doute parce quôil y a des courants dôopinion divers dans les deux soci®t®s, qui ont int®r°t ¨ 

instrumentaliser le débat à des fins politiques et électoralistes et ceci nous le savons assez. Il ne faudra 

pas perdre de vue pour autant que la question du rapport au passé est sérieuse en Algérie notamment 

au vu de la spécificité de la colonisation menée dans le pays. Celle-ci ne correspond pas tout à fait au 

type de colonisation mercantiliste et de peuplement qui se déploie, disons entre les XVIe et XVIII e 

si¯cles ¨ partir de lôEurope (Am®rique, Australie, Afrique du Sudé) et qui pouvait se traduire par 

une large marginalisation ou même extermination des populations locales. Elle ne correspond pas non 

plus à la forme ultérieure de type semi-colonies et protectorats, plus marqués à la lisière des XIXe et 

XXe si¯cles, par lôexploitation de ressources, en relation avec lô®volution capitaliste qui fera suite aux 

processus de révolution industrielle en Europe (Chine, Indochine, Afrique sub-saharienne et autres 

pays du Maghreb). La colonisation en Alg®rie rel¯ve dôune p®riode interm®diaire qui a ses propres 

caractéristiques. 

Le contexte français en Algérie à partir de la 1ère moitié du XIXe siècle est marqué par une 

violence particulière contre les populations locales et déstructuration profonde, avec une 

destruction de la société traditionnelle, aussi bien en ce qui concerne sa base économique dans 

les campagnes notamment où vivaient 95% de la population que dans ses modes 

dôencadrement et dôexpression idéologique (dépossession foncière et effondrement des tribus 

et des confr®ries religieusesé). Nous avons ainsi des ph®nom¯nes que nous ne retrouvons 

avec une telle ampleur, ni en Tunisie, ni au Maroc, occupés à la lisière des XIXe et XXe siècles, 

o½ lôEtat et les élites traditionnelles ont été relativement préservées, ainsi que la langue arabe 

®radiqu®e pour lôessentiel du syst¯me dôenseignement en Alg®rie. 

Point 2 : 

Le rapport ¨ la m®moire et aux repr®sentations identitaires ne peut quô°tre marqu® par un 

traumatisme profond et les s®quelles dôune violence physique et symbolique sur les populations, 

quôon ne retrouve pas dans toutes les anciennes colonies ce qui expliquerait la radicalit® du 

Mouvement national puis des mesures prises suite ¨ lôind®pendance du pays et dont lôimpact se 

per­oit jusquô¨ nos jours. 

A cela, il faudra ajouter le fait quôon a tendance souvent ¨ r®duire le contentieux entre la 

France et lôAlg®rie, aux effets de la Guerre de lib®ration (1954-1962), alors que la réalité est marquée 

par un passif des plus lourds et remontant jusquôen 1830. Le d®barquement du corps exp®ditionnaire 

français, la terrible répression subie par la population locale en résistance, et sa marginalisation, ainsi 

que le statut dominant octroyé au peuplement venu dôEurope ou assimil® auront profond®ment 



 

 
 

119 

marqué les caractéristiques de la société, du Mouvement national qui verra le jour ensuite et en fin de 

processus de la Guerre de libération. 

Nous ne manquerons pas de signaler ici que ce jour du 19 juin 2021 marque à lui seul la date 

anniversaire de deux ®v¯nements particuli¯rement traumatisants au point dôimpr®gner encore la 

mémoire des vivants : 

1. Les enfumades le 19 juin 1845 dans des grottes du Dahra op®r®es par lôarm®e fran­aise contre 
une tribu de plus de 1000 personnes et son bétail y cherchent refuge face aux soldats qui les 

pourchassaient, et côest loin dô°tre un massacre unique en son genre. 

2. Lôex®cution par guillotine le 19 juin 1956 dôun 1er combattant pour la cause nationale, Ahmed 

Zabana et qui sera suivie par des milliers dôautres. Nous ne nous ®tendrons pas ici sur les 130 

ann®es de colonisationé 

Point 3 : 

On ne peut parler de questions liées à la mémoire et aux représentations identitaires sans faire 

référence au travail des historiens qui effectivement, et le rapport Stora le souligne suffisamment, 

peut beaucoup contribuer à la clarification des séquences du passé qui nous hantent encore au présent. 

Sans trop nous attarder là-dessus, nous rappellerons cependant ici que la m®moire ne sôappuie pas 

toujours sur les travaux dôhistoriens et quôelle a ses propres normes de fonctionnement. De plus si la 

mémoire est un phénomène universel, dont on peut trouver trace dans chaque société humaine, ce 

nôest pas le cas pour lôhistoriographie critique par essence et qui a besoin de conditions bien 

particulières pour émerger, et encore plus pour déployer les résultats de ses approches dans lôespace 

social, très souvent dominé par la sacralisation de la mémoire et la prégnance de mythes plus ou 

moins fondateurs. Toujours est-il que le travail des historiens originaires des deux rives de la 

M®diterran®e commence ¨ sôaffirmer et il ne pourra quô°tre au moins en partie porteur ¨ moyen et ¨ 

long terme. Ceci nous renvoie aussi à deux questions importantes, celle des archives et celle de 

lôenseignement et des probl¯mes scolaires, abord®es aussi dans le rapport Stora. 

Point 4 : 

Pour ce qui est des archives, la question a certes progressé depuis 1962, mais il existe encore 

un contentieux quôil faudra r®gler dans lôint®r°t bien compris des deux Etats et bien entendu de la 

recherche qui mobilise les historiens en vue de la possibilit® dôy acc®der dans les deux pays et ¨ des 

fins essentiellement de savoir scientifique. Aussi couteuses financièrement parlant soient-elles, les 

possibilités informatiques et électroniques disponibles de nos jours devront largement être investies, 

en prenant en compte évidemment et de manière équitable les impératifs de souveraineté et ceux liés 

à la gestion quotidienne des infrastructures et des personnes. Je ne rappellerai ici que le cas des 

milliers de victimes des mines anti-personnelles (les archives nôayant ®t® remises quôen 2007), ou 

celui des explosions nucléaires dans le Sud algérien dont les effets continuent encore à se faire 

ressentir dans le pays. Des états des lieux et de nombreuses négociations ont été menés à ce propos 

depuis des d®cennies d®j¨ avec quelques r®sultats qui devraient °tre consolid®s dans lôint®r°t des deux 

parties, et cela devient pressant. 

Point 5 : 

La question de lôenseignement de lôhistoire se pose bien entendu de fa­on diff®rente dans les 

deux pays, vu la sp®cificit® des m®moires et des processus de l®gitimation propres ¨ chacun dôeux, et 

lôassise des structures ®tatiques et citoyennes remontant ¨ des si¯cles en France et seulement ¨ 
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quelques d®cennies en Alg®rie. Il nôy aurait ¨ ce propos quôà rappeler que la Révolution française a 

attendu pr¯s dôun si¯cle pour °tre enseign®e dans son pays dôorigine, alors que la Guerre de lib®ration 

en Alg®rie le sera tr¯s vite apr¯s lôind®pendance du pays, de m°me que les trajectoires p®dagogiques 

empruntées dans les deux Etats divergeront largement, le rapport à la période coloniale étant vécu 

tr¯s diff®remment dans chacune des deux soci®t®s. Ceci entrainant dans lôancienne m®tropole tant¹t 

une glorification (îuvres ç civilisatrices » et colonisation « positives »), tantôt une marginalisation 

et tendance ¨ lôoubli dôanciennes possessions devenues ®trang¯res et d®rangeantes, tandis que dans 

les anciennes colonies, les voies de la consolidation du sentiment national transitaient par la 

d®nonciation de lôoppression et la glorification de la résistance autochtone ainsi que de la restauration 

de lôidentit® agress®e.  

Le travail des pédagogues dans ce domaine prendra du temps, surtout face aux contraintes 

étatiques ici et là pour concilier les exigences plus idéologiques pour imprégner les jeunes générations 

dôune m®moire nationale, et celles plus exigeantes dôune historiographie port®e par la pens®e critique. 

La question de lô®laboration des manuels et des possibles convergences entre programmes scolaires 

demeurera donc longtemps encore tributaire aussi bien de représentations que se feront les Etats de 

leurs impératifs identitaires et de souveraineté, que du rigoureux et méthodique travail de recherche 

que tentent de mener des historiens dans les deux pays (ce qui renvoie encore ¨ lôacc¯s aux sources 

fiables et aux archives). 

En tout ®tat de cause le volume horaire dôenseignement des programmes dôhistoire est trop r®duit 

dans les deux pays pour permettre des solutions complètement satisfaisante, et il faudra imaginer 

dôautres formes dôintervention ¨ port®es p®dagogiques. On pourra citer le film documentaire, et le 

livre de vulgarisation et pourquoi pas le passage par la fiction romanesque et cinématographique, les 

conf®rences, lôart et la visite de mus®es th®matiques à édifier et à ouvrir largement aux enfants des 

®coles, comme dôailleurs aux adultes (une id®e dans laquelle Jean-Robert Henry sôest largement 

investi avec notamment le projet du musée de Montpellier). Bien entendu tout cela dans le cadre de 

systèmes ®ducatifs qui cibleraient une promotion de lôesprit citoyen alli® ¨ une pens®e critique, ce qui 

n®cessiterait un combat de tous les jours, avec les moyens disproportionn®s entre les deux pays (côest 

le cas des visites de musées par exemple dont la tradition est beaucoup plus ancrée en France). 

Point 6 : 

Il existe certainement dôautres questions non compl¯tement résolues et qui sont à mettre au compte 

du passif colonial, et nous ne dirons ici que quelques mots pour ce qui est de deux dôentre elles, dans 

une large mesure, li®es ¨ la recherche de t®moignages disponibles et ¨ lôaccession aux archives.  

La question des disparus qui a ®t® ¨ lôorigine de pas mal dôenqu°tes sans ®puiser tous les cas pos®s 

par les proches. Il y a les Alg®riens dont on sait quôils ®taient plus de 3000 ¨ Alger seulement lors de 

la gr¯ve des huit jours et de la Bataille dôAlger qui sôen suivi à partir Janvier ï février 1957. Si le cas 

dôAlger est largement connu, ce nombre devra largement °tre d®multipli® ¨ lô®chelle du territoire 

alg®rien ou les d®couvertes dôossement enterr®s dans des fosses commune ¨ la suite dôex®cutions 

sommaires continuent ¨ °tre signal®es jusquô¨ nos jours. Les Europ®ens dôAlg®rie et des Harkis ont 

eu aussi leurs disparus, notamment durant la période de passation des pouvoirs en 1962 entre autorités 

coloniales et FLN. On cite notamment la provocation du 5 juillet à Oran dont les origines nôont pas 

®t® suffisamment ®lucid®es et ou les tueurs de lôOAS avaient largement s®vi jusque-là aggravant à 

lôexc¯s les ressentiments entre les populations. Il est n®cessaire que les autorit®s et les historiens des 

deux pays continuent leurs investigations pour que soit mis fin aux deuils de familles et de toutes les 

populations qui dôune mani¯re ou dôune autre ont ®t® profond®ment marqu®es par les tourments 

provoqués par la mésaventure coloniale et ses effets. Quelques soixante années apr¯s lôind®pendance 

de lôAlg®rie toutes les victimes encore vivantes doivent autant que possible b®n®ficier du droit ¨ 

lôapaisement, avec dô®ventuelles r®parations.  
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La question des s®quelles des 17 explosions nucl®aires, op®r®es par lôArm®e fran­aise dans les ann®es 

1960 (avant et apr¯s lôind®pendance du pays), nôa que trop dur® aussi. Il faudra absolument que les 

discussions menées entre les deux Etats, aboutissent au plus vite à la décontamination des sites 

touchés par ces essais, et à une juste réparation des préjudices subis par les populations et prise en 

charge m®dicale des victimes encore en vie de ce v®ritable cataclysme dôorigine humaine.  

Point 7 : 

Tous les aspects signalés dans cette brève contribution, ont été abordés par Benjamin Stora 

dans son rapport remis au Président Macron. Le travail de Stora très fouillé et son expertise en histoire 

des relations franco-algérienne y est pour beaucoup, constitue une synthèse, à mon avis, pertinente 

pour aller dans la voie de lôapaisement. Comme en France, en Alg®rie m°me ce rapport a ®t® accueilli 

de diff®rentes mani¯res, allant de lôinsatisfaction chez certaines franges de lôopinion ¨ lôaccueil 

favorable chez dôautres franges.  

Il sôagit dôun texte rappelons-le, ce que tout le monde nôavait pas per­u, dont lôobjectif ne 

consistait pas en une r®®criture de lôhistoire de la colonisation fran­aise en Alg®rie, mais qui r®pondait 

¨ une commande de lôEtat fran­ais pour lô®clairer quant aux positions et agenda que ce dernier 

pourrait arr°ter pour progresser dans lôassainissement des rapports franco-algériens, encore tributaires 

des séquelles du passé colonial. Il a donc été rédigé de façon à être aussi exhaustif que possible et en 

tenant compte du poids dans la société française des différentes catégories encore concernées par la 

m®moire dans les rapports au pass® fran­ais en Alg®rie. De ce point de vue, il essaie dô°tre 

pragmatique et de proposer des mesures qui soient effectives tout en relevant de lôordre du possible 

en attendant que le temps puisse contribuer à faire progresser vers plus de reconnaissance par les 

diff®rentes composantes de la soci®t® fran­aise des m®faits et crimes coloniaux. Nous attendons quôun 

texte équivalent précisant les positions algériennes soit élaboré, comme cela semblait avoir été 

annonc®. Il a ®t® r®cemment d®clar® par M. Chikhi, conseiller pr®sidentiel sur la question, quôune 

conférence sera convoquée pour arrêter un « programme sur la mémoire ». 

Le temps devrait aussi aider ¨ mettre en ®vidence, le fait pour les Alg®riens, quôen arrachant 

la lib®ration de leur pays, ils ont pour lôessentiel, lav® lôopprobre coloniale dont ils ont ®t® lôobjet. 

Côest ¨ lôEtat fran­ais et ¨ ses citoyens de d®cider, sôils seront en mesure de se libérer définitivement 

un jour et pour leur propre honneur, de lôemprise de lôid®ologie et de la glorification du pass® colonial 

telles quôelles continuent ¨ hanter encore de larges franges de leur soci®t®. Puisse le rapport Stora 

aider dans la progression vers ce type de solution ! 

En tout état de cause, la contestation par des associations des hommages accordés dans les 

anciennes métropoles coloniales à des acteurs liés aux conquêtes coloniales et à la promotion de 

lôesclavage remontant ¨ la p®riode mercantiliste et ¨ lô®conomie de traite, peut constituer un indicateur 

quant aux avancées qui sont déjà en cours. 

Ceci, bien entendu, sans oublier que le solde du passé colonial est aussi tributaire du solutionnement 

des postures dôin®galit®s, occupées par les uns et les autres dans la balance des rapports Nord-Sud 

issus de la phase de colonisation qui continuent encore à dominer les enjeux planétaires. 
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Alors que jô®tais chef dôun projet de recherche au CRASC, ç La réception critique 

du roman contemporain algérien » (2013-2015), Hadj Miliani môavait sugg®r® ceci : 

« Pourquoi tu ne fais pas un colloque sur Rachid Mimouni ? » ; cette idée séduisante 

môavait longtemps pr®occup®e mais malheureusement les circonstances ne môont pas 

®t® favorables pour une telle r®alisation. Côest en souvenir de ce propos que sôest 

imposé à moi cet article « Histoire, violence et fiction dans óLôHonneur de la tribuô de 

R. Mimouni è, pour honorer la m®moire du regrett® Hadj dont lôamiti® et la fraternit® 

étaient indéfectibles. Paix à son âme. 
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Résumé 

 

Dans LôHonneur de la tribu, de lô¯re coloniale fran­aise ¨ celle 

de lôind®pendance, la question de la violence concernant la 

violation des droits humains ne cesse de se poser pour les 

habitants de Zit ouna, une commune rurale, espace fictif. Le village 

représente un microcosme de la société algérienne qui illustre cet 

état de violence permanent. Mimouni fait appel à un vieux tribun 

pour narrer les faits, une praxis orale ancestrale pour dire la 

violence  et lôinscrire dans son rapport ¨ lôHistoire ; lôauteur 

use dôune pratique textuelle fragment®e, transg®n®rique et un 

discours subversif. Il verse dans lô®criture de lôengagement mais 

aussi dans la poétique du désenchantement qui a caractérisé les 

années 8 0. Dans cette étude, notre objectif est de montrer que le 

discours auctorial se sert dôune ç scénographie anthropologique  » 

et discursive soutenant lôid®e que lôali®nation n®e de la violence 

historique perdure à travers les temps immémoriaux  
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 Introduction  

Pour la critique littéraire, LôHonneur de la tribu de Rachid Mimouni appartient à une trilogie105 qui 

consacre lô®criture de la fragmentation relevant dôune po®tique aux formes disparates donnant un 

produit textuel défiant les conventions romanesques ordinaires dans la confluence des formes 

génériques et la pulvérisation de la parole. Le thème fédérateur de la trilogie sôarticule autour de 

lôHistoire, la question identitaire et le discours m®moriel, trois notions qui fonctionnent en symbiose 

dans les trois fictions. Le discours auctorial est notoirement identifié par les spécialistes de la critique 

comme ®tant celui dôun ®crivain engag® qui ent®rine dans son entreprise scripturaires une parole de 

la dénonciation corrosive, décapante et sans fioritures pour représenter le dysfonctionnement sociétal 

et lôiniquit® issue de lôexercice violent du pouvoir et de la gouvernance. Ce discours rebelle est assumé 

par des personnages issus bien souvent de la marge, les « semences du désordre » (Bouguerra, 2010, 

p. 120). Les textes de Mimouni sont littéralement saturés par un discours dénonciateur percutant et 

acerbe ̈  lô®gard dôune soci®t® dont le d®litement et la d®b©cle sont injustifi®s au lendemain dôune 

indépendance chèrement acquise après cent trente deux ans de colonisation et plus de sept années 

dôune guerre de lib®ration meurtri¯re. Ainsi cette litt®rature, dite de la contestation, sôaffiche-t-elle 

dans LôHonneur de la tribu (Mimouni, 1990) qui est une fresque de lôHistoire dôAlg®rie entre pass® 

et présent, racontant « les vents cruels de lôadversit® » (126)106 qui ont soufflé à travers les temps sur 

le pays convoit® par des puissances ®trang¯res diverses mais aussi une mise en îuvre dôune 

configuration caricaturale de lôexercice de lôAutorit® par la violence autant sous la colonisation 

fran­aise quôen p®riode post-coloniale. Ainsi notre intérêt dans cette étude se porte-il sur le 

témoignage du vieux conteur-narrateur de la tribu de Zitouna rappelant les turbulences dôune Histoire 

nationale marquée par les différentes colonisations étrangères qui ont déferlé sur le pays ; nous nous 

int®resserons ®galement ¨ lô¯re post-coloniale qui voit ®merger un moment de lôHistoire soumis ¨ des 

violences li®es ¨ lôexercice arbitraire du pouvoir dans la petite localit® rurale de Zitouna, un espace 

produit de lôimaginaire. Omar EL Mabrouk, personnage essentiel du r®cit, incarne un antihéros à 

travers la figure du préfet, un ancien maquisard désigné par les instances du pouvoir pour administrer 

et gérer les affaires de la population de son village natal, Zitouna. Il mène sa gouvernance en dictateur 

et en tyran sévissant impitoyablement contre ses congénères par un pouvoir destructeur des valeurs 

communautaires ancestrales en tentant de moderniser leur espace topographique et de gommer de ce 

fait tout ce qui appartient à leur passé et à leur patrimoine symbolique. La situation narrative du récit 

est entièrement construite sur de la violence dans tous ses états, celle des hommes qui font et défont 

lôHistoire et qui poss¯dent le pouvoir et lôautorit®, celle des institutions, celle des ®v¯nements. La 

narration est menée par la voix dominante dôun vieux conteur, le patriarche de la communaut® des 

villageois, sôadressant dans la langue disparue des aµeux ¨ un narrataire anonyme qui enregistre sa 

voix et dont il attend la transcription puis la transmission à la postérité, à la conscience collective. 

Son récit convoque trois périodes historiques : pré-coloniale, coloniale et post-coloniale. Il fait tout 

particuli¯rement une incursion rapide dans le pass® des temps imm®moriaux dôAlg®rie ; un rappel 

historique agissant sur une longue portée temporelle, la re-mémoire ancr®e dans lôHistoire lointaine 

du pays. Le texte fait appel au hors texte. Le conteur-narrateur, dans le respect de sa fonction 

didactique, brosse donc des états socio-historiques dans le croisement permanent passé/présent 

déstabilisant la linéarité du discours littéraire et fragmentant la parole. Notre questionnement de 

recherche porte sur la représentation de la référentialité historique et sa corrélation de sens avec la 

dimension idéologique (voire politique comme praxis du pouvoir) de lôîuvre dans le contexte de 

 
105 Mimouni, Rachid (1982), Le Fleuve détourné, Paris, Laffont ; (1986), Alger, Laphomic ; (1984), Tombéza, Paris, 

Laffont ; (1990), Alger, Laphomic ; (1989), LôHonneur de la Tribu, Paris, Laffont; (1990), Alger, Laphomic. 

 

 
106 Pour ®viter la r®pl®tion du nom de lôauteur, nous reporterons entre parenth¯ses uniquement les num®ros des pages 

renvoyant au corpus. 
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conjonctures socio-historiques livr®es en permanence ¨ la violence : quel discours sur lôHistoire 

profère le vieux conteur-narrateur qui puise dans les données de la référentialité remontant aux temps 

premiers des origines ? Quel témoignage porte-il sur le colonisateur français ? Quelle lecture 

présente-il sur le présent post-colonial ou la gestion de lôind®pendance à zitouna? Quelle 

configuration donne-t-il dôOmar El Mabrouk, cet ancien maquisard, incarnation vivante de la 

gouvernance et du pouvoir des temps modernes de lôind®pendance ? Comment le perçoit-il  aux 

commandes de la gestion de la communauté ? Quelle est la vis®e discursive quôil veut sugg®rer au 

lecteur ? Comment traduit-il dans le contexte de la fiction lôintention discursive de lôauteur ? De ce 

préalable ainsi posé, nous envisageons de montrer dans cette étude que le discours mimounien est 

centr® sur lôid®e que la violence est ¨ la source de la dynamique de lôHistoire, quôelle en est le 

moteur, et quôelle a de multiples facettes : sociale, culturelle, politico-idéologique. Autrement dit, le 

mouvement de lôHistoire sôest fait dans la confrontation violente de forces contradictoires inscrites 

dans la corr®lation antith®tique dôun dominateur vs un domin®; en somme, le lecteur finit par 

comprendre que lôhistoire dôAlg®rie a ®t® et est une permanente ali®nation de la population qui 

traverse les temps, des temps anciens aux temps modernes. Deux axes dôanalyse sôimposent ¨ nous 

pour répondre à notre problématique : « Remontées mémorielles : les temps de lôHistoire dans le 

carcan de lôadversit® » et « Zitouna : les atteintes au capital symbolique ». Au plan des théories et 

discours critiques, nous analyserons notre sujet dans la convergence de différentes approches, entre 

sémiotique textuelle, analyse du discours et sociologie de la littérature de façon à étoffer les thèmes 

retenus qui disent la vision de lôauteur sur sa soci®t® et les conditions dans lesquelles ®volue son 

Histoire ; par ces choix, nous envisageons de diversifier les procédés techniques qui permettent le 

rep®rage du sens (ou des) cibl® (s) par lôauteur usant de la voix essentielle dôun narrateur 

intradiégétique, son (leur) décodage à travers les thèmes dominants dans les évènements fictionnels 

qui en sont les supports. 

1. Remontées mémorielles : les temps de lôHistoire dans le carcan de lô « adversité »  

Il est notoire dans les cercles de la critique académique et universitaire que le projet littéraire de R 

Mimouni se manifeste par la violence du texte et du discours dans la représentation de la société 

algérienne, entreprise aussi bien réaliste que didactique et explicative. Indign®, lôauteur engage de 

front, dans sa cr®ation romanesque, sa parole d®nonciatrice face ¨ lô®tat de d®cr®pitude irr®m®diable 

de la société post-coloniale. Les r°ves et les id®aux de lôind®pendance, fond®s sur les valeurs 

dô®dification, de libert®, de justice et dôun ®tat de droit, charri®s par la lutte anticolonialiste semblent 

sôeffondrer comme un ch©teau de cartes. Pour Todorov, lôimplantation du roman dans la r®f®rentialit® 

permet de contextualiser une îuvre et de lui donner un sens, le sens choisi et voulu par lôauteur qui 

engage par l¨ m°me son ®thos et sugg¯re au lecteur lôobjectif ¨ suivre dans sa lecture interpr®tative 

dôune îuvre ; lôîuvre dialogue ind®niablement avec le contexte de production o½ elle ®merge et 

véhicule des aspects cognitifs : ç On ®tudie mal le sens d'un texte si l'on s'en tient quô¨ une approche 

interne, alors que les îuvres existent toujours au sein d'un contexte et en dialogue avec lui. (é) 

L'îuvre de l'artiste participe de la connaissance du monde. è (2007, p.24) Tout îuvre est dôun apport 

¨ la connaissance dont lôenjeu rel¯ve de lôherm®neutique. Une production litt®raire est aussi une 

affaire de communication comme le suggère le sociologue Escarpit ; il donne toute son importance à 

la réception dans le cadre de la relation complexe qui sô®tablit entre lôauteur/ le texte/ le lecteur et 

lôenvironnement - cadre de lô®v¯nement mis en sc¯ne ou sc®nographie : 

Le fait litt®raire ne peut se d®celer que dans la communication, côest-à-dire dans les relations 

complexes de ces deux d®marches productives que sont lô®criture et la lecture (é). La communication 

litt®raire a pour motivation principale, aussi bien pour lôauteur que pour le lecteur, lôexpression côest-

à-dire la matérialisation sous une forme sensible dôune exp®rience psychologique individuelle, 

inconsciente parfois, dans un environnement historique donné.» ( 1993, p.61) 
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Durant son parcours dô®crivain, R. Mimouni a ®t® confront® ¨ la censure107 pratiquée ostensiblement 

par lôEntreprise Nationale de lôEdition et la Diffusion (SNED)108 tant ses textes recèlent des contenus 

subversifs et d®rangeants pour le discours de lôAutorit® officielle, pour la doxa, pour ç lôorthodoxie 

sur laquelle repose lô®difice institutionnel de lôEtat-Nation » (Miliani, 2014, p.54). Miliani, qualifie 

cette situation comme une violence (bureaucratique) faite à la création, à la production de la valeur 

symbolique, aux créateurs : « cette violence symbolique a été présente en partie à cause du caractère 

monopolistique de certaines instances qui ont fonctionné comme appareils hégémoniques. » (2014, 

p.54). De ce fait, Mimouni a ®t® contraint de solliciter les maisons dô®dition fran­aises pour publier 

ses textes. L'honneur de la tribu, publié en 1989 aux éditions Stock, constitue le troisième volet de la 

trilogie. Ce roman a eu un succ¯s incontestable qui a dôailleurs inspir® un film ¨ Mahmoud 

Zemmouri ; il en a fait une îuvre cin®matographique magistrale en 1993.Le contexte socio-historique 

qui accueille la fiction est celui des ann®es 80 o½ lôauteur est t®moin de la d®confiture progressive de 

la société algérienne qui a du mal à se remettre des méfaits de la colonisation française plus que 

s®culaire et ¨ p®n®trer dans la construction de la modernit®. La transition ne sôeffectue pas ou très 

mal. Sur la scène littéraire nationale, LôHonneur de la tribu va rompre avec le récit triomphaliste et 

glorificateur de type épique sur la guerre de libération nationale, modèle prépondérant dans le champ 

symbolique et des pratiques artistiques des ann®es 70. Mimouni sôen d®marque avec force, d¯s la 

trilogie, de ce genre litt®raire d'autosatisfaction de lô®go soumis aux imp®ratifs dôune ç littérature de 

commande » tel que le stipule Ch. Bonn : çLe registre ®pique se trouve (é) chez Assia Djebar109. 

Mais il apparait surtout bien plus tard, autour des ann®es 70 (é) dans une litt®rature semi- 

officielle publi®e ¨ la maison dô®dition SNED ou encore dans lô®ph®m¯re revue Promesses110. Cette 

litt®rature de commande a probablement contribu® ¨ lôimage n®gative de la littérature nationale. » 

(2016, pp.14-15) Mimouni revendique son autonomie dans lô®criture tr¯s t¹t, tout au d®but de sa 

carri¯re dô®crivain. Quant ¨ la dimension historique et po®tique de la fiction, A. Lounis se charge de 

la souligner ainsi :  

« Dans LôHonneur de la tribu, roman publi® en 1989, Mimouni continue ¨ regarder lôAlg®rie 

profonde, son passé et son présent, ses difficultés, ses erreurs et ses espoirs. Ce livre constitue le 

troisi¯me volet dôune trilogie de la d®ception et de la d®sillusion. Lôauteur a recours au conte et ¨ la 

fable pour dire une société aux prises avec la modernité. LôHonneur de la tribu est lô®pop®e de tout 

un village, Zitouna. » (1996, p. 134)  

Mais, la sp®cificit® essentielle de lô®criture de LôHonneur de la tribu est dô®chapper au registre ®pique 

de contentement et de faire plier la narration ¨ une modalit® dô®nonciation du r®cit qui sôappuie sur 

la culture orale dans la façon de rendre compte de la mémoire collective en relation non pas avec des 

faits dôarmes h®roµques et ®clatants mais en corr®lation avec la question identitaire, lôauthenticit® 

primordiale et les valeurs du terroir. En effet, les traces de lôoralit® submergent et structurent les 

formes narratives en consacrant lôimaginaire populaire et la tradition orale. Le récit de la mémoire est 

émis par un conteur qui demande à son narrataire de le transcrire sur sa « machine ». Il se voit 

contraint de commencer son r®cit par lôinvocation de Dieu en guise de protection et de b®n®diction 

telle que le veut la coutume : « Mais je ne peux commencer cette histoire que par l'évocation du Très-

Haut, l'Omniscient, le Créateur de toute créature, l'Ordonnateur de tout événement et le Maître de 

 

107 Nous relevons le propos de Najib Redouane contenu dans sa thèse sur la question de la censure « Le deuxième roman 

Une paix à vivre paraît en troisième position. En effet, écrit au début des années 70 et déposé à la SNED, il ne sera publié 

qu'en 1983, un an après Le fleuve détourné lequel, sorti en France, connaissait un grand succès. Non seulement le 

manuscrit il a séjourné onze ans dans les tiroirs de l'organisme d'État qui monopolise l'édition, mais il a largement été 

amputé par l'éditeur. Aux dires de l'auteur, Une paix à vivre a été trop « castré ». (1999, p.96) 
108 La SNED a eu très longtemps le monopole étatique de la publication et la distribution du livre ; le secteur privé de 

lô®dition se d®veloppe apr¯s 1988/1989 car lôAlg®rie abandonne lô®conomie centralis®e et sôoriente vers une ®conomie de 

marché. 
109 Djebar, Assia (1962), Les Enfants du Nouveau Monde, Paris, puf. 
110 Revue litt®raire fond®e par Malek Haddad (romancier et po¯te) alors quôil est charg® de la Culture au Minist¯re de 

lôInformation (1968-1972). 
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tous les destins. Dans le grand livre du monde, il a tout consigné. C'est donc à lui que je demande 

d'agréer mon récit.» (11) M. Benchehida d®finit cette structure comme une praxis de lôoralit®, cette 

façon rituelle d'aborder un récit, conte, fable, mythe ou légende ; sa fonction langagière est 

dôdôinterpeller lôattention de celui qui écoute :  

« Cette entrée en matière solennelle, dont la fonction est autant phatique que conative, est 

caractéristique de la praxis orale algérienne. Elle est un élément marqueur de tout discours chez le 

meddah, chez les meddahates et chez le chanteur qui reprend les fameuses chansons de geste, les 

qacidats. Cette procédure est un appel à la bénédiction, "baraka". Elle installe de facto un contexte, 

pose un imaginaire, trace un r®seau de pr®suppos®s, en appelle ¨ un v®cué » (2011, p. 58)  

Pour, les poètes marocains de la revue Souffles (1966-1973), cette technique dôimmersion dans la 

fiction de la culture et la langue de lôoralit® dans le code narratif occidental, encore dôactualit®, est 

une entreprise incontournable de d®sali®nation, un effet dô « authenticité » et d' « engagement è dôun 

®crivain. (Gontard, 1981, p.12) Cette infiltration de lôoralit® dans LôHonneur de la tribu comme choix 

esthétique pour inscrire la référentialité historique participe à la pulvérisation de la parole dans le 

tissu narratif qui en appelle ¨ dôautres modalit®s scripturaires par la polyphonie. B. Ledai salue en 

Mimouni « un talent de "goual", de "griot" moderne dans l'échiquier littéraire algérien 

postcolonial »111. Lôoralit® accentue la fragmentation du texte mimounien qui fait violence aux 

conventions g®n®riques r®duisant ainsi la part strictement mim®tique dans lô®criture de lôHistoire et 

qui en m°me temps permet de sauvegarder la m®moire par le truchement de lôimaginaire et la culture 

populaire et de faire preuve de créativité esthétique. Le récit oscille de ce fait entre violence de 

lô®v¯nement et violence du texte. Le fond et la forme font alliance pour dire les m®andres et les al®as 

de lôHistoire de lô « adversité ». Finalement, tout verse dans la subversion et la violence du signe. 

1.1. Comment le conteur populaire perçoit-il lôHistoire du r®cit national ? Quelle lecture en fait-il 

à son destinataire diégétique et au lecteur ? Comment les « vents de lôadversit® » ont-ils soufflé et 

impacté la destinée de la communauté de Zitouna, microcosme de la société algérienne ?  

 

Le récit national : des origines au processus de lôali®nation 

LôHistoire dôAlg®rie nôarr°te pas de sôinfiltrer dans la production romanesque et les multiples 

activités artistiques dans le champ culturel algérien. Vue sous cet angle, elle fait partie dôune 

« scénographie anthropologique è selon la d®signation de J.M. Moura et fl®chit de fait sous lôemprise 

des études postcoloniales. Pour que les fictions soient comprises, pour que le lecteur puisse y déceler 

du sens, elles doivent se prêter à une analyse qui les intègre impérativement dans leurs conditions 

socio-historiques et anthropologiques de production. Cette partie exogène à la fiction est nécessaire 

pour rendre compte du fait littéraire et comprendre les choix stratégiques de son énonciation, de sa 

litt®rarit® et du discours sur lôHistoire cibl® par lôauteur. Le principe fondamental des th®ories 

postcoloniales est de porter un grand intérêt à la re-lecture de lôHistoire et des cultures des anciennes 

colonies dans la mesure o½ le discours de lôid®ologie colonialiste a falsifi®, minimis®, d®natur® leurs 

valeurs et leur portée civilisationnelle, puis les a cantonnées à la périphérie en les enfermant dans 

lôethnographie dôun exotisme carnavalesque et folklorique : « Les ®tudes postcoloniales sôefforcent 

ainsi de rendre justice aux conditions de production et aux contextes dans lesquels sôancrent ces 

littératures [francophones]. Elles évitent de les traiter comme de simples extensions des lettres 

européennes qui nôauraient pas ¨ °tre situ®es pour °tre comprises. » (Moura, 1999, p.14) En réalité, 

côest toute la litt®rature du Maghreb qui fait de la r®f®rentialit® historique une donn®e permanente 

dans la recherche de lôidentit® et des origines escamot®es par les lectures colonialistes qui font dans 

le d®ni de lôAutre, de lôautochtone, dans lôincompr®hension marginalisante et lôamalgame. Face ¨ ce 

 
111 Lebdai, Benaouda, 17/07/2020, Chronique : « L'engagement littéraire et politique de Rachid Mimouni , in Le Point, 

https://www.lepoint.fr/afrique/benaouda-lebdai-l-engagement-litteraire-et-politique-de-rachid-mimouni-17-07-2020-

2384626_3826.php 

 

https://www.lepoint.fr/afrique/benaouda-lebdai-l-engagement-litteraire-et-politique-de-rachid-mimouni-17-07-2020-2384626_3826.php
https://www.lepoint.fr/afrique/benaouda-lebdai-l-engagement-litteraire-et-politique-de-rachid-mimouni-17-07-2020-2384626_3826.php
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n®gationnisme, pour lô®crivain connaitre son Histoire , la d®couvrir et lôassumer est une entreprise de 

grande envergure pour faire un devoir de m®moire, chasser lôoubli sans se substituer ¨ 

lôhistoriographe en faisant cohabiter Histoire et fiction dans le jeu et les enjeux de lô®criture. Les 

soci®t®s maghr®bines ayant ¨ lôorigine un substrat humain organis® en tribus, côest dans le terroir que 

se trouve la culture des ancêtres et ses valeurs symboliques que les écrivains vont explorer et exploiter 

dans leurs fictions ; il sôagit de connaitre et de se faire connaitre, de combler les vides et les lacunes 

longtemps escamotés par lôoccupant :  

« Le style maghrébin comprend tout ce qui abonde dans les imaginations populaires et la littérature 

orale (é). Lôhistoire du Maghreb est la premi¯re source. En effet des ®v®nements r®cents et parfois 

anciens ont marqu® ¨ jamais lôimaginaire des Maghrébins. En outre, mythes, légendes, contes 

chansons lyriques, proverbes et dictons, énigmes remplissent des fonctions didactiques, récréatives 

et ®ducatives. Ces traditions, non fix®es, ont ®t® dôun secours sans pr®c®dent pour des ®crivains ¨ la 

qu°te dôeux-mêmes et des valeurs ancestrales » (Salha, 1990, p.167). 

Dans LôHonneur de la tribu, R. Mimouni est conscient de cette jonction paradoxale et délicate qui se 

noue entre r®el et utopie dans lô®criture romanesque, comme tout ®crivain ; aussi fait-il dire à son 

vieux conteur-narrateur que côest dans cette coexistence d®tonante et singuli¯re que r®side la valeur 

artistique de la fable : « Lôartistique harmonie dôun r®cit pouvait sôaccommoder de quelques entorses 

¨ la stricte v®rit® et que sans °tre jobard nous pr®f®rions les fards et atours de lôimagination ¨ lôaust¯re 

nudité du réel. » (135). Le texte fictionnel, coexistant avec la référentialité, reste donc ouvert 

expressément aux entorses et à la subversion pour en faire une manifestation artistique singulière, un 

produit sp®cifique et esth®tique de lôimaginaire. Dans LôHonneur de la tribu, le conteur sollicite le 

référent historique et le mythe populaire pour cerner le destin de Zitouna et de sa communauté en 

proie aux soubresauts et aux troubles des conjonctures de lôHistoire nationale. Et bien tragique est 

lôhistoire de sa communaut® dans ce contexte global quôil raconte avec douleur ¨ son interlocuteur 

qui reçoit son message dans un mutisme et un respect de la parole quasi religieux. Dans le désordre 

chronologique du récit assujetti à de multiples fractures narratives et artistiques, le conteur convoque 

trois ®tapes de lôHistoire : un avant, un pendant et un apr¯s par rapport ¨ un moment d®cisif que 

représente la colonisation française. 

 1.2. Zitouna dans « les vents cruels de lôadversit® » (126) 

Le conteur ®voque lôinvasion fran­aise du sol alg®rien et ses retentissements tragiques sur le destin 

des habitants de Zitouna. Mais auparavant, son discours embrasse toute lôHistoire du pays quôil 

consacre aux traditions de lutte dôun pays ¨ lôexistence mill®naire et enracin® sur ses terres. Le combat 

pour la liberté contre les peuples envahisseurs et assaillants étrangers remonte aux temps très lointains 

des origines amazigh (berbères) de la nation algérienne : « Nous sommes ici dans le pays de nos pères 

et des pères de nos pères qui y vécurent bien avant le Message et bien avant lôarriv®e des Roums. 

Nous nous sommes toujours lev®s pour combattre lôenvahisseur dôo½ quôil vienne.è (130). Le 

patriarche t®moigne dôune histoire nationale plus que mill®naire dôAlg®rie112. Il réitère cette idée dans 

un style imag® pour signifier les diff®rentes trag®dies survenues tout au long dôune lôHistoire o½ se 

sont succ®d®es les agressions ininterrompues de peuples belliqueux venus dôAilleurs entrainant 

souffrance, déchéance et déroute : « A plusieurs reprises déjà par le passé, ont soufflé sur nous les 

vents cruels de lôadversit®. Nous avons alors connu les meurtrissures du r®el et les longues nuits du 

désarroi. » (126) La « fonction documentaire » (Escarpit,1993, p.54) articule les évènements 

historiques dans une corrélation logique de cause à conséquence ; ainsi le conteur livre-t-il les raisons 

qui ont favoris® le mouvement dôoccupation dôAlg®rie par plusieurs pays riverains puis au final par 

 
112 Lôoccupation de lôAlg®rie par lôEmpire romain date de 46 ans avant J.C. LôAfrique du Nord constitue alors le Royaume 

berb¯re de Numidie. LôAlg®rie numide connait alors de c®l¯bres chefs dô®tat et chefs guerriers comme Massinissa, 

Jugurtha, Juba 1e é  
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la France. Le raisonnement sur la dynamique de lôHistoire place les diff®rentes conqu°tes dans un 

cadre r®gional li® ¨ la d®cadence de lôempire arabo-musulman au moyen âge : 

 « Les fils de lôIslam sont longtemps rest®s endormis, subjugu®s par un r°ve de puissance surann®e. 

Chaque pays comptait sur la force protectrice du voisin, de Bagdad au Caire, de Cordoue à la Sublime 

Porte. Mais sous les coups de boutoir du chr®tien, voici lôEspagne r®gion par r®gion reconquise, voici 

Grenade menacée. Nul ne viendra à son secours en dépit de ses appels. » (38) 

Le conteur ®voque lôexpansionnisme espagnol qui affecte alors le Maghreb qui se soumet ¨ 

lôoccupation hispanique : « A peine le Castillan occupait-il lôAlhambra que ses navires harcelaient 

les fortifications des ports maghrébins.» (38). Affaibli et défait, le Maghreb ne peut plus résister à des 

peuples puissants grâce à leurs progrès scientifiques et technologiques, ces « peuples devenus maîtres 

dans lôart de faire fondre non seulement le cuivre et le plomb, mais aussi le fer et les m®taux les plus 

durs »113 (38), et puis côest au tour de lôimp®rialisme fran­ais de fonder des colonies sur le littoral 

maghrébin : « Et nous sommes réveillés faible et désarmés. Nous sommes vaincus, et notre déroute 

est totale. Il nous faut désormais nous préoccuper seulement de survivre» (38) Et à ce titre, il évoque 

le débarquement des Français à Alger et la capitulation rapide et fulgurante des Turcs114 tout en 

soulignant la puissance dôun adversaire qualifi® par sa maitrise du savoir, de la connaissance et 

supérieur par sa force de frappe : çLôAlger r®put® imprenable en trois semaines sôest rendu et le Turc 

lui-même partout bat en retraite tandis que débarquent les armées invincibles de ceux qui ont su se 

rendre maîtres du fer et du feu» (42). La redondance de cette image métaphorique de la puissance de 

lôAutre assure la lisibilit® maximale dans le sens o½, pour Escarpit, ç La redondance est un moyen 

dô®viter lôerreur due aux ç bruits » dans la transmission du message, ce qui sert le dessein de 

lôauteur. è (1993, p.64) Lôintention discursive de lôauteur insiste sur le d®s®quilibre des forces qui 

opposent la pr®®minence du conqu®rant ¨ la faiblesse de lôautochtone. Autrement dit, ne sont 

colonisables que les peuples ne disposant pas dôun savoir scientifique et dôun potentiel technologique 

puissants. Au niveau de lô®nonciation du r®cit, le village de Zitouna, ®chantillon r®duit de la soci®t® 

alg®rienne, est une illustration par lôexemple des cons®quences et m®faits d®vastateurs de la 

colonisation française sur la désorganisation dramatique de la tribu, fondement du tissu social de la 

nation. Quel discours mémoriel fait surgir le vieux barde sur les désastres multiples de la colonisation 

française ? A cet effet, il renvoie à deux situations catastrophiques générées par la politique néfaste 

du colon :  

-la dépossession de la paysannerie de ses meilleures terres dont le colon 

devient propriétaire, confiscation et spoliation qui appauvrissent les autochtones. 

- Lôexode et lôerrance fatalement, le d®part, le d®racinement ¨ la recherche de cieux plus cléments 

pour de nombreux membres de la communauté. Ils fuient les lieux déshérités où ils sont condamnés 

de vivre et rêvent de retrouver « la vallée heureuse » (45) des origines. Ceux qui restent, en dépit des 

violences et injustices du système colonial, se réfugient sur le piton rocheux et stérile de Zitouna et 

tentent de recréer la vie, de se réorganiser et de se réinventer autour de leurs patriarches, leurs sages 

tribu, leurs dignitaires, leurs saints, leurs valeurs ancestrales et leur code de vie qui enseignent et 

intiment ¨ lôindividu le sens du vivre ensemble dans la solidarit®, la coexistence pacifique et la non-

violence. Ils se réinventent un espace vital, une véritable résurgence se met en place, voire une 

résilience dans une conjoncture historique hostile : « Vous devez vous armer de courage, de 

pers®v®rance, dôhumilit® et confier les destin®es de la tribu, non plus aux valeureux ni aux belliqueux, 

mais aux plus sages dôentre vous, qui sauront ®viter les discordes et ces rivalit®s de clans é » (40)  

 

113 Dans Tombéza, nous retrouvons une expression identique : « Ces pays qui ont su se rendre maîtres du fer et de 

lôacier è(p.68), expression m®tonymique de la r®volution industrielle et scientifique de lôOccident au XIXe si¯cle.  
114 Cet événement est développé dans le roman LôAmour, la fantasia dôAssia Djebar , éd. J.C Lattès/Enal 1985 et La 

Première mort de Hussein Dey de M.K. Bouguerra , éd. ENAP, Alger , 1990 
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1.3. Le mythe des origines entre détresse et bonheur  

Côest sur la base dôune d®tresse face au r®el colonial ®crasant que prend naissance le mythe de la 

« vallée heureuse è dôantan. Dans son ®nonciation, le narrateur multiplie des interrogations qui 

affichent les malheurs de sa tribu et son désarroi ; cette dernière peine à survivre sur des terres 

rocheuses inhospitali¯res, st®riles, peu aptes ¨ lô®panouissement de la vie pour lôhomme, la faune et 

la flore ; dans le propos du conteur apparait une corr®lation dôopposition entre le pass® florissant et 

le présent affligeant et funeste :  

«Comment survivrons-nous en cette contrée de la désolation ? Avaient demandé ceux qui 

regrettaient la vallée heureuse qui avait enchanté leur jeunesse. Nous ne voyons alentour que 

poussi¯re et pierraille. Nulle source et nulle rivi¯re. Ni lôarbre ni lôherbe. Y pleut-il jamais ? Quel 

limon nourrira le blé ? Que mangeront nos bêtes ? Quel araire retournera le sol ? Où est la terre noire 

qui sôouvrait sous le soc (é), vers o½ sô®coulent ces ruisseaux guillerets qui prenaient plaisir ¨ 

mansarder parmi nos vergers ? Se sont-ils asséchés ? Qui songera à tailler les amandiers ? Qui prêtera 

son oreille au chant du rossignol ?» (p.39). 

Finalement lôobjectif du conteur-narrateur est de montrer que, dans le contexte de la fiction, le récit 

national se d®roule selon un processus de la violence ¨ travers lôHistoire du pays. Zitouna est 

lôexemple choisi pour monter la r®sistance dôune communaut® ¨ lôali®nation dans sa tentative de la 

survie. Les ressources narratologiques font appel au mythe pour traduire la combattivité morale 

farouche à toute entreprise de déracinement. Aussi le mythe de « la vallée heureuse » (108) répond-

il au besoin de la population de se d®finir en tant quôentité humaine, sociale et culturelle inscrite dans 

lôHistoire et ancr®e dans son histoire. Il est le produit dôun trauma. Ce mythe est une r®ponse de 

lôimaginaire collectif qui prend pour support une situation historique d®cisive. Il est un message, un 

discours de la mémoire collective destiné à la postérité pour se redéfinir, se reconnaitre, construire 

dans ses racines historiquement inaliénables : 

Le mythe est un syst¯me de communication, côest un message (é) puisque le mythe est une parole, 

tout peut être mythe, qui est justiciable dôun discours (é). Lointaine ou non, la mythologie ne peut 

avoir quôun fondement historique, car le mythe est une parole choisie par lôHistoire : il ne saurait 

surgir de la « nature » des choses.» (Barthes, 1957,pp.193-194). 

Pour transcender le v®cu accablant et insupportable, le conteur ®voque les splendeurs de lôespace 

dôorigine ¨ travers la redondance de fragments descriptifs valorisants pour exemplifier son propos sur 

lôhistoire de sa communaut® : « la vallée des lauriers roses et des humides matins » (43), « une vallée 

o½ pullulent les îillets et palombes » (48), « la vallée des dahlias et des rossignols »(134), « la vallée 

de lôarmoise et de la tourterelle » (141). La description de la terre des origines ainsi produite par le 

regard du narrateur respire la joie de vivre et le bien être dans un espace idyllique, «un paradis perdu », 

où se croisent harmonieusement les senteurs et les couleurs des fleurs tenant de la divine beauté de la 

nature. Côest lôimage dôune cit® radieuse sublim®e. Enfin, soulignons que lô®vocation des richesses et 

des splendeurs de la terre nourricière ancestrale ainsi que la prospérité de sa faune et sa flore 

surgissent dans la narration du conteur avec beaucoup de nostalgie et de désarroi à travers une 

succession de phrases interrogatives et descriptives : « Où sont les mers de blé, les vergers 

dôamandiers, les haies de lauriers roses, les sapins élégants, les frênes immenses et frondeurs, les 

grenadiers généreux, les manteaux boisés des collines où pullulent le lièvre et le sanglier ? » (53) 

1.4. La guerre dôind®pendance : les sévices du colonisateur  

Dans ce survol historique, la mémoire du vieux conteur fait une irruption rapide sur la présence 

coloniale fran­aise ¨ Zitouna en ®voquant la guerre dôind®pendance et les d®boires dôune petite 

communauté rurale pacifique agrippée, avec foi et force conviction, à sa langue, ses repères 

ancestraux, sa m®moire et son patrimoine culturel, le tout est jalousement pr®serv® contre lôali®nation. 
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Dans son étude sur la production et la réception du roman de « 1970 à la fin des années 90 », Hadj 

Miliani soutient que la guerre dôind®pendance est incontournable dans le roman alg®rien et fait partie 

de la thématique récurrente de la représentation ; elle est le signe de « la constitution dôun m®morial 

du nationalisme » :  

« La guerre de libération nationale demeure en tout état de cause une évocation inévitable dans les 

îuvres de cette p®riode (é). Elle demeure un repère évaluatif à travers une comparaison entre un 

avant et un aujourdôhui (une grande partie de lôîuvre de Mimouni: Tombéza, LôHonneur de la tribu, 

Une Paix à vivre). Et en parall¯le, ou dôune mani¯re concomitante, la constitution dôun m®morial 

fondement des valeurs communes liées au nationalisme.» ( 2002, p.181) 

Effectivement, nous avons pu voir dans lôaxe précédent, les modalit®s dô®nonciation du r®cit fond® 

sur un avant et un apr¯s, entre un pass® des origines repr®sent® par le mythe dôun ©ge dôor auquel 

succède un présent déconcertant et sombre entretenu par la dépossession et le déracinement de la 

communauté. Durant la guerre, le peuple de Zitouna subit la violence ravageuse du commandement 

militaire français incarné par la SAS (Section Administrative Spécialisée) implantée au village. Les 

séquences narratives esquissent ses exactions dans un récit mémoriel relatant la situation des 

autochtones confrontés aux représailles du lieutenant français et de ses collaborateurs comme Tête 

dôOignon, un harki, qui est assassin® une nuit dans les locaux de la SAS par Hassan El Mabrouk, 

grand-p¯re dôOmar El Mabrouk, qui s®vit dans la zone rurale en bandit dôhonneur. Une autre sc¯ne 

dô®nonciation tout aussi violente narre une action punitive d®clench®e par les soldats fran­ais ¨ 

lôencontre des villageois car des adolescents ont rejoint les résistants dans les maquis, les « hommes 

de la nuit » (142) ; et parmi eux Omar Mabrouk. Ourida, la sîur de ce dernier, « plus blonde que lô®pi 

de blé », « le visage rayonnant » (98) subit une violente répression en guise de représailles. Elle est 

retenue finalement à la SAS comme femme de ménage et objet sexuel du lieutenant français qui en 

fait sa ma´tresse. Le narrateur met en lumi¯re lôoppression de la femme victime des d®rives et de 

lôarbitraire dôun officier fran­ais. Son r®cit tombe dans lôinach¯vement. 

Cet axe dôanalyse trace globalement les multiples agressions coloniales, ç ces vents cruels de 

lôadversit® è qui jalonnent le mouvement de lôHistoire nationale ¨ travers le t®moignage du conteur. 

La succession des diff®rentes forces dôinvasions ®trang¯res sôaccompagne dôun ®tat dôali®nation de 

la population dont la r®sistance mill®naire prend la forme dôun ®tat de r®silience permanent. Lô®criture 

romanesque contribue ¨ ®crire lôHistoire dans un moule g®n®rique o½ le travail sur le signifiant 

devient essentiel pour contourner le mimétisme du référent. Le discours du conteur se fait dans une 

forme subversive du code narratif traditionnel, ce qui complique bien souvent la lecture et dérange le 

lecteur poussé à adopter une lecture active. La vision discursive de lôauteur se r®duit ¨ une tentative 

de r®appropriation de lôHistoire par le biais dôun r®cit m®moratif et le refus de la culture de lôoubli. 

Pour entretenir la mémoire des origines, célébrer la terre des aïeux, témoigner de la prospérité et du 

bonheur des temps anciens, lôimaginaire du conteur-narrateur fait appel au mythe, celui des origines 

et dôun ©ge dôor pour d®passer les malheurs et lôamertume du pr®sent. Le mythe est une ouverture 

virtuelle, une ®vasion brisant les barri¯res de lôisolement et du malheur. Le récit mythique de la 

« vallée heureuse è peut se lire comme la sublimation dôun espace heureux pr®colonial, symbole du 

bonheur soci®tal. Il alimente lôid®e dôun projet dôavenir ¨ concr®tiser apr¯s le d®part du colon. 

Lôespoir dôune r®silience pour les villageois. Côest aussi un facteur de d®sali®nation, un contre-

discours au discours colonialiste qui justifie la colonisation comme un projet dô®mancipation des 

autochtones. Le discours colonialiste sôaccompagne bel et bien dôun discours du déni et de 

lôeffacement du colonis®. Plus largement, rappelons quôen litt®rature, cette id®ologie colonocentriste 

et ethnocentriste, faisant de lôautochtone un barbare, se d®ploie dans la production du courant des 

Algérianistes au début du XXe siècle en Algérie dans la littérature des colons : 

 ç"Lôensauvagement" de lôautochtone dictait imp®rativement sa mise en tutelle sous la f®rule de 

lôOccident. Le colonisateur sôest octroy® le devoir et la responsabilité de prendre en charge le colonisé 
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et de le mener vers la lumi¯re. Les colonialistes voulaient faire croire que cô®tait "leur devoir de 

civiliser ces orientaux, de ne pas les laisser croupir dans leur obscurantisme" » (Belamri, 1980, p.106). 

Côest ainsi que Lôhonneur de la tribu pose la question de la strat®gie de lô®criture/lecture du r®cit 

national lié au fond à la question identitaire qui hante le roman algérien (et maghrébin de façon plus 

générale). La lecture objective permet au lecteur, au-delà de la rhétorique du style mimounien et des 

distorsions narratives, de saisir que le récit national se résume en un enchainement perpétuel 

dôagressions par des civilisations diverses. Pour le narrateur, les invasions ®trang¯res au Moyen Age 

sont le résultat de la débâcle historique de la civilisation arabo- musulmane. Lôapport symbolique du 

mythe des origines, de lô©ge dôor ou dôun paradis perdu dans le discours sur lôHistoire dans la fable 

contribue à marquer la résilience de la population face au déferlement de la politique coloniale et ses 

excès. La repr®sentation de la guerre de lib®ration nationale fait figure dôun paroxysme de violence. 

Quel discours sur la violence et lôHistoire transparait dans la narration du conteur sur la p®riode de 

la post-ind®pendance incarn®e dans le parcours narratif dôOmar El Mabrouk ? Quel projet de 

reconstruction projette-il pour les siens alors m°me quôil repr®sente le pouvoir central ? 

2. Zitouna, espace fictif : les atteintes au capital symbolique et au patrimoine 

A Zitouna, la population villageoise baigne dans une quiétude ancestrale en dépit de son 

enclavement, et se démarque par son conservatisme, son pacifisme et sa torpeur légendaires ; 

néanmoins, elle est subitement secouée car le village est subrepticement projeté au rang dôune 

pr®fecture, et ayant de surcroit pour pr®fet Omar El Mabrouk, un enfant de la tribu. Le r®cit dôOmar 

El Mabrouk traverse tout le roman tout en remontant assez longuement à sa généalogie. A 

lôind®pendance, en vertu de son pass® dôancien maquisard, il nôarrive pas ¨ obtenir un poste 

dôambassadeur tant convoit® en d®pit de ses manigances et ses sombres alliances dans la capitale o½ 

il séjourne ; il se contente alors de celui de pr®fet. Côest une r®compense pour cet ancien maquisard 

qui se transforme tr¯s vite en bourreau et en tyran pour sa communaut® dans lôexercice de sa fonction ; 

il veut régler ses comptes avec les siens. Son projet est de moderniser son village qui, selon lui, croupit 

dans la l®thargie et lôobscurantisme depuis toujours. Côest ainsi que les moments de lôHistoire se 

succ¯dent et se ressemblent pour la population du village qui vit d®sormais sous le joug de lôarbitraire 

et lôoppression du M°me, du despote Omar El Mabrouk catapult® pr®fet de Zitouna. Il impose ¨ ses 

administrés un projet de modernisation accéléré qui déstabilise leur traditionalisme réfractaire à tout 

changement ; ils sont foncièrement solidaires, soudés, fiers de leur appartenance, de leur authenticité, 

de leur passé héroïque et farouchement repliés sur leurs valeurs coutumi¯res. Lôenjeu de son 

entreprise de modernisation est de vouloir briser cette cohésion du groupe. 

2.1. Mimouni et lô®criture subversive 

 

Pour saisir les rapports entre la violence et lôHistoire qui se tissent dans les fictions qui fondent le 

projet litt®raire de Mimouni, il nous semble opportun de situer sa posture dôauteur dans la sph¯re 

litt®raire alg®rienne o½ ses îuvres sont publi®es et re­ues. Comment sôy d®marque-t-il  ?  

Pour Hadj Miliani, « lô®crivain comme m®diateur/t®moinè (2002, p.142), est une conscience qui est 

¨ lô®coute des crises et des soubresauts de lôHistoire qui ®branlent sa soci®t® ; il appr®hende le fait 

littéraire, de tout temps, dans une optique de témoignage, de transmission et de liaison entre les forces 

antagonistes qui interagissent dans la société dans un rapport de dominateur à dominé; Miliani 

soutient que globalement lô®crivain alg®rien sôaligne de tradition sur cette posture de la dialectique 

du M°me et de lôAutre que la cr®ation litt®raire interroge dans toutes les conjonctures historiques 

traversées par le pays :  

 « Côest une vieille tradition chez les ®crivains alg®riens de se d®terminer comme lien entre lôAutre 

(le colonialisme, les d®cideurs politiques de lôAlg®rie ind®pendante et le peuple (entendu comme 
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lôensemble des catégories les plus démunies ou les plus défavorisées de la société). Le corollaire 

dôune telle acception est le r¹le de t®moin qui semble particuli¯rement pr®gnant ¨ la fois chez les 

écrivains eux-mêmes que pour la réception critique. » (2002, p.142). 

Côest ainsi que dans son r¹le de m®diateur /t®moin et producteur dôun art, lô®crivain alg®rien aff¾te 

son discours littéraire selon des options stratégiques en adéquation, une poétique intégrée entre les 

mécanismes du réalisme, espace du vraisemblable et le roman à thèse, espace des idéologies ; Miliani 

apporte des précisions à ce sujet : « Il est int®ressant de noter quôune telle vision implique 

n®cessairement un mode dôappr®hension litt®raire. Dans ce mode dominent les d®marches propres au 

réalisme en tant que syst¯me dôappr®hension narratif du r®el et le roman ¨ th¯se en tant que v®hicule 

privil®gi® dôune certaine prop®deutique sociale. è (2002, p.142) Lô®criture litt®raire reste donc en 

première instance réduite à une activité branchée sur la conjoncture et la périodisation historique et 

le discours; elle se conforme à des modalités énonciatives conventionnelles du récit partagées entre 

le mode narratif r®aliste et lôunivers du discours o½ prime lôopinion. Le r®cit devient le support dôun 

discours. Néanmoins, dans cette vision théorique globalisante, tout écrivain adopte un positionnement 

qui lui est propre et qui lôidentifie. Tout ®crivain nôacc¯de ¨ son statut dô®crivain ou ¨ la 

reconnaissance que sôil se positionne dans le champ litt®raire balis® par ses normes et ses 

représentations dans lequel émergent les fictions et qui est sujet à de nombreuses fluctuations et 

évolutions ; Maingueneau énonce à ce propos : 

On ne produit des énoncés reconnus comme littéraires sans se poser comme écrivain, sans se définir 

par rapport aux représentations et aux comportements associés à ce statut. Les travaux de certains 

sociologues de la littérature, en particulier ceux de P. Bourdieu, ont eu le grand mérite de montrer 

que le contexte de lôîuvre litt®raire, ce nôest pas seulement la société considérée dans sa globalité 

mais au premier chef le champ  littéraire, qui obéit à des règles spécifiques. (1996, p.29)  

Lô®crivain inscrit ainsi sa posture par la ç construction dôune identit® ®nonciative » qui personnifie 

son éthos. Selon Mainguneau, « r®fl®chir sur lô®mergence des îuvres, côest consid®rer lôespace qui 

leur donne sens, dans ce champ se construisent les positionnements : doctrines, écoles, mouvements 

(é) La construction dôune identit® ®nonciative est ¨ la fois prise de position et d®coupage dôun 

territoire dont les frontières sont sans cesse à redéfinir. » (1996, p.118). 

De ce fait, dans le champ litt®raire de son ®poque, Mimouni renvoie ¨ son lecteur une image dôauteur 

engagé dont le projet littéraire est de dénoncer la déliquescence du contexte social postcolonial où il 

vit mais aussi par sa tendance ¨ verser dans une ®criture du d®senchantement quôil reproduit en 

mettant en place un état de violence qui sévit dans la socialité du texte. Mimouni définit lui-même 

son identité énonciative entre engagement et désenchantement dans la liberté du dire à laquelle il est 

attaché : « Côest ma voie (lô®criture) dôengagement, côest la seule chose que je sais encore 

faireéCôest mon arme pr®f®r®e ; elle ne tue pas et elle me permet de dire mon opinion aux autresé 

Elle ®volue avec lô®volution des probl¯mes de mon pays. Jôessaye dôexprimer les drames et bonheurs 

que vivent les citoyens algériens. »115 Tout comme il se r®clame dôune ®criture de la d®sillusion ; dans 

ce sens, H. Tengour rapporte ses propos : « Rachid Mimouni, par le souffle puissant de ses textes, a 

®t® celui qui porta haut cette critique. Côest ce qui lui a fait dire en 1991 : ñJe crois que je fais partie, 

au niveau du Maghreb, de cette génération dô®crivains du d®senchantement.ò 116  

 

115 Rachid Mimouni, 13 Janvier 1993, dans Liberté, quotidien national dôinformation, propos recueillis par Amine 

Chikhi, cité par Faouzia Bendjelid in « Le discours de la dénonciation dans le roman Tombéza de Rachid Mimouni », 

https://journals.openedition.org/insaniyat/9650 

 https://journals.openedition.org/insaniyat/9650,  

116Tengour, Habib, (22/02/2021), « Rachid Mimouni ou la quête du vrai », in Liberté, https://www.liberte-

algerie.com/culture/rachid-mimouni-ou-la-quete-du-vrai-354438 

https://journals.openedition.org/insaniyat/9650
https://journals.openedition.org/insaniyat/9650
https://www.liberte-algerie.com/culture/rachid-mimouni-ou-la-quete-du-vrai-354438
https://www.liberte-algerie.com/culture/rachid-mimouni-ou-la-quete-du-vrai-354438
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Son projet littéraire porte à son paroxysme les fractures dans la narration, et évidemment la parole du 

refus, de la colère, de la désapprobation :  

Il nôest, en effet, question que de la d®ch®ance dôune soci®t®, dô®tat final de déréliction, 

clochardisation sociale progressive, dignité bafouée de tout un peuple, libertés perdues les unes après 

les autres, d®labrement moral dô°tres r®sign®s ¨ tout et devenus comme sans ressort. Côest un tableau 

fort noir que le romancier dresse de la soci®t® alg®rienne é [il] revisite les dix ann®es de 

lôind®pendance du pays ainsi que quelques pages sombres de la lutte pour la lib®ration nationale. 

(Bouguerra, 2020, p.58). 

M. Benchehida ®voque lô®tat de violence inject® progressivement dans la production globale de 

lôauteur, en « crescendo au fil de l'îuvre » (2011, p.90), qui se r®v¯le dôun texte ¨ un autre sur une 

d®cennie dô®criture dans la dislocation remarquable des formes. Son écriture évolue du discours de 

lôespoir et de lôesp®rance dans une « société volontariste » (2011, p.52), fraîchement indépendante 

dans Une Paix à vitre, ¨ celui du d®sespoir avec lôeffritement de tous les espaces et de toutes les 

valeurs ; le sommet de la violence est atteint avec La Malédiction dont la scénographie représente la 

décennie sanglante du terrorisme des années 90 : 

 « Dans sa globalit®, lôîuvre de Mimouni a accompagn® lô®volution de la soci®t® en repr®sentation. 

Ainsi, après le sacrifice, puis la liesse et l'espoir, dès le troisième roman, Le Fleuve détourné, le ton 

change radicalement (é) La d®sint®gration sociale compl¯tement absente des deux premiers romans 

va prendre de plus en plus d'ampleur dans les textes qui suivront. Elle se traduit par une énonciation 

qui a abandonné le ton serein et le lexique "convenable" (é) Les mots, la disposition narrative 

concourent à la représentation de cette dislocation qui commence avec Fleuve détourné et aboutit à 

La Malédiction. » (2011, pp. 90-94). 

Il serait opportun de rappeler que sur la scène littéraire, la technique de la fragmentation du texte 

trouve sa source et sa filiation dans « lôeffet Kateb » (Chikhi, 1996 , p.29) qui prélude au roman 

postcolonial ; côest ainsi que sôouvre une br¯che dans les modalit®s traditionnelles de lô®criture de la 

fiction ; les écrivains adoptent « la po®tique du fragment, du flou ou de lôinachev® qui exprime 

toujours lôimpossibilit® de dire ¨ partir dôune contrainte, dôun projet de validation ou dôhomologation, 

dôun discours autoritaire. » (1996, p.41) Avec Nedjma (1956), K. Yacine est considéré comme le 

précurseur de la modernité du texte littéraire au Maghreb : « La plupart des critiques sôaccordent pour 

faire de Nedjma, publié en 1956, le véritable récit fondateur de cette littérature maghrébine, 

essentiellement par la rupture formelle quôil apporta, constituant ainsi une r®ponse inattendue ¨ la 

question de lôefficacit® politique de la litt®rarit®. è (Bonn, 2016, p.18) Côest dans cette configuration 

de lôespace litt®raire que va jaillir et sô®panouir lôîuvre de R. Mimouni et son discours de la 

désillusion. 

2.2. Comment se dessinent dans la fiction les « vents de lôadversit® » et de la violence dans la 

singularité esthétique de LôHonneur de la tribu, dans sa dimension subversive sur tous les fronts de 

lôunivers de la narration ? Comment se manifeste lôexercice du pouvoir par lôantih®ros, Omar El 

Mabrouk ? Quel discours véhicule-t-il en territoire enfin indépendant ? 

 

Omar El Mabrouk  : marginal et antihéros  

Dans lôîuvre de Mimouni, les personnages antih®ros sont fr®quents ; ils sont un élément de la 

strat®gie de lô®criture subversive ; citons tout particulièrement : Tombéza, Omar El Mabrouk, le 

Maréchalissime (Une Peine à Vivre). Ils se distinguent par leur statut social du marginal dans toute 

son immoralit® et la perversion immonde de lô©me ; personnages de lôextr°me et de lôoutrance, d®nu®s 

de scrupules, ils partagent les m°mes convoitises, la qu°te des m°mes objets que sont lôacquisition 

du pouvoir et de la richesse. Ils sont conçus dans une rhétorique caricaturale ; ils évoluent dans un 
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contexte social en décomposition qui favorise leur dérive morale, leur inconduite, leur impertinence, 

leur corruption, leur dépravation, leurs frasques et machinations de toutes sortes. Ce sont des 

personnages négatifs qui développent des anti-programmes narratifs qui nuisent à leur 

environnement. Comment est représenté Omar El Mabrouk dans cette catégorisation du personnage ? 

 Côest un personnage effrayant pour sa communauté. De son portrait physique, le texte est éloquent. 

Le lecteur apprend quôil est immense par sa taille, gigantisme quôil tient de sa g®n®alogie familiale, 

entre autre de son grand-père paternel Hassan El Mabrouk et son père Slimane. Le narrateur nous fait 

part aussi de lôintensit® violente de son rire qui ®branle les alentours, jusquô¨ d®router les oiseaux : 

« Le rire tonitruant du pr®fet effraya les oiseauxé » (165), « Le rire dôOmar El Mabrouk aurait 

effrayé les oiseaux qui habitaient nos eucalyptus »117 (182). En lui, tout respire la violence nuisible et 

terrorisante. A son retour au village, cet ancien maquisard, à la « tumultueuse descendance » (50), 

revient en tant que pr®fet ¨ lôind®pendance. Au premier contact, il sôoffre aux regards sid®r®s de sa 

communauté rassemblée sur « la place aux figuiers », « lôagora villageoise » (49) : « Le corps cassé 

sôextirpa de la voiture avant de pouvoir se redresser. Et lôimmense stature dôOmar El Mabrouk sôoffrit 

à nos regards. è(49). Lô®v®nement est per­u comme incroyable, hallucinant ; sa présence soudaine et 

inattendue suscite une grande peur, on le croit mort à la guerre : « Les plus vieux se mirent à trembler. 

Fantastique réapparition. Incroyable résurrection. Il était face à nous, le visage renfrogné et suant à 

grosses gouttes, Omar El Mabrouk que nous tenions pour mort. » (50) Pour un premier contact de 

lôenfant prodigue avec les siens, son discours est plut¹t ordurier et insultant (trivialit® commune aux 

antihéros de Mimouni) et présage déjà de la confrontation qui lôopposera aux villageois car il arrive 

avec un projet de modernisation de lôespace dôorigine quôil leur imposera sous une avalanche 

dôinsanit®s et dôinjures. Des fragments de lôapparence du personnage sôaffichent d®taillant les 

transformations subies physiquement. La description est à valeur discussive dévalorisante ; elle 

signale les signes intrins¯ques qui dessinent ses aspects physiques lui donnant lôimage dôune nouvelle 

apparence sur la base dôune comparaison entre le pass® ( d®charn®) et le présent (corps bedonnant et 

adipeux), et surtout lôimage dôun homme nouveau et bien repu : « Notre m®moire avait gard® lôimage 

dôun adolescent sec et anguleux, le front but®, et nous contemplions un homme grisonnant, tout en 

rondeurs, les joues pleines, le ventre rebondi, les mains potelées, et une gorge dont la cascade de plis 

signalait sans ®quivoque lôhomme qui mangeait toujours ¨ sa faim. »(83) Mais le regard plein de 

haine dôOmar El Mabrouk capte tout aussi lôattention des villageois. Ils ont tous en mémoire 

®galement les conditions qui sont ¨ lôorigine de la mort de Slimane, le p¯re dôOmar ; il nôomet 

dôailleurs pas de le leur rappeler : « Mon p¯re a accept® dôaffronter la b°te, cô®tait pour d®fendre votre 

honneur. Il en est mort. Ce nôest pas lôours, mais votre l©chet® qui lôa tu® » (85). En effet, Slimane 

meurt lors dôun combat contre lôours dôun saltimbanque qui propose des spectacles ¨ la population de 

Zitouna annuellement pour la divertir. Aucun homme de lôassistance ne vient lui porter secours; suite 

à cette défaite, Slimane décède dans la solitude la plus totale ; côest ¨ partir de cet ®v¯nement tragique 

que date la haine et la rancune dôOmar pour les siens quôil traite de poltrons et de l©ches : « Omar El 

Mabrouk nous fit face, nous reconnûmes imm®diatement le regard haineux de lôenfant ¨ travers 

lôinterstice de trois troncs de figuiers enlac®s, alors que son p¯re gisait ¨ terre g®missant sous le poids 

de lôours è (83). Dôautres indices textuels dressent le portrait moral du personnage dans sa jeunesse. 

Le conteur témoigne de sa dissidence et de son insubordination ; personnage à contre-courant, son 

passé est plutôt accablant ; il rappelle quelques faits qui indiquent sa rébellion et son insoumission à 

lôordre tribal :  

«Le voyou ne montrait aucun respect aux adultes, allant parfois jusquô¨ r®pondre ¨ leurs r®primandes. 

(é) A cinq ans, il avait refus® de mener pa´tre les ch¯vres de son tuteur, comme il sô®tait content® 

 
117Ce rire violent est identique à celui du dictateur-Maréchalissime antihéros dôUne Peine à vivre : « Je ne puis réprimer 

un tonitruant éclat de rire qui faillit faire trembler les épais vantaux de bronze du portail du palaisé » (146) ; « Je 

restais longtemps pensif avant de laisser exploser un formidable rire qui fit trembler les épais vantaux de bronze du 

palaisé » p.149 
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des deux premi¯res le­ons de lôimam avant de d®serter les nattes de lô®cole coranique (é). La 

violence de ses jeux ne connaissait pas de limites » (92-93).  

De violence en violence, le personnage finit par tomber dans la délinquance et terroriser toute la 

contrée : « Omar agressait, volait, mentait (é) Il ne cessait dô®cumer les flancs dénudés de nos 

montagnes, subtilisant les pi¯ges ¨ loup, profitant des ch¯vres ®gar®es, intimidant les fillettes qui sôen 

allaient puiser lôeau ¨ la source. è (93). Tomb® dans la violation de lôinterdit, il sôadonne ¨ 

lôalcoolisme et aux beuveries, il viole, Suzanne, fille du colon Martial, chaparde la région 

environnante, d®trousse les paysans qui se trouvent sur son chemin. Il nie avoir viol® Ourida sa sîur 

avant de rejoindre les maquis. Ourida donne naissance à un garçon puis meurt en couche. Le bébé 

sera recueilli et ®lev® par lôavocat extrad® par le colonisateur ¨ zitouna. A lôind®pendance, cet enfant 

devient juge et revient ¨ Zitouna pour venger lôhonneur de la tribu souill® par son g®niteur. 

Finalement, Omar El Mabrouk se suicide dans sa villa (événement maintenu dans lôopacit® narrative, 

ouvert ¨ lôinterpr®tation du lecteur). Côest avec ce lourd pass® n®gatif, ce passif peu glorieux grav® 

dans la m®moire collective quôil est pr®dispos® ¨ g®rer Zitouna, devenue subrepticement une 

préfecture. Le village est cloîtré sur un piton rocheux et peuplé par une paysannerie qui se contente 

de vivre arrimée à ses rites et ses convictions abritant le sceau de son identité. Comment Omar El 

Mabrouk appréhende-t-il sa fonction de préfet ? Comment procède t-il pour faire basculer 

brutalement son village natal dans la modernisation, un projet qui répond à ses prétentions 

personnelles? 

2.3. La modernisation : le projet destructeur dôun antih®ros 

 Omar El Mabrouk, le pr®fet, se caract®rise par la violence et la haine quôil d®veloppe ¨ lô®gard 

de ses administr®s tout au long de son cheminement narratif. Il poursuit une politique dôeffacement 

de tout ce qui identifie sa communauté depuis des lustres. Sa quête peut être assimilée à deux 

phénomènes qui se confondent, à deux objets dont il poursuit lôacquisition avec acharnement : 

lôhumiliation de sa communaut® et son entreprise destructrice du capital symbolique et du patrimoine 

de Zitouna. 

2.3.1 Omar El Mabrouk : un préfet dévoyé 

Le préfet de Zitouna est tout en condescendance et tout en mépris pour les membres de sa 

communaut®. La violence verbale en est la marque par lôusage ¨ leur encontre dôun langage r®ducteur 

qui consiste ¨ en faire des °tres inf®rieurs, des moins que rien. Il sert ¨ volont® dôaffronts d®gradants 

pour les habitants quôil traite de ç bouseux » (88) et de « fumiers » (89), appelés à être dominés, 

esclaves éternellement : «Vous ne changerez jamais, toujours sous tutelle, toujours seconds, toujours 

mineurs. Vous resterez minables» (106). Il leur reproche leur archaïsme, leur inertie, leur sclérose à 

travers le temps. Il les bl©me parce quôil trouve que le paysage de Zitouna reste inchang®, fig® dans 

son ®ternel immobilisme et la population encore r®fractaire ¨ lôid®e de changement ; le narrateur 

emprunte la modalité du discours direct en cédant la parole au préfet : 

« Je constate que rien nôa chang® depuis le temps de mon adolescence. Toujours aussi mal fichu, votre 

village ; on dirait une bourgade mexicaine. Toutes ces masures frileuses agglutinées autour de la 

place. Vous nôavez m°me pas ®t® capables dô®riger un petit monument aux morts orn® dôun drapeau 

pour au moins signifier que vous ne viviez plus sous le joug colonial. » (84) 

 Omar El Mabrouk nôanticipe-t-il pas ainsi sur les changements à venir et qui bouleverseront toute la 

toponymie du village et désorganiseront la vie communautaire au nom de la modernisation dont il est 

un fervent partisan et un promoteur zélé ? La narration abonde de ce genre de segments discursifs 

bl©mant sa communaut® pour lôamoindrir jusquô¨ la rendre ¨ lôinsignifiance : ç Lôunique ruelle de ce 

village est encore plus tortueuse que vos esprits» (103) ; Tout comme prolifère le registre trivial et 

licencieux du propos bravant les convenances et la pudeur jusquô¨ lôind®cence et le blasphème : « Je 

me trouve dans ce village chié par Dieu. » (106) ; « Cô®tait Zitouna, mon village natal. Putain de 
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merde ! Suer toute mon eau dans cette géhenne.» (107) « Il fait plus chaud que dans le sexe dôune 

chèvre, déclara-t-il en descendant de voiture. » (83) « Cessez de faire les cons. Vous risquez de 

réveiller mes morpions. » (182); «Enfants de putes ! Je môen vais vous enculer les uns apr¯s les autres, 

ici, au grand jour avant de passer sur le corps de vos pucelles et épouses. » (165) ; « Lôesprit de ce 

pays est plus infesté de superstitions que mes couilles de morpions. » (201) N. Redouane évoque cette 

violence langagi¯re de lôextr°me quôil attribue ¨ un choix de lô®crivain, elle v®hicule col¯re, 

contestation et engagement :  

« Lorsque l'on considère l'îuvre de Mimouni (é) dans le contexte de la littérature algérienne, on ne 

peut manquer de relever cette forme d'®criture de la violence. (é) Son ®criture fait valoir un lexique 

marqué de brutalité, de démesure et de déchaînement. Ce recours à ce type d'écriture est un choix 

délibéré, spécifique chez les écrivains qui s'engagent dans la contestation sociale. » (1999 : 255)  

Le registre licencieux dans toute sa violence adopt® d®lib®r®ment par Omar El Mabrouk ¨ lô®gard des 

siens peut- être interprété comme le signe du dédain pour une population qui a exclu son père dont la 

tare est dô°tre consid®r®e comme un adult®rin et un simplet et donc un paria repoussé par tous. Quant 

¨ Omar, il vivra la condition de lôorphelin, rejet® ¨ son tour impitoyablement ¨ la marge, un rebut au 

sein de sa proche famille : « Côest ainsi que je fus adopt® par ce parent (Aµssa, ç le boiteux », son 

grand-p¯re maternel) ¨ la froideur marmor®enne (é), indiff®rent au monde comme ¨ lui-même.» 

(19). Depuis, sa rancîur et sa rancune sont tenaces.  

Il reste à savoir, à présent, comment se concrétise cette conscience haineuse dans la trajectoire de 

lôantih®ros, et comment la narration tente dôapporter des justifications par lôargument. 

2.3.2. La modernisation : projet destructeur de lôhonneur de la tribu 

Omar El Mabrouk nourrit de grandes pr®somptions pour son village natal quôil veut moderniser. Son 

discours à valeur performative, adressé à la population, au style direct, se fait dans des assertions 

r®currentes, lô®nonciation en est péremptoire et impérative, faite de grandes promesses : « Il faut que 

vous sachiez que la Révolution ne vous a pas oubliés, nous déclare-t-il à son arrivée. Nous ne savions 

pas alors ce qui nous attendait. » (11) ; « Je peux vous dire que je ne viens pas les mains vides, nous 

déclare-t-il à son arrivée. » (25) ; «Votre sort est désormais entre vos mains », ajouta-il en descendant 

de voiture » (37) ; Nôayez crainte et faites-moi confiance, leur dit-il, car je pense à tout. » (118) Ces 

fragments dôun discours rassurant, apparemment plein de bonnes intentions, jalonnent, le texte de 

mani¯re ¨ obtenir lôadh®sion de la population dont il connait lôattachement visc®ral aux valeurs de la 

coutume, du patrimoine ancestral et la force de la résistance morale d®ploy®e pour sôopposer ¨ 

lôenvahisseur fran­ais. Mais sur le terrain, lôapplication de son programme d®­oit une population qui 

refuse sa façon de promouvoir la modernisation au village. Les déceptions ne se comptent plus. Dans 

une désapprobation silencieuse, la population voit sôeffondrer et disparaitre de force toute son 

infrastructure dôorigine et ses valeurs symboliques mill®naires, toute son appartenance est remise ansi 

en cause. La voracité du préfet de vouloir tout moderniser est davantage un désir inavoué de tout 

gommer, dô®radiquer syst®matiquement tout ce qui appartient et fait valoir le pass® des villageois. Il 

prend enfin sa revanche et finit par la savourer. Quelles transformations violentes et provocatrices 

entreprend-il intempestivement qui désorientent et tourmentent les siens ?  

Une nouvelle population, étrangère à la région, « les lilliputiens », « les lépreux », en plus des « 

exilés è du village, d®barque ¨ Zitouna, lôenvahit ; les ®trangers sôaccaparent des espaces et des terres 

pour exécuter de façon rédhibitoire les plans de restructuration de Zitouna. Dans une amplification, 

la narration d®roule des r®cits seconds de lôoccupation ill®gale et illicite des lieux et des terres. Les 

nouveaux arrivants vont révolutionner la cartographie du village qui prend progressivement lôimage 

dôune cit® avec une infrastructure moderne : poste, routes, école, hôpital, tribunal, immeubles, 

commissariat, gendarmerie é Le pr®fet promet ¨ ses administr®s dans un discours de s®duction 

caricatural, sur le ton de la dérision : 
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 « une piscine (é), toutes marques de whisky et les liqueurs les plus rares, cent vari®t®s de fromage 

(é), des salaires faramineux (é), des missions ¨ lô®tranger (é) avec prise en charge du billet dôavion 

et des frais de s®jour (é), une ®cole (é), des institutrices (é) dont le diaphanes des joues fera r°ver 

les moustachus dôalentour. » (119-120). 

En outre, il prend des décisions arbitraires et personnelles en désignant un maire, en abolissant la 

Djema©, lôorgane qui g¯re la vie de la collectivité selon la tradition des aïeux. Cette main mise sur le 

village par le pouvoir tyrannique dôun seul homme g®n¯re un conflit avec la population qui se voit 

expropri®e et d®lest®e dôautorit® de ses biens et de son patrimoine culturel immat®riel. De ce fait, les 

autochtones, après le départ des colons français, se retrouvent relégués à nouveau à la marge, rejetés 

à la périphérie, privés de leurs terres, de leurs biens économiques, de leurs lieux de culte pour 

lôadoration dô « Allah et son Apôtre » (113), de leur agora, de leurs codes de gestion des affaires de 

la communaut® (djemaa), de lôadulation de leurs anc°tres, de leurs ic¹nes embl®matiques ; ce sont 

toutes ces valeurs qui fondent lôhonneur de la tribu qui sont conspu®es, profan®es et outrag®es puis 

remplac®es par celles dôune citadinit® artificielle, illusoire et n®gative. LôHistoire semble finalement 

se répéter dans le pays indépendant : confiscation des terres, des biens, m®pris de lôhomme. La 

population revit douloureusement le retour à un régime de gouvernance de type colonialiste, retombe 

dans les mêmes violences, les mêmes dénis, les mêmes injustices, les mêmes dénigrements ; elle revit 

lôali®nation de nouveau sur son propre sol r®cemment lib®r®. Omar El Mabrouk assure la succession 

du colon, il se pose en h®ritier du syst¯me colonial, et comble de lôironie et du malheur, ce mod¯le de 

gestion est endossé et piloté par un ancien maquisard du village ayant combattu le colonialisme : « Le 

plus tragique, c'est que l'agent de la modernisation de lôAlgérie censé apporter le bien et la civilité, 

devient l'incarnation du mal qui s'approprie tous les mécanismes du pouvoir pour souiller et détruire 

lôhonneur de la tribu. » (Redouane, 1999 : 253) Dans ce nouveau contexte social, le vieux conteur 

expose la d®b©cle morale et le rel©chement des mîurs de la jeunesse et des femmes, entre autres, 

dans la nouvelle ville qui voit proliférer des habitudes de vie et de consommation totalement 

étrangères au mode de vie des ruraux. Finalement, pour les administrés, la citadinit® nôest que 

n®gativit® et d®route ; une grave atteinte ¨ lôhonneur de la tribu ; cette dernière reste braquée sur le 

respect de ses principes moraux rigoristes, lôorthodoxie de ses rites identitaires et la rigueur de la 

discipline collective ; Zitouna étouffe, sombre, perd graduellement son intégrité :  

« Partout, il n'y a que signes de la déchéance de la tribu et la dégradation des valeurs ancestrales 

gardées jusqu'ici. Zitouna est rattrapé par la civilisation et broyé par le progrès. Pour ses habitants, la 

modernité est fondamentalement perçue comme violence, comme une invasion destructrice qui 

pervertit leur honneur légendaire. » (Redouane, 1999, 173-174) . 

Mais le romancier imprime ¨ son îuvre une dimension didactique importante qui affecte au texte les 

aspects du discours argumentatif et une motivation réaliste qui garantit la lisibilité et la transitivité du 

message en direction du lecteur : « Le projet réaliste s'identifie avec le désir pédagogique de 

transmettre une information (é) donc d'®viter au maximum tout « bruit » qui viendrait perturber la 

communication de cette information et la transitivité du message. » (Hamon : 133-134) Côest dans le 

pass® dôOmar El Mabrouk que la narration trouve les explications de ce comportement agressif ¨ 

lô®gard de son espace dôorigine. Pour mieux ®clairer et persuader son destinataire di®g®tique et le 

lecteur, le conteur va fouiner dans les traumatismes lointains subis lors de son enfance. Il dévoile des 

évènements décisifs qui surdéterminent sa perception du pouvoir, son idéologie, sa vision du monde 

et ses rapports aux siens. Dôabord sa condition dôenfant orphelin ayant v®cu dans la pr®carit® et le 

dénuement, livré à lui-même, au vagabondage et au banditisme qui en font en somme un être dévoyé : 

« Omar agressait, volait, mentait (é). Il ne cessait dô®cumer les flancs d®nud®s de nos montagnes, 

subtilisant les pi¯ges ¨ loup, profitant des ch¯vres ®gar®es, intimidant les fillettes qui sôen allaient 

puiser lôeau ¨ la source.è (93) Le vieux conteur apporte son t®moignage, conscient de lôenfance 

saccagée et ruinée du protagoniste en lui cédant la parole : çComme si mon enfance nôavait pas assez 

pataugé dans la glèbe è (88)Ensuite, comme nous lôavons d®j¨ dit plus haut, il est profond®ment 
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bless® par lôindiff®rence de la population qui ne porte pas secours à son père, Slimane, « le simplet », 

tu® lors dôun combat contre lôours du saltimbanque sur la place des oliviers. Enfin, le vieux conteur 

accuse sa lignée, son ascendance ; il est lôh®ritier dôun grand-père, Hassan El Mabrouk, notoire dans 

lôespace environnant par ses ®carts de conduite, ses rivalit®s et heurts avec la tribu des B®ni Hadjar, 

des gens de la marge qui sôadonnent au brigandage comme lui : ç Je vais te raconter lôhistoire de son 

grand-père, le terrible Hassan El Mabrouk dont les exactions sèment le trouble dans notre région. » 

(50). Le narrateur déroule plusieurs séquences du grand-père répandant la terreur dans sa contrée. Ces 

faits soulignent toute la dimension tragique de lôenfance du personnage, expliquent grandement la 

vindicte et la rancune qui minent son cîur et son esprit. Il revient ¨ Zitouna pour se venger et non 

pas pour édifier ; et surtout laver lôhonneur de son p¯re. Il a un v®ritable compte ¨ rendre avec sa 

communauté ; il fait table rase de tout ce qui appartient à son passé. Ses projets sont finalement 

remplis d'amertume et de cynisme. Le lecteur pourrait lire dans cette dimension du discours une 

empathie discr¯te, et ¨ peine voil®e, du vieux conteur pour Omar El Mabrouk, pout lôenfant ®carté 

quôil a ®t®. La fonctionnalit® du discours didactique atteste de la posture de Mimouni qui sô®l¯ve 

contre les drames de lôexclusion fond®e sur la pr®carit® sociale, les intol®rances, les tabous et les 

incompréhensions anachroniques du milieu. 

Enfin de compte, le récit se déroule sur les entorses codiques conformément aux techniques narratives 

subversives qui donnent lieu ¨ un roman atypique o½ sôinsinuent un discours de la lecture de lôHistoire 

du pays et un autre social frondeur. Le récit met en scène la figure du personnage hors-normes, le 

marginal, lôantih®ros repr®sent® par le pr®fet de Zitouna qui poursuit, dans son programme narratif 

de modernisation de son village, une politique destinée à gommer toutes les traces identitaires de 

lôespace dôorigine, d®vastatrice des valeurs dôauthenticit®. Violence du verbe et de lôacte, 

expropriations, d®pr®dations, exactions, lôexercice du pouvoir par le pr®fet est coercitif, arbitraire et 

despotique. La communauté est confrontée à un régime de domination oppressif par le Même, 

identique au système du colonisateur français : le protagoniste a un compte à rendre avec les siens. 

« Lôhistoire est rancuni¯re » (128), affirme le vieux conteur. Marginalisée, rejetée à la périphérie, la 

population de Zitouna revit une nouvelle ali®nation sous les cieux dôun pays d®sormais souverain, qui 

sôest lib®r® dôune domination coloniale plus que s®culaire. 

Conclusion 

Finalement, Mimouni se positionne dans la complexité du champ littéraire national francophone 

comme un auteur de toutes les subversions. Son art se situe au carrefour de plusieurs tendances 

littéraires qui influencent et conditionnent son écriture ; ainsi la modernité katébienne, les études 

postcoloniales, le discours de lôengagement et celui du d®senchantement fa­onnent-ils sa création en 

grande partie. LôHonneur de la tribu est écrit dans contigüité et le dialogue avec tous ces mouvements. 

Cette fiction postcoloniale est lôexpression dôun texte travaill® dans la fragmentation et la 

transgénérité ; son ®nonciation sôaffiche dans le croisement du r®alisme, du fantastique et du conte 

oral. La part de lôopinion y est dominante et se d®ploie entre un discours sur les violences qui 

parcourent lôHistoire dôAlg®rie et la d®nonciation de lôexercice du pouvoir totalitaire. Ces diff®rents 

discours sont illustrés dans le récit/conte qui se tisse dans une « scénographie anthropologique è dôune 

communauté rurale enracinée dans son terroir et incrustée dans ses valeurs identitaires depuis des 

temps imm®moriaux. Lôhistoire se d®roule dans un village, Zitouna dont la population est r®fractaire 

historiquement aux agressions externes voulant porter atteinte à son entité ancestrale, son patrimoine 

culturel, son organisation communautaire patriarcale, son mode de vie, sa foi et ses croyances. Le 

lecteur décèle facilement les intentions discursives de Mimouni qui soulève en filigrane la question 

de lôali®nation des villageois maintenus sous le joug de lôoccupation coloniale fran­aise mais aussi 

par lôentreprise de modernisation brutale visant ¨ abolir les valeurs symboliques ancestrales de la 

campagne ¨ lôind®pendance. Les deux syst¯mes de gouvernance sont quasi identiques dans ce quôils 

sôadossent sur les violences marquant un rapport de forces fondées sur la relation dominateur vs 

domin®, oppresseur vs opprim®. Le texte mimounien sôarticule sur la binarit® pass®/pr®sent, 



 

 
 

140 

ville/campagne, valeurs (authentiques)/contre-valeurs (aliénantes), ainsi que sur des mécanismes 

narratifs et discursifs tenant de la motivation r®aliste, lôargumentation et la relation logique de 

cause/conséquence qui valident la dimension didactique du discours fictionnel. Enfin, au plan 

scripturaire, dans LôHonneur de la tribu, Mimouni fait face à la rigueur du réalisme et de la 

r®f®rentialit® historique par les ressources dôun langage imag® et poétique. Les fictions de Mimouni 

continuent de nos jours ¨ capter lôint®r°t des chercheurs et ¨ galvaniser la r®flexion. Dans leurs travaux 

académiques, ses romans sont appréhendés par des problématiques qui font appel à un 

renouvellement dans les d®marches (g®ocritique, mythocritique, ®cocritique). Côest v®ritablement une 

r®flexion renouvel®e sur lôîuvre de Mimouni qui voit le jour avec des pistes dôinvestigation r®centes 

qui divulguent de nouveaux ®clairages sur la diversit® du sens et la densit® de son îuvre. La post®rit® 

reparlera encore de ce renouveau des m®thodes dôanalyse et fera certainement dans lôinattendu ¨ la 

lumi¯re de lô®volution des théories littéraires, des « forces créatrices » (Lise Gauvin) qui 

sôentrecroisent dans le champ litt®raire et le contexte socio-historique. Côest ç lôîuvre ouverte » au 

sens dôU. Eco. 
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Résumé 

 

Cette ®tude se veut une r®flexion sur lôemploi du paratexte, de 

lôintertextualit® et du dialogisme li® ¨ lô®criture de la violence 

dans A quoi r°vent les loups de Yasmina Khadra. Il sôagit de 

sôinterroger sur les multiples intertextes et paratextes nationaux 

et internationaux construisant cet édifice romanesque afin de 

réfléchir sur leur fonctionnement, leur diversité, leur 

multiplicité et de souligner leur rôle nous permettant de mieux 

saisir cette r®f®rentialit® historique de lôAlg®rie des ann®es 90. 

Lôintertextualité se manifeste profusément dans cette architecture 

romanesque car lôauteur la prend comme une strat®gie narrative sur 

laquelle il se base pour la représentation de la violence de la 

d®cennie noire de lôAlg®rie des ann®es 1990. 

Abstract 

This study aims to be a reflection on the use of paratext , 

intertextuality and dialogism linked to the writing of violence 

in What do wolves dream about by Yasmina Khadra. It is a 

question of questioning the multiple national and international 

intertexts and paratexts building this romantic edifice in 

order to r eflect on their functioning, their diversity, their 

multiplicity and to underline their role allowing us to better 

grasp this historical referentiality of Algeria. of the 90s. 

Intertextuality manifests itself profusely in this novelistic 

architecture becau se the author takes it as a narrative strategy 

on which he bases himself for the representation of the violence 

of the black decade of Algeria in the 1990s.  
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 Introduction  

 A quoi rêvent les loups de son auteur Yasmina Khadra, raconte lôhistoire de Nafa Walid, un jeune 

alg®rien qui caresse le r°ve de devenir un c®l¯bre acteur de cin®ma. Issu dôun milieu social tr¯s pauvre, 

il ne songe quô¨ y ®chapper, changer son mode de vie et briser la monotonie et le spleen qui scandent 

son existence. Ballotté entre des r°ves broy®s et des ambitions enfouies, il se retrouve au bout dôun 

chemin tortueux et sinueux, celui de lôextr®misme. Nafa Walid abandonne sa situation pr®caire pour 

suivre le d®sir de la vengeance jusquôaux moments des regrets, des remords et finalement de la mort. 

Le choix du héros dans le récit est significatif, car il renvoie à une catégorie de la jeunesse algérienne 

qui, en cherchant une stabilité sociale et économique pendant les années 90, glisse dans un monde de 

terreur et de violence. Lôespace et le temps transforment le héros, métamorphosent son caractère et 

sa personnalit® et le poussent ¨ sôautod®truire et ¨ trahir sa premi¯re identit® ou son authenticit®. Le 

roman dit aussi la n®gligence et lôinjustice r®gnant dans le pays dans la p®riode des années1990 et 

d®voile comment lôid®ologie islamiste sôest fond®e dans une soci®t® d®stabilis®e, perdue et souffrant 

dôune crise ¨ la fois ®conomique, culturelle et politique. 

 Cette production littéraire abonde de renvois paratextuels et intertextuels et dialogue avec plusieurs 

textes algériens et occidentaux car Yasmina Khadra nôh®site pas ¨ ®largir les horizons de sa litt®rature 

en la parsemant de nombreuses r®f®rences contribuant ¨ donner du sens ¨ lôHistoire quôil ®crit. Ainsi 

dans cette perspective paratextuelle et intertextuelle, le texte demeure polysémique et se veut « une 

permutation de textes, une intertextualit®, ce qui signifie que dans lôespace dôun texte on a plusieurs 

®nonc®s pris ¨ dôautres textes qui se croisent ou se neutralisent. » affirme Julia Kristeva (Achour, 

Rezzoug, 1995, p.380)  

 Notre problématique consiste à cerner les différents éléments paratextuels et intertextuels de ce 

récit en les reliant à la théorie de la référencialité dans : « Le jeu de la référence comme lieu 

interm®diaire entre le texte et le monde, trouvant son sens du c¹t® dôune totalit®, incluant lôun et 

lôautre. » (Samoyault Tiphaine, 2001, p.83). Elle (la problématique) nous conduit à réfléchir sur 

les caractéristiques et spécificités de ces renvois pour tenter de répondre aux interrogations 

suivantes : Quels sont les différents renvois intertextuels nationaux et universaux introduits dans 

ce récit ? Comment se tisse lôintertexte de la violence dans lô®criture de lôHistoire ? Quelles en sont 

les caractéristiques et les mécanismes ? Quelles sont les relations liant cette mosaïque dialogique ? 

Quelles sont les modalités de cette poétique du fragmentaire ? Comment cette dernière contribue-

t-elle ¨ lô®criture de lôHistoire de lôAlg®rie de la d®cennie noire et de lôexpliquer ? Permet-elle de 

traduire la vision de lôauteur par rapport aux ®v¯nements tragiques de lôAlg®rie des ann®es 1990 ? 

Quels sont les éléments paratextuels de ce récit ? Comment traduisent-ils lôimaginaire de lôauteur ? 

Comment fonctionnent-ils ?  

 Nous retenons deux hypothèses de travail qui nous permettraient de trouver des réponses au 

questionnement de recherche proposé : 

- Lôemploi paratextuel et intertextuel est au service de lôHistoire et ob®it ¨ ses demandes de 
reflet, de témoignage et de dénonciation de la violence terroriste dans ce roman 

- Cette perspective paratextuelle et intertextuelle conduit le lecteur vers plusieurs modes de 

lecture dans le r®cit : le mode politique renvoyant au climat politique de lôAlg®rie des ann®es 

90, le mode religieux basé sur la fatwa islamiste et le mode idéologique islamiste visant à 

bouleverser les valeurs, les croyances ainsi que les principes de la société algérienne. 

 Pour répondre aux différentes interrogations posées, nous adoptons, dans un premier temps, 

lôanalyse paratextuelle en nous basant sur la r®flexion de G®rard Genette définissant le paratexte 
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en affirmant : « Il est pour nous ce par quoi un texte se fait livre et se propose comme tel à ses 

lecteurs, et plus g®n®ralement au public. Plus que dôune limite ou dôune fronti¯re, il sôagit ici dôun 

seuil ou [...] dôun ç vestibule è, qui offre ¨ tout un chacun la possibilit® dôentrer, ou de rebrousser 

chemin. » (1987, pp.7-8). Et dans un second temps, nous adoptons lôapproche intertextuelle en 

nous basant sur la réflexion de Michael Bakhtine affirmant : « Lôobjet du discours dôun locuteur, 

quel quôil soit, nôest pas objet de discours pour la premi¯re fois (é) et le locuteur nôest pas le 

premier ¨ en parler. Lôobjet a d®j¨ pour ainsi dire, ®t® parl®, controvers®, ®clair® et jug® 

diversement ; il est le lieu où se croisent, se rencontrent et se séparent des points de vue différents 

(é) Un locuteur nôest pas lôAdam biblique face ¨ des objets vierges, non encore d®sign®s, quôil 

est le premier à nommer » (1984, p.50). Et sur celle de Nathalie Piégay-Gros assurant : « Nul texte 

ne peut sô®crire ind®pendamment de ce qui a ®t® d®j¨ ®crit, et, il porte, de mani¯re plus ou moins 

visible, la trace et la m®moire dôh®ritage et de la tradition. » (1996, p.7) 

 Les différents paratextes et intertextes ®maillant ce tissu romanesque nous permettent dôarticuler 

notre étude autour des axes suivants : « Paratexte et violence », « Référentialité historique et 

violence », « Islamisme, idéologie et endoctrinement » et enfin « Violence et mythologie ». 

I /- Paratexte et violence : le paratexte se compose dôun p®ritexte et dôun ®pitexte. Le premier 

correspondant ¨ tout ®l®ment qui est hors texte (la premi¯re de couverture, le nom de lôauteur, le 

titre, lô®diteur, lô®pigraphe, la pr®face, la d®dicace, les notes, les intertitres, la postface, é). Et le 

second, relatif ¨ tout ®l®ment se situant hors lôîuvre (les correspondances, les publicit®s sur 

lôîuvre, les interviews, les journaux-intimes, les entretiens, é) Nous nous intéressons ici au 

péritexte lié au thème de la violence et qui se présente à travers le titre du roman et les différentes 

épigraphes que nous rencontrons en tête de chaque chapitre de A quoi rêvent les loups. 

I -1-Le titre du roman : il est souvent porteur de sens, provocateur et incitateur à la lecture, car 

lôamour ou lôint®r°t dôun livre na´t dôune attirance ou dôune attraction. Cette id®e est expliqu®e par 

Jean Giono en affirmant : « Si jô®cris lôhistoire avant dôavoir trouv® le titre, elle avorte 

généralement. Il faut un titre parce que le titre est cette sorte de drapeau vers lequel on se dirige ; 

le but quôil faut atteindre, côest expliquer le titre. » (Achour, Rezzoug, 1995, p. 65) 

 Ainsi nous pouvons constater que titre et roman sont complémentaires car « lôun annonce et 

lôautre explique. » (Op. Cit. pp.28-29). Le titre a pour r¹le aussi dôorienter et de programmer lôacte 

de la lecture, car comme le précise Henri Mitterrand : « Il existe (é) autour du texte du roman, des 

lieux marqués, des balises, qui sollicitent immédiatement le lecteur, lôaident ¨ se rep®rer, et 

orientent, presque malgré lui, son activité de décodage » (Ibid, p. 29). A quoi rêvent les loups est 

un titre qui est à la fois métaphorique, métonymique et allégorique qui répond à la fonction 

descriptive dans la mesure où il contient deux aspects : lôun humain qui est ç le rêve è et lôautre 

animal, suggéré à travers « les loups ». « Rêver » signifie dans le sens dénotatif imaginer, désirer 

ardemment ou dire des choses déraisonnables, et « loups » renvoie littéralement à des mammifères 

carnivores voisins des chiens. Ce titre se révèle aussi une fonction séductive et poétique, car 

all®gorique, il nous renvoie ¨ r®fl®chir et ¨ nous int®resser au contenu et au fond du roman. Il sôagit 

dôun ®nonc® connotatif car ç le rêve è se veut une facult® sp®cifique ¨ lô°tre humain et non pas ¨ 

lôanimal. Comme titre « A quoi rêvent les loups » est pr®sent sur la couverture du roman et au cîur 

du r®cit et remplit ainsi la fonction dôembrayeur de lecture, car le sens po®tique du ç rêve » se 

transforme en un autre ¨ lôint®rieur de la narration et signifie : préméditer, envisager, calculer le 

mal et y °tre distrait. A travers ce choix titrologique, lôauteur assimile donc les terroristes aux loups 

envisageant la chasse des proies. Le verbe « rêver » perd son premier sens lyrique et demeure un 

acte terroriste assassin car : « La m®taphore d®signe une chose par le nom dôune autre ayant avec 

elle un rapport de ressemblance. » (Reboul, 1991, p.122) 
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 Elle se veut donc une transposition, car en se dérivant « Du grec métaphora, transfert, ce trope 

op¯re un transfert de sens entre mots ou groupes de mots, fond® sur un rapport dôanalogie plus ou 

moins explicite. » (Robrieux, 1998. p.25). Ce titre, tire sa connotation historique de son symbolisme 

renvoyant ¨ une ®poque critique de lôHistoire alg®rienne contemporaine ¨ savoir la d®cennie noire 

des années 90.  

I -2-Lô®pigraphe : en litt®rature, elle se pr®sente comme une citation en exergue dôun ouvrage ou 

dôun chapitre illustrant une r®flexion ou des sentiments abord®s par lôauteur et manifestant lôattente 

dôune lecture intertextuelle n®cessitant une compr®hension et une interprétation car comme le 

pr®cise Michel Charles, lô®pigraphe « donne ¨ penser sans que lôon sache quoi. » (Piégay - Gros 

Nathalie, 1996, p.100). Plusieurs citations en vers et en prose sont mises en tête de chaque chapitre 

de A quoi rêvent les loups ayant comme r¹le dôillustrer la r®flexion quôil aborde, dôannoncer et 

dô®clairer les intentions de lôauteur ou de r®sumer le contenu du roman. Par lô®pigraphe, la tonalit® 

du r®cit est donn®e dôembl®e. La premi¯re citation en vers est mise en exergue du roman afin de 

synth®tiser le r®cit et de traduire la pens®e de lôauteur ou son id®e initiale. A travers le choix de ces 

vers philosophiques, Yasmina Khadra tend ¨ expliquer lôitin®raire et la fin fatale du h®ros du r®cit 

qui rêvait de gloire et de richesse pour finir dans les camps terroristes, car insatisfait de sa situation 

sociale marquée par plusieurs échecs ; il emprunte ce chemin périlleux et devient émir avant de 

mourir. Ces vers prennent la forme dôune sagesse ¨ travers laquelle le po¯te japonais Sugawara-

no-Michizane transmet un message incitant à philosopher toute situation pénible et y trouver le 

bien-être et la quiétude : « Lôaisance devient pauvret®/A cause de sa propre facilit®/ Heureux celui 

qui peut trouver/ Lôaisance dans la pauvret®. » p9  

 La seconde épigraphe est une citation de Fridrich Wilhem Nietzsche et est mise en exergue au 

premier chapitre du récit intitulé « Le Grand-Alger » pour renvoyer à la vie active du héros chez 

une grande famille algéroise qui prend une autre tournure avec la mort dôune jeune fille chez le 

patron de Nafa walid. Ce dernier se retrouve oblig® de quitter son travail apr¯s lôincident effrayant 

et crapuleux de la forêt Baïnem. Après avoir été humilié et battu dans ce lieu, traumatisé, il le quitte 

et souffre chaque nuit, car lôimage du cadavre d®form® de lôadolescente le hante. En cherchant la 

paix intérieure, il se dirige vers la mosquée où il fait la rencontre des islamistes. Le bonheur selon 

Nietzsche consiste à accepter et à affronter chaque situation positivement sans sombrer dans 

lôirr®parable car il faut sôarmer de patience, de force et de sagesse dans la vie : « Quand je fis las 

de chercher/Jôappris ¨ faire des d®couvertes / Depuis quôun vent fut mon partenaire/ Je fais voile 

à tout vent. » p16  

 La troisième citation est mise en tête du second chapitre du roman intitulé « La Casbah » où 

lôauteur a choisi des vers de ç Ma Casbah » du poète algérien Himoud Brahimi pour renvoyer au 

personnage de Sidi Ali, le chantre de la Casbah dans cette structure narrative et afin de souligner 

la valeur historique et poétique de cet espace qui se transforme en période de violence en un centre 

de complots et dôintrigues islamistes. Ce po¯te alg®rois exprime son adoration et sa pr®f®rence 

pour cet espace quôil consid¯re comme le plus beau et le plus lumineux parmi les lieux et les 

capitales mondiales : « Si jôavais ¨ choisir parmi les ®toiles pour comparer / Le soleil lui-même ne 

saurait éclipser / La lumière du verbe que tu caches / Aucun lieu sacré, aucune capitale / Ne saurait 

réunir ce que chaque matin / Le lever du jour tôoffre comme guirlande. » p89  

 Quelques vers de Omar Khayyâm sont mis en exergue du dernier chapitre du roman intitulé 

« lôab´me è traduisant le n®ant, lôinsignifiance et la perdition, car en rejoignant les terroristes à la 

montagne, le h®ros signe les crimes les plus aberrants pour se venger de toute une soci®t® et dôun 

syst¯me qui selon lui, lôont pouss® ¨ emprunter le chemin de lôint®grisme. La philosophie de ce 

po¯te perse rejoint et croise celle de lôallemand Nietzsche quand elle incite à la paix et à la quiétude 

et combat les conflits et les rivalit®s. Ces vers philosophiques et existentialistes se rev°tent dôune 

forme conseillère et incitatrice à la sagesse et à la tolérance. Car selon la pensée et la philosophie 
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du Khayyâm, il faut se réconcilier avec soi-m°me pour sôapaiser et retrouver la s®r®nit® int®rieure : 

« Si tu veux tôacheminer/Vers la paix d®finitive/ Souris au destin qui te frappe/ Et ne frappe 

personne. » p181  

 La réflexion sur le titre et sur le choix épigraphique dans cette partie de notre travail, nous a permis 

de souligner les différents thèmes que nous pourrions repérer dans le roman comme : la bestialité, 

la violence, la sagesse, la paix, lôamour et la r®conciliation avec soi et avec lôautre. Elle plonge le 

lecteur aussi, dans le contexte de la bestialit® et de la violence et le pousse ¨ sôinterroger sur les 

différents évènements historiques ayant enfonc® lôAlg®rie dans la spirale du terrorisme dans les 

années 90. 

II/ - Référentialité historique et violence 

II -1-Lôintertexte avec lôHistoire : foisonne dans ce roman car lôauteur reste attentif ¨ la 

profondeur po®tique de lô®criture romanesque qui prend comme base la technique de 

lôintertextualit®. 

II -1-1-Lôintertexte avec lôHistoire de lôAlg®rie des années 90 : lôintertexte historique est per­u 

dans ce r®cit ¨ travers lô®vocation des dates et des ®v¯nements historiques, des personnages et des 

espaces référentiels, des mouvements et des partis politiques. Il souligne son importance dans le 

fait quôil retrace les ®tapes et les relais de lôIslamisme alg®rien pendant les ann®es 90, sa naissance, 

son développement et son déclin. 

II -1-1-1-Lôintertexte Historique ¨ travers les dates et les évènements : deux dates importantes 

nous renvoient ¨ lôHistoire de lôAlg®rie dans A quoi rêvent les loups : les ®v¯nements dôOctobre 

88 et la désobéissance civile du FIS pendant les années 90. Le 5 Octobre 1988 se veut une référence 

tr¯s importante dans lôHistoire contemporaine alg®rienne puisquôelle marque la r®volte du peuple 

algérien contre le système politique unique (FLN) pour la revendication de la libert® dôexpression, 

de la d®mocratie et la r®clamation dôun changement politique et ®conomique. Cette date symbolise 

donc une nouvelle ère dans la politique algérienne contemporaine.  

 Ces évènements sont évoqués par William B. Quandt qui les compare à la révolte palestinienne 

contre lôimp®rialisme sioniste : ç côest une r®volte de la jeunesse ¨ lô®chelle nationale, comparable 

¨ certains ®gards ¨ lôIntifada palestinienne, côest-à-dire un soulèvement. Partout à travers le pays, 

les jeunes sont sortis dans les rues pour exprimer toute leur colère contre le régime » (1999, p.55)  

 Plusieurs ®nonc®s renvoient ¨ cette date importante de lôHistoire alg®rienne contemporaine : il est 

évoqué, dans un premier temps, par le narrateur hétérodiégétique adhérant à son discours en 

employant une expression métaphorique, à savoir « la déferlante islamiste » où la cause islamiste 

est assimilée aux vagues qui se précipitent et se brisent en roulant sur elles- mêmes : « Omar Ziri 

fut impressionné par la déferlante islamiste. » p105. Dans un second temps, en assimilant les 

évènements à une hystérie en se basant sur un discours subjectif : « Avant lôhyst®rie nationale 

dôoctobre 88, Omar Ziri ®tait un loubard tr¯s fier des ancres glauques tatouées sur ses biceps » 

p104. 

 La désobéissance civile lancée par le FIS dans les années 90 se traduit par lôappel ¨ une gr¯ve 

nationale illimitée car ayant obtenu le triomphe aux élections municipales et régionales le 12 juin 

1990, le parti islamiste r®clame lôanticipation dôun tour ®lectoral pr®sidentiel ou l®gislatif auquel il 

participe et remporte la majorit® des voix. Bien quôelle entra´ne lôarrestation des deux leaders du 

parti islamiste, Abassi Madani et Ali Belhadj, cette grève, constitue une menace véritable pour le 

pouvoir puisque le Front Islamique du Salut (FIS) d®fie ce dernier et lôoblige ¨ maintenir sa 

promesse en organisant un scrutin ®lectoral le 26 d®cembre 1991 que lôarm®e fait avorter apr¯s 

avoir limogé le président de la République de lô®poque Chadli Ben Djedid. Toute lô®criture de 

lôHistoire dans A quoi rêvent les loups sôenracine dans cet ®v®nement et les circonstances qui lui 
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ont antérieurs et postérieurs. Cette date est rappelée dans le récit à maintes reprises par le narrateur 

h®t®rodi®g®tique et par dôautres personnages : le premier nous informe sur le FIS et son acte tout 

en gardant sa distance : « Le FIS venait de décréter la désobéissance civile » p 92. En nous 

informant sur les conséquences de cette grève, ce narrateur adhère à son discours en jugeant 

lô®v®nement : « La désobéissance civile tenait bon » p107 

 Lô®v®nement est rappel® aussi par le biais de Nabil Ghalem qui adhère à son discours en valorisant 

le fait, et en insultant le pouvoir quôil assimile aux chiens : « Le pouvoir va abdiquer dôun moment 

¨ lôautre, annon­a-t-il. La grève est un succès total. Des fr¯res reviennent dôun peu partout. Tous 

sont unanimes : les chiens nôont plus que quelques jours pour boucler leurs valises et d®guerpir. 

» p110. La d®sob®issance civile est ®voqu®e aussi par le cin®aste qui sôadresse ¨ Nafa Walid et le 

met au courant de la gravité des évènements en se basant sur un discours de déception et de 

désolation auquel il adhère : « Cette fois, ce nôest plus un remake dôoctobre 88, un regrettable 

chahut de gamins. La guerre est là. Nous sommes foutusé Maintenant, sôil te pla´t, va-tôen. Jôai 

besoin dô°tre seul. » p135 

 Plusieurs évènements sont évoqués dans A quoi rêvent les loups englobant lô®v®nement majeur à 

savoir la d®sob®issance civile et caract®risant cette ®criture de lôHistoire :  

Lôoccupation des places publiques : lôune des cons®quences de cette gr¯ve est le regroupement des 

islamistes et lôoccupation des places publiques. Cet ®v®nement est rapport® par le narrateur 

hétérodiégétique qui garde sa distance par rapport à son discours en donnant une idée sur les 

rassemblements agités des islamistes dans cette période-là : « Une figure emblématique de la 

mouvance islamiste grimpa sur le toit dôune auto - car. Un haut-parleur à la bouche, elle exigea 

le silence. La foule refusa de sôapaiser. » p92. W. B. Quandt invoque cet évènement en affirmant : 

« Du jour au lendemain, près dôun millier de gr®vistes avaient occup® plusieurs places publiques. » 

(Ibid, p.77). Tout en adhérant à son discours tendu, un personnage anonyme du récit dit 

lô®v¯nement en exprimant le refus, le défi et la provocation : « - Tant que lôAlg®rien nôaura pas 

droit ¨ son statut de citoyen ¨ part enti¯re, tant quôon le maintiendra au rang de badaud, tant que 

lôon continuera, juste pour v®rifier quôil est encore en vie, de lui-crier : « Circulez, il nôy a rien ¨ 

voir è, nous ne bougeons pas dôici. » p92. Le même personnage défie le pouvoir et insiste sur le 

fait de faire face aux évènements et aux éléments de la sécurité se défilant dans les rues algériennes 

lors de la guérilla : « -Nous nôirons nulle part. Nous resterons ici, dans la rue, de jour comme de 

nuit. Ils peuvent toujours nous encercler avec leurs épouvantails de CRS, nous provoquer de leurs 

fusils et de leurs armadas de pacotille, nous ne bougeons pas dôici. » p92 

Lôarrestation des dirigeants du FIS : ayant incité la population algérienne à la violence, lôarm®e 

algérienne intervient pour arrêter les leaders du FIS. Cet événement est rapporté par le personnage 

- narrateur en employant un adjectif qualificatif traduisant une certaine position par rapport aux 

évènements : « La désobéissance civile fut déclarée hors la loi et les cheiks Abassi Madani et Ali 

Belhaj jetés en prison » p 122. Cette arrestation des deux dirigeants du FIS est évoquée par Gilles 

Kepel affirmant : « Le 30 juin, Belhaj et Madani sont arrêtés pour appel à la sédition, et ils 

resteront en prison pendant toute la durée des évènements ultérieurs à la guerre civile. » (2000, 

p.179) 

La d®mission du pr®sident Ben Djedid et lôannulation des l®gislatives : afin de pouvoir annuler les 

®lections, lôarm®e alg®rienne oblige le pr®sident Chadli Ben Djedid à quitter le pouvoir en 

démissionnant. Ces deux évènements sont rapportés dans le récit, tantôt par le narrateur 

hétérodiégétique, et tantôt par le personnage de Rachid Derrag. Le premier nous rapporte 

lô®v¯nement en prenant de la distance, une fois en parlant du cinéaste Rachid Derrag : « Lôarr°t du 

processus le surprit dans un bureau du CCF » p 131. Et une autre fois objectivement : « Il nôy 

aurait pas de deuxième scrutin. Les législatives furent annulés » p 135. Le cinéaste rapporte 

lô®v¯nement en toute subjectivit® en sôappuyant sur un discours tendu et nerveux : « Le Rais a été 
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limogé. Les chars esquintent nos asphaltes. Il y a des vigiles jusque sous nos lits, et les sirènes 

nous emp°chent de fermer lôîil une minute. Et toi, parce quôun fumier sóest pay® ta tranche de 

demeur®, tu d®barques chez moi, et tu crois °tre le centre de lôunivers é » p 135. Ces deux 

®v¯nements (la d®mission du pr®sident et lôannulation des ®lections) ont ®t® ®voqu®s par W. B. 

Quandt en disant : « Les élections de décembre ont produit un résultat similaire. Cette fois-ci, 

lôarm®e entra en sc¯ne pour convaincre Chadli de d®missionner pour annuler ensuite le deuxi¯me 

tour des élections et pour dissoudre le FIS. » (Op. Cit, p.82) 

II -1-1-2- Lôintertexte Historique ¨ travers les personnages référentiels : les personnages 

r®f®rentiels ou historiques ne participent pas dôun r¹le narratif important dans le roman, mais 

renvoient ¨ lôHistoire et renforcent lôeffet de r®el. A travers eux, lôauteur tend ¨ situer son ®criture 

dans le temps et dans lôespace r®f®rentiel. Les personnages r®f®rentiels ®voqu®s dans le roman 

(Abassi Madani, Ali Belhadj, Kada Ben Chiha, Lô®mir Zitouni et Abou Talha) serviront selon 

Philippe Hamon « dôancrage référentiel » et renvoient au grand texte de lôid®ologie. Le personnage 

de Kada Ben Chiha, est présenté par le narrateur hétérodiégétique qui adhère à son discours en 

décrivant la Katiba et son émir à travers des adjectifs chargés de sens afin de souligner sa force et 

son dynamisme victorieux : « Il sôagissait des troupes de Kada Ben Chiha, un barbier de Sidi Bel-

Abbes, pied-bot et m®galomane, qui commandait les Katiba de lôOuest avant dô°tre destitu® et 

condamné à mort par le Conseil national. Personnage mythique, il sô®tait distingu® par les 

agressions les plus meurtrières contre dôimportantes garnisons, dans lôOranie. Ses hommes ®taient 

des Afghans extrêmement dangereux » p 237 

 Ce même narrateur nous informe objectivement et en prenant de la distance par rapport à son 

discours sur les circonstances et les causes menant ¨ lôassassinat de lô®mir : « On jugea la bataille 

de lôOuarsenis positive. Les salafites avaient ®t® d®faits, cô®tait ce qui comptait. Lô®mir Zitouni ne 

cacha pas son soulagement, mais jugea encore lôatmosph¯re empoisonn®e. (é). Lô®mir zonal fut 

jugé par une cour martiale et condamné à mort pour intelligence avec les salafites, usurpation de 

fonction et hérésie. Sa tête fut accrochée à un lampadaire, dans son village natal. » p238. Abou 

Talha est invoqué par le personnage de Zoubeida visant ¨ convaincre le h®ros dôenvahir le hameau 

Kassem en repr®sentant lôextr®miste comme ®tant un schizophr¯ne se r®jouissant du sang de ses 

victimes : « - On dit quôAbou Talha adore les massacres collectifs, que son bonheur se mesure au 

nombre de victimes. Et bien il va °tre serviéChut ! Jôai une id®e l¨-dessus. Je comptais en discuter 

avec Abdel Jalil. Aujourdôhui je te la soumets. Tu connais le village de Kassem ? » p260 

II -1-1-3-Lôintertexte Historique ¨ travers les mouvements politiques et id®ologiques  

Plusieurs sont les mouvements politiques et idéologiques cités dans le récit mais ceux marquant 

cette ®criture de lôHistoire se r®duisent aux : FLN-FIS-AIS-GIA. En sôappuyant sur un discours 

tendu et nerveux, le personnage de Yahia fait une comparaison entre les deux mouvements 

politiques (FLN et FIS) et essaie de persuader Nafa Walid du mouvement du FIS : « Avec le FLN, 

tout est permis certes, mais ignoré. I-gno-r® (é) Il nôest pire ennemie du talent que lôindiff®rence. 

Le FIS a beau déclarer les soirées musicales interdites au même titre que le tapage nocturne, je 

suis s¾r quôil me laissera chanter les louanges du Proph¯te dans le respect et la b®atitude. (é) 

Vivement le FIS, kho. » p 60  

 LôAIS et le GIA sont ®voqu®s par un muphti, qui dans un discours tendu, explique à un jeune 

néophyte les intentions des deux mouvances et leur statut en les qualifiant de « boughat » et de 

« taghout » : « LôAIS est un nid de vip¯res, mon gar­on. Ce sont des boughat, côest-à-dire des 

consentants. (é). Ses gens-là sont versatiles, démagogues et calculateurs. Ce ne sont que des 

opportunistes déguisés en bons samaritains, des loups sous des toisons de brebis, des diseurs de 

bonne aventure dont la vocation consiste à endormir les misérables sur des orties en leur faisant 

croire que le miracle éclot dans les rêves. Ils sont pires que les taghout, leurs alliées. » p227. Le 
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muphti souligne ®galement le d®saccord naissant entre le GIA et lôAIS qui accepte de dialoguer 

avec le pouvoir : « Le GIA ne marchande pas. Il ne sôassoira jamais autour dôune table avec les 

ennemis de la parole. (é) Nous ne savons pas °tre diplomates lorsque Dieu est offens®. è p228  

 La situation complexe et compliqu®e de lôAlg®rie des ann®es 90 est retrac®e dans ce roman de 

t®moignage, car le pays demeure le centre dôattraction pour plusieurs tendances id®ologiques 

pr®supposant les complots et les intrigues quôon pr®parait pour les algériens : « Les clans guettaient 

la moindre opportunité pour relancer la course aux leaderships : Iraniens, Afghans, Hijra Wa 

Takfir, Salafites, Jazôara compagnons de Sa´d Mekhloufi, disciples de Chebouti autoproclam® 

« général è, dôautres influences occultes, souterraines et machiavéliques remuaient les eaux 

troubles pour irriguer la discorde et la confusion »p202  

II -1-1-4-Lôintertexte Historique ¨ travers les espaces r®f®rentiels : les espaces référentiels 

ayant un rapport avec la d®cennie de la violence dans ce r®cit se r®capitulent dans lô®vocation de 

plusieurs hameaux et villages isolés, perdus et marginalisés en Algérie. Le hameau de Sidi Moussa 

est évoqué par le personnage de Yahia qui sôadresse ¨ Nafa Walid : « Jôai boss® ¨ Sidi Moussa. 

Mon groupe sôest cass® la gueule. Je me suis repli® sur Chr®a. » p217 

Puis il d®crit sa vengeance et les actes sanglants quôil a r®alis®s dans ce hameau ¨ travers un 

discours tendu et de rage où il exprime sa douleur et sa souffrance : ç Jô®tais devenu fou de chagrin. 

La vue dôun uniforme me rendait enrag®. Jôen ai flamb® une dizaine, ¨ Sidi Moussa. Plus jôen 

®gorgeais et plus jôen voulais. Pas moyen dôatt®nuer ma douleur. è p219 

 Côest le narrateur impersonnel qui évoque dans ce tissu narratif le hameau de Sidi Ayach tout en 

gardant sa distance. Il met en exergue les méthodes militaires mobilisées pour la protection et la 

défense des villageois : « Lorsque les militaires levèrent le siège, Abdel Djalil sôaper­ut quôil ne 

pouvait plus revenir ¨ Sidi Ayach. Lôarm®e y avait install® deux d®tachements de commandos, et 

la route était truffée de barrage. » p247. En adhérant à son discours et en usant des adjectifs 

subjectifs et évaluatifs, ce narrateur nous informe sur les mauvaises conditions dans lesquelles sôest 

retrouvée la Kariba après avoir été obligée de quitter Sidi Ayach : « La katiba traversa une phase 

infernale. Ses conditions de vie étaient alarmantes. (é) tout avait ®t® laiss® ¨ Sidi Ayach » p 248. 

Le narrateur homodiégétique évoque aussi le hameau de Ouled Mokhtar dont la population se 

mobilise pour se défendre et venger ses martyres : « les Ouled Mokhtar entèrent leurs martyres en 

jurant, sur leurs tombes, que jamais plus un assassin intégriste ne sortirait vivant de leur village. 

En attendant dôobtenir lôarmement quôils r®clamaient aux autorit®s, ils confectionn¯rent des 

sabres et des frondes, préparèrent des cocktails Molotov et organisèrent la défense de leur 

intégrité » p 252 

 Ce narrateur évoque également le hameau de Kassem et le décrit subjectivement en évoquant sa 

géographie et sa population écartée pour mieux être massacrée par les extrémistes sans pouvoir se 

d®fendre ou sô®vader : « Kassem nôaurait pas d¾ jeter son d®volu sur cette colline teigneuse perdue 

au fin fond des for°ts. Oubli® des dieux et des hommes, il allait payer tr¯s cher son asc¯se. Cô®tait 

un hameau misérable, aux masures rabougries jetées pêle-mêle au milieu des champs. » p262. 

 Le rep®rage intertextuel historique et lôinterpr®tation de ce dernier, nous a permis de comprendre 

les ®tapes de lô®mergence de lôIslamisme en Alg®rie, de saisir les causes favorisant son expansion 

et sa propagation et surtout de souligner son aspect terroriste et barbare. Le travail sur lôintertexte 

historique, nous incite ¨ pr®sent ¨ nous int®resser ¨ lôid®ologie islamiste et ¨ son contenu.  
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III/ - Islamisme, idéologie et endoctrinement 

III -1- Lôintertexte avec lôid®ologie islamiste : lôintertexte id®ologique sôaffiche pleinement dans 

A quoi rêvent les loups car il sôinstaure dans le discours de tout islamiste appartenant au FIS ou au 

GIA. Cette idéologie touche toutes les catégories et les couches sociales et cible surtout le citoyen 

algérien le plus modeste culturellement puisquôon peut fa­onner ses id®es en touchant les points 

faibles de son être et de son existence. Ces propos sont rapportés dans le récit par le personnage de 

Ibrahim expliquant la stratégie islamiste de recrutement visant les jeunes sans emploi (les 

d®sîuvr®s) qui souffrent dôune condition sociale mis®rable : « Il faut privilégier le recrutement. 

Côest imp®ratif. Quôest-ce quôils fabriquent, tous ces d®sîuvr®s qui moisissent au pied des murs à 

longueur de journées ? Nous avons besoin dôeux pour noyauter les quartiers, reconstituer nos 

groupes d®faits, mettre sur pied de nouvelles fractions, et foutre en lôair cette soci®t® pourrieé » 

p156  

 Lôenr¹lement des jeunes est aussi rapport® par le h®ros de lôhistoire qui d®crit dramatiquement la 

situation de la Casbah en la qualifiant dôinsupportable car caract®ris®e par le manque de confiance et 

dôhonn°tet® puisque ses habitants sont loin de toute franchise et transparence. Le passage dévoile la 

strat®gie islamiste visant la mobilisation de la population alg®rienne en sôappuyant sur la religion et 

la condition de chaque individu pour lôimpliquer de plus en plus et lôint®grer dans la mouvance du 

fanatisme. Afin dôexposer les menteries et les hypocrisies des islamistes, lôauteur nôh®site pas ¨ les 

désigner d « émules » et d « artisans du Salut è. Il se base aussi sur un discours ironique lorsquôil les 

qualifie de « gourou » ayant découvert une vocation pour endoctriner le peuple : « A la Casbah, il 

®tait exclu de trouver quelquôun pour vous r®conforter sans lui donner lôoccasion de vous 

endoctriner. On abusait des ®tats dô©me des ç égarés » et profitait de leur fléchissement pour les 

atteler à la mouvance. A cette époque, chacun se d®couvrait la vocation dôun gourou. (é) Un simple 

grognement, et les émules vous entouraient de leur sympathie avant de vous livrer, sans crier gare, 

aux artisans du Salut. (é). La vie devenait insupportable. » p119  

 À quoi rêvent les loups se veut une accumulation des discours id®ologiques. Lôid®ologie islamiste se 

fonde sur lôan®antissement et la destruction de toute une nation et dôun peuple, qui refuse de c®der ¨ 

son déluge doctrinal et politique en faisant recours à la « fatwa » et au « djihad » approuvant la 

violence et menant à cette dernière. Ces propos sont rapportés dans le récit par un muphti qui les 

énonce avec beaucoup de tension et qui incite franchement et clairement à la guerre. Cette dernière 

constituant le principe fondamental et le serment capital du GIA visant lôextermination de la nation 

algérienne cédant à cette mouvance : « Tel est le serment du GIA : la guerre, rien que la guerre, 

jusquô¨ lôextermination radicale des taghout, des bought, des laµcs, des francs-maçons, et des 

laquais. » p228 

 Le décodage intertextuel du récit nous permet de découvrir les énoncés renvoyant à « la fatwa » des 

islamistes prenant comme appui la violence et la terreur : 

III -1-1- Lôintertexte id®ologique et la ç fatwa » islamiste : toute lôid®ologie islamiste tisse ses mots 

de la « fatwa è, lôune des portes de lôIslam incitant le musulman ¨ r®fl®chir, ¨ penser et ¨ interpr®ter 

le Coran pour mieux lôassimiler et porter un jugement. Elle ne se réduit pas à un simple avis religieux 

ou juridique mais sô®tend et demeure fondatrice, permutatrice, et constructive de lôid®ologie islamiste. 

Elle touche et atteint dans son interpr®tation des actes et des id®es en leur donnant dôautre sens et 

significations servant la mouvance et ses actions. Par ce jugement et dans ce contexte, le texte 

(religieux) devient prétexte pour tuer. Fatwa et muphti sont répétés dans le récit par le narrateur 

h®t®rodi®g®tique afin dô®voquer et dôinsister sur les aberrations des propos islamistes : « Une fatwa 

les autorisait à fréquenter les cabarets et les milieux huppés où ils recueillaient les informations sur 

les cibles potentielles. » pp188-189 
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 En prenant la fatwa comme base, le discours religieux devient un pouvoir religieux tendant à 

proscrire toute personne opposante et « ennemie » de la « cause » islamiste : « Qui refuse de nous 

suivre est un tra´tre. Il m®rite le m°me ch©timent quôun taghout » p155. Même les membres de la 

famille des islamistes ne seront pas ®pargn®s du ch©timent. Lô®nonc® suivant est un discours islamiste 

englobant une métaphore (in presentea) où les parents qui ne sont pas du côté de la mouvance sont 

assimilés aux branches quôil faut ®laguer et abattre. Le passage dit la division familiale que lôid®ologie 

a réussi à réaliser dans la société algérienne : « Si votre g®niteur naturel nôest pas de votre c¹t®, il 

cesse aussit¹t dô°tre votre p¯re. Si votre m¯re nôest pas de votre c¹t®, elle nôest plus votre m¯re. Si 

vos sîurs et vos fr¯res, vos cousins et vos oncles ne sont pas de votre c¹t®, vous nô°tes plus des leurs. 

Oubliez-les, conjurez-les, ce ne sont que des branches quôil vous faudra ®laguer pour pr®server votre 

arbre généalogique. » p227 

 Il sôagit dans lô®nonc® qui suit de comparer les parents des islamistes repr®sent®s ici par ç ceux-là » 

¨ des herbes mauvaises Dans cette comparaison, le motif est exprim® ¨ travers lôemploi du verbe 

« sarcler » traduisant l'arrachement et le déracinement dans la terminologie du jardinage et 

lôassassinat dans la logique des islamistes : « Ceux-là ne doivent plus compter pour nous. Comme les 

herbes mauvaises, il faudra les sarcler. » p226. Lôauteur continue ¨ user du langage m®taphorique 

afin de mieux présenter le message idéologique islamiste : dans cette métaphore annoncée, le 

personnage assimile les parents ¨ une bulle dôair et ¨ un vulgaire grain de poussi¯re afin de les r®duire 

¨ tout ce qui est futile et sans importance dans lôunivers et dôinciter leurs enfants ¨ les ex®cuter sôils 

nôacceptent pas dôadh®rer ¨ lôid®ologie ou ¨ la mouvance islamiste : « Entre Dieu et vos parents, le 

choix ne se pose m°me pas. On ne compare pas le ciel avec une bulle dôair. On ne choisit pas entre 

lôunivers et un vulgaire grain de poussière. » p 227 

III -1-2- Le « djihad è comme processus de violence dans lôid®ologie islamiste : le « djihad » 

dans la logique islamiste ne signifie pas combattre pour faire triompher la volonté de Dieu et 

défendre une terre agressée, mais se lie à la violence et demeure un acte terrifiant à travers lequel 

lôIslamisme engendre une foi garantissant toutes ses estimations, ses consid®rations et ses 

ambitions. Cela est explicité à travers le discours tendu du personnage de Hind : « Au djihad, il nôy 

a pas deux poids deux mesures. Tout individu condamné par le Mouvement doit être liquidé. Sans 

appel. Quôil soit parent, proche ou connaissance nôy change rien.è p196 

 La fatwa islamiste correspondant au « djihad » ; elle oblige les individus à devenir des fidèles ou des 

serviteurs aveugles de lô®mir, qui ¨ leurs yeux repr®sente la volont® de Dieu et lôex®cuteur de ses 

ordres. Ainsi lôaffirme cheikh Nouh, le muphti de la mosquée de la Casbah dans un discours 

dôinterdiction et dôincitation au djihad. Ce mufti du GIA adopte un discours de terreur et de frayeur 

pour convaincre les « moudjahidines » de devoir massacrer les personnes et piller les lieux, car selon 

lôid®ologie islamiste, côest ainsi quôil faut satisfaire la volont® de Dieu : « Celui qui doute de notre 

parole doute de celle du Seigneur. Celui-l¨ verra les laves incandescentes de lôenfer transformer ses 

cris en torches inextinguibles. Un moudjahid doit rester vigilant. Ne doutez jamais, jamais, jamais 

de votre émir. Côest Dieu qui parle par sa bouche. » p229  

 Le discours id®ologique islamiste est mis en texte ¨ travers le recours ¨ lôemploi figural car une 

m®taphore verbale sôins¯re dans ce syntagme o½ la mort et le feu sont assimil®s ¨ des graines quôon 

met dans une terre ¨ travers lôemploi du verbe ç semez » signifiant répandre de tous côtés. Ce verbe 

est employ® ici pour dire le crime qui sôest propag® et sôest r®pandu en Alg®rie dans les ann®es 90 : 

« Et rappelez-vous ceci, rappelez-vous- en jour et nuit : si quelque chose vous choque tandis que 

vous semez la mort et le feu, dites-vous que côest le Malin qui, conscient de votre victoire 

prochaine, tente de vous en détourner. » p229. LôIslamisme insiste sur la parole « sacrée » de 

lô®mir quôil faut prendre en consid®ration, lôex®cuter sans commentaire et sans nulle h®sitation car 

il est la colonne vertébrale du groupe armé et la base de toute opération. Le suivre aveuglement est 

un devoir et lui désobéir est une intolérable erreur. Plusieurs métaphores annoncées affleurent cet 
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énoncé : il sôagit dans un premier temps dôassimiler le GIA ¨ une famille unique afin de dire 

lôalliance, la solidarit® et la complicit® des islamistes. Dans un second temps, on assimile lô®mir à 

un p¯re, ¨ un guide, ¨ lô©me et au proph¯te pour exprimer la confiance et la loyaut® que les 

islamistes lui accordent : « Le GIA est notre unique famille. Lô®mir est notre p¯re ¨ tous, notre 

guide et notre âme. Il porte en lui la prophétie. Suivons-le les yeux fermés. Il saura nous conduire 

aux jardins des Justes, et ¨ nous les splendeurs de lôEternit®é » p226  

 Dans une pareille id®ologie, la mort a plus de valeur que la vie et lô°tre humain demeure un sacrifice 

servant le mouvement islamiste visant la conquête du pouvoir à tout prix, en usant de tous les 

moyens : le religieux pour convaincre et le sang et le massacre pour obliger la population à céder à 

lôIslamisme : « Nous nôavons pas besoin de ton cadavre, Nafa Walid, nous avons besoin de tes coups. 

Etre pr°t ¨ mourir, dans le glossaire de djihad, côest aller jusquôau bout de soi-même, se battre 

jusquô¨ la derni¯re cartouche, le plus longtemps possible pour infliger ¨ lôennemi un maximum de 

revers. (é) La violence est un passage obligé. On nôassagit pas les taghout avec des bulles dôair. » 

p158. Lorsque la violence prend place dans cette id®ologie, elle change de sens. Elle nôest plus 

considérée comme étant un acte agressif, mais un moyen de loyauté et de purification : « Chaque 

matin, des hommes encagoulés jaillissaient de leur cachette et tiraient à bout portant sur leurs cibles. 

Quelques fois, un couteau de boucher achevait les blessés en leur tranchant la gorge. A la mosquée, 

on explique ce geste : un rituel grâce auquel le mort se muait en oblation, et le drame en allégeance » 

p150. Par ce jugement (la fatwa), le Sacré devient donc un instrument de guerre et le religieux est 

idéologisé à des fins politiques. Il se veut « le guide suprême » des islamistes. 

III -1-3-La position de la femme dans lôid®ologie islamiste : lôid®ologie islamiste ¨ lô®gard de la 

femme se reflète dans A quoi rêvent les loups à travers le personnage de Hanane et ses rapports 

compliqués avec son fr¯re lôislamiste qui la force ¨ se voiler et ¨ quitter son travail en la harcelant, la 

violentant et la cloitrant par des interdits (il voit en elle ses propres échecs). Nous constatons cela 

dans les paroles de la mère qui dévoile le comportement de son fils en sôadressant ¨ une coll¯gue de 

sa fille. Elle relie sa monstruosit® aux incitations des cheiks islamistes et ¨ lô®chec d®finissant sa vie : 

« Son monstre de fr¯re la pers®cute. Les cheikhs lui ont sinistr® lôesprit. Il ne parle que dôinterdits et 

de sacril¯ge. En v®rit®, il est jaloux de la voir r®ussir l¨ o½ il nôarr°te pas dô®chouer. (é) A chaque 

fois que ses cicatrices se referment, il sôarroge pour les rouvrir. Côest sa fa­on, ¨ lui, de la s®questrer, 

de lôemp°cher de ç flirter  » avec les hommes. » p113  

 En refusant de céder aux menaces de son frère et à se réduire au silence dans cette optique islamiste 

de domination et de soumission, Hanane, poignardée par Nabil rend le dernier souffle dans la foule 

en participant à une manifestation féministe pour exprimer son rejet et son mécontentement de la 

situation de la femme en Algérie et de sa position dans la vision islamiste. Afin de mieux expliquer 

le regard des islamistes vis-à-vis de la femme, nous nous référons à Rachid Mimouni expliquant 

quôelle est un corps d®sirable et attirant quôon doit cacher ou massacrer au nom de la religion : 

« Quôelle est la source de tous les tourments. Lôinadmissible est quôelle ait un corps, objet des d®sirs 

et fantasmes masculins. Sa beauté devient une circonstance aggravante. Tout apprêt ou parure 

devient une incitation intolérable » (1992, p 29) 

 Cette interpr®tation de lôintertexte avec lôid®ologie islamiste, nous a permis de comprendre les 

fondements et les bases de cette dernière et de saisir le rôle de la fatwa pronant le djihad et ciblant la 

femme en lôaccablant dôinterdits. Cela, nous incite ¨ nous interroger sur lôaport du Sacr® dans ce 

roman. 

III -2- Lôintertexte avec le Sacr®: le Sacré occupe une partie importante dans ce roman et se 

manifeste dans le langage et le discours des islamistes qui y introduisent des propos religieux et des 

versets coraniques afin de persuader les gens dôadh®rer ¨ la mouvance islamiste et servir leur 
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« cause è. Côest une r®f®rence importante dans cette ®criture de lôHistoire et constitue la pierre 

angulaire de lôid®ologie islamiste.  

III -2-1-Lôintertexte avec le Coran : il se greffe dans ce roman par le biais de la citation et de 

lôallusion ¨ quelques versets coraniques extraits des Sourates : Les appartements priv®s, Lôimmunit® 

et Le Miséricordieux. Par le truchement de la citation, le texte restitue un verset coranique issu de la 

sourate El Houdjourate (Les appartements privés) N 49 du Coran. Ce verset N17 est cité par un 

islamiste qui vise ¨ inciter ses coll¯gues ¨ recruter dôautres agents sans se vanter : « Il se prévalent 

devant toi, de leur conversion ¨ lôislam comme dôun service quôils tôauraient rendu. Dis « Ne me 

rappelez pas votre soumission ¨ Dieu comme une faveur de votre part. Bien au contraire, côest Dieu 

qui vous fait la grâce de vous aider vers la foi si toute fois votre conversion est sincère. ». Le Seigneur 

tout-puissant a dit vrai. p154. Dôautres versets coraniques sont repr®sent®s dans le texte sous un 

aspect allusif. Nous les rencontrons dans les conversations et les dialogues des personnages. Dans 

cette s®quence dialoguale entre Nafa Walid et Salah lôIndochine, ce dernier explique au personnage 

central ce que le mot « destin » signifie en faisant allusion au sens coranique et religieux. Le passage 

soulign® nous renvoie ¨ un fragment du verset N 51 de la Sourate El Tawba (Lôimmunit®) N 9 du 

Coran : « - Bien Nafa. Est-ce que tu crois au destin ? 

- Je ne sais pas. 

- Si tu pars du principe quôil ne peut tôarriver que ce que Dieu veut, tu es sauv® Côest ­a le destin. 

Lôimportant est de ne pas faillir dans sa foi. Pas vrai, Abou Meriem ? » p177 

 Dans une situation gênante entre Nafa Walid et Hind, Sofiane intervient pour défendre le héros. 

Le passage souligné est un fragment du verset N286 de la sourate El Bakara (La vache) : « Sixième, 

dixi¯me, ce que je veux dire est quôil nôa pas encore atteint sa vitesse de croisière à lui. Nous 

sommes des combattants, pas des machines à tuer. Dieu nôexige de ses sujets que ce quôils sont en 

mesure dôentreprendre. »p195. Par le truchement de lôallusion, lôauteur nous renvoie ¨ un fragment 

du verset N26 et 27 de la Sourate El- Rahmane (Le Miséricordieux), N531 du Coran) lorsque 

lôimam Younes ®voque la fin des Temps : « Lorsquôil nôy aura plus rien dans le monde, lorsque 

la terre ne sera que poussière, demeure sera alors la face dôAllah » Pp85-86.  

III -2-2-Lôintertexte avec le discours proph®tique (le hadith) : en se basant sur un discours 

proph®tique, lôimam Younes sôadresse ¨ Nafa Walid pour lôapaiser et lôinciter ¨ suivre 

définitivement le chemin de la foi : « Tout mortel est faillible, frère Nafa. Le meilleur des fauteurs 

est celui qui reconna´t ses torts, sôen inspire pour ne point r®cidiver è p84  

III -2-3- Lôintertexte avec dôautres propos religieux ¨ travers la r®f®rence et lôallusion : 

lôintertexte avec le Sacr® est aussi diss®min® dans lôespace textuel ¨ partir de diverses formules et 

propos religieux concernant Dieu, le proph¯te, lôarchange Gabriel, le diable, le paradis. Plusieurs sont 

les propos religieux évoqués dans le récit à travers la référence : Dieu est ®voqu® par lôimam Younes 

qui ¨ travers ce discours vise ¨ rassurer le h®ros et ¨ lôinciter ¨ se confier ¨ lui afin de toucher les 

points faibles de sa personnalit® pour mieux lôendoctriner : « -Tu nôes pas dans un tribunal, mais dans 

la maison du Seigneur. Il est clément et miséricordieux. Tu peux te confesser sans crainte. Ton secret 

et ton honneur seront saufs. » p84. Job et la Sourate El-Rahmane sont évoqués par le héros rapportant 

son entretien avec lôimam Younes. Job est lôun des proph¯tes dou® dôune patience extr°me jusquô¨ 

donner lôexemple, car atteint dôune maladie tr¯s douloureuse, sôarme de lucidit® et ne cesse de prier 

son créateur et de lôadorer jusquô¨ ce quôil se r®tablisse. El- Rahmane est la Sourate N55 du Coran : 

« Avant de me donner la parole, il tint ¨ me mettre ¨ lôaise. Il me r®cita des hadiths certifi®s, me 

raconta lôhistoire de Job et môexplique que la douleur nô®tait souffrance que pour les impies. Ensuite 

il me récita la sourate El- Rahmane. » p84 
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 En ®voquant lôarchange Gabriel dans lôincipit et dans lôexcipit du roman, lôauteur fait allusion au 

r®cit coranique, en lôoccurrence la Sourate ç El Saffat » qui raconte lôhistoire de ce prophète qui reçoit 

lôordre de Dieu lui demandant de sacrifier son fils ç Ismail è en lô®gorgeant, et qui au moment o½ il 

sôappr°te ¨ trancher la gorge de son enfant, lôarchange Gabriel retient sa main et lui offre un mouton 

¨ la place dôIsma±l. Lôarchange Gabriel est ®voqu® par le h®ros dans un monologue int®rieur o½ ce 

dernier se culpabilise et sôinterroge sur ses actes qui nôont pas ®t® arr°t®s par lôAnge de Dieu pour se 

convaincre et sôarroger le droit du massacre : « Pourquoi lôarchange Gabriel nôa-t-il pas retenu mon 

bras lorsque je môappr°tais ¨ trancher la gorge de ce b®b® br¾lant de fi¯vre ? Pourtant de toutes mes 

forces, jôai cru que jamais ma lame n óoserait effleurer ce cou fr°le, ¨ peine plus gros quôun poignet 

de mioche. » p11 

 Lôarchange Gabriel est révoqué par le même personnage qui décrit son invasion du hameau en 

voulant se donner raison puisque lôange nôest pas intervenu pour lôarr°ter : « Lorsque je suis revenu 

¨ moi, cô®tait trop tard. Le miracle nôavait pas eu lieu. Aucun archange nôavait retenu ma main, 

aucun ®clair ne môavait interpell® » p263. Lôanalyse intertextuelle du Sacr® nous renvoie ¨ cette 

citation de Robert Gallisson affirmant : « Tout texte qui, par la relation quôil ®tablit avec les autres 

textes littéraires ou le texte en général, dissémine en lui des fragments de sens déjà connus du lecteur, 

depuis la citation directe jusquô¨ la plus ®labor®e. Lire devient ici ¨ percevoir ce travail de 

manipulation entrepris sur les textes originaux et à interpréter. » (1979, p. 64)  

 Lôinterpr®tation de lôintertexte religieux nous a permis de souligner les diff®rents renvois ¨ la religion 

musulmane et nous a permis de saisir comment le Sacré a été instrumentalisé par les islamistes pour 

endoctriner les jeunes algériens à choisir le chemin de la violence et de les convaincre de suivre 

inconditionnellement « lô®mir » qui se substitue à Dieu en prenant les décisions les plus insensées et 

les plus absurdes puisquôelles se lient ¨ la sauvagerie et ¨ la tuerie individuelle et collective. Les 

différents renvois intertextuels (historiques, idéologique et religieux) repérés et questionnés dans ce 

r®cit et sur lesquels Yasmina Khadra sôest appuy® pour dire et traduire la violence de lôAlg®rie des 

années 90 et inscrire son écriture dans le genre romanesque documentaire et r®aliste ne sôav¯rent pas 

suffisants pour lôauteur ; côest ce quôil le pousse ¨ avoir recours ¨ la mythologie pour mieux expliquer 

les évènements historiques bouleversant les algériens durant la décennie rouge des années 90. 

IV - Violence et mythologie : Yasmina Khadra exploite lôunivers de la mythologie afin de sôinspirer 

des autres cultures et litt®ratures et dôenrichir son ®criture de la violence. 

IV -1- Lôintertexte avec la mythologie grecque : cette dernière exerce une grande influence sur les 

différentes littératures universelles car elle est largement utilisée et considérée comme un sujet ou 

une ample source dôinspiration permettant lôexplication du monde sur tous les niveaux. Comme toute 

production romanesque, le roman en question affleure une dimension mythique dans sa composition 

puisque g®n®ralement lôHistoire ne sô®carte pas de la mythologie pour sôexpliquer et sô®clairer. 

Lôintertexte avec la mythologie grecque se pr®sente ¨ travers ç la descente aux enfers » introduit dans 

cette structure romanesque ¨ travers un po¯me pr®sent® par lôauteur o½ ce dernier donne lôimage de 

la fin du monde où tout demeure insignifiant et sans importance : Quand le rêve met les voiles/Quand 

lôespoir fout le camp/ Quand le ciel perd ses ®toiles Quand tout devient insignifiant/Commence pour 

toi et moi/Mon frère / La descente aux enfers p87 

 Il est révoqu® aussi ¨ la fin du roman ¨ travers lôemploi dôune comparaison o½ lôauteur cr®e un rapport 

dôanalogie entre le personnage central et un damn® ¨ travers lôemploi de la conjonction « comme ». 

Le motif est exprimé à travers le verbe « descendre » traduisant la faiblesse et symboliquement le 

d®clin de lôislamisme : « Se mit ¨ descendre lôescalier/Comme un damn® descend aux enfers. » p210. 

Ce thème de la descente aux enfers est constant dans la littérature et la culture occidentale au point 

de devenir un topo ou un lieu commun de lô®pop®e. Dans la mythologie grecque, le royaume dôHad¯s 

accueille les hommes après leur mort et ceux qui ont outragé les dieux sont éternellement punis. Cet 
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enfer décrit par Homère dans « Lôodyss®e » incite plusieurs auteurs tragiques à réfléchir sur le mal et 

le châtiment des fautes commises. Platon, dans « La République » évoque le jugement posthume des 

hommes selon les injustices et les crimes politiques réalisés par eux. Dans cet ouvrage, il a recouru 

au mythe dôEr descendu aux enfers et ressuscité pour décrire les tortures endurées par les damnés. 

IV -2- Lôintertexte avec le mythe de ç la mante religieuse » à travers la référence : en voulant 

r®v®ler lôorigine du ph®nom¯ne islamiste ou la cause de son existence, le po¯te Sidi Ali de la 

Casbah, raconte ¨ Nafa Walid un r®cit dôordre imaginaire en sôemparant du personnage de la mante 

religieuse qui est un insecte connu par sa voracité surtout lors de son accouplement où la femelle 

dévore la tête de son partenaire. Ce mythe se rattache aux mythes de la fondation ayant pour 

fonction dôexpliquer et de justifier sur les deux plans historique et id®ologique, un ph®nom¯ne ou un 

évènement ; il sôagit ici de renvoyer ¨ la formation et ¨ la gen¯se du terrorisme. La mante religieuse 

repr®sente m®taphoriquement dans cette fable les islamistes qui, en visant le pouvoir et lôautorit® et 

en les ayant perdus, adoptent comme stratégie la vengeance sur le peuple algérien et réalisent les 

crimes les plus insens®s de lôhumanit®. A travers cette repr®sentation m®taphorique du terroriste, le 

mythe prend une fonction ®tiologique prenant comme objet la qu°te de lôorigine du mal o½ le travail 

sur lôHistoire et la m®moire sôappuie sur lôimaginaire ou lôimagination. La mante religieuse est 

évoquée dans le récit par Nafa Walid rapportant le récit de Sidi Ali le poète. Ce mythe se veut ici un 

enjeu politique auquel lôorateur se r®f¯re pour lôemployer comme un argument dans son discours et 

lôadapter selon les circonstances et les ®v¯nements : Alors Sidi Ali môa racont® lôhistoire dôune 

feuille rebelle et arrogante qui digérait mal le fait de se faire larguer par sa branche simplement 

parce que lôautomne arrivait. (é) Elle voulait survivre aux saisons. Et la nature (é), la transforma 

en insecte (é). Ainsi naquit la mante religieuse, farouche et taciturne, plus ambitieuse que jamais. 

(é). Elle devint cruelle, pr®datrice et souveraine, et son impunit® ne tarda pas ¨ lôaveugler au 

point que, pour prouver on ne sait quoi, elle sôest mise ¨ d®vorer tout sur son passage, y compris 

ceux qui lôaiment. » p220. 

Conclusion 

 A quoi rêvent les loups « dialogue » avec plusieurs textes : lôHistoire, le Sacr®, lôid®ologie, le 

mythe, la politique, lô®pigraphe, é Et demeure ainsi un carrefour de textes autres et : « Un véhicule 

destiné à transmettre un message, mais il représente le langage lui-même, toujours déjà marqué 

par des énoncés et des énonciations antérieures. » (Piégay-Gros,1996, p. 26). Les différents choix 

paratextuels et intertextuels b©tissant cette construction narrative traduisent la vision de lôauteur 

concernant les ®v¯nements tragiques bouleversant lôAlg®rie pendant la d®cennie noire car 

lôintertexte demeure ici « une réactivation du sens » affirme Laurent Jenny. (Achour, Rezzoug, 

1995, p.286). La poétique du fragmentaire adoptée dans ce roman permet au lecteur averti de 

travailler sur sa signification en sôinterrogeant sur les lignes de convergence et de divergence 

rapprochant les multiples textes et bribes de discours et révélant des perspectives et des horizons de 

questionnement pour une conception plus d®velopp®e. Il sôagit « dô®toiler le texte au lieu de le 

ramasser » affirme Roland Barthes. (Ibid, p.274).  

 Le décodage intertextuel de cette structure narrative invite le lecteur à faire une balade intéressante 

lui permettant de sôarr°ter devant chaque lieu du texte afin dôeffectuer une visite avantageuse et 

pr®cieuse tout en cherchant les traces dôautres lieux o½ sôinterpr¯tent lôid®ologie, la vision et 

lôimaginaire de lôauteur. Le dialogisme ou lôintertexte se rev°t alors dôune certaine forme 

dôengagement tout en se pr®sentant comme un m®tissage culturel et interculturel contribuant ¨ 

mieux comprendre cette historiographie de lôAlg®rie car comme le pr®cise Laurent Jenny « hors de 

lôintertextualit®, lôîuvre serait tout simplement imperceptible au m°me titre que la parole dôune 

langue inconnue. » (Ibidem, p.279). Ce phénomène paratextuel et intertextuel contribue à donner à 

ce roman une dimension plurielle ou pluridimensionnelle : historique, idéologique, religieuse, 

litt®raire, philosophique et artistique. Lôintertexte ®pigraphique constitue dans cette litt®rature des 

années 90, un carrefour de références externes et internes (locales et occidentales) à travers 



 

 
 

156 

lesquelles le romancier met en relief le th¯me directeur de son ®criture, en lôoccurrence la violence. 

Lô®pigraphe ne constitue pas seulement un simple indice th®matique annon­ant les diff®rents motifs 

disséminés dans cette littérature de la violence mais elle se rev°t dôune dimension politique et 

idéologique.  

 Loin dô°tre de simples ornements, ces ®pigraphes, constituent dans cette ®criture, une invitation ¨ 

comprendre, ¨ interpr®ter et ¨ relire le texte car elles sont bas®es sur lôanticipation dôune 

signification que le lecteur doit d®couvrir et ®difier, car lô®pigraphe « sôappuie essentiellement sur 

le fait que lô®nonciateur ®labore un dedans ¨ partir dôun dehors. » (Crouzières- Ingenthron, 1999, 

p.111). Ainsi, la réflexion sur les différents renvois paratextuels, intertextuels et dialogiques, 

suppose une lecture r®trospective impliquant le lecteur et lôobligeant ¨ expliciter la signification de 

cette poétique de fragmentaire construisant le roman en question. 
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Résumé 

 

Le pr®sent article nôa dôautre ambition que dô°tre un hommage, 

une pensée pour  celui qui, de son nom et de tous ses écrits 

a marqué la scène de la recherche en sciences humaines en 

Alg®rie et ailleurs dans le monde. Nous lôavons intitul® 

« Mémoires croisées  è, une fa­on pour nous dô®voquer les 

®crits de notre ami Hadj Miliani au sein dôun mouvement de la 

pens®e alg®rienne, et surtout dôune approche de la question 

identitaire qui spécifie nombreux parmi nos penseurs.  

 

Abstract 

 
 

This article has no other ambition than to be a tribute, a 

thought for the one who, with his name and all his writing, 

marked the scene of research in the human sciences in Algeria 

and elsewhere in the word. We called it ñcrossed Memoriesò, 

a way for us to evoke the writing of our friend Hadj Miliani 

within a movement of Algerian thought, and above  all an 

approach to the question of identity which specifies many of 

our thinkers.  
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Introduction  

Le pr®sent article nôa dôautre ambition que dô°tre un hommage, une pens®e pour celui qui, de 

son nom et de tous ses écrits a marqué la scène de la recherche en sciences humaines en Algérie et 

ailleurs dans le monde. Nous lôavons intitul® ç Mémoires croisées », une façon pour nous dô®voquer 

les ®crits de notre ami Hadj Miliani au sein dôun mouvement de la pens®e alg®rienne, et surtout dôune 

approche de la question identitaire qui sp®cifie nombreux parmi nos penseurs. Lôarticle reprend en 

fait une réflexion que nous avions déjà menée, en dôautres circonstances, et alors quôinitialement elle 

ne lui était pas adressée, elle nous a semblé qualifier étrangement le profil de recherches du regretté 

Hadj, dans ses aspects les plus fondamentaux. 

En effet, la r®flexion en question, partant dôun texte dôun autre de nos grands humanistes, 

Mohammed Dib, aborde la question de lôidentit® et lôinscrit dans une dynamique qui la place entre la 

n®cessit® dôaffirmation du substrat socioculturel qui la porte, et ce sous tous les aspects qui le 

caractérisent, et dans le m°me mouvement le besoin de le penser dans une logique dôouverture ¨ 

lôext®riorit® qui lui assure son renouvellement, sa long®vit®. Hadj Meliani, ¨ cet effet, a d®velopp® en 

les diversifiant et en les exploitant dans des domaines souvent très différents des problématiques dans 

cette même logique.  

Ce qui nous a donné toute latitude de reprendre notre réflexion au sein de cet article avec, en 

sus, des clins dôîil en direction des travaux qui ont caract®ris® lôîuvre de feu Hadj Miliani, autant 

dans sa diversité que dans sa cohérence autour précisément de la question identitaire.  

Le texte qui suit, extrait dôune des derni¯res îuvres de Mohammed Dib a particuli¯rement 

retenu notre attention parce quôil ajoute ¨ la question de notre identit® en termes de mobilit®, celle des 

lieux qui lui assurent tout à la fois sa permanence et sa dynamique. Nous dirons que ce texte mérite 

dô°tre envisag® comme une r®flexion tr¯s g®n®rale mais aussi comme une r®ponse ¨ toutes les 

discussions qui ont, dans le cadre de débats fortement idéologisés et à la faveur de circonstances 

historiquement marquées, travers® nos espaces de recherche ¨ propos de la question de lôidentit® et 

de lôappartenance identitaire. En fait, les propos de lô®crivain, de par leur port®e g®n®ralisatrice, se 

situent au-dessus des prises de position partisanes que conditionnent les événements immédiats, alors 

m°me que de toute ®vidence ils r®f¯rent implicitement ¨ une somme dôexp®riences particuli¯res qui 

ne peuvent avoir ®t® v®cues quôen marge de toute vell®it® dôenfermement, de toute forme dôunivocit®, 

à la fois des lieux et des marques dont lô îuvre dibienne est porteuse et dont lô®cho r®sonne ¨ travers 

les écrits de Hadj Miliani.  

 Si nous pouvons risquer une image, ce serait pour dire que Dib, auteur du texte qui va suivre, 

a été un poète librement enchaîné au paradis de son enfance. Côest sans doute dans cette perspective 

que, ®troitement li® ¨ son parcours dô®crivain, le lieu de naissance, premi¯re grille de lecture du monde 

et point ¨ partir duquel le voyage de lô®criture va commencer, se manifestera comme base de toutes 

ses élaborations littéraires. Tantôt explicitement présent, tantôt affleurant à peine à la surface du texte, 

le lieu est là, comme partition première sur laquelle, sous des formes à chaque fois renouvelées, et de 

représentations en représentations sont venus se greffer des ®chos venus de lôext®rieur. Côest sans 

doute ainsi que, sôamplifiant dôapports chaque fois autres, lôimage de Soi et de tout ce dont elle est 

porteuse puise dans le volume de son °tre la capacit® ¨ aller loin de lôavant, le plus loin possible dans 

le temps et dans lôespace. Notre ami Hadj nô®tait-il pas dans cette relation à ses lieux ? Tous ses 

travaux portent à le croire.  

Ce que pr®cis®ment nous propose lôauteur dans le texte qui suit rel¯ve de cette repr®sentation de Soi 

et plus exactement encore de ce quôil appelle ç lôimage de notre identit® è , celle quôon en donne ou 

qui nous en est donnée. Voici ses propos :  
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Rien nôest moins s¾r que lôimage de notre identit®. Rien nôest moins fixe, moins constant, 

encore que continu et totalitaire que cette image. Elle participerait, elle serait de lôordre du virtuel, 

si de quelque manière cela devait impliquer, pour sa production, un recours à une ingénierie 

®lectronique. Nous serions le lit et elle serait la rivi¯re qui sôy ®coule et demeure ancr®e dans la 

permanence de son passage. On dit bien que nous ne nous baignons jamais dans la même eau, parlant 

dôune rivi¯re. Cela peut sôentendre aussi bien dôune identit®, malgr® lôillusion que nous en avons face 

à une rivière, et à sa performance (DIB, 2003).  

Réfléchissons, avant de « croiser les mémoires » de nos deux penseurs, à ce que ce texte peut 

nous offrir comme voies de réflexion.  

Dôembl®e, lôauteur inscrit dans le flou et lôincertitude du doute ce que, en termes de visibilit®, 

cette image peut nous offrir. Nous pr®ciserons que si la repr®sentation est relative ¨ lôobjet sur lequel 

le regard se pose, lôimage, elle, est ce qui appartient ¨ lôordre de la visibilit®. Or, nous dit lôauteur 

« rien nôest moins s¾r que lôimage de notre identité ». Pour appuyer cette assertion et en confirmer le 

sens, Dib ajoute également : « rien nôest moins fixe, moins constant.. » Il procède ainsi à une remise 

en question de toute forme de certitude qui aurait la pr®tention dôenfermer la notion dôidentit® dans 

un cadre définitivement prédéterminé, dans un statut que rien ne viendrait ébranler. Autrement dit, ce 

que nous d®signons sous ce terme dôidentit® nôest rien dôautre que lôimage que nous en donnons ou 

que nous nous en faisons, image qui est conséquente de toutes les représentations que nous 

construisons du réel. Nous pourrions alors continuer en disant que toute représentation se produit 

dans la rencontre qui se fait entre le regard du sujet et le monde regardé, ce qui, de toute évidence ne 

peut que nous inscrire dans la perspective dôun mouvement qui est aussi bien celui de lô°tre que des 

lieux qui lôinterpellent. Et dans ce cas, lôimage de notre identit® ne peut quô®pouser la mouvance de 

ce monde sans que pour autant il soit dit que chaque représentation soit la négation de ce qui la 

pr®c¯de. Il est seulement dit que si lôimage est une, les fluctuations quôelle offre sont la partie visible 

de la dynamique qui habite lô°tre et lôespace auquel il appartient.  

En écho à ces premières remarques, force nous est de reconnaitre dans la pluralité et la 

variabilité des travaux menés par Hadj Miliani cette même conviction que toute approche de la 

question identitaire ne peut se concevoir sans quôon ait ¨ r®f®rer ¨ sa diversit® constitutive. Ce qui 

nous renvoie ¨ la diversit® de ses travaux en m°me temps quô¨ leur homog®n®it® autour dôune pierre 

angulaire qui porte nom : Identité. 

 Plus précisément encore, nous ajouterons que, pour les deux penseurs, le rapport à cette 

diversit® sôexprime dans une sorte de dualit® qui associe dôune part lôouverture ¨ multiples visions du 

monde, leur int®gration ¨ un point dôorigine sans cesse d®plac®, et dôautre part ï grâce à la récurrence 

de la négation « rien nôest moins. . è le rejet de tout ce qui trahirait lô®paisseur de la tradition en la 

transformant en image fixe, en statisme, en inertie.  

Par contre, il nous faut ajouter que cette diversit® constitutive nôemp°che pas une certaine 

forme de synchronisation de cette même image : le tout qui englobe toutes ces parties est « continu », 

nous dirions harmonieusement regroupé sur une ligne qui ferait de la disparité et de la discontinuité 

le lieu dôune construction homog¯ne et donc ç continue » Autrement dit, la représentation du monde 

et de la place qui est la nôtre dans ce monde répond toujours à ce besoin que nous avons de la fixer 

dans une stabilité du sens qui nous rassurerait ; n®anmoins, ce m°me sens nôen finit pas de nous 

®chapper et dô°tre rejet® ¨ lôinfini. Ainsi en est-il de lôimage de lôidentit® : à la fois portant les marques 

dôune pr®sence qui lui est inh®rente, mais constamment ouverte, offerte ¨ ce qui va la nourrir. Côest 

tout à fait ce qui ressort à la fois de la pluridisciplinarité du champ de recherche de feu Hadj Meliani 

comme de lôouverture culturelle qui caract®risait toutes ses analyses.  

Dôaffirmer cela nous fait penser justement ¨ cet exemple pris dans LôInfante maure, lorsque 

Lylly  Belle rompant avec lôimage dôune identit® close, fig®e, tente dôaller plut¹t vers la construction 
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dôun discours identitaire qui la dirait dans cette mouvance, dans cette pluralit® constitutive o½ elle se 

sent exister :  

« Un jour arrivera peut-être où cessera ce grand va et vient dô®trangers. Tous, il faut lôesp®rer, 

nous finirons alors par nous retrouver, o½ que nous nous trouvions. Pas plus que les autres, je nôaurai 

besoin de savoir si je suis moi-m°me dôici ou dôailleurs. Aucun lieu ne refusera de môappartenir et 

plus personne ne vivra dans un pays emprunté. Irons-nous au désert : accueillant, il nous tendra la 

nudité de sa main ouverte.  

Rappelée à son premier état, la terre sera au premier venu. » (Dib, 1994) 

Des propos à la fois intenses et porteurs dôun regard sur la relation humaine qui pour un grand 

humaniste comme Mohammed Dib, et dans son sillage pour des chercheurs du profil de Hadj Miliani, 

sôaccompagnent indubitablement par le fait que les ç lieux » qui habitent leurs écrits soient 

constamment réinterrogés et donnent lieu à de multiples enchaînements sémantiques avec autant de 

décodages possibles.  

Côest l¨ que la m®taphore propos®e par Mohammed Dib va prendre alors tout son sens : 

« Nous serions le lit et elle (lôidentit®) serait la rivi¯re qui sôy ®coule et demeure ancrée dans la 

permanence de son passage. On dit bien que nous ne nous baignons jamais dans la même eau, parlant 

dôune rivi¯re. Cela peut sôentendre aussi bien dôune identit®, malgr® lôillusion que nous en avons face 

à une rivière et à sa performance. »  

Nommer ou se nommer ne peut donc pas frapper du sceau de lô®ternit® lô°tre ou la chose ainsi 

d®sign®e mais au contraire lôinstalle comme lieu de lôhospitalit® ¨ tout ce qui, avec la dynamique du 

temps et de lôespace, continue ¨ la faire vivre et à la conjuguer entre stabilité de la permanence et 

richesse du renouvellement. Les « pérégrinations è, le mot que choisit lôauteur pour expliquer ç les 

voies de lô®criture è est tout ¨ fait repr®sentatif de ce mouvement que nous sugg¯re lôimage de la 

rivi¯re, image qui nous dit lôillusion que nous pouvons, voire que nous nous devons dôavoir dôune 

identité, parce que nous nôen percevons, dans lôordre de la visibilit®, que le reflet quôelle nous en offre 

¨ chacune des ®tapes de notre vie. Faisons alors en sorte quôelle soit sens®ment remplac®e par un 

faisceau de potentialités en rapport avec des praxis diverses, qui ne peuvent que soutenir lôacte 

linguistique de référenciation.  

Conclusion : 

« Mélanges » , très bel intitulé pour désigner ce numéro spécial dédié à la mémoire de notre grand 

ami Hadj Miliani, combien r®v®lateur dôune d®marche qui, ¨ lôinstar de ce que nous sugg¯re 

Mohammed Dib dans les propos sus cit®s, fait du particulier, de lôinfime repr®sentation de Soi le lieu 

dôexpressions de valeurs g®n®rales et g®n®ralisantes. Hadj, fortement ancr® dans tout ce qui 

symbolisait et valorisait son Murdjadjo à lui, a compris que pour le maintenir, il devait lui faire parler 

le langage du monde. « Mélanges è, côest cette rivière où se reflète notre singularité dans sa vision la 

plus stratifiée. « Mélanges è côest cette capacit® quôa toute rivi¯re de drainer en les int®grant ¨ son 

°tre profond tout ce qui sôajoute ¨ elle dans son cours. ç Mélanges »  

Côest lôhistoire de notre grand ami Hadj, côest lôhistoire de nos ç intellectuels nomades », identités 

plurielles, rivières insatiables, accueillant tout ce qui enrichit leur cours et augmente leur flot é  
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Cet article écrit pour Hadj Miliani se veut un hommage rendu à son ouverture sur le monde et à la 

subtilité avec laquelle il abordait les situations et les personnages. Des qualités qui le rendent proche 

de Beyrouk, lô®crivain mauritanien dont il sera ici question. 

Mais qui est donc Beyrouk, sôest-on dôabord demand®, ¨ la fin du si¯cle dernier, lorsquôest paru son 

premier livre. Mais côest une question quôon se pose beaucoup moins aujourdôhui, grâce à la notoriété 

quôil sôest acquise. Et il faut en rendre hommage non seulement ¨ son talent dô®crivain qui a su 

sôimposer mais aussi aux ®diteurs ou plut¹t aux ®ditrices gr©ce auxquelles il est maintenant connu. 

Nous sommes redevables de plusieurs de ses livres aux éditions Elyzad de Tunis, et pour ce qui 

concerne le dernier (2021) à Sabine Wespieser qui a pris le relais. 

Cependant d¯s les premi¯res affirmations auxquelles on se risque le concernant, on constate quôil faut 

les préciser, les nuancer et en tout cas les expliquer. Lorsquôon rappelle par exemple quôil est n® en 

Mauritanie et quôil reste ¨ ce jour le premier ®crivain mauritanien connu (m°me sôil y en a dôautres, 

quôon ne voudrait pas blesser par cette affirmation), il faut ajouter aussitôt que son grand-père était 

marocain et sa grand-mère malienne, ce qui élargit beaucoup son champ culturel au-delà de la stricte 

géographie ; et aussi que, en sens inverse, il le localise de façon significative, rappelant que Adrar où 

il est né est au bord du d®sert qui se trouve au nord de la Mauritanie, une ville qui a ses yeux nôa rien 

à voir avec Nouakchott, la capitale du pays. 

Il est certain que les dates ont aussi leur importance, sôagissant dôune soci®t® en devenir rapide o½ se 

trouvent confrontés des modes de vie et des appartenances aussi opposés que possible. Beyrouk est 

n® en 1957, ce qui am¯ne ¨ dire sommairement quôil nôest ni jeune ni vieux (65 ans) et sait 

parfaitement ce quôil en est dôune certaine opposition ravageuse qui mine son pays. Pour recourir aux 

termes courants quôil sôagira ensuite de pr®ciser, on peut dire quôil conna´t aussi bien la soci®t® 

traditionnelle que la soci®t® moderne, et que le sens principal de son îuvre est de montrer un pays 
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profond®ment d®chir® entre les deux. Côest par l¨ quôil faut commencer dôautant que sur ce th¯me 

quôil est amen® ¨ ®crire, de mani¯re originale, une îuvre ¨ la fois r®aliste et tragique. 

Le passé tribal et la modernité 

Pour plus de simplicit® et de clart®, on remontera en arri¯re de mani¯re ¨ suivre ¨ peu pr¯s dans lôordre 

chronologique le cours de ses principaux romans ; la part dôinformation dont ils sont nourris est 

dôautant plus fiable que Beyrouk a ®t® journaliste en m°me temps que romancier et que dans ce 

domaine encore il a été pionnier en son pays. Le premier livre que nous évoquerons ici est Le 

Tambour des larmes de 2015. 

Bien quôon ne puisse parler de roman historique à son propos, il est pour les lecteurs que nous 

sommes, encore et toujours mal informés sur la Mauritanie, un excellent moyen de comprendre les 

origines encore r®centes qui subsistent derri¯re lôhistoire moderne et contemporaine de ce pays. On 

reconna´tra ici ce quôon pourrait appeler la position balzacienne parce quôelle int¯gre parfaitement 

lôHistoire au roman et les nourrit lôun par lôautre. Id®ologiquement, cette attitude implique un 

engagement du romancier, tout à fait perceptible m°me sôil nôest pas toujours simple ni facile ¨ 

expliciter.  

Son principal point de départ, en tant que romancier, est un retour sur la vie tribale, avec laquelle il 

semble bien quôil ait, si lôon peut dire famili¯rement un compte ¨ r®gler.  

Le tambour des larmes est dôabord un vrai tambour avant dô°tre un symbole. Côest un tambour sacr®, 

objet rituel v®n®r® par toute la tribu ¨ laquelle appartient la jeune fille ou jeune femme qui est lôh®roµne 

du livre, Rayhana. Elle est à la fois victime de la tribu principalement incarnée par sa propre mère, et 

anim®e ¨ son ®gard dôun terrible d®sir de vengeance qui la pousse ¨ voler le tambour et ¨ fuir en 

lôemportant avec elle. Il est vrai que ce vol est la seule r®plique quôelle ait trouv®e qui soit ¨ la hauteur 

dôun autre quôelle a subi elle-même : on lui a vol® pour le faire dispara´tre lôenfant quôelle a mis au 

monde clandestinement ¨ la suite dôun viol.  

Cette terrible histoire de vengeance, qui reste inaboutie à la fin du livre, illustre et résume tout ce quôil 

y a dôinacceptable pour la sensibilit® moderne dans la soci®t® tribale, ¨ savoir tout ce qui nous appara´t 

comme une cruaut® f®roce voire inhumaine et dont le rejet de lôenfant n® hors mariage nôest dôailleurs 

quôun aspect. On assiste ¨ un m°me rejet de lôhomosexualit® (masculine, aucune autre nôest ®voqu®e) 

mais surtout, de la part de Beyrouk, à une dénonciation de ce qui est certainement la tare la plus grave 

de cette soci®t® archaµque, ¨ savoir lôesclavage. Rayhana a aim® tendrement dans son enfance une 

petite esclave Mbarka qui certes nôest pas maltrait®e dans la famille mais qui pourtant sôenfuit ne 

pouvant supporter cette sorte de non existence ¨ laquelle la voue le statut dôesclave. Lorsque Rayhana 

est en fuite à son tour, elle la cherche et finit par la retrouver ¨ la ville, o½ elle a le statut dôaffranchie 

et vit de prostitution. On comprend que la soci®t® mauritanienne nôa pas encore ®limin® cette ®norme 

survivance archaµque, mais lorsquôon la retrouve ®voqu®e dans le livre suivant, côest-à-dire dans Je 

suis seul, il nôen est plus question. Car un autre probl¯me, dôune urgence absolue, est venu submerger 

le pays : côest de lôislamisme quôil sôagit. 

Sôagissant de la soci®t® tribale et de ce quôil en reste dans la Mauritanie contemporaine, on peut dire 

provisoirement quô¨ cette date (Le Tambour des larmes est de 2015) la position de Beyrouk est 

int®ressante parce quôil nôest ni un repr®sentant de la tradition tribale dont il est issu et impr®gn® ni 

un moderne ¨ lôoccidentale au sens o½ le sont plusieurs des personnages quôil ®voque dans ses romans, 

et notamment quand il est question de la capitale Nouakchott, ville quôil repr®sente comme en rupture 

compl¯te avec le pass®. Sôagissant des sources de sa personnalit®, Beyrouk est tout autant nourri de 

tradition que de modernit®. Dôailleurs, Le Tambour des larmes nô®tant pas son premier livre, on peut 

se reporter aux précédents, pour mieux comprendre la complexité de son origine et de sa personnalité. 
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Islamisme moderne ou islam traditionnel 

 Il nous a sembl® que lôobjet principal du premier livre dont nous avons parl®, Le Tambour des larmes, 

était de dénoncer les tares de la soci®t® tribale. Rappelons dôailleurs que ce nôest nullement le premier 

livre de Beyrouk : il en a écrit deux ou trois autres auparavant, dont Le griot de lô®mir en 2013. 

Le suivant, Je suis seul, sôattaque au probl¯me qui se pose avec acuité dans la société contemporaine 

et qui est la violence imposée par les islamistes au reste de la population. 

 Dans Je suis seul, lôislamisme est une composante tr¯s actuelle de la soci®t® et le personnage principal 

en subit cruellement les effets. Mais la façon dont il en est parlé va bien au-delà, et pose au moins 

deux questions cruciales pour le narrateur, qui vit reclus et solitaire et a tout le temps dôy penser. 

Sommairement résumées, la première serait : comment a-t-on pu en arriver là (ou, plus sommaire 

encore : la faute à qui ?) Et la seconde : cet islamisme actuel estïil dans le prolongement de lôislam 

qui incontestablement, dans un passé proche ou lointain, a été le fondement même de toute vie dans 

le pays ? 

Sôagissant de la premi¯re question, Beyrouk ne juge pas n®cessaire de sôattarder sur une description 

d®taill®e de lôislamisme car côest le m°me que dans les autres pays musulmans tomb®s sous sa coupe ; 

en revanche dans ce roman de 2018, il consacre beaucoup de soin à faire comprendre comment on a 

pu en arriver l¨ et pourquoi personne nôest pr°t ¨ se battre pour d®fendre le r®gime politique en place 

contre les assauts des islamismes. De ce r®gime d®plorable quôils combattent f®rocement, on apprend 

dôautant mieux ce quôil y a ¨ savoir que le narrateur en est ou en a ®t® un parfait repr®sentant ðpar 

« parfait » il faut entendre affligé de toutes les tares des régimes dits modernes qui se sont mis en 

place après les indépendances des pays maghrébins et africains (La République islamiste de 

Mauritanie est devenue indépendante en 1960).  

Leurs caractéristiques, comme on sait, comportent une ambition absolument sans vergogne, réussir 

signifiant poss®der le plus possible dôargent et pour cela pratiquer la corruption à grande échelle. 

Aucun sentiment ne r®siste ¨ cette pulsion, côest le r¯gne de lô®goµsme total, dôun monde sans amour 

et o½ ce dernier, si toutefois il avait des vell®it®s dôappara´tre, serait aussit¹t bafou®. 

On ne saurait dire que le narrateur de Je suis seul ®prouve v®ritablement du remords dôavoir ®t® ce 

genre dôhomme, dont on avait d®j¨ vu appara´tre un ou deux exemples dans Le Tambour des larmes 

(dont le sinistre s®ducteur qui a abandonn® Rayhana sans un adieu apr¯s lôavoir viol®e). A dire vrai il 

ne sait sans doute plus bien o½ il en est et côest un trait int®ressant dans ce portrait dôhomme 

« nouveau è, ayant rompu tout lien avec la tradition tribale mais ®videmment incapable dôavoir aucun 

ancrage dans une Mauritanie supposée urbaine et occidentalis®e. On ne peut sôemp°cher de penser 

que lui et ses semblables ont bien mérité ce qui leur arrive, ce djihad mené par des combattants 

sinistres aux mains desquels la ville est tomb®e. Et côest ainsi quôon en arrive ¨ la deuxi¯me question 

annonc®e, celle dôune ®ventuelle continuit® entre lôislam traditionnel et lôislamisme contemporain. 

Sôagissant de cette deuxi¯me question, pour mieux faire comprendre ce que sont les islamistes 

médiocres et bornés dont le narrateur subit les méfaits, Beyrouk explique fort clairement quôils nôont 

que des apparences en commun avec les hommes du passé. De ceux-ci le narrateur donne un exemple 

prestigieux en la personne de son grand ancêtre Nacereddine , qui pourrait sans doute être aussi bien 

lôanc°tre de Beyrouk lui-même et qui ®tait en tant quôimam une sorte de saint faiseur de miracles, 

parlant aux ®toiles et ¨ lôinvisible. Le narrateur sôinterroge anxieusement pour savoir sôil y a continuit® 

entre cet ancêtre et les prédicateurs islamistes qui sont en train de le persécuter et font peser sur lui 

une menace de mort. La réponse est négative : entre les saints asc®tiques dôautrefois et les tueurs 
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dôaujourdôhui, il y a eu une terrible distorsion, et côest en cela que lôîuvre de Beyrouk, ¨ travers une 

passionnante mise en forme romanesque, est une r®flexion sur lôhistoire, ancienne et contemporaine, 

de son pays. 

Cette r®flexion, dans sa dimension historique, est dôailleurs complexe, m°me si comme on vient de 

le dire, sa conclusion concernant lôislamisme au pr®sent ne comporte aucune ambiguïté. Sa 

complexit® vient du fait quôelle sôappuie sur un double constat et ne peut °tre que double, de toute 

façon. En effet, si elle comporte une terrible dénonciation de la période actuelle, elle ne fait pas pour 

autant lôapologie pass®iste de la période antérieure, représentée comme on a vu dans Le Tambour des 

larmes Sôil nous a sembl® que pour lôessentiel, Le Tambour des larmes recensait les tares de la société 

tribale, lô®vocation de Nacereddine donne lieu ¨ un portrait ¨ la fois mythique et nuancé. Ce grand 

anc°tre, historique avant dô°tre mythique, fut une sorte de saint v®n®r® (notamment par la m¯re du 

narrateur) pour son austérité et sa foi musulmane sans faille. Il ne peut certes être considéré comme 

le précurseur des misérables fanatiques et terroristes dôaujourdôhui, qui ne sont que la parodie 

dôhommes comme lui, confirmant ce quôon sait sur lôhistoire, ¨ savoir quôon ne peut la forcer ¨ revenir 

en arrière.  

Cependant et pour revenir au passé, on est bien obligé de dire que Nacereddine était fanatique lui 

aussi en son temps, en sorte que dans la très grande lucidité qui est devenue la sienne, le narrateur est 

saisi de doute ¨ lô®gard de ce personnage qui ne peut plus °tre pour lui une image tut®laire et sans 

faille, intouchable jusquô¨ pr®sent. Ce qui est en cause dans ce récitðen cela pathétique plus que par 

la mort très probable du narrateurðcôest la question des valeurs auxquelles il y aurait lieu de se 

rattacher : dépassant à la fois le passé et le présent, on croit comprendre ici ou là et à plusieurs reprises 

que ce pourrait °tre lôamour de la vie et des joies les plus simples quôelle est susceptible dôapporter, 

si toutefois on lui en laisse le droit. 

Les livres inspir®s par le pouvoir des djihadistes sont aujourdôhui l®gion, tant il est vrai que le 

terrorisme islamiste a su imposer sa pr®sence et susciter lôeffroi, aussi bien dans les pays musulmans 

que dans dôautres qui vivent sous la menace de ses attentats. Beaucoup de faits sont connus, r®percut®s 

par la littérature et le cinéma. Le public est tout pr®par® en recevoir les ®chos, dôautant plus quôil 

sôagit dôeffets collectifs, on pourrait m°me dire contagieux, ce qui est un des traits propres ¨ la terreur, 

exploité par ce terrorismeïl¨ comme par dôautres. Dôo½ lôint®r°t et lôoriginalit® du livre de Beyrouk, 

souligné par son titre Je suis seul. Côest pour une fois, si lôon peut dire, dôune histoire individuelle de 

la terreur quôil sôagit. 

Le r®cit que nous propose Beyrouk rel¯ve dôun genre romanesque original, le monologue int®rieur. 

Etant seul et enferm® dans lôobscurit® dôun minuscule appartement, le personnage ne parle quô¨ lui-

m°me mais il parle beaucoup, nôayant rien dôautre ¨ faire que le bilan de sa vie. Dans la mesure o½ il 

est accul® ¨ la solitude et ¨ lôenfermement obligatoire, son monologue comporte forcément un constat 

dô®chec doubl® de ce quôen termes chr®tiens on d®signe comme un ç mea culpa è, acte dôauto-

accusation développant le thème « côest ma faute, côest ma tr¯s grande faute ». Il peut arriver que 

celui-ci soit lôeffet dôune tendance masochiste voire suicidaire, mais pour ce qui concerne le narrateur 

de Je suis seul, on doit reconna´tre quôil a bien des choses ¨ se reprocher. Et la situation o½ il se trouve 

se pr°te particuli¯rement ¨ ce type de retour en arri¯re, dôune triste lucidité. 

En quoi lôauto-accusation à laquelle se livre le narrateur a-t-elle à voir avec la prise de pouvoir par 

les islamistes ? Les choses sont assez claires : ceux-ci ont pu prendre le pouvoir parce que le 

gouvernement en place, lâche et veule voire corrompu, nôa rien fait pour les en emp°cher ; et parce 

quôil a b®n®fici® bien trop longtemps de lôappui non moins l©che de gens comme le narrateur qui 

trouvaient leur avantage dans ce ralliement, fond® sur lôespoir illusoire quôil nôy avait pas lieu de 

prendre le danger islamiste au sérieux. Espoir rendu possible par la paresse mentale et le goût de la 

jouissance qui sont cause que les collaborateurs du pouvoir nôont jamais pris la peine dôanalyser 

sérieusement la situation politique et ont cédé sans vergogne à la facilité des avantages que la situation 
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leur donnait. Jusquôau jour o½é ®videmment. Jour o½ il est devenu trop tard pour agir et pour tenter 

une résistance, jour où il ne reste plus que la lucidité, totalement impuissante contre la férocité barbare 

de djihadistes. Tout le récit est dans ce constat. 

Le remarquable bilan dress® par le narrateur nous convainc de son exemplarit®, ce qui veut dire quô¨ 

travers son unique personnage, Beyrouk désigne une attitude générale, ô combien dangereuse et 

néfaste, qui est une des causes expliquant le succès terrifiant des islamistes dans un certain nombre 

de pays. Ceux-ci nôont trouv® en face dôeux aucune force politique ni morale susceptible de leur 

r®sister, et côest la corruption des nantis, profiteurs du régime antérieur, qui a permis leur arrivée au 

pouvoir. À quoi sert que désormais ces derniers battent leur coulpe ? Dôailleurs tous nôont pas la 

même lucidité consciente que le narrateur de Je suis seul. 

Il se peut que celui-ci soit aidé dans sa prise de conscience et dans son « mea culpa » par des 

circonstances personnelles qui augmentent ses regrets et son sentiment de culpabilité. De par sa 

proximité avec les plus hautes sphères du pays, le narrateur a été amené à contracter un brillant 

mariage avec une belle personne pourvue de nombreux appâts tels que les donnent le pouvoir et 

lôargent. Le prix ¨ payer ®tait de se d®barrasserðle mot, sordide et vulgaire, nôest pas trop fortð de 

celle quôil aimait auparavant et que dôailleurs il continue ¨ aimer (¨ sa fa­on), Nezha. Dans lôextr°me 

solitude qui est la sienne et du fond de la cachette où il espère échapper aux islamistes, il ne peut 

manquer dô°tre obs®d® par le souvenir de celle qui fut sa bien-aimée et par le remords de la façon 

dont il sôest conduit envers elle. Dóautant plus quôil a os® avoir recours ¨ elle pour trouver le refuge 

où il est et où il attend son retour, en vain semble-t-il. Ce court récit, néanmoins très fort, repose 

beaucoup sur la repr®sentation de la ou des obsessions que fait na´tre lôenfermement, et sur le 

sentiment tragique de lôirr®parable. 

De quoi le désert est-il le nom ? 

On posera ici la question ¨ partir dôun livre publi® tr¯s r®cemment par Beyrouk, Le Silence des 

horizons (éditions Elyzad, 2021). En fait, Beyrouk avait déjà consacré un livre au désert sous le titre 

Nouvelles du désert (Présence africaine, 2009) 

 Comparée aux pays du Maghreb, la Mauritanie plonge bien plus profondément que les autres dans 

le désert, et lui est pour ainsi dire consubstantielle : côest la vie citadine qui semble y °tre un ajout 

récent, tandis que le désert y représente ou représenterait la véritable civilisation et même la seule 

authentique. 

Cependant on d®couvre gr©ce ¨ Beyrouk que cette authenticit® nôimplique pas forc®ment, en tout cas 

pas chez lui, une volonté de retour aux sources, selon la formule très répandue, qui implique sur le 

plan politique, religieux et idéologique une attitude réactionnaire au sens propre (et fâcheux !) du 

mot. Celle-ci consiste dans la volont® dôimposer ¨ tout le corps social des pratiques et surtout une 

mentalit® consid®r®es comme constitutives de lôintouchable tradition au nom de laquelle toute liberté 

individuelle est brimée, voire condamnée et exclue. 

La vision du monde de Beyrouk est poétique ce qui ne veut pas dire idyllique. Sous des apparences 

tr¯s simples, elle est dôune complexit® subtile et subtilement attachante, ce qui veut dire quôon tombe 

sous le charme de son ®criture non pas par facilit® mais parce quôon a envie dôaller o½ il veut nous 

emmener, quitte à en payer le prix par des choix de vie exigeants. 

Ce prix à payer et ce cheminement sont justement lôhistoire v®cue par le h®ros du Silence des horizons, 

horizons qui sont ceux du désert illimité, silence qui est celui du narrateur, dont le livre nous rapporte 

certes le monologue intérieur mais dont la parole, comme échange et comme aveu, est au moins 

provisoirement bloqu®e. Côest ®videmment une grande diff®rence avec Je suis seul où la parole du 
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narrateur constitue tout le récit. Dans Le Silence des horizons le r®cit repose sur un effet dôannonce : 

le narrateur affirme quôil va parler sit¹t parvenu ¨ la fin de son périple dans le désert, cependant cette 

d®cision est terrible ¨ prendre, car il ne parlera que pour dire sa culpabilit® et le meurtre quôil a 

commis. Parlera-t-il, ne parlera-t-il pas ? Ce suspense est donné à vivre aux lecteurs, et fait toute 

lôimportance du d®nouement. Avant dôen arriver ¨ cette fin, le livre fait ressentir une tension 

douloureuse, v®ritablement angoissante. La composition romanesque fait quôon lô®prouve ¨ travers 

une double narration, dans deux temporalités différentes. 

La plus imm®diate des deux est une narration au pr®sent, celle dôun voyage dans le d®sert mauritanien. 

On la suit ®tape par ®tape au c¹t®s de Sidi, ami du narrateur et guide touristique de son ®tat, que lôon 

voit ici dans lôexercice de ses fonctions, dans des hauts lieux que bien peu ont la chance de visiter 

hormis ses clients. La représentation de ces lieux aux noms prestigieux et quasi mythiques est 

impr®gn®e par lô®vocation de leur pass® car beaucoup dôentre eux ont ®t® grands et c®l¯bres mais ne 

le sont plus. Une nouvelle Mauritanie, celle de la modernit®, sôest substitu®e ¨ eux et il est clair que 

le narrateur est loin dôapprouver ce changement, ou cette disparition, qui contribue ¨ la tristesse et au 

regret dégagés par son récit. Pour autant celui-ci nôest pas une expression sans mélange de nostalgie. 

La deuxième temporalité qui se développe tout au long de la narration est toute entière au passé, et 

encore faut-il distinguer entre un passé ancien concernant le père du narrateur et un passé récent dont 

il est lui-m°me lôacteur, ¨ la fois bourreau et victime. Deux pass®s donc, ancien et r®cent, et deux 

formes de culpabilit®, ¨ assumer ou pas mais qui de toute fa­on sont au cîur du tourment ®prouv® 

par le narrateur et expliquent quôil soit venu chercher refuge dans le désert auprès de son ami Sidi. 

De la culpabilit® du p¯re, ¨ mesure quôil avance dans sa recherche et fait diverses rencontres, le h®ros 

arrive ¨ se d®barrasser, faisant les parts respectives du mensonge et de la v®rit®. Et côest un des sens 

du livre que cette d®nonciation des accusations mensong¯res v®hicul®es par lôopinion. Beyrouk 

manifeste par là son souci constant de rejeter le poids dont les humains sont injustement accablés 

dans les soci®t®s traditionnelles o½ la libert® individuelle nôexiste pas. Cet accablement prend à 

lôoccasion le nom faussement prestigieux de destin, et le narrateur a bien du mal ¨ y ®chapper, du fait 

quôil croit avoir commis un crime, qui sôexpliquerait par le fait que son p¯re lui-même a été criminel 

en son temps. Or ce récit apparemment si simple, si peu virulent et révolté, oppose un démenti à 

lôhistoire de ces deux suppos®s crimes et au rapport quôils pourraient avoir entre eux. Hant® par 

lô®ventuelle culpabilit® de son p¯re, le h®ros sôest trouv® pr®dispos® ¨ sôen attribuer une à lui-même 

et côest une des subtilit®s du livre que de faire comprendre comment il a pu en °tre ainsi. 

On parle souvent au sens figur® dôune ç traversée du désert » désignant par là le long cheminement 

intérieur nécessaire à certains êtres pour se comprendre eux-mêmes et se libérer progressivement de 

tout ce que les circonstances venues du monde extérieur ont fait peser sur eux. Dans Le Silence des 

horizons, lôexpression a en effet ce sens-là mais elle a aussi son sens propre ou premier, puisque côest 

véritablement un voyage dans le désert au sens géographique du mot qui va opérer pour le narrateur 

ce que les anciens Grecs appelaient la catharsis, purification de lô©me lorsquôelle parvient ¨ se d®livrer 

de la torture que lui infligent les passions. 

Ce cheminement est aussi un acte de connaissance car il faut distinguer le bien et le mal qui trop 

souvent se mêlent sous un même nom. Beyrouk et son personnage choisissent pour y parvenir la 

forme du conte, très apprécié par les enfants qui au présent de lôhistoire accompagnent le voyage 

touristique de leurs parents. Côest ainsi que lôauteur utilise les moyens ¨ la fois les plus efficaces et 

les plus s®duisants pour dire la complexit® du monde et la morale qui sôen d®gage, sans discours ni 

prescription. 
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Tragique et pathétique : un pays divisé 

 Le dernier livre de Beyrouk, Parias, (Sabine Wespieser éditeur, 2021) nous ramène à la 

probl®matique principale de cet auteur, qui sôexplique par la position historique et sociologique de 

son pays. Parias semble vouloir nous dire que la Mauritanie est lôexemple m°me dôune division ¨ ce 

jour insurmontable entre tout ce qui reste dôun mode de vie pass® mais pas encore lointain, et tout ce 

qui en constitue les aspects modernes ou contemporains sans parler de tout ce quôon peut voir advenir 

de manière inéluctable. 

Le pass® est celui dôun pays largement d®sertique, parcouru par des nomades chameliers qui ont gardé 

jusquô¨ aujourdôhui un mode de vie s®culaire, ¨ tous ®gards côest-à-dire aussi bien dans ses aspects 

matériels que dans sa mentalité. Là où il y a encore des nomades, ils sont attachés à leur vie ancienne. 

Mais beaucoup sont déjà partis, pour des raisons diverses : il leur faut aller ailleurs, par exemple là 

o½ ils peuvent travailler dans des mines, pour gagner un peu dôargent, alors que la vie nomade nôen 

comporte aucun et ignorait son usage depuis les temps les plus anciens. Il est certain aussi, et Beyrouk 

le montre bien, que le mode de vie des nomades est très rude, et que pour certaines femmes qui ont 

le go¾t du confort, sinon du luxe et du raffinement, il est extr°mement difficile ¨ supporter. Côest le 

cas de la jeune personne, coquette et légère ou vénale, mariée très jeune au personnage appelé dans 

le livre « le père è alors quôil est loin dô°tre un homme ©g®. Mais cette d®nomination est destin®e ¨ 

cr®er une alternance avec le deuxi¯me personnage quôon entend dans le roman et qui lui est appelé 

« le fils » ; il a moins dôune dizaine dôann®es et il est le fils de la jeune femme dont on comprend vite 

lorsque lôhistoire commence, quôelle est morte et enterr®e : côest le cas de le dire puisque le fils ne 

r°ve que dôaller la voir au cimeti¯re et nôy parvient pas. Il est dôailleurs tout aussi priv® de son p¯re 

qui est vivant mais prisonnier.  

Sans raconter ce qui sôest pass® auparavant et qui est cause de cet ®tat de fait ®videmment d®sastreux, 

le roman permet au lecteur de comprendre ¨ mots couverts et progressivement ce qui sôest pass®, et 

que lôenfant trop jeune ne sait pas encore (mais on devine que le jour viendra o½ il le saura) : revenant 

un jour épuisé de son lieu de travail en pays lointain, le père nôa pas support® de trouver sa femme 

entour®e dôhommes nombreux, manifestement g®n®reux avec elle et lui offrant tout ce que son tr¯s 

pauvre mari est incapable de lui donner pour la satisfaire. La vie nomade qui ¨ lôorigine est celle du 

père est rejetée par sa femme comme inférieure et méprisable, rejetée aussi par le frère de sa femme 

qui condamne avec violence et d®go¾t le fait quôelle ait pu ®pouser un tel homme ; pour la même 

raison, il rejette le fils, qui a été recueilli au moins provisoirement par un ami du père, un pauvre 

comme lui voire misérable mais pourtant un homme bon. 

Les quelques p®rip®ties dôailleurs peu nombreuses qui constituent cette histoire donnent le sentiment 

quôelle est sans issue et que la soci®t® dans laquelle elle se passe ne laisse place à aucune bonne 

solution. Quand le gar­on vit en ville, chez lôami de son p¯re et avec les enfants de celui-ci, il partage 

un quotidien très pauvre et très dégradé qui est celui des mauvais quartiers urbains, où les enfants 

apprennent très vite à voler et se battre pour survivre ; bien peu semble-t-il parviennent gr©ce ¨ lô®cole 

à se forger un meilleur destin. 

Cependant la solution est-elle pour autant dans un retour à la vie nomade ? Elle serait possible grâce 

au frère du père qui serait disponible pour ramener son neveu à ses origines paternelles. Mais dans ce 

livre pas plus quôailleurs, Beyrouk est loin dôen donner une vision id®alis®e ; et lôon se demande, en 

tant que lecteur, si le fils pourra en effet supporter tant dôarchaµsme et dôaust®rité, après voir connu le 

mode de vie urbain, même en milieu très défavorisé. Il est probable que personne et en tout cas pas 

le romancier ne peut trancher cette question. 

Le personnage le plus pathétique du livre est de loin le père, dont on fait la connaissance alors quôil 

est prisonnier et qui le restera sans doute jusquô¨ la fin de ses jours. Et dôailleurs il ne semble 

nullement d®sireux de rejoindre la vie r®elle apr¯s le geste de folie quôil a commis en tuant sa femme, 
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quôil adore plus que jamais par-del¨ cette mort dont il est responsable. Tout le r¹le du p¯re si lôon 

peut dire, côest-à-dire tous les propos quôil tient dans le livre en alternance avec ceux du fils, consiste 

dans cette fuite ¨ travers les mots dôun ®trange amour fou, ¨ la fois lucide et d®lirant. Côest en effet ¨ 

travers ses mots ¨ lui quôon apprend tout du ç non-amour è de sa femme qui dôailleurs ne cherche 

nullement ¨ sôen cacher. Cette situation provoque en lui une sorte de d®ni de r®alit®, celle-ci consistant 

en une irrémédiable pauvreté, à laquelle il est incapable de faire face en aucune manière ; il fuit dans 

le mensonge, le fantasme et une dangereuse r°verie, ®videmment sans issue autre que lôacte terrible 

quôil a finalement commis et qui est aussi suicidaire que meurtrier. Cet acte signifie sa totale 

impuissance à trouver quelque issue ou solution : il nôy en a pas, ce qui est le propre comme on sait 

dôune situation tragique. Il est d®lirant car seul le d®lire le dispense de surmonter la contradiction 

entre son amour éperdu pour cette femme et la connaissance de leur impossible fusion. 

Beyrouk nous incite ¨ penser que cette impossibilit® sô®tend ¨ la soci®t® mauritanienne toute enti¯re, 

déchirée entre deux modes de vie mais surtout deux systèmes de valeurs inconciliables. Les valeurs 

de la société nomade traditionnelle sont absolument incompatibles avec le mode de vie moderne qui 

en mettant les choses au mieux est à la recherche des siennes mais ne les a pas encore trouvées. Tout 

lôart de Beyrouk consiste ¨ dire avec beaucoup de d®licatesse et de discrétion cette implacable réalité. 

Plan simplifi® de lôarticle : 

ðVie tribale et modernité 

 Le Tambour des larmes  

ðIslam et islamisme 

 Je suis seul 

ðLe Désert  

 Le Silence des horizons 

ðTragédie 

 

Parias  

 

 

Cette pr®sentation sôinspire de plusieurs autres, généralement parues dans La Lettre, chronique 

culturelle de lôAssociation Coup de soleil. 
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Introduction 

En dépit des persécutions subies, maladies et ethnocides, la population amérindienne demeure 

importante dans beaucoup de pays dôAm®rique latine, elle serait encore dôenviron 60 % en Bolivie, 

55 % au Guatemala, 45 % au Pérou, 30 % au Mexique et 25% en Equateur. Elle est beaucoup plus 

réduite dans les autres pays, soit entre 5 à 10 %. Au cours de l'histoire, les processus d'acculturation 

coloniale et républicaine ont cherché à créer une culture nationale unique. Malgré la résistance 

culturelle de ces peuples, leurs langues et savoirs ancestraux, ils sont restés invisibles pendant des 

siècles, en dépit du nombre important de locuteurs de certaines de ces langues, comme le maya, le 

nahuatl, lôaymara, le quich®, le quechua, le mapuche, h®riti¯res des grandes civilisations soumises, 

voire anéanties par les conquérants espagnols.  

 
118 Cet article en hommage à notre collègue et ami pourra paraitre quelque peu éloigné de ses (pourtant) multiples et variés 

terrains de recherche. Sociolinguiste et sociodidacticienne, ayant v®cu en Am®rique latine et au Maghreb, jôai connu Hadj 

au sein du milieu universitaire et institutionnel de lôEcole doctorale alg®ro-fran­aise, plus particuli¯rement. Il môa sembl® 

que ces luttes et r®ussites ®ducatives et politiques auraient pu lôint®resser. En tous cas, jôaurais vivement appr®ci® ses 

commentaires dôAlg®rien engag® et dôenseignant, humain et humaniste, face ¨ des projets qui se nourrissent des utopies 

éducatives et progressent par les luttes sociales tout en développant une pédagogie communautaire, projets auxquels 

nombre de membres des gauches occidentales aiment encore adhérer. 

Résumé 

 

Cet article est une présentation et une réflexion sur les 

évolutions de l'éducation bilingue en Amérique latine, dans 

deux pays, principalement le Mexique et l'Equateur, où les 

langue s des populations amérindiennes sont encore largement 

pratiquées et ont fait l'objet depuis le milieu du 20e siècle 

de revendications et luttes sociales et de projets éducatifs 

associant langues et cultures dans leurs dimensions 

anthropologiques.  
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Le chemin vers la reconnaissance constitutionnelle119 de ces populations a été long : il aura fallu plus 

de 500 ans depuis la conquête en 1492 pour que ces peuples et cultures acquièrent progressivement 

un statut et que soit admis le caractère ethnique, pluriculturel et plurilingue de ces sociétés et 

lô®ducation bilingue interculturelle (d®sormais EIB) consid®r®e comme un aboutissement éducatif, 

social, anthropologique et politique. Côest seulement en 2007 que lôAssembl®e g®n®rale des Nations 

unies établit dans la Déclaration sur les droits des peuples autochtones le principe du droit des 

peuples à la transmission de « leur histoire, leur langue, leurs traditions orales, leur philosophie, leur 

syst¯me dô®criture et leur litt®rature » (article 13), au contrôle de « leurs propres systèmes et 

établissements scolaires » (article 14) et au respect de « la diversité de leurs cultures, traditions, 

histoire et aspirations » (article15). Ce droit international est en partie « le résultat du développement 

de mouvements autochtones dans différents pays qui progressivement se sont organisés en vue de 

définir, garantir et légitimer les droits des Amérindiens » (Macedo, 2016). 

De la colonisation espagnole aux républiques et Etats-nations, les politiques furent de type 

assimilationniste. La diversité a toujours été vue par les pouvoirs en place comme une difficulté. La 

castillanisation, lô®vang®lisation puis lôassimilation des populations autochtones ®taient consid®r®es 

comme indispensables et ce nôest quôau milieu du 20e si¯cle que les premiers d®veloppements dôun 

enseignement bilingue permirent progressivement de modifier les plans et programmes dô®tudes pour 

y inclure les savoirs, connaissances et valeurs traditionnels des peuples originaires. On considère en 

effet que le mouvement « indigène »120 a favorisé le début des processus démocratiques actuels et 

leurs revendications sociales, politiques et culturelles (Álvarez Palomeque & Montaluisa Chasiquiza, 

2017).  

Pour de nombreux spécialistes, il semble également admis que le mouvement éducatif et culturel qui 

a porté et accompagné la mise en place des enseignements bilingues espagnol/langues originaires a 

suscit® le d®veloppement dôespaces de libert® et de r®flexion pour les populations autochtones, et de 

ce fait, a largement favorisé les processus de transformation sociale et politique, tout en installant la 

valorisation et l'appropriation des héritages culturels et symboliques. Dépassant la seule expérience 

®ducative, lô®ducation bilingue interculturelle participerait dôun processus de transformation 

politique, qui peut expliquer que certains peuples autochtones, comme ceux du Chiapas (maya) ou 

les Shuars dôEquateur, aient obtenu un statut dôacteur politique reconnu, ¨ lôorigine de mouvements 

fédérateurs et fédéraux nationaux et internationaux. Ainsi, au Mexique les Accords de San Andres 

(1996) qui ont suivi lôinsurrection zapatiste de 1994 ont obtenu une reconnaissance constitutionnelle 

des droits linguistiques, culturels et dôautod®termination pour lôensemble des peuples autochtones (68 

peuples actuellement). 

En Equateur, les Shuars fédérés en 1964 ont favorisé le regroupent des nationalités autochtones de 

l'Amazonie équatorienne (CONFENIAE), la Confédération des nationalités autochtones de 

l'Équateur (CONAIE) et la Coordination des organisations autochtones du bassin amazonien 

(COICA). Dans ce dernier cas, ce nôest pas une grande langue qui a port® la lutte vers le succ¯s. Il 

sôagit dôune population amazonienne, particuli¯rement ç guerrière », longtemps préservée des 

colonisations successives, espagnoles dôabord puis agricoles et fonci¯res et de leurs processus 

dôacculturation.  

Dans cet article, nous retracerons dôabord les ®volutions historiques et politiques qui ont conduit ¨ 

lôenseignement bilingue puis ¨ lôEIB, en pr®sentant les spécificités des expériences mexicaines et 

 
119 Progressivement lôArgentine, la Bolivie, le Br®sil, la Colombie, lôEquateur, le Guatemala, le Mexique, le Nicaragua, 

le Paraguay, le Pérou et le Venezuela ont déclaré dans leurs constitutions le caractère ethnique, pluriculturel et multilingue 

de leurs soci®t®s. LôEquateur a reconnu le caract¯re ç multinational » du pays composé de 14 « nationalités, tandis que le 

Chili, le Salvador, le Honduras et Panamá ont reconnu les droits à une éducation différenciée.  
120 Nous utiliserons souvent ce terme, en dépit des connotations très péjoratives du français « indigènes » liées aux 

colonisations de lôempire fran­ais ; « indigène » est calqué sur le mot espagnol « indígenas » utilisé par les chercheurs 

latino-américains de même que « indigenous » par les nord-américains.  
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équatoriennes121 et notamment les dimensions anthropologiques qui guident les organisations 

scolaires et la confection des programmes. Cette orientation anthropologique est due au cadre culturel, 

inter- et alter-, dans lequel lôEIB sôinscrit ainsi quôaux travaux qui ®tudient ces organisations, 

davantage dôordre anthropologique122 et sociologique que pédagogique ou didactique. Cependant, il 

y eut ailleurs en Amérique du sud, en Europe et en France, des mouvements et des expériences 

®ducatives, que lôon a pu qualifier, quoiquôencore rarement, dôanthropo-didactiques, comme la 

p®dagogie des opprim®s de Paulo Freire, souvent revendiqu®e par lôEIB, ou encore la p®dagogie 

Freinet, que nous pourrions mettre également en relation car, dans sa dimension intrinsèquement 

populaire, son principe dô®cole ouverte sur la vie et sur l'environnement naturel et social proche, elle 

travaille sur des questions vives dans l'ordre du social, de l'économique, du culturel, du politique, de 

l'historique : « elle est cette utopie par laquelle on accompagne lôenfant dans un jeu social, politique 

et culturel qui lui préexiste et dans lequel il devra vivre et évoluer » (Clanché, 2009). 

1. Un processus historique : de lôhispanisation ¨ la reconnaissance linguistique et culturelle 

1.1. Quatre siècles de colonisation 

En 1492, Colomb ñd®couvreò lôAm®rique, les Espagnols reconqui¯rent Grenade, expulsent les Juifs 

de lôAndalousie et Antonio de Nebrija publie la Gramática Castellana123, premi¯re grammaire dôune 

langue romane. On nous pardonnera dôafficher ainsi le cumul dô®v®nements aussi d®terminants, on 

pourrait dire fatals pour des populations et des civilisations avec la publication dôune grammaire, mais 

cela permet de marquer dôembl®e lôimportance que prendra la castillanisation dôune grande partie de 

lôAm®rique, visant ¨ ®vang®liser et civiliser les populations autochtones. On sait que tr¯s tôt, la culture 

des Europ®ens sôest impos®e de fa­on autoritaire, violente et cruelle, exterminant les ç Indiens » dans 

certaines régions, colonisant à outrance les nations autochtones, en imposant langue et religion, 

obligeant les Indiens à porter des noms espagnols, abusant souvent du châtiment et de la crainte, 

détruisant les édifices religieux ou leur substituant des églises. Bartolomé de Las Casas, frère 

dominicain, relate dans La très brève relation de la destruction des Indes, une des plus terribles 

dénonciations du colonialisme : les conquistadors y sont décrits comme « des diables qui pillent, tuent 

et allument des brasiers è dignes de lôenfer (Milhou124, 1995).  

Les conquérants espagnols vont progressivement imposer que soit enseigné « dans la langue de la 

nation è côest ¨ dire en espagnol, ç tout ce qui appartient à la nation » (Heath, 1986). Ces vastes 

campagnes de « castillanisation »125 avaient pour objectif que les « Indiens » abandonnent leurs 

habitus sociaux et culturels et adoptent les pratiques « chrétiennes » et « castillanes » (ibidem : 26). 

Les grandes civilisations aztèque, maya, inca, pour ne citer que les plus connues, furent ainsi 

rapidement déstructurées ïen 1540 la conquête était terminéeï et la population asservie (Milhou, 

1995 : 35). Côest ainsi que les missionnaires prirent le relais des soldats, tout en devant compl®ter 

leur rôle religieux par un rôle politique et amener les Indiens à reconnaitre librement la souveraineté 

du roi dôEspagne.  

 
121 Le choix de ces deux pays est li® pour partie ¨ certaines sp®cificit®s de leur histoire mais ®galement au fait que jôy ai 

v®cu, travaill® et enqu°t® sur lôenseignement des langues, français (représentations, idéologies) mais aussi langues 

autochtones. 
122 Avec pour source lôanthropologie de lô®ducation nord-américaine 
123 Gramática castellana, Salamanca, 1492, Biblioteca Digital Hispánica de la Biblioteca Nacional de España.  
124 Milhou, Alain, « Introduction » La Destruction des Indes, Bartolomé de Las Casas, Edition Chandeigne, Paris, 1995, 

Collection Magellane. 
125 Lôespagnol est souvent d®sign® comme « el castillano », notamment dans les textes officiels de certains pays 

dôAm®rique latine sans doute comme survivance de lô®poque coloniale. 

http://www.bne.es/es/Micrositios/Guias/12Octubre/Lenguas/Castellano/
https://es.wikipedia.org/wiki/Biblioteca_Digital_Hisp%C3%A1nica
https://es.wikipedia.org/wiki/Biblioteca_Nacional_de_Espa%C3%B1a
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1.2. Des Indépendances républicaines aux autonomies 

Les Indépendances, dans le premier quart du 19e siècle, ont marqué la fin du contrôle administratif et 

®conomique de lôEspagne, mais pour les populations am®rindiennes, ce ne fut quôun changement de 

domination, les grands propriétaires terriens développèrent une exploitation massive de tous les non-

blancs, dans une condition souvent proche du servage, réprimant comme les Espagnols, toutes formes 

de révoltes.  

Pour ces r®publiques, tout comme ce fut le cas en France, la modernisation sociale et lôacc¯s ¨ la 

citoyennet® devait passer par lôespagnol, face ¨ ces populations consid®r®es comme ç attardées ». 

Ceci est visible dans le cas de lôEquateur ¨ la fin du 19e siècle, où durant la période libérale, de 1895 

¨ 1925, sera ®difi®e une instruction publique et laµque dans un pays o½ lô£glise contr¹lait jusquôalors 

le syst¯me ®ducatif. Lôinstitution scolaire va alors jouer un r¹le essentiel dans lô®mergence dôune 

conscience nationale et de « lô®quatorianit® » (Sinardet, 2015), renforçant la castillanisation des 

populations.  

Un mouvement du m°me ordre, encourag® par lôadh®sion des ®lites au positivisme se dessinera au 

Mexique à la même époque et trouvera son apogée dans les gouvernements qui suivirent la 

Révolution126, pourtant dôapparence progressistes sur le plan ®ducatif. Visant ®galement une 

instruction publique et laµque, fut instaur® un programme dô®ducation int®grale nationaliste 

(Programa de Educación Integral Nacionalista, 1913) qui imposait la méthode directe pour 

lôenseignement de lôespagnol, prohibant dans la classe lôusage des langues premi¯res (cf. Berdous & 

Cortier, 2020). Cependant, cette méthode n'a pas donné les résultats escomptés et dans les années 

1930, elle fut remplacée par la méthode indirecte, proposant l'utilisation de la langue première comme 

point de départ pour atteindre l'espagnol comme langue cible (Ruiz 1993), sous forme de bilinguisme 

dit « de transition ». Malgré leur différence formelle, les deux propositions étaient orientées vers la 

construction d'un État-nation homogène.  

En 1934, sera instauré un D®partement dôEducation et culture indig¯ne ; en 1939, le gouvernement 

reconnait « lôindien comme capable de sôint®grer à la nation sans perdre sa propre culture » et une 

assembl®e de linguistes d®termine alors lô®ducation bilingue comme un mod¯le ®ducatif propre aux 

communautés amérindiennes. LôInstituto Nacional Indigenista (INI) est créé en 1948, il ne sera suivi 

quôen 1978 dôune Direction g®n®rale de lôEducation indig¯ne. Lôune des initiatives de lôINI fut la 

création de Centres de coordination indigènes ainsi que le recrutement de jeunes locuteurs natifs 

autochtones comme promoteurs culturels ou enseignants bilingues. Ce projet visait à intégrer 

l'utilisation des langues autochtones dans le processus d'apprentissage, ainsi que des activités 

parascolaires fortement liées à la communauté (Ruiz Lopez & Quiroz Lima 2014) mais le principe 

du bilinguisme de transition fut maintenu. Finalement, dans ce contexte, leur participation sôest av®r®e 

contradictoire car « dôun c¹t® ils ont travaill® dans lôint®r°t de lôEtat et furent des alliés du 

gouvernement, participant au processus civilisateur, apportant les modes de vie et les habitudes de la 

soci®t® nationale aux communaut®s. Dôun autre c¹t®, ils se sont transform®s en dirigeants 

communautaires et se sont associés aux luttes pour la terre » (Platero, 2014 : 32). 

A la fin des années 1960 et au début des années 1970, les anthropologues européens et américains 

ont vivement critiqué « lôindig®nisme dôint®gration ». Lors du symposium sur les conflits 

interethniques en Amérique du Sud (La Barbade, janvier 1971), les anthropologues ont formulé la 

Déclaration de La Barbade « Pour la lib®ration de lôIndig¯ne », affirmant que les peuples autochtones 

continuaient dô°tre soumis aux relations coloniales dans les soci®t®s nationales dôAm®rique latine et 

ont dénoncé les politiques indigénistes comme étant des politiques ethnocides (ibid. : 33).C'est dans 

 
126 Série de soulèvements armés contre le pouvoir du dictateur Porfirio Diaz, de guerres entre factions révolutionnaires et 

de prises de pouvoir entre 1910 et 1920. Ce nôest quôen 1930, avec la création du parti révolutionnaire (PRI) que se 

rétablira la stabilit®, il gouvernera jusquôen 2000. 
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ce contexte qu'est apparu, au milieu des années 1980, le modèle bilingue biculturel visant à mettre en 

place une éducation bilingue utilisant deux langues dans un cadre « équilibré », la langue première et 

l'espagnol, le biculturel renvoyant à la récupération de savoirs de la communauté et à leur intégration 

dans le modèle officiel d'éducation.  

Au-delà des dispositions officielles, ce modèle sera pour certains peuples, « de façon, parfois 

subversive, un des chemins vers lôaffranchissement de lôordre social et intellectuel » (Baronnet 2007), 

notamment dans le cas du syst¯me dô®ducation tseltal-zapatiste du Chiapas (sud du Mexique), mis en 

place par lôarm®e zapatiste de lib®ration nationale (EZLN)127.  

2. « Nunca más un México sin nosotros128 » : le soulèvement zapatiste au Chiapas et ses 

conséquences 

En janvier 1994, lôarm®e zapatiste de lib®ration nationale (EZLN) déclencha un soulèvement armé 

dans lôEtat du Chipas, ®quivalent ¨ une d®claration de guerre ¨ lôEtat mexicain, pour la reconnaissance 

des droits des populations autochtones. Cette r®volte et les gu®rillas qui sôensuivirent r®ussirent ¨ 

obtenir que les cultures et les langues des différents groupes ethniques deviennent des sujets de 

discussion et de négociation avec le gouvernement fédéral. Unis par le slogan « Plus jamais un 

Mexique sans nous », ils obtinrent la priorité dans les futurs programmes éducatifs officiels ainsi que 

la reconnaissance des droits ethniques. 

Le Programme de développement éducatif 1995-2000 va ratifier l'engagement du gouvernement 

avec les peuples indigènes. « L'action éducative de l'Etat sera adaptée à leurs besoins, exigences et 

conditions de culture et de langue, population, organisation sociale, les formes de production et de 

travail. Seront combattues, dans lô®ducation, les formes cach®es et manifestes de racisme qui 

persistent dans la culture de notre société » (Ruiz Lopez, Quiroz Lima, 2014).  

Puis le Plan développement 2001-2006 déboucha sur une loi générale reconnaissant les droits 

linguistiques et culturels des peuples indigènes, instaurant le modèle d'Éducation bilingue 

interculturelle (EIB) ainsi que la mise en place de programmes de formation dôenseignants, 

notamment par lôUniversit® p®dagogique nationale (UPN) en vue de d®velopper lô®ducation bilingue 

dans lôenseignement de base (SEP, 2013). Les peuples autochtones demandent alors à être traités à 

partir de modèles politiques et juridiques reposant sur des notions de citoyenneté ethniques et 

interculturelles129. Il sôagit dôint®grer savoirs et contenus culturels ancestraux dans les programmes 

et curricula, de créer documents, manuels (langues premières et secondes) et ressources didactiques 

tout en instaurant une formation spécifique pour les enseignants et médiateurs culturels.  

A la suite de leur insurrection de janvier 1994 et des Accords de San Andrés sur les droits et la culture 

indigènes130, les dirigeants131 de lôEZLN, ont d®cid®, face aux attaques multiples dont ils ®taient 

lôobjet, dôentrer en r®sistance et de d®velopper leurs r®seaux dô®coles ind®pendamment des 

institutions de lôEtat. Ils ont ainsi progressivement remplac® sur environ un tiers du territoire de lôEtat 

du Chiapas132, lô®ducation de base officielle par des centres éducatifs autonomes (accueillant des 

enfants de 4 ¨ 12 ans environ), selon lôesprit de la Convention 169 de lôOrganisation Internationale 

 
127 En espagnol: Ejercito Zapatista de Liberación Nacional (EZLN) 
128 Traduction : « jamais un Mexique sans nous ». 
129 «Ciudadanías étnicas y ciudadanías interculturales». 
130 Document signé par le gouvernement mexicain avec l'Armée zapatiste de libération nationale le 16 février 1996 pour 

s'engager à modifier la Constitution nationale afin d'accorder des droits, y compris l'autonomie, aux peuples indigènes du 

Mexique afin de répondre à leurs demandes de justice et d'égalité.  
131 Le plus connu est le sub-commandante Marcos. 
132 Soit approximativement la taille de la Belgique. De 5 territoires (caracoles) orignaux, il sôest r®cemment ®tendu ¨ 16 

et compte 43 centres municipaux. 
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du Travail133, qui oblige les gouvernements « à reconnaître les institutions éducatives créées par ces 

peuples, dans certaines limites fixées en consultation avec eux ». Il sôagissait dôinclure dans les 

programmes dôenseignement lôhistoire, les savoirs et les techniques de ces peuples, leurs syst¯mes de 

valeurs et toutes leurs aspirations sociales, économiques et culturelles et de choisir comme 

éducateurs-promoteurs des jeunes gens issus des familles de la communauté concernée.  

Ces derniers sont formés par la méthode interculturelle inductive134 (MII) côest ¨ dire par la 

participation des étudiants aux activités sociales quotidiennes de la communauté où le savoir 

sôactualise, en r®f®rence ¨ une d®finition anthropologique de la culture selon Gasch® 2008135 : 

La culture n'est pas un ensemble d'éléments, matériels et spirituels qu'il s'agit d'inventorier et de 

classer pour pouvoir les observer, les examiner, les commenter et les expliquer mais elle est ce que 

les êtres humains produisent dans leur processus expérientiel quotidien, lors duquel ils créent leurs 

moyens de subsistance, transformant la nature, coopérant, interagissant et communiquant les uns avec 

les autres, de sorte que la culture est alors le visage manifeste et le résultat des activités humaines 

(Gashé, 2008 : 316). 

Ces écoles de la forêt (selva Lacandona) sont g®n®ralement autog®r®es ¨ lô®chelle municipale et 

locale en d®mocratie directe par les membres des communaut®s et lôassembl®e des familles dô®l¯ves. 

On y traite en commun de questions dôorganisation scolaire, du choix et du soutien apport® aux jeunes 

enseignants formés au niveau de la commune autonome, issus des familles zapatistes. « La 

participation des familles contribue à la définition des contenus et des méthodes pédagogiques, ainsi 

quô¨ la prise en compte des calendriers agricoles et des demandes sociales en lien avec le territoire et 

la production vivrière » (Baronnet, 2013). Les orientations et les pratiques pédagogiques font elles 

aussi, le cas ®ch®ant, lôobjet dôune remise en question collective (Baronnet 2007). ç Cela se traduit 

par une participation intergénérationnelle non négligeable dans la gestion de plus de six cents écoles 

qui se revendiquent de lôEZLN » (Baronnet, 2013). 

2.1. Quels contenus et quelles formations ? 

D®crivant lôexemple dôune ®cole communautaire, Mart²nez Torres et al. (2017) expliquent que le 

curriculum de lô®cole est ®labor® collectivement lors des assembl®es, liant les activit®s agricoles et 

cérémonielles de la communauté, en adaptant le calendrier scolaire au calendrier des récoltes 

agricoles. Elles signalent que les chercheurs ont également participé à ce processus, sous forme de 

soutien à la demande des autorités. L'invitation a été étendue aux étudiants en pédagogie et en 

anthropologie, aux volontaires locaux, nationaux et internationaux, qui, avec les pères et mères de 

famille, les autorités autonomes et les chercheurs accompagnateurs, ont formé une « communauté 

éducative interculturelle ». Les éducateurs-promoteurs ont le soutien des membres du Réseau 

interculturel d'éducation inductive (REDIIN) du Chiapas, avec lesquels ils se réunissent 

périodiquement pour discuter de leurs expériences, de leurs apprentissages et des problèmes qui se 

posent. 

Sôinspirant notamment des exp®riences et travaux sur lôalphab®tisation, la p®dagogie des opprim®s et 

de lôautonomie de Paulo Freire, les zapatistes se sont ainsi r®appropri®s lô®cole en sôappuyant sur des 

pratiques dôalphab®tisation et des connaissances contextualisées et jugées utiles et nécessaires aux 

communaut®s. Ainsi lô®cole int¯gre ce qui en ®tait jusque-là exclu : lôapprentissage pratique et en 

action des savoirs de la communauté (Benabad, 2015 : 126). On peut ainsi parler dôune anthropo-

 
- 133 Organisation internationale du travail : Convention n° 169 relative aux peuples indigènes 

et tribaux, 1989 :  

- https://www.ilo.org/dyn/normlex/fr/f?p=NORMLEXPUB:12100:0::NO::P12100_ILO_CODE:C169  
134 Método Inductivo Intercultural (MII) . 
135 Cité par María Elena Martínez Torres, Kathia Núñez Patiño, Isabel López López, Ana Luisa Borrayo Mena, in 

Altera, Revista de Antropología, João Pessoa, v. 2, n. 5, p. 148-171, jul. / dic. 2017, p.152 et traduit par nous. 

https://www.ilo.org/dyn/normlex/fr/f?p=NORMLEXPUB:12100:0::NO::P12100_ILO_CODE:C169
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socio-didactique, qui consiste à faire sortir l'école de la salle de classe dans les lieux de travail et les 

activités socialement significatives afin que les enfants y participent, agissent, observent et 

apprennent.  

Ce sont ces différents contextes politiques qui g®n¯rent des processus dôautonomisation, dans lesquels 

« l'école est un espace sûr, de confiance, bienveillant et respectueux pour tous è, permettant dô®tablir 

des relations très différentes de celles des écoles officielles, où les enfants et les jeunes autochtones 

sont formés dans la lutte pour leur autonomie, la connaissance et l'appropriation de leur territoire à 

travers des processus éducatifs. » (Martinez Torrez et al., 2017 : 169).  

En conclusion, le réseau d'éducation interculturelle du Chiapas a produit des matériaux pour une 

alphabétisation et une éducation éthique, contextualisée, qui privilégie à travers un bilinguisme 

additif, la promotion de contenus didactiques en intégrité avec la communauté et la nature, afin de 

promouvoir la connaissance des territoires et des cultures (Bertely, 2014). 

L'un des principaux d®fis de lôEIB consiste ¨ former les enseignants d'une mani¯re diff®rente, pour 

permettre la participation des communautés indigènes qui y vivent, ce qui est encore peu réalisé. Si 

le mod¯le de formation propos® au Chiapas offre des aspects s®duisants, il resterait dôune part, limit® 

¨ lô®ducation de base et dôautre part, trouve des difficult®s ¨ recruter suffisamment dôenseignants 

(Baronnet, 2007, 2013).  

2.2. Au niveau national : formations et élaborations didactique au niveau linguistique et culturel (Universidad 

pedagogica nacional) 

A lôuniversit® p®dagogique nationale de la ville de Mexico, une Licence dô®ducation indig¯ne, dirigé 

par Maria Soledad Perez a su mettre en îuvre un mod¯le original. Accueillant des ®tudiants 

originaires de diverses ethnies et locuteurs natifs de diverses langues, leur cursus les a impliqués dans 

la transcription de leurs langues et la prise en compte de ses variantes (Perez-Lopez, 2012), mais 

également dans le recueil, la transcription et la didactisation de textes de la tradition orale. Dans Voces 

de la diversitad : tradicion oral y curriculum bilingue, édité par Maria Soledad Perez Lopez et Mario 

Alberto Castillo Hernandez (UPN, 2010), les coordonnateurs expliquent comment les étudiants ont 

présenté en classe les histoires et contes recueillis, afin de croiser leurs propres regards avec ceux des 

autres étudiants. Ils ont comparé les versions, ont dégagé les formes de structuration et déterminé les 

unit®s didactiques en L1 et L2. Ainsi ¨ partir dôun conte sur le ciel et les ®toiles, on peut aborder la 

vision de la communauté sur les astres, comment les astres accompagnent la vie quotidienne, puis 

travailler en espagnol le système planétaire. Ces textes de tradition orale ouvrent des voies vers la 

connaissance des pratiques, des formes dôorganisation sociale, des cosmovisions, souvent 

inconscientes avec lesquelles les enfants viennent ¨ lô®cole. 

De cette fa­on, lôenfant part de son univers et de sa langue pour d®velopper ses connaissances, ses 

capacit®s dôanalyse et dôabstraction. Ainsi sôouvre lôapproche dôunivers plus lointains et se d®veloppe 

la relativité linguistique et culturelle. 

3. Education bilingue en Equateur : le rôle des missions religieuses et de la Fédération shuar 

Les romanciers équatoriens du courant « indigéniste » ont été les premiers dans les années 1930 à 

faire parler les Indiens, côest-à-dire « à écrire comme parlaient leurs personnages ». Comme le 

souligne lô®crivain Jorge Enrique Adoum : « ils ont fait preuve dôun orgueil manifeste en rompant 

délibérément avec les académies et les puristes (Adoum, 2005). Le roman de Jorge Icaza Huasipungo 

(1934) est un cri de douleur sur la condition des Indiens. Les huasipungos sont des communautés 

agricoles régies par des « criollos », magnats locaux qui font preuve d'une extrême cruauté envers 

leur main d'îuvre indig¯ne. Le roman se termine par un massacre des Indiens ¨ la suite d'un 

soulèvement en signe de protestation contre leurs conditions de vie.  
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Nous avons évoqu® plus haut le r¹le de lôEtat lib®ral de la fin du 19e siècle dans le processus de 

laµcisation et de centralisation de lô®ducation, mais ce projet restera limit® aux populations m®tiss®es, 

le r¹le dôinstruction des Indiens ®tant d®volu aux hacenderos, grands propriétaires terriens qui ont 

peu assumé cette charge (Sinardet, 2019). La Révolution de 1925 renverse les gouvernements 

libéraux à caractère autoritaire et oligarchique et nomme des ministres « socialistes », le ministère de 

lô£ducation pose comme priorit® la d®mocratisation de lôacc¯s ¨ lôenseignement primaire et met en 

place des Écoles rurales (Escuelas rurales), dont les enseignants devront sôinitier aux langues locales.  

En Equateur comme au Mexique, les Indiens sont considérés comme un obstacle au développement 

de lô®conomie nationale, il sôagit de les y int®grer par la voie de lôhispanisation, m°me si dans la 

Constitution de 1945, les langues autochtones sont reconnues comme éléments de la culture nationale 

et recommand®es dans lôenseignement. Mais il ne sôagit pas dôun enseignement bilingue, simplement 

de lôutilisation des langues locales pour communiquer avec les ®l¯ves. Dans la m°me voie, fut cr®®e 

en 1935 une école normale rurale pour former des maitres indigènes.  

Côest dans la ville de Cayambe (nord de la Sierra du pays) et dans les années 1940 que démarra une 

des premi¯res exp®riences dôenseignement bilingue gr©ce ¨ Dolores Cacuango, une leader indienne 

parlant le kichwa, qui ®tablit alors un r®seau dô®coles avec des enseignants indig¯nes. Ceux-ci 

utilisèrent la langue kichwa comme principal moyen d'instruction et obtinrent une participation 

communautaire importante. Elle obtint lôappui de la Fédération indienne équatorienne136 dont elle 

était membre. L'objectif de ces écoles était non seulement d'offrir une instruction et une formation 

technique, mais aussi de défendre la culture ancestrale, d'utiliser le kichwa comme langue 

d'enseignement et de favoriser le dialogue avec la société métisse. (Haboud, 2019). Il faut souligner 

que ces ®coles, ferm®es par lôEtat en 1963, ont cependant pu former des leaders autochtones à 

l'administration d'établissements d'enseignement, pouvant donner lieu à la création d'autres écoles du 

même type.  

3.1. Les projets avec appui international 

La Mission andine (1956-1975), soutenue par les Nations-Unies (OIT, FAO, UNESCO, OMS, 

UNICEF), fut charg®e dôun plan global dôam®lioration de conditions de vie et de lô®ducation en milieu 

rural dans trois pays andins (Bolivie, Pérou, Equateur), focalisant sur les régions andines parlant le 

kichwa ; elle conçut un « curriculum communautaire » (1980) qui in fine permit dôaccorder plus de 

considération et de respect aux cultures autochtones (Chiodi, 1990 : 348). 

Il faut ensuite signaler le r¹le important de lôInstitut linguistique dô®t® (ILV137), dôorigine ®tats-

unienne et composé de missionnaires évangélistes nord-am®ricains, qui ¨ la suite dôun accord avec le 

ministère de l'Éducation, a été chargé de l'éducation indigène dans certaines régions138 de 1952 à 

1982. LôILV a ®labor® des manuels en langues autochtones (th¯mes de la vie quotidienne et traditions 

orale) et organis® des stages dô®t® pour la formation des enseignants. LôILV est connu pour ses 

traductions de la Bible, ses descriptions linguistiques des langues non grammatisées, ce qui fut 

entrepris pour le kichwa et nombre de langues des régions amazoniennes ; les linguistes publièrent 

des dictionnaires, grammaires et vocabulaires. Leur action éducative correspondait là encore à un 

bilinguisme de transition de quelques années, destiné à hispaniser et évangéliser les populations 

rurales (Yanez Cossio). Accus® de d®velopper une ®vang®lisation agressive, dôencourager la 

pénétration des compagnies pétrolières dans la Selva et même la restriction des naissances, lôILV fut 

expuls® dôEquateur en 1981. Les gouvernements progressistes de Roldos et Hurtado commenc¯rent 

 
136 Federación ecuatoriana de Indios, 1944, dôinspiration communiste. 
137 Instituto ling¿²stico de verano, Institut linguistique dô®t®, Summer linguistic institute : https://www.sil.org/ . au rôle 

ambigu. Voir notamment lôarticle de Calvet, L.J., 1987 : « Politique linguistique et impérialisme : l'institut linguistique 

d'été » La guerre des langues et les politiques linguistiques, Payot. 
138 Napo, Pastaza, Esmeraldas, Cayambe. 

https://www.sil.org/
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alors ¨ d®velopper des programmes dôalphab®tisation en langue kichwa, en partenariat avec 

lôuniversit® catholique bas®e ¨ Quito (PUCE139), et notamment avec la professeure Consuelo Yanez 

Cossio, sous le nom de « Modèle éducatif MACAC » (1978-1984). Ce programme soulignait 

lôimportance des m®thodes dôenseignement contextualis®es, et donc la n®cessit® dô®tudes 

anthropologiques sur les cultures orales. Il reconnaissait également la dimension anthropo-culturelle 

de toutes les langues, leur égale dignité pour la transmission des connaissances et capacités 

dôabstraction et la n®cessaire volont® des populations dô°tre alphab®tis®es pour ®viter toute imposition 

extérieure. Un Centre de recherches pour lô®ducation indig¯ne (CIEI140) fut créé en appui au 

programme, il r®alisa de nombreux manuels pour lôenseignement des langues et mati¯res scolaires et 

on peut consid®rer quôil d®veloppa un mod¯le dô®ducation bilingue interculturelle, non seulement 

favorable aux relations interethniques, mais contribuant aussi à la valorisation et au respect de la 

cosmovision de toutes les cultures concernées (Chiodi, 1990 : 368). 

Un accord de coop®ration avec lôAllemagne se conclut ensuite pour la mise en place dô®coles 

bilingues kichwa-espagnol, la formation dôenseignants et lô®laboration de mat®riels didactiques dans 

la perspective de lôEIB. Ce programme contribua largement au d®veloppement de lôEIB et ¨ 

lô®laboration de recherches de terrain et dôun corpus th®orique, avec notamment les volumes publi®s 

sous la direction de Wolgang Küper de la série « Pedagogía y didáctica », aux éditions Abya-Yala141 

(Quito). 

3.2. Le rôle des religieux pour la protection des peuples autochtones et leur éducation. 

Ce nôest quô¨ partir des ann®es 1960, que les missions religieuses, et en particulier les Sal®siens ont 

commenc® ¨ sôinvestir dans la d®fense des cultures autochtones, comme lô®crivait en 1976142 le 

président de la Fédération shuar : « à partir de 1962-1965, on constate une ñ indigénéisation de 

lôEgliseò (Indigenization de la Iglesia) è, sous lôinfluence de la Théologie de la Libération143 alors 

que dans les décennies et siècles précédents, les religieux avaient amplement participé au processus 

dôhispanisation des r®gions rurales et amazoniennes. Les premi¯res conventions ont ®t® sign®es entre 

le gouvernement et la mission Salésienne en 1935 et 1944 et ont permis la mise en place des 

internats144 pour lô®vang®lisation et civilisation des enfants et jeunes shuars (jivaros), selon un 

système assimilationniste voire coercitif, qualifié plus tard par un des leurs de « Reducciones de los 

jíbaros salvajes » (Botasso, 1993), faisant allusion ainsi aux réductions jésuites145 durant la 

colonisation espagnole, enclaves prot®geant les Indiens de lôesclavage mais fortement assimilatrices. 

Toutefois, à partir des années 1960, on peut souligner un certain nombre dôinitiatives en soutien aux 

organisations indigènes. 

 
139 Pontifica universidad católica del Ecuador 
140 Centro de investigaciones de la educación indígena. 
141 Les éditions Abya-Yala (en partenariat avec lôuniversité salésienne de Quito) sont considérées actuellement comme 

l'un des plus grands éditeurs de sciences sociales en Amérique latine. Né en Equateur pour faire connaître la richesse et 

la diversité du monde indigène, Abya-Ala est devenu une référence en anthropologie et en histoire pour les universitaires 

et les spécialistes des cultures autochtones. 
142 in Federación de centros shuar. Solución original a un problema actual, Sucua, 1976, imprimé au Collège Don Bosco 

à Quito, p.27. 
143 La th®ologie de la lib®ration est un mouvement de pens®e th®ologique qui sôest d®velopp® en Am®rique latine ¨ partir 

de 1968, pour lutter auprès des plus pauvres contre toutes les formes de servitude et offrir une réponse souvent politique 

¨ toutes les communaut®s opprim®es. Consid®r®e comme trop proche du marxisme, elle fut lôobjet de condamnations du 

Vatican. Le pape Fran­ois sôinscrit dans son h®ritage en d®fendant ç lôoption pr®férentielle des pauvres ». 
144 En partie en raison du mode de vie semi-nomade de ces sociétés. 
145 « Regroupements des populations natives en vue de favoriser leur évangélisation et les préserver de la rapacité des 

colons et des grands propriétaires, en quête de main-dôîuvre corv®able » dans Missions. Lôutopie am®ricaine des J®suites, 

Chroniques dôH®rodote (2019-05-14) :  

https://www.herodote.net/L_utopie_americaine_des_Jesuites-synthese-1881.php consulté le 28/01/2022. 

https://www.herodote.net/L_utopie_americaine_des_Jesuites-synthese-1881.php
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Les premières Ecoles radiophoniques « Escuelas Populares Radiofónicas del Ecuador » ont été 

fondées par Leonidas Proaño en mars 1962, « lô®v°que des Indiens è, connu comme lôun des 

promoteurs de la théologie de la libération. Destin® ¨ d®velopper des programmes dôalphab®tisation 

en kichwa et à accompagner les populations indiennes et métisses des zones rurales et urbaines dans 

leur développement, ce réseau était composé de plusieurs radios communautaires dédiées à 

l'alphabétisation, l'éducation et l'évangélisation des peuples autochtones en Kichwa (Yanez Cossio : 

36). De nombreuses autres radios se développèrent ensuite, ont redonné la parole à une minorité 

jusque-l¨ silencieuse. Leur contenu sôest fortement politisé, comme le soulignent Bertola & Pradel, 

1992146) afin de faire pression contre les autorités et les grands propriétaires terriens (hacenderos) : 

« La radio a été très importante : en valorisant leur culture, elle leur a rendu la fiert® dô°tre indiens » 

(Idem). 

3.3. Télé-enseignement et EIB à la Fédération des Centres shuar 

Côest toutefois en haute région amazonienne que le télé-enseignement par radio connaitra son 

organisation la plus achev®e, au sein de la F®d®ration Shuar et de lôenseignement bilingue d®velopp®s 

avec lôappui des missionnaires sal®siens. Premi¯re organisation autonome de ce type en Amérique 

latine, elle a fortement contribué au développement du mouvement indigène équatorien, comme on 

lôa soulign® plus haut.  

Du 19e siècle aux années 1960, ce sont les Shuars qui, dans le champ éducatif, ont le plus bénéficié 

de la présence des missionnaires dôabord j®suites, puis dominicains, franciscains, sans que ceux-ci se 

préoccupent de connaitre leur langue pour une meilleure évangélisation, ce que firent les Salésiens 

(Yanez Cossio : 37). Jusquôen 1965, la langue Shuar nô®tait employ®e que pour les prières et le 

catéchisme. 

La cr®ation de la F®d®ration en 1964, qui avait pour objectif de transf®rer lô®ducation au peuple, en 

accord avec les objectifs de bilinguisme et biculturalisme qui commençait à se développer au sein de 

la mission salésienne, fit évoluer ce système. Car pour défendre culture et langue, et pallier le manque 

dôenseignants, il fallait cr®er un syst¯me dô®ducation massive que seule la radio pouvait permettre. 

« Nous devons être unis pour défendre notre culture, notre langue et nos territoires contre les colons, 

les militaires, les compagnies p®troli¯res. Lô®ducation radiophonique, côest la meilleure alternative 

contre toutes ces menaces. » (Interview du Président de la Fédération shuar, cité par Bertola & Pradel, 

1992).  

Le télé-enseignement a pu fonctionner avec des enseignants travaillant au centre principal et des 

moniteurs dans les écoles des communautés. Les écoles et différentes classes ont été construites et 

aménagées selon des plans conçus par la Fédération.  

3.4. Modalités du bilinguisme et collections anthropo-didactiques « Mundo Shuar » 

Si dans un premier temps (années 1970), le système fut celui du bilinguisme de transition, lorsque les 

livres et supports didactiques en langue shuar furent pr°ts, lôenseignement ®volua vers un syst¯me 

bilingue, avec un enseignement dans les deux langues durant toute la scolarité primaire, puis étendu 

au collège. La première année se faisait en langue shuar presque exclusivement, l'espagnol étant 

introduit ensuite progressivement jusqu'à ce que des horaires équilibrés entre les deux enseignements 

permettent le respect des programmes équatoriens.  

Les matériaux issus des travaux de recherche en anthropologie et ethnographie furent utilisés pour 

renforcer le corpus en langue shuar et pour lô®laboration des livrets et manuels. Lôenseignement de la 

 
146 Bertola & Pradel, « Les Indiens dôEquateur prennent la voix des ondes » Le Monde diplomatique (Archives), novembre 

1992 : https://www.monde-diplomatique.fr/1992/11/BERTOLA/44816. 

https://www.monde-diplomatique.fr/1992/11/BERTOLA/44816
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langue shuar inclut grammaire (dans une perspective contrastive avec l'espagnol), expression écrite, 

poésie, etc.  

L'élaboration des programmes dans les matières "shuar" est remarquable dans ses efforts de 

compilation, description et valorisation du patrimoine culturel shuar : mythes, fêtes, coutumes, 

danses, vie socialeéLa botanique et la zoologie sont consacr®es ¨ l'®tude de l'environnement et 

prennent surtout en compte l'immense étendue des connaissances en matière écologique.  

Les travaux artisanaux de tradition ont une place importante : vannerie, poterie pour la fabrication 

d'objets quotidiens, instruments de musique, tissage et parures.  

Toutes ces connaissances ont été rassemblées dans une collection spécifique intitulée « Mundo 

Shuar » qui comporte des manuels scolaires et des livrets/fascicules dôanthropologie culturelle 

intitulés Mundo Shuar. 7 séries de fascicules ont été publiées par le Centre de Documentation et de 

recherche de la culture shuar de Sucua et diffusées à partir des années 1975, au niveau local, national 

puis international par les Missions Salésiennes puis les Editions Aby-ayala, à Quito.  

Les premiers fascicules (série A et B) concernant les connaissances techniques et activités liées à 

lôhabitat shuar et son environnement ; ils furent préparés par les élèves et professeurs du collège 

agricole Don Bosco de Sevilla (colegio agropecuario « Yanuncay »). 

La Série A est intitulée « Redécouverte de notre monde ». Elle aborde : 

- Le corps humain, animaux et plantes ;  

- Activités et techniques : construction de la maison, culture potagères, techniques de pêche, 

chasse, vannerie, armes de guerre ;  

-Vie familiale et sociale : ce fascicule a ®t® pr®par® par les ®l¯ves de lôenseignement primaire ¨ 

partir dôobservation et dô®changes avec les parents et anciens (Botasso, 1976, présentation série 

A, n°3. 

La Série B est intitulée « Recherches sur un monde en évolution : éducation shuar, communauté 

shuar, int®gration de lô®tudiant dans sa communaut®. 

La Série C est intitulée « Techniques artisanales shuar » concerne la maison typique, les pièges pour 

la chasse la vannerie, les armes, les instruments de musique, la navigation en rivière et la pêche.  

Les Séries C et D concernent les « manuels dôapprentissage linguistique » 

La Série E est intitulée « ethno-histoire » 

La Série F : la mythologie (les esprits, rites des chamanes, de la pêche, de la chasse rites de du sel, 

des serpents, de la tête réduite147) 

La Série G : les chants (dôamour, de guerre, pratiques magiques, pour les d®funts) 

En sus des fascicules, plusieurs ouvrages dôanthropologie et de linguistique ont été publiés, 

notamment sous la plume du P. Siro Pellizaro, missionnaire salésien : Apuntes de grammatica shuar, 

Leyendas jibaras, Tecnicas y estructuras familiares de los Shuar, Arútam. Mitos de los espíritus y 

 
147 Les shuars, appel®s Jivaros jusquôaux ann®es 1960 ®taient connus pour leurs pratiques guerri¯res et celle des r®ductions 

de têtes de leurs ennemis tués au combat (la tsantza). 
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ritos para propiciarlos, Cantos de amor de la mujer achua ou du P. Juan Botasso. Ces publications148 

formèrent la base des Editions Aby-Ayala149.  

Comme lôa soulign® Calvet qui leur consacre un chapitre dans La Guerre des langues : « cette 

politique élaborée et instaurée par une minorité, revêt un caractère exemplaire car elle démontre que 

les imp®rialismes linguistiques qui sôimposent lentement ¨ travers le monde ne sont pas une fatalit® » 

(Calvet, 1987 : 204).  

4. Evolutions constitutionnelles et législatives  

Côest cons®cutivement, durant les gouvernements progressistes des ann®es 1980, que fut mise en 

place lôinfrastructure juridique et ®ducative de lôEducation bilingue :  

-En 1983, l'article 27 de la Constitution de la République stipule que « dans les systèmes éducatifs 

qui se développent dans les zones à prédominance indigène, doivent être utilisées comme langue 

principale d'enseignement, le Kichwa ou la langue vernaculaire et l'espagnol comme langue de 

relation interculturelle ». 

-Le 15 novembre 1988, lôEIB est institutionnalis®e par la cr®ation de la Direction nationale de 

lô£ducation autochtone interculturelle bilingue (DINEIB150), qui sera co-administrée avec la 

CONAIE151.  

- En 1993, le Congrès modifie le code de lô®ducation pour la reconnaissance de lôEIB comme mod¯le 

éducatif (Modelo del Sistema de Educación Intercultural Bilingüe del Ecuador, MOSEIB, Quito, 

1993). 

D¯s le d®but des ann®es 1990, les projets d'EIB, lôorganisation communautaire (conseil des anciens, 

etc.,), les questions de justice, la cosmovision occupent lôessentiel des programmes des organisations 

autochtones, en particulier de la CONAIE (Illica Chiguzñay, 2015 : 12-13). Le mouvement des 

peuples autochtones équatoriens a été considéré comme l'un des plus réussis en Amérique latine, car 

il a (re)défini les relations entre ces peuples, l'État et la société civile, grâce à une organisation 

relativement unifiée.  

Le programme de lôEIB est le fer de lance du mouvement autochtone ®quatorien, car il v®hicule des 

valeurs communes aux différentes nationalités et vise « la reconquête de savoirs assujettis » 

(« saberes sometidos » concept de Foucault, cité par Illica Chiguzñay, ibid.). LôEIB, comme ç projet 

politique et épistémique », cherche, certes, à être int®gr® dans lô®ducation nationale mais veut aussi 

obtenir le droit de participer à la définition du système politique et de définir ce à quoi il veut 

appartenir.  

La Constitution de 2008 (gouvernement de Rafael Correa) marquera un nouveau tournant dans 

lô®volution politique : le kichwa et le shuar, qui comportent le plus grand nombre de locuteurs sont 

proclamées langues officielles de communication interculturelle (lenguas oficiales de relación 

intercultural), le citoyen équatorien est défini comme bilingue (espagnol et langue amérindienne) et 

interculturel, côest ¨ dire ¨ m°me dôinteragir avec les autres langues et cultures existant en £quateur : 

« lôh®ritage linguistique vari®, jusque-là minoré, doit être assumé par tous les citoyens comme 

lôh®ritage de la nation, quand bien même ce citoyen ne se reconnaîtrait pas comme « indien », 

autochtone (Sinardet, Macías Barrés, 2019). 

 
148 Lors de mon premier s®jour ¨ Sucua en 1982 et visite de la F®d®ration, s®duite par la qualit® de cette collection, jôai 

pu acquérir les ouvrages et fascicules déjà publiés, soit une cinquantaine. 
149 https://abyayala.org.ec/2019/05/13/p-siro-pellizzaro-una-vida-dedicada-al-mundo-shuar/, consulté le 28 janvier 2022. 
150 DINEIB, 2007, Plan Estratégico de la DINEIB, Quito : s. éd 
151 Confederación de Nacionalidades Indígenas del Ecuador 

https://abyayala.org.ec/2019/05/13/p-siro-pellizzaro-una-vida-dedicada-al-mundo-shuar/
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Les actions du mouvement indigène ont été fondamentales pour la construction d'un nouveau concept 

de citoyennet® et dôune démocratie de la diversité en harmonie avec la nature, manifestes dans les 

constitutions de 1998 et 2008, qui ont proclamé un Etat multiculturel et multiethnique, puis un Etat 

interculturel et plurinational : La loi organique dô£ducation interculturelle (LOEI) promulguée en 

2011, « a pour objet de réglementer le système éducatif national dans une vision interculturelle et 

plurinationale en accord avec la diversité géographique, culturelle et linguistique du pays et dans le 

plein respect des droits des communautés, des peuples et des nationalités ». 

D®sormais, lôEquateur reconna´t les droits des ç nacionalidades » indiennes (qui 

représentent encore le quart de la population), leurs langues, leurs cultures, au même 

titre que les droits de la nature (chapitre 7 de la Constitution). Fin 2017, la Direction de 

l'éducation interculturelle bilingue a publié 14 curricula interculturels bilingues 

correspondant à chacune des 14 nationalités reconnues : Achuar, Aôi (Cof§n), Andwa, 

Awa, Baai (Siona), Chachi, Eperara siapidara, Kichwa, Paai (Secoya), Sapara, 

Shiwiar, Shuar, Tsaôchi y Wao152. 

Cependant, pour les chercheurs équatoriens sp®cialistes de lôEIB et pour la CONAIE, 

cette ®volution de la citoyennet® ®quatorienne ne sera pas suivie dôeffets positifs dans le 

domaine de lôEIB. En effet, initiateur dôune politique de massification et dôunification 

de lô®ducation, le gouvernement de Correa a développé la création dôUnit®s 

Pédagogiques du Millénaire153 (UEM), par lesquelles il entend adapter les différents 

syst¯mes dôEIB aux politiques ®ducatives nationales et parvenir ¨ une ®ducation 

réellement efficace. Ces UEM, grands établissement de plus de 1000 à 2000 élèves, bien 

®quip®es au d®part, ont fait lôobjet de critiques multiples car il appara´t que ce sont des 

institutions expérimentales axées sur la modernité des infrastructures et l'innovation 

technologique, édifiées sans tenir compte des besoins ou des spécificités de la 

population et dont la mise en place nôa pas ®t® accompagn®e des formations ad®quates. 

Les UEM ont entrainé la fermeture de centaines d'écoles locales, qualifiées par le 

gouvernement « dô®coles de la pauvret® » et le d®placement de milliers dô®l¯ves car elles 

éloignent les élèves de leurs domiciles sans que les transports publics mis en place soient 

toujours possibles. 

Sôil apparait que ç les lois sont a priori  favorables aux peuples et nationalités, 

lôalignement du système bilingue sur le reste du système national a pour conséquence 

une rigidification de la p®dagogie, des dates dôinscription, des modes dô®valuation, qui 

ne permet plus de tenir compte des modes et rythmes dôapprentissage de chaque ®l¯ve, 

ni de respecter les principes pédagogiques de flexibilité propres au modèle du système 

dô£ducation interculturelle bilingue (MOSEIB) mis en place en 1993 » (Dichy-

Malherme, 2019).  

Il est probable que ces UEM aient accentué les écarts sociaux déjà existants entre les ruraux et les 

urbains et les différents groupes sociaux, dans une société historiquement fragmentée, voire à même 

de renforcer les sentiments de « auto-odi ou haine de soi »154 (Colonna &Garabato, 2016), ou 

dôacc®l®rer le d®sir des groupes minoritaires de faire partie des groupes sociaux plus prestigieux 

(Haboud, 2019). La CONAIE ainsi quôautres organisations autochtones ont exig® et exigent encore  

 
152 https://educacion.gob.ec/curriculos-nacionales-interculturales-bilingues/  
153 Unidades Educativas del Milenio 
154 La notion d'auto-odi est essentielle dans la compréhension des processus de substitution et d'abandon individuel et/ou 

collectif d'une langue en situation de domination, de minoration et d'idéologisation diglossique. Elle conduit le locuteur 

d'une manière radicale et définitive à l'abandon de sa langue, de sa non transmission mais aussi à un combat parfois 

véhément à l'égard de ses origines.  

https://educacion.gob.ec/curriculos-nacionales-interculturales-bilingues/



