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Introduction1 

 

La dissociation doxologique entre féminité et politique présente un caractère universel : les 

attributs stéréotypés associés au féminin engendrent une aporie lorsqu’ils sont confrontés 

aux attributs masculins de la sphère politique (Bereni et al., 2008). Toutefois, il est 

indispensable de considérer les spécificités de cette dissociation dans le contexte étudié, où 

la maternité joue un rôle à la fois symbolique et social de premier plan. Dans cette optique et 

en référence à la valence différentielle des sexes, Françoise Héritier explique que :  

« Les nomenclatures de parenté disent quelque chose […] d’une certaine idée du rapport 

des sexes au travers de l’armature intérieure de leur agencement. Elles expriment non 

pas la nature mais l’idéologie » (Héritier, 1996 : 49). 

 

Ainsi, au cours d’une recherche ayant pour objet les modalités de participation politique 

féminine au sein du processus de reconstruction identitaire en Kabylie2, j’ai interrogé les 

catégories émiques3 de l’idéologie et de la culture locale. La première est désignée par le 

terme « tradition » et traduit, comme conceptualisé par Antonio Gramsci (1975), une vision 

du monde. Il en résulte la définition de l’idéologie comme système d’idées qui n’est pas 

immédiatement politique, mais vision ou conception du monde permettant de relier les 

groupes dominés au politique. La deuxième, désignée par le mot taqbaylit, englobe la langue, 

la culture matérielle et immatérielle, les valeurs et l’organisation politique locale. Si le rapport 

entre ces deux dimensions semble évident, la nature de ce rapport est conditionnée par les 

 
1 L’idée de cet article est née dans le cadre de ma participation à la Journée d’études « La maternité, un levier de 
participation politique féminine ? Modalités, ressorts et effets des investissements politiques de la maternité », 
qui s’est tenue le 20 juin 2024 à l’université Paris-Est.  
2 Il s’agit d’une thèse en préparation depuis 2020 à l’Inalco (Lacnad) et à L’Orientale (Naples).  
3 Relevant du binôme emic/etic développé par Kenneth Pike (1967). Dans l’analyse présentée dans cet article, la 
catégorie « émique » permet de considérer les conceptions du groupe social étudié à l’aune de leurs 
significations « internes ». Dans ce cadre, etic se réfère aux catégories savantes que les chercheurs développent 
à partir des données ethnographiques et que dénote en tant qu’objectivation. Jean-Pierre Olivier de Sardan 
(1998) souligne le caractère suranné de ces catégories ainsi que leur utilité dans une épistémologie affranchie de 
la vision dichotomique entre emic et etic. Dès lors, l'interprétation faite à partir du point de vue des acteurs 
(l'émique) et celle effectuée à partir d'observations externes ou scientifiques (l'éthique) doivent être 
analytiquement complémentaires. Cela contribue à clarifier la démarche d'analyse, à éviter de mélanger les 
niveaux de compréhension et à mieux saisir l'importance des points de vue « autochtones » dans l'étude des 
faits culturels.  



mouvements de revendication qui investissent la région et relève d’une politisation des 

référents socio-culturels spécifiques. Aussi, l’objectivation de ces dimensions a-t-elle permis 

de rendre compte de la distribution genrée de l’espace et des rôles qui se traduit par 

l’exclusion des femmes des sphères décisionnelles publiques.  

Dans ce cadre, un décalage a émergé concernant les constructions militantes qui se ré-

approprient le mythe du matriarcat berbère4 et qui produisent des catégories identificatrices 

souvent conjuguées au féminin. D’une part, des figures exceptionnelles et allégorisées 

(Kahina, Fadma n’Soumer) symbolisent la résistance des populations amazighes face à la 

domination. D’autre part, « les femmes » sont désignées comme groupe homogène, non 

historicisé, en tant que « gardiennes de la tradition ». Aussi, une prééminence féminine est-

elle exprimée (et observée) dans le cadre de l’identification à taqbaylit qui trouve dans le rôle 

maternel sa pierre angulaire. En effet, au sein des mouvements contemporains de 

revendications identitaires, le socle anthropologique de référence devient un objet crucial 

d’enjeux identitaires, tandis que les référents culturels mobilisés acquièrent une dimension 

politique. Cette dynamique soulève des interrogations concernant les modalités de 

participation des femmes, exclues du politique, au processus de reconstruction identitaire. 

Étant donné que la maternité est conçue comme un vecteur d’intégration sociale pour les 

femmes, quel rôle jouent les mères dans la transmission et la redéfinition des référents 

culturels dans le cadre de la politisation de ces derniers ? 

Afin de répondre à ces questions, cet article analyse dans un premier temps les catégories 

émiques et les constructions politiques autour de la maternité dans le contexte étudié. Cela 

permet d’explorer le lien qui existe entre l’illégitimité politique et l’attribut féminin par 

excellence, la maternité, afin de dépasser cette dissociation doxologique. Aussi, dans un 

deuxième temps, sera-t-il question d’interroger la maternité au prisme du politique. Le statut 

de mère se révèle dans son rapport ambivalent au cadre normatif établi et, par conséquent, à 

l’éthique politique de référence. La maternité semble ainsi constituer à la fois un levier et un 

obstacle pour la politisation et pour la participation politique des femmes.  

 
4 Si la notion de matriarcat, n’ayant aucun fondement historique, n’est pas une réalité scientifique (Borneman et 
al., 1979 ; Échard, 2000 : 455 ; Kuyu Mwissa, 2005), le « matriarcat berbère » est considéré comme un mythe 
d’origine coloniale lié à « une inflexion matricentrée [qui] se manifeste de manière plus ou moins explicite dans 
l’organisation sociale et symbolique de plusieurs sociétés berbères » (Claudot-Hawad, 2011 : 4704). 



Sauvegarde de la tradition et reproduction de la communauté  

 

Le genre est un mode privilégié pour signifier le pouvoir (Scott, 1986) : les significations et 

constructions culturelles liées au genre résultent de processus prescriptifs (qui définissent ce 

qui est attendu et autorisé) et proscriptifs (qui définissent ce qui est interdit ou réprimé). Ces 

processus sont basés sur des systèmes de représentation et de signification qui donnent sens 

aux différences biologiques et influencent les rôles et les représentations liés au sexe en 

définissant ce qui est considéré comme masculin ou féminin dans une société donnée (Scott, 

2009 : 8-9). Ainsi, les conceptions du genre n’ont pas de signification fixe (Butler, 1999) car 

elles ne peuvent être séparées de la politique et de la société où elles sont produites, 

maintenues et, j’ajouterais, négociées. Dès lors, les recherches qui ont exploré le rapport entre 

genre et nation ont démontré que les processus de construction et d’imagination de la 

communauté5 sont intimement liés aux rapports sociaux de sexe et à la redéfinition des 

identités et des sentiments d’appartenance collective.  

La catégorie de l’État-nation est ici appréhendée en tant que formalisation et expression 

politique de la communauté imaginée, voire des communautés imaginées : celle nationale 

monolithique officielle et celle qui se construit à l’échelle locale en opposition à la première. 

Cette approche repose sur deux aspects principaux : d’une part, ce modèle revêt une 

importance historique significative, tant pendant qu’à l’issue de la guerre d’indépendance ; 

d’autre part, il constitue un point de référence essentiel pour les mouvements analysés. Nira 

Yuval-Davis (1994) explique que les femmes sont considérées comme des reproductrices de 

la communauté sur les plans biologique et culturel, ce qui définit leur citoyenneté dans le 

cadre de l’État-nation de manière sexuée et restrictive (Yuval-Davis, Anthias, 1989 : 1-2). La 

maternité est ainsi utilisée pour naturaliser la hiérarchisation sociale et définir les rôles 

féminins autour de la reproduction de la communauté nationale ainsi que de la sauvegarde 

des valeurs traditionnelles et de l’authenticité culturelle (McClintock, 1993). Selon Mounira 

Charrad (2001), dans les contextes maghrébins, le principe de la communauté – ou base de la 

solidarité – est traditionnellement ancré dans les liens sociaux unissant les membres masculins 

 
5 Je m'inspire des éléments conceptuels développés par Benedict Anderson (2016 [1983]), qui conçoit le 
nationalisme en tant que création imaginaire d’une communauté en l’analysant en termes de parenté et de 
religion. 



d’une même lignée paternelle, ce qui confine les femmes. Par conséquent, l’unité est garantie 

par la composante masculine et les liens sociaux politiquement significatifs excluent les 

femmes (Charrad, 2001 : 55). Ces dernières, en tant qu’élément exogène au groupe agnatique, 

incarnent la menace d’instabilité et de division6.  

Dans le contexte de la construction intellectuelle de la communauté en Algérie, Daniela 

Merolla (1996 : 11-12) souligne la continuité entre le nationalisme et le localisme qui 

partagent la même essence (le deuxième étant le produit du premier). Les processus de 

construction de la nation, de sa réappropriation locale et de reconstruction de la communauté 

en Kabylie, sont marqués par des constructions identitaires conflictuelles produites par 

l’imposition d’une identité monolithique7. La référence à la tradition devient cruciale pour 

l’identification (Assam, 2014 : 267-271) et condense les repères culturels internes en décalage 

avec le binôme identitaire arabité-islamité imposé par le pouvoir. Ces derniers jalonnent une 

contre-hégémonie en construction à l’échelle locale qui condense les repères culturels et les 

valeurs cohésives en décalage avec le binôme identitaire considéré exogène. Cela constitue 

également un angle analytique pour comprendre à la fois l’imbrication des systèmes sociaux 

de domination politique genrée et la constitution genrée du politique au niveau local.  

Dans le contexte de négation et de répression, on assiste à la construction d’un système 

symbolique rénové, orienté autour de l’affirmation de l’identité régionale et axé sur les 

villages. L’impératif de l’intégrité de la communauté villageoise, de ses sphères spatiale et 

morale, est fondé sur une différenciation genrée structurante. L’objectif et la responsabilité 

principaux des institutions socio-politiques locales sont la protection de la lherma (honneur et 

intégrité) du village et de la communauté (Mahé, 2001 : 494 ; Assam, 2014 : 236) à travers le 

maintien de l’ordre social. Notion qui se réfère à l’honneur collectif, la lherma désigne 

également la cohésion et l’intégrité territoriale et symbolique de la communauté villageoise. 

Dans son acception d’honneur collectif, la lherma partage une partie de sa définition avec 

 
6 En raison du parallèle qui est établi entre la place que la femme occupe dans le groupe agnatique et l’image 
qu’elle incarne dans l’ordre moral dont résulte la conception du féminin comme source de menace pour le lien 
social (Charrad, 2001 : 56). 
7 La conception locale s’est construite dans un rapport tensionnel de continuité et rupture avec le nationalisme. 
Alain Mahé analyse les tentatives d’imposition de la légitimité étatique de la part du FLN ainsi que les raisons de 
leur échec en Kabylie (2001 : 444-447). 



l’intégrité morale et physique féminine dont dépend l’honneur masculin et, par extension, 

communautaire. 

L’importance de considérer les liens entre le monopole masculin de l’autorité politique et les 

inégalités de politisation qui découlent de la division genrée du travail politique est cruciale 

pour comprendre les processus d’institution et de gestion symbolique et politique de la 

société. La valence différentielle des sexes (Héritier, 1996) structurant les systèmes mythico-

rituels se révèle un élément matriciel dans la conception de l’univers social et également une 

base analytique glissante mais fertile.  

 

Le fond mythique : la Première mère du monde et la justification de l’ordre patriarcal 

Dans le contexte des sociétés amazighes, la diversification des systèmes de parenté et la 

rigidification du patriarcat au Nord peuvent être analysées comme résultant de conditions 

géographiques et historiques spécifiques8. Le « conservatisme de résistance » (Lacoste-

Dujardin, 1994 : 20) face aux conquêtes étrangères aurait contribué à renforcer le patriarcat 

au Nord afin de préserver la pureté du groupe familial. Or, l’hypothèse d’une parenté berbère 

matrilinéaire apparaît en continuité avec la cosmogonie kabyle9 où la figure centrale est celle 

 
8 Si les études de Georges Marcy (1941) ont permis de révéler « les vestiges de la parenté maternelle » dans le 
Maroc central des années 1940. Trente ans plus tard, Germaine Tillion avance une hypothèse au sujet de la 
parenté berbère qui fournit des éléments analytiques pertinents pour interroger le décalage entre la centralité 
et l’invisibilité sociale féminine en Kabylie. L’ethnologue repère deux versants apparemment opposés dans la 
parenté berbère : patrilinéaire au Nord du Sahara et matrilinéaire au Sud. Entre ces deux systèmes existent des 
affinités à plusieurs niveaux qui démontrent que, dans l’ensemble culturel jointif berbère africain, il y a eu une 
diversification progressive des systèmes de parenté. La thèse de G. Tillion est étayée par des éléments lexicaux 
caractéristiques de la matrilinéarité en usage dans les variants berbères septentrionaux, « tels que le mot u-ma, 
littéralement fils de ma mère qui signifie “mon frère” et le mot ayyau, neveu utérin » (Tillion, 1973 : 46). L’analyse 
étymologique de Salem Chaker, qui corrobore cette hypothèse, démontre « le caractère matri-polaire d’un noyau 
central de la terminologie de la parenté berbère » (2010 : 4079). 
9 La seule source sur la cosmogonie berbère se trouve dans le corpus mythologique collecté par l’africaniste 
allemand Leo Frobenius dans la région au début du XXe siècle. Ce recueil revêt un intérêt particulier pour plusieurs 
raisons : corpus unique permettant d’interroger la justification mythique des conceptions du monde et des 
valeurs, il est également caractérisé, d’après l’hypothèse formulée par Claude Breteau et Annette Roth (1998), 
par une transmission idéologiquement influencée par les informateurs de l’ethnographe. Ces mythes ont été 
communiqués à Frobenius dans et à des conditions précises : seulement dans certains espaces (masculins et 
éloignés du village) ; seulement à certains moments (pendant la nuit) ; seulement par des hommes (âgés) et en 
l’absence de femmes ; leur énonciation nécessitait deux rituels sacrificiels (l’un avant et l’autre après la 
transmission). Ces rituels ont deux effets majeurs : ils sacralisent l’élément mythique et ils interviennent pour 
réparer ou masquer un acte de transgression. D’une part, une relation entre pouvoir politique et surnaturel 
(propre au contenu mythique) marque le premier « d’une sacralité dont il tire les principes de sa légitimation et 
sa reproduction » (Izard, 2000 : 599). D’autre part, la révélation et le récit des mythes cosmogoniques sont donc 
perçus comme un fait subversif pour plusieurs raisons et deux éléments interviennent pour les encadrer : au 
regard de l’islam, aucun agent créateur de l’univers n’est nommé ; au regard du système d’honneur, selon 



de Yemma s-dunnit (la Première mère du monde). Émergeant de la terre aux côtés du premier 

homme, avant que celui-ci ne s’efface dans les récits mythologiques, la Première mère du 

monde occupe une place essentielle dans la genèse des éléments culturels et des calamités. 

Ce personnage, marqué par une profonde ambivalence, incarne à la fois le lien avec les 

origines et le danger de dissolution de la communauté, constituant ainsi l’un des axes centraux 

de la mythologie kabyle. Cette figure mythique, associée aux déesses-mères-terre afro-

méditerranéennes (Breteau, Roth, 1998), est à la fois la première femme, la première mère et 

la première sorcière. D’un côté, elle maîtrise les techniques de création culturelle en 

façonnant des éléments naturels, mais de l’autre, elle est associée à la nature et au chaos, 

justifiant ainsi l’exclusion des femmes de la sphère politique. En effet, dans ce corpus 

mythologique, la construction de maisons par les hommes est considérée comme l’élément 

fondateur du passage à la culture, instituant une dissymétrie de pouvoir (Balandier, 1985) 

caractérisée par l’interaction entre consentement et violence qui fonde toute relation 

politique (Izard, 2000 : 599). La préservation de la totalité sociale (Dumont, 1977 : 21-22) est 

la logique qui régit le système de valeurs et qui détermine la répartition des rôles en fonction 

du sexe et de l’âge, à la fois dans les mythes et dans leurs transmissions. Or, si les mythes 

justifient la domination masculine et le système d’honneur qui la sous-tend, ils restituent 

également une conception du monde dans laquelle le pouvoir féminin, négativement 

connoté, est omniprésent et central. Dans un contexte patriarcal où la parenté agnatique 

détermine le capital d’honneur, c’est-à-dire le pouvoir symbolique ainsi que le pouvoir 

politique d’une famille dans la société, l’invisibilité sociale féminine se reflète dans l’histoire 

collective10 :  

« Cette projection symbolique […] contribue encore à renforcer ces rapports de force en 

accordant aux dominants le droit à professer la mémoire intéressée du passé le mieux 

fait pour légitimer ses intérêts présents » (Bourdieu, 2000 [1972] : 206).  

En d’autres termes, la distribution du pouvoir déterminée par la structure sociale patriarcale, 

qui exclut les femmes des espaces politiques et décisionnels publics, de la parenté agnatique, 

 
l’hypothèse de Breteau et Roth, le rôle de la Première mère du monde (Yemma-t n dunnit) est dévalorisé (elle 
devient Setoutt : sorcière). 
10 Dans son étude ethnologique menée au sujet de la parenté kabyle, Pierre Bourdieu affirme : « thaymats, c’est-
à-dire l’état des rapports de force entre les parents contemporains, commande ce que sera thadjadith, c’est-à-
dire l’histoire collective » (2000 [1972] : 101). 



de la propriété de la terre, déterminerait à son tour l’exclusion des femmes de la mémoire 

historique collective. Dans ce cadre, elles semblent, à quelques exceptions près, constituer un 

groupe homogène caractérisé par le critère de la maternité, cet aspect étant la condition sine 

qua non de leur insertion sociale.  

 

 « Mère avant tout11 » : participation politique en adaptation avec le socle 

anthropologique 

 

Rouage du système patriarcal, le rôle maternel a été au centre des travaux de Camille Lacoste-

Dujardin. Dans Des mères contre les femmes, maternité et patriarcat au Maghreb (1985), 

l’ethnologue montre le primat de la maternité en Kabylie, condition qui permet aux femmes 

d’accéder au prestige social dans une mesure directement proportionnelle au nombre 

d’enfants mâles auxquels elles donnent naissance. L’âge change également la condition 

sociale des femmes :  

« [la] mère patriarcale […] à l’intérieur de [l’]espace domestique […] dispose d’un 

pouvoir réel » (Lacoste-Dujardin, 1985 : 117).  

Un aspect qui permet d’établir un parallèle entre le fond mythique, relatif en particulier à la 

symbolique liée à la Première mère du Monde, est que la liberté relative dont jouissent les 

femmes âgées est liée à la crainte qu’elles suscitent chez les hommes :  

« Les hommes redoutent encore souvent les pouvoirs occultes des femmes âgées, les 

pouvoirs magiques de toutes les “vieilles sorcières” » (Lacoste-Dujardin, 1985 : 193).  

Les recherches de Dahbia Abrous (2015 : 6021) et Hélène Claudot-Hawad soulignent la 

coexistence de systèmes patrilinéaires et matrilinéaires dans les sociétés berbères, ainsi que 

la complexité des rapports de pouvoir entre les genres, caractérisés par une autorité 

masculine dans la sphère publique et une valorisation des fonctions féminines dans un schéma 

de contre-pouvoirs (Claudot-Hawad, 2011 : 4699). Or, en règle générale, l’accès à une série de 

contre-pouvoirs est déterminé par le statut maternel. La rigidité du patriarcat est contournée 

 
11 Formulation élaborée par C. Lacoste-Dujardin (1985) pour signifier le rôle féminin en Kabylie, défini 
notamment au prisme de la maternité et dans son rapport avec l’enfant de sexe masculin, défini à son tour « fils 
avant tout ».  



à travers des stratégies de gestion indirecte de la distribution de pouvoir par la parenté 

patrilinéaire, telles que la colactation (Gélard, 2004), l’enfant endormi12 ou les alliances 

matrimoniales qui constituent un domaine d’action féminine (Yacine, 1993). L’accès des 

femmes à la sphère politique reflète la division genrée de l’espace, des rôles et de la 

bienséance. La maternité constitue ainsi un canal d’action (in)directe dans la distribution du 

pouvoir : 1) elle seule peut garantir l’accès, à partir d’axxam (la maison), quoique déguisé et 

silencieux, aux processus décisionnels13 au sein tajmaεt (l’assemblée des hommes) de et aux 

contre-pouvoirs à l’origine de la manipulation de la parenté ; 2) les mères des époux ont une 

influence majeure dans le cadre des accords (et alliances) matrimoniaux, tout comme les 

contre-pouvoirs féminins susmentionnés permettent de créer des interdits aux dites alliances 

par la création d’un lien fictif de parenté.  

Il est intéressant de noter que l’accès à ces données sur le terrain était encadré par des 

conditions spécifiques. En général, aborder la question de la présence des femmes dans 

l’espace masculin de la tajmaεt semble poser problème. Une militante confirme mon 

impression lors de notre entretien :  

« Mais t’as vu quand tu parles de femmes en tajmaεt ? Ça gêne tout le monde : hommes 

et femmes. Un vrai tabou ».  

Cependant, une nuance apparaît lorsque l’on compare les points de vue des différents actrices 

et acteurs sociaux. En effet, dans les échanges avec les hommes militants, la participation 

indirecte des femmes à l’assemblée villageoise est fréquemment mise en avant comme un 

argument destiné à illustrer l’idéal égalitaire supposément propre à la société berbère. Cette 

perspective contraste notablement avec celle adoptée par les femmes actives au sein 

d’associations et organisations villageoises au cours des discussions. D’abord, la négociation 

 
12 Il s'agit de la croyance qu'un fœtus peut suspendre ou ralentir son développement dans l'utérus de sa mère, 
prolongeant ainsi la grossesse au-delà de la période normale de neuf mois. Il s'agit d'une pratique de 
contournement des rigidités patriarcales utilisée pour expliquer les naissances qui surviennent après une longue 
absence du mari ou dans des situations où la paternité de l'enfant pourrait être remise en question.  

Cette croyance repose sur l'idée qu'un fœtus serait en mesure de ralentir ou de suspendre temporairement son 
développement au sein de l'utérus maternel, conduisant ainsi à un prolongement de la grossesse bien au-delà 
des neuf mois. Il s'agit d'une pratique de contournement des rigidités patriarcales permettant de justifier des 
naissances qui interviennent après une absence prolongée du mari ou dans des circonstances où la légitimité de 
la paternité pourrait être mise en doute (Lacoste-Dujardin, 2008). 
13 Marie-Luce Gélard (2003) fait état de cette configuration de manière empirique dans ses recherches 
concernant la société berbère des Aït Khebbach au Maroc.  



de la relation d’enquête a été fondamentale pour obtenir quelques éléments au sujet de la 

participation indirecte des femmes à tajmaεt. Souvent, mes interlocutrices répondaient par la 

négative, aucune forme de participation n’étant possible. En présence d’un ou plusieurs 

hommes, l’existence d’une quelconque participation indirecte à l’assemblée s’est révélée 

indicible. Dans le cadre de conversations féminines dans la rue, les réponses étaient de l’ordre 

du non-dit :  

« Un homme qui dit à sa femme ce qui se passe en tajmaεt n’est pas honorable14 ».  

Dans cette affirmation, la réponse à ma question reste éludée : on ignore si l’inclusion 

indirecte des femmes peut réellement se produire : elle résulte in-nommable. Cependant, il 

apparaît clairement que tajmaεt est entourée d’un secret lié au domaine masculin et que 

toute transgression de cette norme entraîne une sanction symbolique significative. 

C’est seulement dans le cadre de longs entretiens dans un espace clos et exclusivement 

féminin que ce phénomène a parfois émergé :  

« Toujours je demandais à mon fils lorsqu’il rentrait de tajmaεt […] avec les autres 

[femmes de la famille] on se réunissait et on en discutait ».  

Il s’agit d’activités volontairement occultées – « en cachette, tout ça se passait en cachette » – 

afin de garantir le maintien de l’honneur : « C’est une honte pour la femme de rentrer dans 

les espaces des hommes [hésitation] c’est du respect ... c’est violer la loi du village », car 

« suivre les lois et les traditions c’est montrer du respect à sa famille ». Dans ce cadre, il est 

intéressant de remarquer que les décisions au sein de l’assemblée étaient discutées lors d’une 

première réunion et prises lors de la deuxième. Il en résulte que l’axxam, gouvernée à 

l’intérieur par des femmes, doit être représentée à l’extérieur (dans la tajmaεt) par des 

hommes.  

Or, les déstructurations de la société traditionnelle opérée par la colonisation, l’accès des 

femmes à la sphère politique pendant la guerre de 1954-1962, l’avènement de l’État et les 

formes inédites de mobilisation et résistance dans la région, déterminent des redéfinitions et 

des déplacements des enjeux de l’honneur. Dans cet espace ouvert par les glissements 

symboliques et sociaux, des formes plurielles d’engagement féminin émergent. Dans la 

 
14 Extrait du carnet de terrain : conversation avec une femme âgée lors de la fête du 8 mars à Ait Hichem. 



mesure où la réactualisation des référents propres au socle anthropologique est un processus 

opérationnel depuis 1980, les frontières du politique sont mouvantes et amènent à des 

négociations constantes des idées-valeurs qui se reflètent dans la mutation des enjeux de 

l’honneur et, par conséquent, des distributions genrées des rôles et des espaces. 

 

Mères combattantes et mères dominées : l’ambivalence de la maternité 

comme catalyseur intergénérationnel de politisation féminine  

 

Les femmes kabyles15 sont décrites par Pierre Bourdieu et Abdelmalek Sayad (1977) comme 

piliers de la transmission et de la sauvegarde culturelles dans le contexte du déracinement 

causé par la colonisation et la guerre. Elles sont « gardiennes de la tradition » permettant 

l’ancrage, voire la résistance de la culture kabyle exposée à d’importantes déstructurations. 

Au cours de la guerre d’indépendance, mais également dans le cadre de l’émigration 

masculine massive, la transmission de la langue et de la culture, qui sont des fondements de 

l’identité ainsi que du processus de reconstruction identitaire impulsé par les mouvements de 

revendications kabyles, s’est faite majoritairement au féminin (Yacine, 2006). En parallèle, les 

mythes du matriarcat et de la supposée liberté des femmes berbères sont activés à partir des 

années 1980 comme sources de fierté identitaire par les militants du mouvement culturel-

identitaire et des partis politiques implantés en Kabylie16, qui se réfèrent à un idéal 

démocratique et égalitaire. L’action féminine, souvent liée au statut social de mère et au 

conservatisme, est ainsi perçue de façon paradoxale comme une sorte d’agentivité immuable.  

Les moments de crise politique offrent cependant une perspective privilégiée pour étudier 

 
15 En kabyle, femme (singulier) : tameṭṭut ; (pluriel) : tilawin ; femme kabyle : taqbaylit. 
16 Le Front des forces socialistes (FFS), créé en 1963 et sorti de la clandestinité en 1990, est le premier parti 
politique à visée nationale historiquement implanté en Kabylie : son programme politique soutient depuis 
l’indépendance la pluralité de l’identité algérienne ; les revendications concernant la reconnaissance de la langue 
et de la culture berbères sont intégrées à partir des années 1980. Le Rassemblement pour la culture et la 
démocratie (RCD) est un parti fondé en 1989 et représente la politisation du Mouvement culturel berbère (MCB) 
qui structure et organise le Printemps berbère et le déclenchement du processus de reconstruction identitaire 
dans les villages. Le Mouvement pour l’autodétermination [et ensuite pour l’autonomie] de la Kabylie (MAK) est 
fondé en 2001 dans le cadre du Printemps noir, à la suite du désaveu du FFS et du RCD. En 2021, son porte-parole 
(et leader suprême) Ferhat Mehenni, condamné à la prison à perpétuité et réfugié à Paris, déclare l’indépendance 
de région ; le mouvement est classé la même année comme organisation terroriste par l’État algérien, à la suite 
des événements de Laârba Nath Iraten. 



l’agir féminin, car ce sont des moments où la participation des femmes et, dans le contexte 

étudié, le rôle particulier des mères, deviennent possibles et passent de la latence à la visibilité 

pour investir de nouveaux espaces d’action.  

Dans un contexte historique marqué par des luttes pour l’indépendance et la construction 

nationale, la participation des femmes kabyles à la guerre d’indépendance algérienne (1954-

1962) constitue un moment clé pour comprendre les aspects dynamiques de genre et de 

pouvoir. 

Conjoncture critique cruciale, matricielle (Fabbiano, 2016 : 18), la guerre d’indépendance 

cristallise une série de tensions internes au mouvement nationaliste, lesquelles se sont 

intensifiées et transposées dans les luttes du Front de libération nationale (FLN) à partir du 

déclenchement de l’action armée le 1er novembre 1954. Il s’agit d’une période charnière pour 

la participation politique des femmes, émergée de l’invisibilité historique à laquelle l’agir 

féminin est assigné grâce aux travaux de Djamila Amrane (1991).  

Au cours de l’enquête ethnographique, cette réalité s’est imposée lors des reconstitutions des 

profils sociologiques des femmes militantes : l’engagement d’un des deux parents – et 

notamment de la mère – lors de la guerre de 1954-1962 est l’une des sources symboliques de 

la légitimité de leur propre engagement. Les espaces comme la maison, utilisée pour 

dissimuler fugitifs, prisonniers, armes ou tracts, ainsi que les activités comme la cuisine, le 

ramassage de bois ou les soins, sont détournés de leur fonction traditionnelle pour servir la 

logistique de la guerre contre l’occupation française. Ce sens donné aux armes féminines 

repose aussi sur le corps qui, comme l’avait analysé Frantz Fanon (2011), devient un vecteur 

essentiel pour transporter des armes, transmettre des informations, prodiguer des soins et 

fournir du soutien. La dissimulation est en effet analysée en tant qu’arme des groupes 

dominés par James Scott (2019 : 169). Ainsi, les armes du combat féminin incluent également 

les émotions et les liens affectifs, notamment ceux associés au rôle maternel, en tant que fille, 

et surtout en tant que mère :  

« Ses deux garçons étaient montés au maquis et elle s’est fait passer pour folle pour 

transporter les armes sans être embêtée. Un jour ils ont pris son fils, elle l’a su, son 



village était à côté de la gendarmerie [française, ndr]. Elle a entendu ses cris, il n’a pas 

parlé. Ils l’ont enterré vivant, elle a entendu ses gémissements toute la nuit17 ». 

 

Or, il n’y a pas de révolte documentée concernant la domination patriarcale : elle reste un 

« texte caché » (Scott, 2019 : 15), relevant d’une critique infrapolitique de la domination. Les 

données montrent néanmoins que l’implication des femmes dans la sphère politique durant 

la guerre constitue un socle de légitimation revendiqué sur lequel repose le militantisme 

féminin contemporain. En ce qui concerne la mémoire familiale, l’histoire d’un engagement 

incarné par la participation de la mère à la guerre s’est aussi avérée jouer un rôle clé dans la 

formation de la conscience politique d’une militante de premier plan : 

« Je suis issue d’une famille qui, lors de la colonisation, s’était investie dans la lutte pour 

la libération de l’Algérie, dès mon jeune âge mes parents et surtout ma mère […] nous 

parlait de la guerre de libération, de l’indépendance confisquée et de notre identité 

amazighe […] Mon engagement est l’héritage et la continuité du combat de mes 

aînés18 ». 

 

On observe que les mécanismes de transmission de la politisation entre générations peuvent 

combiner le legs du sacrifice et de l’engagement politique des mères, avec une volonté de 

rupture et de contestation des rapports de domination. Si l’engagement des parents peut 

constituer une transmission de capital militant entre générations, les filles-de-mère 

s’inscrivent dans une double dynamique : celle de la continuité avec l’héritage politique 

parental et celle de la transformation des rapports de genre, en vue de dépasser les 

contraintes patriarcales subies par la mère :  

« - C’est difficile, pour la femme… c’est un combat de tous les jours, il faut beaucoup de 

courage.  

- Tu le trouves où ce courage ? [Elle lève les yeux et attire mon attention sur le portrait 

d’une vieille femme accroché au mur] 

 
17 Extrait du carnet de terrain : transcription de la traduction faite par un interprète du récit d’une femme 
rencontrée dans sa maison en Kabylie (Djurdjura, mars 2024).  
18 Extrait d’un entretien non enregistré, retranscrit juste après sa conclusion (Tizi Ouzou, novembre 2024).  



- C’est ma mère. Elle a fait la guerre.  

- Elle était moudjahidate ?  

- Oui, elle est montée au maquis avec son mari. Ils ont tué son mari et puis elle a 

épousé son frère qui est mon père.  

- Elle te parlait de la guerre ta mère ?  

- Ouais. Ouais, elle nous parlait, mais... Parce qu’elle était [le discours devient hésitant, 

les yeux se baissent et les silences s’appesantissent, générant un malaise 

conversationnel qui paraît refléter une douleur intime et, à ce titre, particulièrement 

difficile à verbaliser].  

Ma mère nous parlait… elle c’était surtout l’éducation. Parce qu’elle était très malade. 

- À cause de la guerre ?  

- Torture. Ouais. Torture. Et puis elle parlait peu parce que... tu vois ? Son mari c’était 

l’oncle… elle vivait chez son beau-frère19 [silence] ». 

 

Ouiza, présidente d’une association féminine dans un village conservateur de la Vallée de la 

Soummam, fait ici état d’une socialisation familiale profondément déterminée par la guerre. 

Dans un lapsus éloquent, elle en vient à définir son père (second mari de sa mère) 

comme « l’oncle » en le situant plus en rapport à sa mère qu’à elle-même. Mon interlocutrice 

explique les silences de sa mère à la fois en relation avec sa position dans le foyer domestique 

et en raison des conséquences produites par les traumatismes générés par la torture. Son 

parcours biographique et militant semble ainsi lui-même influencé par cette socialisation et 

prend comme modèle et comme levier de revanche la vie malheureuse, sinon regardée avec 

un mélange d’admiration et de souffrance, du profil maternel et du sacrifice maternel. Cette 

socialisation familiale, levier militant discret, se traduit dans les discours et les pratiques 

qu’Ouiza anime dans son village, comme on le verra dans la section suivante.  

 Les données révèlent un autre cas de figure récurrent, lié aux facteurs de participation et de 

politisation, qui concerne les violences et les vexations subies par les mères dans le cadre 

familial. Ces expériences sont transmises et interprétées comme des injustices résultant de la 

 
19 Extrait d’un entretien enregistré (Vallée de la Soummam, octobre 2024). 



domination patriarcale :  

« Moi, l’un des trucs qui m’a, qui m’a…, qui a réveillé ça en moi, en fait, quand je disais 

que je suis féministe née… quand j’ai commencé à poser des questions à maman… 

maman elle s’est mariée… elle m’a raconté comme quoi elle ne savait même pas que 

c’était son mariage. Elle voulait étudier, elle voulait… Elle avait 16 ans, on l’a ramenée, 

ils préparaient son mariage, et elle ne savait même pas que c’était son mariage. Jusqu’à 

maintenant, quand je me rappelle de ça, ça m’étouffe […] c’est ça qui a fait le déclic en 

moi20 ».  

 

La narration de Nouara met en lumière une transmission intergénérationnelle des vécus liés à 

la domination patriarcale, où le parcours de la mère devient un catalyseur pour l’engagement 

féministe personnel. Ce constat illustre comment les expériences de domination peuvent se 

transmettre, qu’elles soient explicites ou implicites, d’une génération à l’autre, conduisant 

ainsi les femmes à développer une conscience politique fondée sur ces partages. Ancrée dans 

une socialisation fondée sur un patrimoine féminin, cette dynamique familiale met en lumière 

l’importance de la mémoire collective et de la transmission orale dans la formation des 

subjectivations politiques et les trajectoires d’émancipation. 

 

Maternité et répertoire d’action politique en relation au processus de 

reconstruction identitaire 

 

Si le Printemps berbère constitue un repère crucial pour le militantisme amazigh 

contemporain, l’hypomnésie qui entoure les militantes d’avril 1980 dans la mémoire collective 

révèle les mécanismes complexes de pouvoir et de genre qui sous-tendent la construction de 

l’identité collective. En effet, l’agir féminin dans la sphère politique est souvent soumis à des 

processus de négociation et de régulation qui visent à préserver l’honneur familial et collectif 

et à maintenir les frontières symboliques entre les sphères publique et privée : les arrestations 

des militantes, en particulier, risquent de bafouer la respectabilité des familles et l’oubli qui 

 
20 Extrait d’un entretien enregistré (Djurdjura, mars 2024). 



les investit vise ainsi à protéger la mémoire collective. Aussi, l’impossibilité d’associer l’agir 

féminin (dans la sphère publique) à la dimension politique, prolongeant la distribution de 

l’espace et les rôles résultant des constructions sociales et culturelles de genre, semble avoir 

empêché de voir et d’avoir mémoire des femmes engagées dans le mouvement. Ce dernier 

puise ses éléments définitoires dans la réactivation des registres symboliques et des instances 

sociales « traditionnelles », fondés sur le concept performatif de l’honneur. Atteinte à 

l’honneur familial, l’action politique publique des femmes ou leurs arrestations sont devenues 

des silences de l’histoire afin de protéger la mémoire du groupe à travers la protection de 

l’honneur collectif21.  

Si la maternité permet à la fois la reproduction sociale et la réxistance22 identitaire, depuis les 

années 1980, on assiste à une diversification du répertoire d’action politique féminine qui est 

traversé par une tension entre contestation et appropriation du cadre normatif de référence 

(Rasulo, 2022). D’une part, les éléments « traditionnels » fonctionnent comme cadres de 

référence et une partie des actrices interrogées se posent comme gardiennes de cette 

dernière. D’autre part, dans la mesure où de nombreuses actrices sociales le récusent, il 

semble opportun de déconstruire le rôle de « gardiennes de la tradition » à la fois dans les 

discours publics des acteurs et actrices et dans la littérature scientifique, afin de pouvoir 

analyser l’hétérogénéité interne au répertoire d’action féminine et ses significations 

politiques, qui seraient autrement impensables.  

La dialectique qui traverse le militantisme féminin dans la région s’articule de façon complexe 

dans le cadre des mobilisations socio-politiques de 2001 : le Printemps Noir (Tafsut Taberkant) 

et le Mouvement Citoyen ou des laεrouc (pl. de laεrc). Aux résistances culturelles qui 

 
21 Au début de l’enquête ethnographique, les données collectées se sont heurtées à un aspect récurrent dans les 
conversations informelles et dans plusieurs entretiens : l’engagement féminin était impensable. D’où la difficulté 
d’obtenir des contacts par cooptation avec des femmes militantes ou des témoignages concernant leur 
engagement. La situation ethnographique d’intersubjectivité, la condition commune de vulnérabilité relative 
dérivant du contexte de répression et de la surveillance policière (à laquelle j’ai moi-même été confrontée à 
partir d’un certain moment), ainsi que les différents moments d’échange d’informations avaient eu un effet 
heuristique mutuel : pour les informateurs, ce qui dans un premier temps a été formulé en termes d’absence, 
devenait dans un deuxième temps une omission. 
22 Voir Pietron, Rasulo 2024 : « Phénomène fondé sur l’organisation collective de pratiques sociales, culturelles 
ou politiques visant à produire les conditions permettant de transformer la réalité sociale et de fournir des 
alternatives à l’émigration. Dans ce cadre, le fait de ne pas émigrer n’est pas conçu comme une acceptation 
passive du statu quo mais comme une véritable lutte pour la conservation de la culture d’appartenance et du 
lien social ».  



déterminent l’exclusion formelle des militantes de leurs revendications23, l’imposition de la 

présence féminine lors de la marche des femmes de mai 2001 à Tizi Ouzou puise sa légitimité 

dans la présence, en première ligne, des mères des victimes de la répression policière. Si 

l’insertion sociale des femmes n’est rendue possible que par la maternité, celle-ci est 

réinvestie par la subversion symbolique de la division genrée de l’espace et des rôles. Lors 

d’un entretien, une militante ayant participé à la marche des femmes de 2001 en euphémise 

le caractère politique et permet de mettre en lumière que la présence des mères assurant 

l’anaya (protection) devient une condition pour que toutes les femmes participent à cette 

manifestation de contestation au féminin :  

« C’était le cri des mamans auxquelles on avait tué les fils. C’était pour porter la voix de 

toutes ces mères à qui on a tué les enfants. Ce n’était pas pour revendiquer l’égalité, on 

est tellement loin de tout ça... et on était dans une situation de guerre avec la 

gendarmerie. Il s’agissait de porter la voix de la femme-mère qui enterre ses enfants 

assassinés par les services de sécurité de son pays. On a marché, on a crié, on a 

accompagné la contestation24 ».  

Quelques mois plus tard, à Béjaïa, le Mouvement des mères pour la protection des enfants 

(MMPE) se constitue et organise une mobilisation pour dire « Non à la prise en otage de nos 

enfants » et assurer la continuité de leur scolarité compromise par les mobilisations du 

Printemps Noir. Depuis l’essoufflement du mouvement en 2006, le militantisme féminin dans 

la région se structure progressivement dans les villages dans le cadre du processus de 

reconstruction identitaire.  

En 2021, dans le contexte des incendies qui ont ravagé la région pendant l’été, un événement 

tragique (et nébuleux) est survenu à Laârba Nath Iraten : il s’agit du meurtre et du lynchage 

par la foule de Djamel Bensmail. Cet événement a eu deux conséquences majeures : le 

classement du Mouvement pour l’autonomie de la Kabylie (MAK) comme organisation 

terroriste par l’État et la condamnation à mort de 38 jeunes de Laârba Nath Iraten, tous 

militants réels ou supposés du MAK. À l’automne 2021, je reçois un message d’un ami depuis 

la Kabylie : les vidéos qu’il m’envoie rappellent les images et les récits de la manifestation de 

 
23 En particulier, l’abrogation du Code de la famille et l’égalité homme-femme dans tous les domaines de la 
société. 
24 Extrait d’un entretien enregistré (Tizi Ouzou, décembre 2018). 



mai 2001. Sous un ciel de plomb, un groupe de femmes descend l’avenue du 1er novembre 

1954 et se dirige vers le tribunal d’Ain El Hammam. Elles pleurent et psalmodient en chœur 

des phrases au timbre du emjjed :  

« a rebi, a rebi… les prisons sont pleines... pleines de nos enfants ».  

Il s’agit de quelques-unes des mères des 38 détenus condamnés à mort après les événements 

de Laârba Nath Iraten. Une phrase est scandée à plusieurs reprises : « nous ne sommes pas 

des terroristes ». Je l’appelle, je lui demande « Qu’est qu’il se passe ? » et il commente ainsi 

ce qu’il voit :  

« Si tu lui enlèves son enfant à sa mère, tu la détruis… voilà ce qu’est en train de faire 

l’État algérien ».  

La maternité est ici mobilisée comme un registre symbolique et émotionnel d’une grande 

intensité, permettant d'articuler la douleur et le sentiment d’injustice générés, de contester 

la stigmatisation de leurs enfants et de dénoncer les pratiques coercitives de l'État. En tant 

que figures sociales investies d'une forte valeur symbolique, les mères bénéficient d’une 

légitimité particulière pour s’exprimer et agir dans l'espace public, leur permettant ainsi de 

transcender les frontières traditionnellement genrées de son organisation. La maternité se 

constitue ainsi un registre symbolique à travers lequel les femmes peuvent se mobiliser dans 

le contexte local et exprimer leur opposition face aux mesures de l’État. 

 

La respectabilité : levier de légitimation de l’agir politique féminin 

L’association présidée par Ouiza, qui a été créée « à des fins humanitaires pour ne pas 

décourager », a pour objectif de « faire sortir les femmes » en leur offrant des opportunités 

de participation sociale et économique :  

« - J’ai envie de changer des choses dans le village, pour que ça bouge. Alors, moi, avec 

l’aide de mon mari, bien sûr, pas toute seule... Il y a des trucs, qui se conservent. Il y en 

a des femmes qui ne peuvent pas en parler… 

- De quoi ? 



- D’être libre de, par exemple, libre de sortie. Elle n’a pas le droit de sortir où [et quand] 

elle veut. Vraiment, elle n’est pas vraiment libre. Elle ne sait pas s’exprimer… elle 

s’interdit de parler25 ». 

 

Outre des excursions organisées dans la région, des événements sont également mis en place 

dans le village, en lien avec les rituels liés au calendrier agricole, lors desquels les femmes 

peuvent commercialiser des produits et des objets artisanaux confectionnés à domicile. Selon 

Ouiza, de nombreux maris s’opposent à la participation des femmes aux activités de 

l’association. La situation décrite s’aligne avec une série d’entretiens collectifs réalisés dans 

plusieurs villages du Djurdjura. Ces échanges mettaient en lumière les raisons pour lesquelles 

certaines activistes ont commencé leur engagement politique ou social assez tardivement, 

notamment après être devenues veuves ou lorsque leurs enfants ont atteint un âge leur 

permettant de contester l’autorité paternelle :  

« On a été libérées par nos enfants [...] moi j’ai élevé des soldats, maintenant ils 

m’aident26 ».  

Souligner le soutien du mari dans les activités associatives sert d’élément d’acceptabilité : 

Ouiza soulignait l’importance de l’éducation maternelle dans son parcours de vie, qu’elle 

résumait ainsi : « Elle m’a appris à être une femme. Une femme… respectueuse ».  

La notion de respect est un élément omniprésent dans les discours des actrices sociales, qui 

peut être compris à la fois comme une déférence aux règles et comme une incarnation de la 

respectabilité. Dans un contexte marqué par une dissociation doxologique entre le politique 

et le féminin, la politique de respectabilité (Higginbotham, 1993 ; Dazey, 2021) offre une grille 

conceptuelle permettant de concilier ces deux dimensions a priori divergentes. Ce processus 

implique à la fois l’adhésion à des codes jugés respectables, l’incarnation de ces codes afin de 

démentir les stéréotypes associés au féminin et l’action dans des logiques qui s’écartent, 

parfois subtilement, du cadre normatif établi : 

« En fait, j’ai respecté. Première des choses, j’ai jamais refusé, disons, d’intégrer… 

comment dirais-je ? La tradition. J’ai accepté la tradition. Même si, au fond de moi, je 

 
25 Extrait d’un entretien enregistré (en distanciel, mars 2025). 
26 Extrait d’un entretien collectif enregistré (Djurdjura, mars 2024). 



refusais la situation de ma mère. J’ai accepté, en fait. J’ai respecté leurs lois. Et puis, il y 

a une chose très importante qui m’a fait passer : c’est mon fils. J’ai un garçon et non une 

fille27 ». 

 

Ainsi, dans le cadre de leur engagement et de leur participation politique dans l’espace public, 

les femmes performent la respectabilité. Elles s’approprient pourtant des activités 

considérées comme traditionnellement masculines, comme les travaux publics (tachemelit) et 

l’entretien des espaces de propriété du village (mechmel). Une partie des actrices sociales, 

tout en gardant une continuité avec le socle « traditionnel », agit dans une logique de rupture 

avec les distributions genrées des espaces et des rôles. En mobilisant la tradition comme 

tactique d’action, elles œuvrent pour « construire la légitimité par notre travail dans le 

village » afin de « s’imposer dans le comité ». Ce processus a amené à l’intégration, en 2001, 

de deux femmes dans la tajmaɛt d’un village du Djurdjura. Lors de notre entretien, Farroudja 

décrit cet engagement comme le résultat d’un long processus au cours duquel elle a pu faire 

preuve de sa capacité de respecter le village à travers l’éducation de son enfant :  

« C’est mon fils qui m’a fait passer […] je lui parle de la société, de la tradition… Donc, je 

suis une femme capable. C’est-à-dire… tu as su élever ton fils convenablement28 ».  

 

En définissant son fils comme « un bouclier » permettant de circuler et de s’affirmer dans 

l’espace public, elle se positionne en tant que mère formatrice d’un citoyen du village, apte à 

assimiler les codes et les normes régissant la cohésion et l’honneur collectif. En adoptant cette 

approche, elle exploite son rôle de mère – présenté comme une stratégie délibérée : « c’était 

une ruse de ma part29 » – afin de remettre en cause certains principes fondamentaux de ces 

normes. Cette tactique lui permet non seulement de pénétrer le domaine politique, 

traditionnellement réservé aux hommes, mais aussi de façonner un nouveau cadre où la 

citoyenneté féminine peut devenir pensable et être performée, ce qui constitue une 

perspective inédite au niveau local. 

 
27 Extrait d’un entretien enregistré (Ain El Hammam, février 2024). 
28 Ibidem. 
29 Ibidem 



Conclusions 

 

La maternité constitue un contre-pouvoir complexe et ambivalent dans le contexte kabyle, en 

ce qu’elle cristallise à la fois une ressource symbolique pour la participation politique des 

femmes et une contrainte sociale la limitant. Les travaux de C. Lacoste-Dujardin, menés dans 

les années 1980, ont souligné le rôle des mères dans la perpétuation des logiques patriarcales. 

Or, dans le cadre contemporain, la maternité semble offrir un point d’appui inédit pour des 

pratiques infrapolitiques qui se situent à la croisée du processus de reconstruction identitaire 

et de celui de renégociation du rôle féminin au sein des villages. Le rapport entre ses deux 

dimensions se chevauche dans la mesure où le militantisme féminin apporte des négociations 

internes à la reconstruction identitaire qui touchent à l’idéologie collective dans sa dimension 

genrée constituante et instituante. Le lien avec la figure maternelle joue par ailleurs un rôle 

central dans les trajectoires de politisation intergénérationnelle des militantes. La socialisation 

familiale et la transmission par voie féminine s’appuient à la fois sur l’expérience dominée de 

la condition maternelle et sur la participation active des mères à la guerre d’indépendance, 

constituant ainsi un ressort de subjectivation et de politisation.  

Le cadre villageois permet non seulement une analyse de la participation politique au niveau 

local, phénomène encore récent et peu exploré, mais aussi une meilleure compréhension des 

processus de renégociation des rôles genrés au sein de l’idéologie collective dominante dans 

ce contexte spécifique. Cette idéologie, inscrite dans un processus contre-hégémonique qui 

s’élabore dans le cadre du conflit prolongé entre la région kabyle et l’État, est réarticulée par 

l’émergence de nouvelles formes de participation politique féminine dans les villages, créant 

les conditions pour une renégociation discrète et latente de ses jalons symboliques. Dans ce 

contexte, l’engagement des femmes durant la guerre d’indépendance et leur adhésion 

conditionnelle aux normes locales apparaissent comme des éléments clés de légitimation du 

rôle politique féminin. Pour ce faire, ce dernier s’articule à l’idéologie collective en utilisant la 

maternité comme ressource. Les militantes investissent des lieux et des activités masculines 

en engendrant des conditions de possibilité pour une reconfiguration du politique qui amène 

à des renégociations genrées de ce dernier : une agentivité relevant de la respectabilité qui 

revêt une importance particulière du fait qu’elle s’inscrit au cœur même du processus de re-

construction identitaire. 
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