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Introduction

Le pathétique comme sens de la vie

Cette thése porte sur la parole mélodisée chez les Yézidis d’ Armé-
nie. A la frontiere entre musique et langage, ce registre particulier d’utilisa-
tion du sonore, que les Yézidis nomment « paroles sur » (kilamé ser), est
lié a des sentiments tristes. La parole est ainsi mélodisée dans des contextes
rituels, telles les funérailles, mais peut 1’étre également au détour d’une
phrase, dans les conversations quotidiennes. Les kilamé ser évoquent pour
les Yézidis la perte, ’absence, la mort, I’exil, le sacrifice et le tragique.

Il existe une grande littérature anthropologique sur le deuil. Outre
les nombreuses études ethnographiques sur des régions ou groupes spéci-
fiques', des auteurs tels Ariés (1975, 1977), Bloch (1993), Huntington et
Metcalf (1979), Morin (1970), Nathan (1988), Péruchon (1997), Thomas
(1975 et 1985) ou Ziegler (1975) ont proposé une lecture anthropologique

transculturelle de la mort. Certains de ces travaux se rapprochent de la psy-

' J’ai consulté en particulier : Abu-Lughod (1993), Alexiou (1974), Amy de la Bretéque
(2002, 2004, 2005, 2008), Andreesco et Bacou (1986, 1990), Auerbach (1987), Bakhnul
(1990), Bloch (1993), Bolle-Zemp (1997), Bonini-Baraldi (2008), Brailoiu (1947, 1979),
Briggs (1992, 1993), Calame-Griaule (1990), Caravelli-Chaves (1980 et 1986), Cour-
thiade (1996), Daniel (1996), Danforth (1982), Delaporte (2008), De Sike et Hutter
(1979), Dimitrijevi¢-Rufu (1996), Doubleday (1988), Efendieva (2001), Faeta (1993),
Farkhadova (1991), Guiart (1979), Herndon (1990), Holst-Warhaft (2005), Kaeppler
(1993), Khouri (1993), Losonczy (1990), Mesnil (1990), Perrin (1996), Rivoal (2000),
Rudenko (1982), Reinhard (1990), Savvidou (1996), Seremetakis (1991), Stewart (1993),
Thomas (1990), Tolbert (1990), Urban (2007), Vaulay 2008, Vrinat (1996), Xanthakou
(1990), Yalgin-Heckmann (2005).
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chologie et développent la thématique du « travail de deuil » et de la ca-
tharsis. D’autres mettent 1’accent sur la socialisation de la mort. Aller a un
enterrement résulterait d’un besoin social : participer au rituel, réaffirmer
I’appartenance a la communauté, redéfinir la place des vivants... Dans cette
littérature, plus que la peine individuelle, ce sont les motivations collec-
tives et interractionnelles qui émergent.

Mes recherches sur le deuil, les funérailles et I’exil m’ont portée
successivement en Azerbaidjan, en Turquie et dans la communauté yézidie
d’Arménie (de laquelle traite le présent travail). Au fur et 2 mesure que
j’assistais a des cérémonies funebres (et malgré leur diversité dans ces trois
pays), que je discutais avec des femmes et des hommes en deuil, que je
transcrivais les paroles et la musique de ces chants, il me semblait de plus
en plus évident qu’ils ne répondaient pas simplement & un besoin de cath-
arsis, ni méme a celui, plus complexe, de socialiser la mort par le rituel. Le
mouvement semblait parfois inverse : il n’était pas rare que mes inter-
locuteurs assistent a un enterrement sans étre endeuillés par leur histoire fa-
miliale, comme s’ils étaient en quéte de peine. Se rendre a des funérailles
n’est alors pas forcément li¢ au constat d’un deuil existant ou d’une peine
éprouvée, mais c’est aussi la marque d’un désir de peine.

Les funérailles sont un lieu et un moment de cristallisation de ce
sentiment. Elles sont particuliérement importantes dans toutes les commu-
nautés que j’ai visitées, que 1’on se sente proche ou non du défunt et de sa
famille. Les rituels funéraires sont envisagés comme un espace public, ou-
vert et accueillant, dans lequel chacun doit pouvoir vivre et actualiser ce
sentiment de peine et de souffrance. La douleur vécue dans les enterre-
ments est d’ailleurs multiple. Dans la communauté yézidie d’Arménie,
c’est I’exil plus que la mort proprement dite qui constitue le pivot incon-
tournable de cet éthos mélodisé. Ce genre n’est d’ailleurs pas uniquement
li¢ au rituel funéraire: il peut étre énoncé quotidiennement aupres du poéle.

Retragant hors des funérailles les faits héroiques des défunts, les paroles
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mélodisées se transforment alors petit a petit en épopées. Le questionne-
ment sous-jacent a I’ensemble de cette thése a été le suivant: quel sens don-
ner a I’expression mélodisée de la peine? Comment la mort devient-elle

part intégrante de la vie par la mélodisation de la parole?

Musiques de la douleur

Les musiques de la douleur sont répandues a une échelle régionale
assez large (amanedhes, gazeller, une partie du mugham et des dastgah).
Elles présentent des caractéristiques communes (thématiques, élocution des
mots dans une temporalité trés étendue, métrique assez libre, rythme non
1sochrone). Le vocabulaire y est pour partie partagé. Qurban (le sacrifice)
et derd (la douleur existentielle ou la nostalgie profonde) sont des termes
qui circulent dans toute la région. Ces mots ont un sens imagé et poétique
trés fort dans tout le Proche et Moyen-Orient. Certaines de ces musiques
ont fait I’objet de nombreuses ¢études, notamment les répertoires savants
(Caron, Nelly et Safvate Dariouche 1997; During 1984, 1988a, 1991; Fa-
rhat 1990; Reinhard, Ursula et Kurt 1969...).

S’il existe des écrits sur les musiques savantes de la région, sur les
répertoires liés aux hétérodoxies et au soufisme (During 1988b, Markoff
1993, Reinhard, Stokes 1996) ou sur les musiques liturgiques (Kerovpyan
2001), les études sur les répertoires funebres se font plus rares. Parmi ces
travaux, on compte notamment des études ethnographiques et anthropolo-
giques sur les rituels funéraires dans lesquelles sont mentionnées et com-
mentées les lamentations (Khoury 1993; Rivoal 2000; Farkhadova 1991;
Efendieva 2001) ainsi que des études littéraires sur les textes des lamenta-
tions (Bardanis 2000, Celil 1978, Courthiade 1996, Dimitrijevi¢-Rufu
1996, Rudenko 1973, Savvidou 1996, Vrinat 1996). Les travaux sur les
complaintes dites au quotidien (ou sur le berceau) sont, pour leur part,
presque inexistantes. Certains auteurs ont mentionné 1’existence de cette

pratique. C’est le cas de Christine Allison qui rapporte des cas de lamenta-
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tions dans la vie quotidienne dans la communauté yézidie d’Irak (2001).
Relevons aussi I’article d’ Ivanov (1994) sur les « lamentations énoncées
sur le berceau » dans la Russie du sud. J’ai pour ma part travaillé avec Me-
lissa Bilal sur les berceuses lamentées des femmes kurdes et arméniennes a
Istanbul (2010sp).

Le petit nombre d’études a ce sujet est peut étre du a la difficulté
d’acces a ces répertoires. Les funérailles ne sont pas partout un événement
public dans lequel les visiteurs sont bienvenus. Par exemple, en Azerbaid-
jan il m’a été assez difficile d’avoir la permission d’assister a des funé-
railles, alors méme que, dans la communauté yézidie d’Arménie, j’ai été
tout a fait bienvenue (tout comme mon appareil photo et ma caméra). Une
autre explication de la rareté des travaux sur le sujet est la crainte qu’énon-
cer une lamentation hors des funérailles apporte la mort (Alexiou 1974,
Andreesco et Bacou 1986, Delaporte 2008, Efendieva 2001, Seremetakis
1991), ou encore parce qu’il s’agit souvent de répertoires féminins (or, la
majorité des ethnographes de la région ont été jusqu’a récemment des
hommes). Mais c¢’est aussi certainement parce que ces répertoires se situent
dans une zone liminaire : a la frontiére entre parole et musique, entre ac-
ceptation sociale et rejet, entre vie et mort. Des Balkans a 1’ Asie centrale,
les lamentations ne sont pas musique tout en étant plus que parole, les la-
mentatrices sont indispensables tout en étant craintes (voir par exemple les
femmes mollah en Azerbaidjan -Amy de la Bretéque 2002, 2005- ou les la-
mentatrices en Roumanie -Andreesco 1986-), énoncer des lamentations est
indispensable (elles aident le départ du défunt et le travail de deuil des vi-
vants), tout en étant une pratique entourée de multiples précautions (car

elle suscite la crainte d’apporter la mort et le malheur).

Ethnomusicologie d’une parole endeuillée
Aprés une courte description de la situation des Yézidis d’Arménie,

la premicre partie de cette thése portera sur la dichotomie musicale entre la
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joie et la peine et sur le rapport entre musique et parole. L’analyse des
voies musicales de I’émotion chez les Yézidis fait apparaitre un paradoxe :
seule la joie est pensée en termes musicaux. L’expression mélodisée de la
peine reléve, selon la typologie locale, de la parole : ce sont des kilamé ser,
des « paroles sur » les morts, les héros, I’exil... L’étude de ce champ émo-
tionnel, nous conduira a décrire un répertoire limitrophe entre musique et
parole. Par 1’analyse des relations entre les stran et les kilamé ser, nous
tenterons d’expliciter des traits de la pensée musicale yézidie, notamment
dans le champ des émotions musicales, jetant une lumicre nouvelle sur les
rapports entre langage et musique dans I’expression des affects. Nous ver-
rons aussi comment I’antagonisme entre « paroles sur » et « chant » corres-
pond a une division du temps rituel et calendaire de la communauté yéz-
idie.

S’attachant au pdle de la peine et du pathétique, la deuxiéme partie
de cette thése portera sur les espaces de la parole mélodisée. Analysant
dans un premier temps les funérailles et le role des différents acteurs dans
ces dernicres, le premier chapitre tentera de comprendre les enjeux énon-
ciatifs de la parole mélodisée dans un contexte rituel. Les « paroles sur »
sont en effet des énoncés dans lesquels des personnes, des lieux et des
émotions sont évoquées, créant un espace plus ou moins imaginaire dans
lequel chacun peut vivre les émotions de la peine. Dans un deuxi¢me cha-
pitre, I’analyse portera, plus largement, sur les procédés énonciatifs utilisés
dans la parole mélodisée. Ces procédés, sémantiques et mélodiques, parti-
cipent a la création d’un espace de peine que ce soit dans un contexte ritua-
lisé, ou dans la conversation quotidienne.

Enfin, la troisiéme partie portera sur le tragique, analysant tour a
tour le sentiment d’exil (omniprésent dans la communauté yézidie), le sa-
crifice, le destin et I’héroisme. Détachées du contexte funebre, les paroles
mélodisées a la mémoire de héros défunts deviennent petit a petit une

forme culturelle autonome qui se répand au dela du cercle familial ou villa-
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geois sous forme d’enregistrements (mp3 ou clips vidéo). Ces nouveaux
supports de la parole mélodisée nous améneront a replacer le champ émo-
tionnel de la peine dans une échelle régionale (Caucase et Moyen Orient),
questionnant les dynamiques identitaires des Yézidis dans la période post-
soviétique marquée par une montée des nationalismes dans le Caucase et
par le conflit armé en Anatolie entre I’armée turque et la guérilla kurde du

PKK.

La peine (xem) et la joie (sabiin)

Les musiques des Yézidis sont avant tout vocales. Elles revétent
souvent un caractere narratif: 1’attention des auditeurs est en général portée
sur les mots, bien plus que sur la ligne mélodique (qui est pensée comme
support du message). Elles peuvent étre joué¢es dans un contexte rituel (ma-
riages, enterrements et fétes calendaires) ou dans des circonstances plus
quotidiennes : dans les cuisines, preés du poéle, ou dans les paturages esti-

vaux (zozan).

L’opposition « chant »/ « parole sur » est associée a des sentiments
opposés: la « parole sur » est liée a la peine (xem), le chant est li¢ a la joie

(sabiin).

Sabiin : joie, gaieté, sentiment rayonnant, vif, dansant. Le mot se
décline sous plusieurs formes : sabiini, sadi ou encore bi sadimani,
joyeusement (littéralement avec joie)®. Kéf est un autre mot pour la
joie, mais il est de moins en moins employ¢ par les Yézidis d’Ar-
ménie en raison de son sens russe (kayf —xatigh- est I’extase lice a

la consommation de cocaine).

> D’apreés le Dictionnaire kurde-russe, Kurdoev, 1960.
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Xem : peine, tristesse, chagrin, sentiment de nostalgie profonde,
d’affliction, de malheur. Yé xemé (ou bi xemé) est la forme adjecti-
vale qui lui correspond’. Xem pour la peine ou la tristesse est 1’un
des nombreux mots qui qualifient les émotions tristes. Le mot xerib
(litt. exil), pourrait le remplacer, de méme que derd (la douleur
existentielle ou la nostalgie pesante), deran (le malheur), qurban (le

sacrifice), etc.

La polysémie est plus importante de coté de la peine que de la joie.
Ceci concorde avec la richesse des expressions poétiques de la douleur
dans la communauté yézidie. S’il existe plusieurs mots pour la peine et la
joie, j’ai retenu 1’opposition entre xem et sabiin car elle apparaissait de ma-
ni¢re récurente dans les conversations avec mes interlocuteurs. Pour les
Yézidis de Transcaucasie, xem et sabiin sont associés a un ensemble de ri-
tuels, d’occasions, d’actions et de sentiments. Xem est aussi bien la peine,
le deuil, la blessure, I’isolement, 1’¢loignement, 1’exil (xerib), I’absence, la
perte, le sacrifice (qurban), le don de soi, et la féte des tombeaux (roja ma-
zala). Quant a Sabiin, c’est aussi bien la joie, le soleil (sems), les mariages
(dawat), le foyer (ocax/mal), les fétes calendaires telles Roja Ezid* et Xi-
dirnebi®.

Les Yézidis réservent ainsi le mot chant (stran) aux répertoires liés
a la féte et a la joie. Les répertoires de la peine et de la nostalgie sont appe-

1és kilamé ser, littéralement « parole sur... » ou « parole a propos de... »°.

> D’aprés le Dictionnaire kurde-russe, Kurdoev, 1960.

* Roja Ezid ou Roja Ezdiyan (littéralement le jour des Yézidis) est célébré autour du sol-
stice d’hiver. On y danse au son de stran joués au zurna et au dohol, ou, plus récemment,
chantés par un chanteur professionnel accompagné d’un synthétiseur. Les stran au synthé-
tiseur sont dans le style rabiz (style musical urbain devenu trés populaire dans I’ Arménie
post-soviétique).

> Cé1ébré autour du 15 février, Xidirnebi est une féte carnavalesque lors de laquelle les
hommes dansent masqués a la nuit tombante a travers tout le village, rendant visite a cha-
cune des maisonnées.

S Les kilamé ser sont parfois aussi étre appelées dirok, littéralement 1égende, ou conte.
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Mlustration 1: Duduk (a gauche) et zurna (a droite).

Cette distinction entre stran et kilamé ser concerne I’ensemble des réper-

toires, y compris les musiques instrumentales.

Deux types de hautbois constituent les principaux instruments: le
duduk et le zurna (ill.1). Ceux-ci ne sont pas propres aux Yézidis, ils sont
utilisés dans de nombreux répertoires dans tout le Moyen-Orient (et jusque
dans les Balkans pour le zurna). Le duduk a une grosse anche, il joue dans
un registre assez grave, tandis que le zurna a une petite anche et joue dans
un registre plus aigu. IIs sont tous deux joués avec la technique du souftle
continu. Les duduk sont souvent joués par paires : un duduk tient le bour-
don, un autre joue la ligne mélodique. Quant au zurna, il est toujours ac-
compagné d’un dohol, tambour sur cadre biface joué¢ avec deux baguettes

(une baguette fine —mevek- pour la membrane du bas et une baguette large
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et courbée au bout —¢omax- pour la membrane du dessus). Le zurna et le
dohol sont les instruments de la féte, de la danse, ils sont présents dans tous
les mariages. Le duduk est lui un instrument de 1’affliction, présent notam-
ment dans les funérailles.

Dans la communauté yézidie, le duduk et le zurna, sont chacun liés
a une vocalité particuliére. Le jeu du zurna est qualifié de « chant » (stran),
tandis que celui du duduk est qualifié de « parole sur... » (kilamé ser...).

Les autres instruments, trés peu utilisés aujourd’hui par les Yézidis
de Transcaucasie, sont des fliites (biliir) jouées par les bergers, des tam-
bours sur cadre (daf), une viéle a quatre cordes (kamansa) et un luth a long
manche (saz). Le synthétiseur a aussi fait son apparition, notamment dans

les mariages.

Les Yézidis d’Arménie

Avant d’entrer dans le sujet a proprement dit de cette these, il me
semble important de relever quelques particularités de la communauté étu-
di¢e. La religion yézidie (le Yézidisme) et les pratiquants de cette religion
(les Yézidis) sont en effet un groupe assez méconnu. Ils présentent des
points communs avec d’autres groupes pratiquant des religions minori-
taires au Proche et Moyen-Orient tels les Ahl-e haqq, les Alevis ou les
Druzes (qui se distinguent des grandes religions monothéistes par 1’ab-
sence d’un livre Saint), mais aussi de nombreuses différences (notamment

dans I’organisation sociale).

Le Yézidisme est un systeme religieux qui est li¢ a une organisation
sociale particuliere. Cette religion est caractérisée par la croyance en un
Dieu unique (créateur et origine de tout), en un conseil divin de sept anges

dirigé par Malak Taus (I’ange-paon) et ’acceptation de la métempsychose.
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Les adeptes de cette religion (non prophétique) sont organisés en trois
groupes endogames et héréditaires qui définissent les relations entre les in-
dividus. On compte deux groupes de religieux (les séx et les pir) et un
groupe de laics (mirid). La description de la religion yézidie ainsi que de
I’organisation sociale des Yézidis dépasse le cadre de ce travail. Le lecteur
intéressé¢ pourra trouver en annexe des données générales sur les deux
points mentionnés précédemment. Outre ces deux annexes, le glossaire
comporte une définition de la plupart des termes employés dans les pages
qui suivent. Ci-dessous, quelques données sur les villages ou j’ai mené
mon étude permettront de situer les espaces géographiques concernés et
donneront quelques informations sur les conditions et les modes de vie des

villageois yézidis d’ Arménie.

Les Yézidis, longtemps appelés par leurs voisins musulmans et par
les orientalistes « adorateurs du diable », ont quitt¢ I’ Anatolie orientale
pour la Transcaucasie au cours du 19°™ siécle et au début du 20°™, cher-
chant refuge derricre les rangs des armées tsaristes. Originaires en majorité
de la région de Gaziantep, dans ’actuelle Turquie, les Yézidis ont fui les
persécutions des musulmans et se sont dirigés vers le nord-est : d’abord
Van et Kars, puis lors du recul des troupes du tsar, dans le Caucase (Sardar
1998:71, Nikitine 1956 :225).

Les Yézidis se sont installés en Transcaucasie au cours de deux
grandes vagues : 1828-29 et 1915-16. Ils se sont établis dans des villages
désertés par des musulmans, ou dans de nouveaux villages qu’ils ont
construits. Ainsi, les habitants de Hakko, dans la région de Talin, disent
que leur village était auparavant habité par des Kurdes musulmans qui ont
fui en 1917-1918 (Aristova 1966:44). De méme, dans la région d’Aparan,
les Yézidis se seraient installés entre 1830 et 1877 dans des villages aban-

donnés par des musulmans (Bakhtadze 1888:77).
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Dans les années 30, de nombreux Yézidis de la région d’Aparan ont
émigré vers Tbilissi, capitale de la Géorgie, pour y travailler. Cette émigra-
tion répondait a un appel de main d’ceuvre pour les usines d’état. Les liens
avec leur village d’origine en Arménie ne se sont jusqu’a aujourd’hui ja-
mais rompus : ces familles possédent le plus souvent une maison dans la-
quelle ils viennent passer quelques mois chaque année et ils enterrent leurs
morts dans le cimetiere de leur village en Arménie.

Dans la période post-soviétique, le Caucase a été le théatre de mi-
grations diverses. Celles-ci ont aussi concerné les Yézidis : environ 12000
Yézidis ont migré d’ Arménie, notamment vers la Russie, I’Ukraine, I’ Alle-
magne. Les années qui ont suivi I’acces a I’indépendance de I’ Arménie ont
¢été noires pour tous. La crise économique a transi le pays entier : la faim, le
froid, les coupures d’électricité, la disparition des transports en commun
ont poussé de nombreuses familles a émigrer. C’est a cette époque que pres
de 10% des Yézidis d’Arménie ont émigré. On compte par exemple envi-
ron 800 familles yézidies dans la région d’laroslav (Russie). Ces familles
n’ont pas vendu leurs maisons, et continuent a enterrer leurs morts dans
leurs villages en Arménie ( Sardar 1998:72-73).

Aujourd’hui, les Yézidis sont estimés a 60 000 en Arménie et Géor-
gie, 15 000 en Syrie. En Irak, les sources varient de 120 000 a 250 000. Les
Yézidis qui vivaient en Turquie ont dans leur quasi-totalité¢ émigré en Alle-
magne dans les années 80. On estime le nombre de Yézidis en Europe a 40

000 (Kreyenbroek 2005:5).

Autour du mont Aragats : trois localités distinctes

Les Yézidis d’Arménie vivent aujourd’hui autour du mont Aragats
et forment trois groupements distincts, qui sont cependant en constants
échanges et relations.

La région d’Aparan, sur le plateau nord-ouest du mont Aragats,

compte douze villages yézidis. Ce peuplement date de 1828-1829. Sur ce
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plateau, a plus de 2000 metres d’altitude, les cultures se résument a 1’orge,
aux pommes de terre et aux oignons. L’activité principale est 1’élevage
sans transhumance, a la différence des Yézidis de la plaine. Dans les an-
nées 30, une partie de la communauté a émigré a Tbilissi (Géorgie) pour
travailler dans des usines’. Les liens restent trés forts entre les Yézidis
d’Aparan et de Tbilissi, méme depuis I’indépendance de ces deux pays. Si-
tués sur la route reliant Erevan a Tbilissi, les villages ne sont pas isolés,
mais la fermeture du kolkhoze, du magasin d’Etat et du théatre, a la fin de
I’URSS, a porté un coup dur a cette communauté qui était plutot bien por-
tante durant la période soviétique (un théatre kurde avait méme été créé
dans le village d’Alagyaz). Le tremblement de terre de 1989 a porté le
coup de grace : les batiments construits durant la période soviétique se sont
écroulés. A 1’état de ruines depuis lors, ces constructions publiques qui fai-
saient autrefois la renommée des villages leur donnent une allure de se-
mi-abandon.

La région de Talin, sur les contreforts sud-ouest du mont Aragats,
compte des villages yézidis et des villages de Sassountsi, Arméniens de
Sassoun. Arrivées en 1915-1916, ces familles ont fui la région de Sassoun
avec les Sassountsi et se sont installées ensemble sur les contreforts du
mont Aragats, face aux « terres perdues ». Dans ce groupement de villages,
parfois mixtes, les Sassountsi et les Yézidis parlent chacun la langue de
I’autre et participent aux funérailles des deux communautés. L’activité
¢conomique principale pour les Yézidis est 1’¢levage. L’été, les Sassountsi
confient leur bétail aux Yézidis qui effectuent la transhumance. La terre est
particulierement aride dans cette région. Les villages sont trés isolés, sur-
tout depuis la fin de la période soviétique : les routes sont coupées par la

neige presque la moiti¢ de I’année, et, en I’absence de travaux de voirie de-

" Les Yézidis de Thilissi se sont installés de maniére proche de la répartition spatiale qui
aurait eu lieu au village : les personnes originaires d’un village donné se sont installées
dans le méme quartier. Les personnes d’un méme clan (ber) dans la méme rue etc. (Pa-
chaeva 1988:119).
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Hlustration 2 : Districts d’Arménie dans lesquels se trouvent les villages yézidis. Au nord

(1), les villages de la région d’Aparan, a I’ouest (2), ceux de Talin, au sud (3), ceux de la

région d’Armavir et de 1’ Ararat.

puis presque vingt ans, il est difficile de repérer une quelconque route
I’été... Les Yézidis de la région de Talin ont la réputation d’étre « arrié-
rés » par rapport aux autres, ce qui signifie en fait, qu’ils continuent a ac-
corder beaucoup d’importance a des croyances et des pratiques abandon-
nées dans les autres régions.

La plaine de I’Ararat (Armavir, Hoktemberian) au sud du Mont
Aragats compte de nombreux villages, souvent mixtes Arméniens-Y ézidis.

Ces familles sont arrivées des régions de Kars, Van et Igdir en 1915-1916,
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avec les Arméniens fuyant le génocide. Dans cette plaine fertile, certains
s’adonnent a I’agriculture, mais nombreux sont ceux qui effectuent la
transhumance estivale sur les hauts plateaux du mont Aragats. Les Armé-
niens leur confient leurs troupeaux pour la transhumance (Aristova

1966 :45).

Le village et les alpages

Les Yézidis d’Arménie sont donc, avant tout, des ruraux. Ils vivent
principalement de 1’¢élevage et de ’agriculture. Dans les villages des ré-
gions montagneuses, les Yézidis cultivent le blé, I’orge et les pommes de
terre. Ceux qui vivent dans la plaine ont aussi des vergers. Le vieux peu-
plement, dans la région d’Aparan, est sédentaire (agriculture et élevage),
les nouveaux peuplements, dans la plaine de 1’Ararat et dans la région de
Talin, sont semi-nomades et effectuent la transhumance prés des cimes de
I’ Aragats (4090 métres).

Les espaces de vie sont ainsi le village et le lieu de la transhumance,
appelé zozan. Tous deux sont associés a des images et des émotions parta-
gées par tous les Yézidis et exprimées notamment en musique. Pour pou-
voir approfondir, par la suite, la part émotionnelle rattachée a ces différents
espaces et analyser, dans la typologie des émotions, la répartition spatiale
des affects, il semble important de donner ici une premicre image du vil-
lage et du zozan.

Les villages (gund) peuvent €tre mixtes avec les Arméniens. C’est
le plus souvent le cas pour les villages de la plaine. Dans les villages des
contreforts du mont Aragats, on compte souvent une a deux maisons d’Ar-
méniens. Certains villages, enfin, sont exclusivement Yézidis. La popula-
tion yézidie d’un village est le plus souvent formée d’un ou deux clans de

mirid (laics), auxquels s’ajoutent une ou deux maisons de religieux (séx ou

pir).
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Ilustration 3 : Xani vu en coupe. Extrait de Aristova (1966:91)

Chaque foyer (ocax) abrite un maitre de maison (malxiié) et sa
femme (kevani) ainsi que les fils mariés (avec leurs épouses et leurs en-
fants), et les filles célibataires. Lorsque la situation écononomique le per-
met, les fils construisent une maison pres de la maison de leur pere (ou
ailleurs dans le village lorsqu’il n’y a pas d’espace pres du toit paternel), a
I’exception du plus jeune fils qui restera dans la maison paternelle (et en
héritera a la mort des parents). Les filles quittent quant a elles le toit pater-
nel a leur mariage. La répartition spatiale des habitations les unes par rap-
port aux autres n’a pas une importance capitale.

Les maisons peuvent étre de divers types en fonction de leur ancien-
neté. Celles qui datent de la période pré-soviétique (ou construites dans les
premieres années de I’URSS) sont appelées xani. Contruites en pierres de
taille, elles sont a demi ensevelies dans le sol, et ne comportent pas de fe-
nétre murale (ill.3). Leur toit est un entrelacs de poutres et branchages re-
couvert de terre sur laquelle pousse de 1’herbe en été. La seule ouverture

est celle, au plafond, qui laisse sortir la fumée du foyer (ocax) et du poéle
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Ilustration 4 : Plan d’un xani. A droite la pi¢ce de vie, au centre ’entrée commune et le

garde-manger, a gauche, la piece pour les animaux (vaches, moutons, chévres, poules...).

Extrait de Aristova (1966:95)
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Ilustration 5: Nouvelle construction accolée a un xani. Le schéma indique 1’emplace-

ment des meubles, marquant 1’apparition de lits, tables, canapés, buffets et garde-robes.

Extrait de Aristova (1966 :99)
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(soba). Ces maisons comportent une entrée, une piéce pour les animaux et
une piece de vie (au centre de laquelle se trouve le poéle) (ill.4).

A ces vieilles maisons ont été accolées, dans la période soviétique,
des maisons en dur (mal) construites en pierres de taille roses apportées de
la plaine d’Erevan (ill.5). Rarement chauffées I’hiver, ces maisons servent
avant tout 1’été. Elles sont par ailleurs un lieu dans lequel les cérémonies
funebres peuvent facilement étre organisées, les pieces étant plus spa-
cieuses que dans le xani.

Chaque maison posséde en général un petit lopin de terre devant ou
derriére la maison. Juste de quoi cultiver quelques pommes de terres et oi-
gnons et planter deux ou trois arbres. Les maisons et leur lopin appar-
tiennent au maitre de maison, qui transmet en général ce bien a son plus
jeune fils (qui veillera sur ses parents jusqu’a leur mort). Les fils ainés
doivent, autant que possible, trouver un toit ailleurs dans le village. Ils
doivent acheter une maison abandonnée par ses habitants partis vivre a la
ville, ou racheter une maison a un vieux couple sans descendance, ou en-
core construire sa propre maison.

Les villages comptent souvent quelques batiments collectifs datant
de la période soviétique : une mairie (giuxsoviet, de I’arménien —mot lui-
méme formé pour partie d’un substantif russe), une salle des fétes (xny0,
littéralement « club »), un magasin d’état (YVuusepmae — abrégé de
Yuuseepcanvuwiti macazun, littéralement : magasin universel), parfois une
ancienne usine (¢pabpuxa)®. Ces batiments sont aujourd’hui en trés mau-
vais état. Laissés a I’abandon depuis 1991, les fenétres se sont brisées, et
certaines toitures commencent a tomber, en particulier dans la région
d’Aparan qui a été secouée par un tremblement de terre important en 1989.

Les villageois qui avaient tous un travail durant la période sovié-
tique (au kolkhoze, au magasin d’état, dans 1’usine, etc.) sont aujourd’hui

sans travail, donc sans salaire ni activité. Les kolkhozes comme les usines

¥ Usine de produits laitiers dans la plupart des cas.
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ont été démantelés. Certaines terres appartiennent a 1’Etat arménien, mais
la plupart ont été rachetées par de riches citadins proches du pouvoir qui se
sont emparés des terres pour une bouchée de pain. Ces terres sont laissées
en jachere. Les Yézidis y laissent souvent paitrent leurs troupeaux.

Les espaces de vie commune dans les villages sont en général le
bord de la route (ou mieux, le carrefour lorsque le village en compte un).
C’est le lieu de rencontre privilégié des hommes qui y passent des heures,
quel que soit le temps et la température. Tanés par le soleil, la cigarette aux
levres, la chapka vissée solidement sur les tétes et les mains enfouies pro-
fondément dans les poches, ils sont toujours 13, du matin au soir, a parler
de la corruption des politiciens, a commenter les passages des uns et des
autres (en particulier des femmes qui passeraient trop souvent), et a boire
de la vodka. Les femmes se rassemblent plutt dans les maisons : le travail
n’y manque pas, et trop sortir attirerait vite les commérages les plus désa-
gréables.

Sans activité, sans magasin dans la plupart des cas, parfois sans
route aupres de laquelle se retrouver, les villages présentent bien souvent
un visage d’affliction. « La vie était meilleure avant’ » disent souvent les
villageois regrettant leur confort de vie de la période soviétique. Sous cet
air de désolation, le village est cependant le lieu d’appartenance le plus
fort : il comprend la maison paternelle, le stér -dont nous parlerons plus
avant-, parfois la maison du géx et du pir, ainsi que, dans le cimetiére,
« NOS MOrts ».

Les cimetiéres se situent en général a la périphérie du village, si
possible un peu en hauteur (sur le flanc d’une colline environnante). Les
tombes, par leurs formes, les matériaux de construction, les inscriptions
qu’elles portent, reflétent la vie passée du village. Les tombes les plus an-
ciennes sont taillées dans la pierre, elles ont des formes d’animaux tels des

chevaux, des lions ou des béliers. D’autres tombes sont en pierre de taille,

% « Bere, jiyan xwestere bu ».
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ornées d’un soleil, les plus récentes (période soviétique et post-soviétique)
sont en marbre noir, ornées de gravures des défunts et de leur nom inscrit,
selon les années, avec I’alphabet latin, arménien ou cyrillique. Des tables
communes a quelques tombes sont dressées de manic¢re permanente dans le
cimeticre. Elles servent a poser le cercueil avant la mise en terre, mais sur-
tout a boire en portant des toasts apres avoir refermé la tombe. Les cime-
tieres sont trés importants dans la vie du village. Une a deux fois 1’an, tous
les villageois se rendent au cimetiere pour pleurer les morts, manger et
boire a leur mémoire.

Un village est enfin aussi défini par son ziyaret (lieu de pelerinage
qui peut étre une source, une tombe, un arbre), ou par la puissance des ob-
jets sacrés que renferme 1’autel (stér) des familles de séx et de pir qui ha-
bitent le village (certains soignent les maladies mentales, d’autres les

peurs, d’autres encore la stérilité, la sécheresse ou les maux de ventre...).

Les alpages (zozan) sont un autre lieu incontournable : a la fois
parce qu’on y passe de longs mois, mais aussi parce que les sentiments et
images qui y sont associés rythment les chants et les paroles au quotidien.
Le mot zozan désigne a la fois le lieu de la transhumance et la vie qu’on y
mene. Pour les sédentaires comme pour les semi-nomades, le zozan est es-
sentiel dans I’appréhension de I’espace. Celui-ci est en effet pensé dans
une complémentarité village/zozan.

La transhumance a lieu entre mai et octobre. Si, jusqu’a récemment,
I’ascension avait lieu depuis la plaine a pied ou a cheval, elle s’effectue au-
jourd’hui le plus souvent en camions dans lesquels les bétes sont chargées.
Les habitants des villages des contreforts du mont Aragats (région de Talin
et d’Aparan) font aussi paitre les troupeaux dans les alpages, mais leurs ha-
bitations se trouvant a environ 2500 metres d’altitude, les déplacements
s’effectuent a pied avec les troupeaux depuis les villages, et souvent pour

des durées plus courtes.
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Le départ pour le zozan est préparé longtemps a I’avance, en parti-
culier par les femmes. A plus de 3000 metres d’altitude, les nuits sont trés
fraiches et les loups nombreux. Pas question de dormir a la belle étoile.
Tout est prévu : tentes, tourbe qui alimentera le poéle, lits, couvertures en
laine, vaisselle, provisions. Tous les habitants d’un village ne partent pas
au zozan : laisser le village désert pendant six mois expose au risque de
trouver sa maison pillée au retour (ou d’y trouver d’autres habitants). Ce
serait aussi perdre la récolte des fruits et légumes de I’été et de
I’automne.... et donc passer un hiver sans les bocaux salvateurs de tomates,
fruits et sirops a boire (kompot). Certaines familles partent au complet lais-
sant leur maison et leur lopin a la charge de parents (en échange de la garde
de leur troupeau), d’autres se séparent, confiant aux uns les taches pasto-
rales, aux autres taches agricoles et maraichéres. Les personnes agées, les
malades, les jeunes enfants sont en tout cas conviés a rester au village.

Le lieu de la transhumance est le méme chaque année (2 moins de
raison majeure comme un ¢boulement de terrain, une sécheresse inhabi-
tuelle...). Les campements sont établis au méme emplacement que 1’année
précédente et, semble-t-il, qu’a la génération précédente. L’espace du zo-
zan est défini comme un espace de liberté, un espace qui appartiendrait a
tous. L’emplacement des campements au méme endroit chaque année ré-
vele cependant une logique dans I'utilisation de I’espace. Pensé comme
libre, et n’appartenant légalement a personne, chacun sait cependant ou al-
ler faire paitre ses bétes'’. Sans qu’il y ait de régle énoncée quant a 1’utili-
sation de cet espace, il ne semble pas pour autant y avoir de conflits territo-
riaux dans le zozan, alors méme que dans le village, des conflits sur I’em-
placement de la cloture de I'un ou du droit de passage de I’autre sont tout a

fait courants.

19 Les lieux de pature des bétes sont les mémes chaque année. Les bergers savent ot me-
ner le troupeau pour ne géner personne et n’étre géné par personne.
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Un campement compte plusieurs maisons d’un village. Les tentes
sont dressées le plus souvent en cercle. L’enclos des bétes se trouve au
centre afin d’éviter les attaques de loups. Les chiens de bergers gardent fé-
rocement le campement, montrant les crocs a quiconque s’approche. Tot le
matin, les hommes les plus jeunes, ou parfois méme les garcons, em-
menent, avec les chiens, les troupeaux paitre au plus prés des neiges éter-
nelles. L’herbe y est réputée plus tendre, plus pure et plus riche. Les
femmes, les jeunes filles et les enfants les plus jeunes restent au campe-
ment. Outre la préparation du repas du soir, les trajets pour aller chercher
de I’eau pure pres du sommet et les lessives dans les torrents d’eau gla-
ciale, les femmes doivent veiller a ce que le lait de la veille soit transformé
en yaourt (mast) ou en fromage (penér). Les jeunes filles aident leurs
méres. Les enfants les plus jeunes participent autant que possible''. Dans
I’aprés-midi, les troupeaux redescendent vers le campement. La traite des
brebis peut alors commencer. Les hommes guident les brebis et les tiennent
tandis que les femmes traient.

La vie au zozan est assez dure et contraignante : les activités n’at-
tendent pas, les taches sont d’autant plus longues a effectuer que le trou-
peau est grand. Au zozan, la peau du visage est a la fois craquelée par le
soleil brilant et par ’air froid. Pourtant dans 1’esprit de tous, la vie au zo-
zan est saine, pure et paisible. Les arguments sont multiples : I’air, I’eau et
I’herbe sont de meilleure qualité que dans la plaine, le mode de vie est dit
plus sain parce qu’il est en concordance avec le rythme de la nature et sur-
tout parce qu’il est qualifi¢ de « traditionnel » (ya cemeti), d’ « ancien »
(ya beré), au sens d’authentique. Les hommes associent aussi au zozan
I’idée d’une preuve de force (capacité a défendre le troupeau des loups),

ainsi qu’une épreuve de solitude et d’¢loignement du monde (en passant de

' Ces enfants ne savent pas lire et écrire : leur séjour au village, I’hiver, n’est pas assez
long pour qu’ils soient acceptés a 1’école du village. 11 est intéressant cependant de noter
que leurs parents, qui avaient le méme mode de vie sont alphabétisés : durant la période
soviétique, des instituteurs étaient affectés dans les campements d’été (au moins dans cer-
tains).
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longs moments seul a garder les bétes). L’image du zozan est irréversible-
ment associée a celle de tapis de fleurs entre ruisseaux et ilots de neige.
Cette image est particulierement aimée des Yézidis. Elle est ce que devrait
étre la vie, ce qu’elle était dans le passé et qui est partiellement perdu au-
jourd’hui. Cette image, constamment évoquée dans les paroles et les chan-

sons, est associée a la nostalgie.

Documents

Le DVD joint comporte des documents vidéo et audio qui sont par-
tie intégrante de cette thése. Une part importante de mon travail a consisté,
en effet, a recueillir des matériaux documentant ce mode d’énonciation en-
core méconnu. Sur le DVD ne figurent que les documents référencés dans
le texte. Cependant, j’ai choisi d’en présenter de larges extraits, autant que
possible sous-titrés, dans I’espoir qu’ils pourront s’avérer utiles a d’autres
recherches.

Les documents sont numérotés selon leur ordre d’apparition dans le
texte. Ils sont groupés par chapitres dans I’interface du DVD (selon leur
premiére apparition, pour ceux qui figurent dans plusieurs chapitres).

L’utilisation du DVD est en principe intuitive. L’interface s’ouvre

par un double-click sur le fichier « Ouvrez_moi » a la racine du disque.

Sur ’auteur

J’ai préféré ne pas intégrer le récit de ma démarche personnelle dans
le corps de la thése. Certaines précisions peuvent s’avérer cependant néces-
saires quant au choix de I’espace géographique et du theme de recherche.

Mon intérét pour les expressions musicales et poétiques du deuil re-

monte a ma maitrise qui avait porté sur les cérémonies féminines de deuil
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de la péninsule d’Apchéron (Azerbaidjan). Le choix de cette région avait
été motivé par ma connaissance du russe, mon intérét pour les musiques
Proche et Moyen orientales, pour 1’espace post-soviétique, ainsi que le
constat d’une bibliographie rare et elliptique sur les musiques du Caucase
en Occident. Les rares ouvrages existant en langues occidentales portent
sur les traditions savantes (During 1988b) ou sur la Géorgie (Bolle-Zemp
1997); quant a ceux en langues russe ou vernaculaires, beaucoup plus nom-
breux, ils sont pour la plupart moulés dans le prisme de la littérature ethno-
graphique soviétique. Ces ouvrages, de trés bonne qualité ethnographique,
ont dans I’ensemble pour objet la « culture matérielle », laissant de coté la
vie spirituelle.

L’Azerbaidjan s’est avéré un premier terrain passionnant'?, L’étude
des cérémonies funebres féminines a révélé un répertoire musical riche té-
moignant d’un rapport a la mort qui a résisté a toute forme d’athéisme so-
viétique. Forte de cette expérience, j’ai entrepris un DEA d’ethnomusicolo-
gie sur les lamentations des femmes kurdes réfugiées dans les bidonvilles
d’Istanbul et Diyarbakir (Turquie). Ce sujet détachait les lamentations du
contexte funebre et les liait a 1’exil, au déplacement, a la guerre. Pour le
mener a bien, j’ai appris le kurde et quelques notions de turc. Je m’intéres-
sais alors, dans le cadre de mon premier projet de theése, aux répertoires la-
mentés des femmes kurdes dans un contexte villageois. J entrepris ainsi un
long terrain au sud-est de la Turquie dans la région de Hakkari. Consciente
de la situation tendue et difficile de cette région (en raison de la guerre me-
née entre ’armée turque et la guérilla kurde), j’adoptai une attitude particu-
lierement prudente. Mais malgré ces précautions, le terrain s’est achevé au
bout de six mois par une arrestation (par I’armée turque et contre la volonté
de la préfecture locale) et une reconduite a la frontiere. J’ai alors réorienté

mon projet de theése vers la communauté yézidie d’Arménie. Connaissant

12 Les recherches de terrain en Azerbaidjan ont donné lieu a une maitrise sur les cérémo-
nies funébres féminines, et a une maitrise de russe sur la communauté russophone des
Molokanes.
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le russe, le kurde et ayant déja un certain goit des réalités caucasiennes et
des tensions identitaires de la région, je me glissai rapidement dans la vie
arménienne grace a I’obtention d’une bourse Lavoisier, qui permit des pé-
riodes de terrain prolongées.

Si le parcours suivi pour arriver a la communauté yézidie d’Armé-
nie ne fut pas des plus directs, il s’avéra particuliérement riche en ensei-
gnements sur le deuil, I’exil, les débats identitaires parfois violents dans la
région (Arménie/Azerbaidjan, Musulmans/Chrétiens, Kurdes/Turcs...). Cet
apprentissage a ¢té tres utile, par la suite, pour le travail de these.

L’étude du deuil, de I’exil et de I’absence dans la communauté yézi-
die d’Arménie a eu cette particularité¢ stimulante de réunir des sujets qui
¢taient en partie séparés dans mes études précédentes. Dans la communauté
yézidie d’Arménie, la mort et 1’exil cohabitent dans la parole mélodisée,
alors que dans mes travaux antérieurs, les lamentations étaient énoncées
soit pour la mort (lors de funérailles), soit pour 1’exil (lors de déplacements
forcés). De méme, chez les Yézidis, les hommes et les femmes €énoncent
des lamentations, ce qui n’était pas le cas dans les autres communautés que
j’ai visitées. La raison en est peut-étre que la parole mélodisée de peine,
tres présente dans le quotidien yézidi, dépasse de loin le cadre funéraire, ou
méme celui de 1’exil forcé. Elle est plutot a penser comme une manicre de

se rapporter a la vie.
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Conventions linguistiques

Les Yézidis d’Arménie sont tous au moins bilingues. Ils parlent le
kurde (dialecte kurmanji) et ’arménien. La plupart du temps, ils sont tri-
lingues et ajoutent le russe aux deux précédentes langues. Dans les vil-
lages, les conversations que j’ai eues sur le terrain se sont passées en kurde
et en russe. Les conversations de la vie quotidienne étaient en général plu-
tot en kurde, celles plus abstraites se déroulaient en général en russe. Les
conversations avec ’intelligentsia Yézidie d’Erevan ou Tbilissi ont eu lieu
entiérement en russe, langue que cette derniére affectionne tout particulie-
rement. L’emploi du russe dans ce milieu est en effet une marque de sta-
tut.

Les conversations rapportées dans cette étude ont été traduites en
francais a partir du kurde ou du russe. Le texte original est rapporté en
notes de bas de page. Les mots des « paroles sur » et des « chants » sont ci-
tés sous forme de tableaux comprenant a gauche le francais et a droite le
kurde. Dans I’ensemble, ces traductions tendent a &tre aussi proches que
possible du sens littéral. Dans certains cas cependant, j’ai opté pour une
version un peu plus imagée afin de tenter de faire apparaitre I’aspect litté-
raire et poétique de ces paroles. Les traductions sont les miennes, mais
elles ont bénéficié des conseils experts d’Emerik Sardar, de son épouse

Seda et de sa fille Nure avec lesquels j’ai longuement discuté de chacune
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d’entre elles. Les commentaires qu’ils m’ont apportés ont enrichi de ma-
niére notoire mes traductions, notamment en ce qui concerne 1’épaisseur
poétique et les images évoquées dans ces énoncés. Nos discussions et nos
échanges de mails a ce sujet se sont déroulés en russe : passer par une troi-
siéme langue a permis de corriger les contresens, d’éclaircir certaines
images poétiques et de mieux comprendre la richesse poétique des « pa-
roles sur ». Les erreurs et inexactitudes qui se seraient restées dans ces
lignes me sont bien slr entierement imputables.

J’ai adopté la transcription kurde en alphabet latin (plutdt que cyril-
lique) afin de ménager le lecteur frangais, mais aussi parce que, depuis 1’in-
dépendance de I’ Arménie, c’est cet alphabet qui est employé pour 1’ensei-
gnement du kurde dans les écoles. Lorsque les citations sont extraites d’ou-
vrages écrits avec I’alphabet cyrillique, j’ai privilégié la graphie originale.

Jai par ailleurs choisi d’orthographier les mots selon les régles en-
seignées dans les écoles kurdes de Transcaucasie. La différence essentielle
avec I’orthographe des Kurdes de Turquie est I’emploi de 1’apostrophe a

I’intérieur des mots pour marquer les consonnes aspirées.



34

LA PASSION DU TRAGIQUE

Graphie et phonemes du kurde kurmanji

Alphabet latin Alphabet API Prononciation
cyrillique (approximative)

Aa A,a [a:] a

B,b B,6 [b] b

C.c [T, m [d3] dj

C.c 9,9 (4] tch

D,d 0o [d] d

E.e 9,9 [ee] e

E,é E,e (ou) 3, 2 [e] é

Ff ,0 [f] f

G.g r,r [g] g

H,h h,h [h] h aspiré

Ii b,v [w] entre «i» et «u »
i3 U,u [i:] i

Ji K, x [3] J

Kk Kk [k] k

L1 JLn [1] 1
M,m M,m [m] m

N,n H,u [n] n

0,0 0,0 [o] o

Pp I1,m [p] p

Q.q Q.q [q] q

R,r P,p [r] r « roulé »
S,s C,c [s] S

S,s [T, 111 [f1 ch

Tt T,T [t] t

U,u 0,6 [oe] eu

Ut V,y [u:] ou

V,v B,B [v] v
W, w W, w [w] w comme en anglais
X,x X,x [x] kh

Y,y 1,0 j] y

Z,z 3,3 [z] Z
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Les ouvrages sur les Yézidis publiés en langues occidentales (an-
glais, francais et allemand notamment) utilisent de plus en plus fréquem-
ment la graphie Yezidi pour se référer a cette communauté. La bibliogra-
phie fait aussi apparaitre d’autres graphies telles : Yezdi, Yezidiz, Yazdi ou
Yazidi. En kurde (alphabet latin), le mot s’écrit: Ezdi. I’ai adopté pour cette
étude la graphie Yézidi, en francisant le mot (comme il est d’usage dans les
ouvrages francophones) par un accent aigu sur le « e » et en accordant le

mot au pluriel et au féminin.

La bibliographie sur les Yézidis de Transcaucasie est avant tout en
russe a I’exception de quelques ouvrages en kurde et en arménien. Pour ne
pas rompre la continuité du texte, la plupart des citations d’ouvrages en
langue étrangere (kurde, russe, arménien, anglais, grec) sont données en
traduction frangaise. Je suis responsable de cette derniere (hormis pour les
traductions de 1’arménien pour lesquelles j’ai été aidée par Anna Mkhi-
kyan), sauf lorsque la version francaise des livres est citée dans la biblio-

graphie.






Premicre partie
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Chapitre I

Un mariage, quatre enterrements

Un voyageur de passage dans un village yézidi a plus de chance
d’assister a des enterrements qu’a des mariages. Ceci s’explique en partie
par le fait qu'on se marie a deux mais qu’on meurt seul. Il y a donc deux
fois plus d’enterrements que de mariages. De toutes fagons, parmi les ri-
tuels qui ponctuent la vie d’un individu, I’enterrement est celui que les Y¢é-
zidis relient le plus au village : il est essentiel d’étre enterré dans son vil-
lage d’origine. Les mariages sont aussi trés importants dans la vie de la
communauté, mais ils peuvent se dérouler dans les « lieux d’exil ». Quant
aux naissances, elles sont peu marquées rituellement (la circoncision n’est
en général plus pratiquée et le rituel de la premiére coupe de cheveux, limi-
té a la famille proche, est lui aussi en train de disparaitre). Les enterrements
sont peut-&tre primordiaux par le fait qu’ils sont nécessairement liés au vil -
lage, ils sont 1’occasion de retrouvailles plus encore que les mariages. Dans
nombre d’enterrements auxquels j’ai assisté, le corps du défunt avait été ra-
patri¢ de Sibérie, de Moscou, ou de Francfort. Lieu d’origine et de mé-

moire, la vie du village est ainsi avant tout rythmée par les enterrements.

Dans ce chapitre, je décrirai dans les grandes lignes un mariage et
quatre enterrements. Ceci permettra de comparer les contextes rituels dans

lesquels apparaissent les émotions de peine et d’exil. Les Yézidis décrivent

39
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en effet les mariages et les enterrements comme des rituels marqués par
des affects opposés. Le sentiment d’exil est omniprésent dans les funé-
railles. En principe, un mariage est un événement joyeux. Une description
attentive nous permettra de montrer comment 1’exil « infuse » aussi cer-
tains moments du rituel de mariage. L opposition des émotions s’averera

ainsi partielle : I’exil se décline sous plusieurs formes.

Quatre enterrements pour un mariage, c’est aussi parce que les ma-
riages se ressemblent ; aussi une description suffira-t-elle, alors que les fu-
nérailles peuvent présenter des variations importantes et significatives. Les
enterrements different en fonction de I’age et du sexe du défunt, mais aussi
en fonction des circontances de la mort (mort soudaine et tragique ou mort
naturelle).

Je commenterai quelques moments des rituels suivants:

* Nazé et Isxan se sont mariés en mai 2006 dans le village
d’Aygesat, un peu avant le départ pour la transhumance es-
tivale.

* Rexbet est une femme agée, morte de chagrin en février
2007 apres avoir perdu son fils.

* Kerem est un homme d’une cinquantaine d’années, décédé
d’un infarctus en Sibérie en avril 2006. Il est enterré¢ dans
son village en Arménie.

* Yurik est un jeune pere de famille tué¢ d’un coup de couteau
en Allemagne en aolit 2007. Il est enterré dans son village
natal.

* Ezo est un jeune homme célibataire qui s’est pendu dans

son village de la région d’ Aparan en 2005.

J’ai filmé le mariage et les trois premiers enterrements. Celui d’Ezo

en revanche a été filmé par ses proches. Il m’a paru intéressant de montrer
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les différences dans le cas de la mort d’une personne jeune ou vieille, d’un
homme ou d’une femme, d’une personne exilée ou vivant au village. Les
funérailles d’Ezo présentent de plus le regard des proches du défunt (par le

choix des moments filmés et les cadrages).

J’ai choisi pour le mariage et chacun des enterrements quelques mo-
ments importants. Ces descriptions ne sont pas exhaustives : il s’agit de
saisir quelques moments significatifs dans chacun de ces rituels. Ces des-
criptions sont accompagnées de renvois a des documents vidéo du DVD

qui accompagne la these.

1. Un mariage a Aygesat

Aygesat, plaine de I’Ararat, début mai 2006. Les abricotiers en
fleurs sont le signe le plus sir du retour du printemps. La famille d’Isxan
effectuera la transhumance cet été encore, sur les hauts plateaux de 1’Ara-
gats. Le départ est prévu pour début juin, dés que la chaleur envahira la
plaine. La famille comptera un membre de plus, Nazé. En jeune bru du li-
gnage, Nazé devra suivre les régles du bukti””, code de comportement des
nouvelles recrues du lignage : ne pas manger en présence des hommes et
des femmes plus agés qu’elle, ne pas adresser la parole a ses ainés, en par-
ticulier au beau-pere, décharger sa belle-mére (et éventuellement les brus
plus agées) de tous les travaux domestiques. La tache est rude. La période
du bukti est redoutée par les jeunes filles. Les travaux domestiques n’ont
rien d’effrayant pour Nazé. Mais I’idée de se retrouver au lendemain du
mariage sous le méme toit que des étrangers la fait frissonner. Ce ne sera
pas le moment de laisser couler ses larmes. Il faudra remonter ses manches

et montrer qu’elle est digne de la famille qui I’a adoptée. L’espoir de Nazé

'3 Mot formé a partir de buk, qui signifie la bru.
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est de tomber enceinte rapidement. Les régles du bukti s’assouplissent a la
naissance du premier enfant, en particulier lorsque celui-ci est un fils.

Accompagné du géx ou du pir, le pére du marié a rendu visite aux
nouvelles tombes du village en leur demandant ’autorisation, apres tant de
peine, de célébrer un mariage dans le village. Aprés ceci, il a convié le vil-
lage a la féte.

Durant la nuit qui préceéde les noces, on décore, les parents du marié
(zava) décorent une branche d’arbre (dara zave) avec des sucreries et des
rubans, en dansant au son du zurna et du dohol. Le lendemain, avant d’al-
ler chercher la future mariée (buk), la famille du marié passe dans le vil-
lage, de maison en maison, pour remplir I’arbre de sucreries et recevoir les
veeux des habitants. Cet arbre est symbole d’une vie riche et douce (Aristo-
va 1966 : 152).

Le rituel de mariage comprend les visites ritualisées de demande en
mariage, les fiancailles, les rituels dans la famille du mari¢ et de la mariée.
Nous allons ici nous en tenir aux noces, qui seront décrites brievement, en
particulier le moment de I’arrivée de la mari¢e dans la famille du mari.

La mariée est amenée dans la famille du marié en procession dan-
sée, accompagnée du zurna et du dohol. A la téte du corteége, se trouvent
des cavaliers montant des étalons ornés de fleurs et rubans (siyare buké)
(doc. 1). Les danseurs, entourant les mariés, suivent derriére. Les mouve-
ments de la danse sollicitent surtout les bras : ce sont des mouvements ro-
tatoires des paumes des mains vers le ciel. Certaines femmes portent dans
leurs mains des brioches rondes décorées (gata, faites avec de la farine, du
sucre et du beurre), elles encadrent les mariés. Un danseur porte ’oreiller
de la future mariée (belgie buké). Le cortége s’arréte devant chaque maison
et un toast est porté¢ a la santé des mariés. La vodka réchauffe les gorges.
(doc. 2 et 3)

Arrivé chez lui, le marié monte sur le toit de sa maison, accompa-

gné d’un ou deux jeunes hommes de son lignage. Dans la main gauche, il
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tient la branche d’arbre décorée la veille, et dans la main droite, trois
pommes. En bas, dans la cour de la maison, les invités dansent, serrés au-
tour de la mariée. Les amies et parentes de la mariée tiennent I’oreiller de
la mariée au dessus de sa téte. Le marié, du haut du toit, lance, une a une,
les trois pommes sur la téte de la mariée (protégée par I’oreiller). Puis il se-
coue la branche d’arbre sur les participants : les sucreries tombent sur les
danseurs et sur la mariée. Le mari¢ descend alors du toit, et les parents de
la mariée lui frapperont la téte a trois reprises avec 1’oreiller de la mariée
(doc. 4). Au méme moment, le pére de la mariée dit au pere du marié: « Je
donne ma fille en sacrifice pour votre fils » (Ez keg¢a xwe didim, qurbana
kuré we dikim). La meére du mari¢ dispose ensuite des pains (lavas, pain
trés fin, sans levure, cuit dans le ocax, le four traditionnel'?) sur les épaules
des mariés et leur donne a chacun une cuillére de miel, tandis que le séx ou
le pir chante une priére (gewl). Le pain sur les épaules et le miel sont des
appels a la richesse et a I’abondance.

La foule s’approche alors de I’entrée de la maison. Une assiette est
posée par terre, sur le seuil de la porte. La mariée doit la casser du pied en
entrant dans la maison. Sacrifice (qurban) pour accueillir la jeune recrue
du foyer et symboliser la perte de sa virginité, tous observent. Une fois
I’assiette cassée, les participants entrent (tant bien que mal) dans la maison
du marié. Serrés les uns contre les autres, chacun danse comme il le peut
au son du zurna et du dohol. Lorsque ceux-ci s’arrétent, il n’est pas rare
que la mere de la mariée chante pour sa fille une lamentation : elle pleure
sa fille qui quitte le foyer, qui part vivre avec des étrangers. Méme lorsque
la mére de la mariée ne chante pas, I’entrée dans la marison du mari est un
moment d’émotion forte. La fiancée pleure bien souvent (doc. 5).

Le rituel du xalat commence alors. Dans la plus grande attention,

les cadeaux offerts par le lignage du marié¢ et de la mariée sont énumérés et

' le mot ocax signifie aussi le foyer. Cette polysémie est analysée dans le chapitre sur
I’exil.
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leur prix est évalué. Le lignage du marié doit fournir le toit (une maison ou
une piece dans la maison paternelle), et doit payer le gelen, le prix de la
mariée, qui est constitué¢ de cadeaux importants, notamment de 1’or. La ma-
riée, de son coté, doit meubler la maison (ou la piece dans la maison fami-
liale)®. Cette longue énumération laisse enfin la place a des danses au son
du zurna et du dohol (doc. 6 et 7).

Le repas se déroule dans deux salles, ou deux espaces (tentes...).
Hommes et femmes sont séparés. Une fois le repas consommé, tous se re-
groupent pour la premiére danse des mariés. Elle est lente et triste, c’est
une danse en chaine (govend). L’ordre des danseurs est le suivant : les pa-
rents du marié, le marié, la mariée, les amies de la mariée et la famille de la
mariée, puis les invités. La mariée et ses amies pleurent (doc. 8 et 9).

Les danses suivantes seront plus entrainantes, plus rapides, plus
joyeuses. Elles dureront jusqu’a I’aube. La noce s’achéve alors. La mariée
ne reverra ses parents que deux mois plus tard, pour le retour rituel dans la

maison paternelle (ze7). Celui-ci durera deux mois.

Les mariages se déroulent tous de la méme manicre. Seule la partie
itinérante dans le village a tendance a disparaitre lorsque le mariage a lieu

en ville (en particulier en Russie ou en Allemagne).

2. L’enterrement de Rexbet

20 février 2007. Village yézidi d’Alagyaz, région d’Aparan, Armé-
nie. Rexbet Mgoyan, veuve née au début du régne de Staline, a fermé les
yeux pour toujours. La nouvelle se répand, les voisins se rassemblent dans

la maison de Rexbet, appelée « maison de Kacaxé Beso » (mala Kagaxé

5 Les mariages colitent extrémement cher. Aussi, il n’est pas rare que les filles soient
« enlevées » (souvent avec leur accord) pour ne pas avoir a payer les noces.
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Beso), du nom de son mari. Les téléphones portables sonnent. Ce sont les
fréres, les cousins, les oncles, les tantes qui appellent de Moscou, Krasno-
dar, Novossibirsk, Kiev, Francfort, Tbilissi ou Erevan. Quand aura licu
I’enterrement ? Les plus proches ou les plus fortunés s’efforceront de ve-
nir. Les autres participeront aux journées de veille du corps par quelques
interventions téléphoniques, qui, grace aux haut-parleurs de leurs portables
derniére génération, seront entendues de tous. A Alagyaz, les proches et
voisins s’organisent. Les tiches ne manquent pas : achat de victuailles et
¢laboration du repas funebre, préparation de la salle de veille... Pour une
femme de 1’age de Rexbet, pas la peine d’inviter Sefto, le chanteur profes-
sionnel du village voisin, et ses joueurs de duduk. Les musiciens profes-
sionnels viennent surtout pour les hommes, ou pour une jeune femme...
Mais toute la difficulté est de trouver une femme séx et une femme pir
pour la préparation du corps de la défunte. Pour le cortége funcbre, un
homme séx fera 1’affaire, mais le corps d’une femme doit étre lavé par des
femmes géx et pir... Depuis la fin de I’Union soviétique, la communauté
yézidie a été marquée par un exode massif vers les grandes villes de Russie
(et d’Allemagne), et il est de plus en plus difficile de trouver des religieux
dans les villages yézidis d’Arménie. Il y a certes une femme pir dans le vil-
lage voisin, mais la seule femme géx de la région est en visite chez ses pe-
tits-enfants a Novossibirsk. Les villageois s’organisent pour aller chercher
une femme géx dans un village de la plaine de 1’ Ararat.

Deuxieéme jour de veille. Trois voitures sont arrivées de Tbilissi
dans la matinée. Dans la piece de veille, le téléphone sonne dans la poche
de la grosse veste en laine de File, la fille de Rexbet. C’est Sefto. Il de-
mande s’il doit venir dire des « paroles sur Rexbet ». File répond par la né-
gative : sa mere ¢tait une vieille femme, il n’est pas nécessaire de la pleurer
au son du duduk. Apres avoir raccroché, elle dit aux femmes présentes au-

tour du corps défunt: « Il n’est pas honnéte, Sefto, il se fait de I’argent sur
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le dos de nos morts, il pourrait venir tout simplement sans demander, sans
appeler et négocier sa paie ».

Derni¢re nuit de veille. A la lumiére d’une ampoule économique 12
watts, les traits des visages, tirés par le manque de sommeil, par les larmes
et les kilométres parcourus (par certaines) pour assister aux funérailles,
sont plus marqués encore dans la salle de veille (doc. 10). Les hommes,
dans une autre picce, jouent aux cartes et parlent politique. Pour les
femmes, les activités ne manquent pas. Dans le xani, la partie la plus an-
cienne de la maison, construite en 1911, certaines plument des poulets,
d’autres épluchent des montagnes de pommes de terre, d’autres encore pé-
trissent la pate pour la confection des hefinan, les sept pains sucrés rituels.
Ils seront emmenés au cimetiére. Un pain sera glissé dans la tombe, avec
quelques affaires personnelles que Rexbet emportera avec elle dans 1’autre
monde. Les autres seront partagés entre les participants. Les conversations
vont bon train. A tour de role, chacune a droit a un petit quart d’heure de
sommeil pour pouvoir affronter, le lendemain, la derniére matinée de veille
(doc. 11). Autour du corps de la défunte, quelques parentes veillent, elles
sont deux ou trois. On ne reste jamais seule avec un mort... L’une d’elles,
venue de Russie pour 1’occasion, profite de ce moment pour prendre les
dernieres nouvelles du village. La femme pir et la femme séx -qui est arri-
vée de la plaine dans la journée- dorment quelques instants avant de procé-
der au lavage et a I’habillage de la défunte'®. Le corps doit étre prét avant le
lever du soleil.

Derniére matinée de veille. Les femmes se tassent sur les bancs
étroits. Malgré le monde, il fait trés froid dans la piece. Les femmes se
serrent les unes contre les autres, et déplient des couvertures sur leurs

jambes'”. L’inconfort des bancs, auquel s’ajoute le froid glacial participent

' Le pot qui a versé I’eau pour laver le corps est ensuite posé, renversé, au pied du cer-
cueil. Il sera déposé dans la tombe : « Il doit partir avec le mort, il n’a rien a faire avec les
vivants » (pir Ziné).

7 L’hiver, la température est souvent négative au chevet du défunt. On ne chauffe en effet
jamais la piéce de veille pour une meilleure conservation du cadavre.
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au sentiment d’éreintement des participantes. Hasmig et Hbo, a la téte du
cercueil, enchainent les lamentations. Elles n’épargnent pas Nazg, la veuve
d’Eylaz, et belle-fille de Rexbet, de leurs reproches. Nazé est en effet accu-
sée d’avoir tardé a emmener Aylaz, son mari malade, a ’hopital, ce qui au-
rait entrainé sa mort. Quant a Rexbet, elle serait morte de chagrin pour son
fils Aylaz. L’atmosphére est tendue : si Eylaz est mort a cause de Nazé, et
que Rexbet est morte de chagrin pour Eylaz, alors Nazé est portée respon-
sable, indirectement, de la mort de Rexbet, sa belle-mére... Hbo et Has-
mig, dans leur parole mélodisée, rappelleront les défunts de chacune des
participantes, en faisant des comparaisons avec Rexbet (doc. 12). Née en
1925, Rexbet aurait eu le méme age que la mere de Cemilé, morte en 2000.
Hbo et Hasmig feront allusion a la mére de Cemilé a plusieurs reprises,
provoquant les pleurs de Cemilé. Asnif, la sceur de Rexbet, chantera el-
le-aussi pour la mére de Cemilé qu’elle connaissait bien et qui était amie
avec Rexbet.

Vers 11h, Sefto apparait, sans ses musiciens. Pas slr d’étre payé,
puisqu’il n’a pas été officiellement convié, il a préféré ne pas demander a
ses joueurs de duduk de I’accompagner (doc. 13).

13h, le corps de Rexbet quitte le foyer. Dans la cour, les femmes
doivent se séparer du corps sans vie : la procession et la mise en terre sont
avant tout une affaire d’hommes. Les femmes participent, en retrait. C’est
1, sur le seuil, que chacune crie, une dernicre fois, la douleur de se séparer
de Rexbet. Dans le froid ambiant, les cris sont matérialisés par la vapeur
qui sort de toutes les bouches ouvertes... (doc. 14 et 15)

Sur le chemin du cimetiere, hormis le bruit des pas sur la neige ge-
1ée, on n’entend plus que les gewl! récités par séx Gno et les pleurs des
femmes a P’arriere (doc. 16 et 17). Apres la mise en terre, un repas chaud,

a base de viande de mouton bouillie, réchauffera les corps transis... avec

I’aide de la vodka.
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3. L’enterrement de Yirik

ler septembre 2007. Village d’Arevik, plaine de 1’ Ararat, Arménie.
Dans la cour de la maison de Yrik, une bache tendue dispense une ombre
légere sur le cercueil ouvert. Les parentes, assises sur des bancs autour du
cercueil, hochent la téte. Mourir si loin des siens, si jeune, quelle injustice !
Maudite soit 1’Allemagne et I’Arménien qui a poignardé notre Yurik !
Sous la chaleur et le soleil insistant malgré la bache, le corps de Yurik,
mort le 15 aolit en Allemagne, matérialise la perte d’un « jeune lion » du
clan. A 23 ans, marié et pére de deux enfants, Ylrik était un espoir pour la
famille restée au pays. L’espoir d’une réussite financiere, 1’espoir qu’il
contribuerait a la renommée du clan. La mort de Yurik est chantée, depuis
quinze jours déja, par les parents, depuis ce coup de téléphone qui annon-
cait le déces. La nouvelle s’est alors répandue dans la communauté entiére,
par des lamentations téléphoniques vers Novossibirsk, Yaroslav, Moscou
ou Krasnoiarsk. Le corps, rapatrié par avion, sera enterré dans quelques
heures. Seulement quelques heures pour veiller le corps, pour pleurer sur le
corps : le temps d’une nuit et d’une matinée. Les oraisons se succédent :
hommes et femmes se lamentent sur le cercueil a tour de réle. Un trio,
composé d’un chanteur et de deux joueurs de duduk, ponctue les interven-
tions des participants. Derriere la foule compacte et de noir vétue, surgit
une Hummer noire aux vitres fumées. Cindi, un homme d’affaires mafieux
venu de la capitale, en sort et se joint a la foule, non sans provoquer des
vagues de chuchotements. « Il est venu! Ils travaillaient ensemble ?
N’avaient-ils pas eu des différends? » Les commentaires s’accordent tous
sur un point : ces funérailles ont quelque chose d’historique, de mémo-
rable, et tous les présents sont envahis d’un sentiment de grandeur et de so-
lennité. A la téte du cercueil, les oraisons s’enchainent : la mére du défunt,

les parentes au « coeur brilant » (doc. 18, 19, 20, 22 et 24), les hommes
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(doc. 21), et le trio de spécialistes (doc. 23, 25 et 26) se relaient (ou se dis-
putent) la parole.

A 13 heures, le corps est levé. La procession traverse le village a
pied. Un corbillard attend le cercueil a la sortie du village. Le cimeticre se
situe dans le village d’Arteni, quelques dizaines de kilometres plus loin
(doc. 27).

Yirik Mgoyan est mort trés jeune, poignardé tragiquement alors
qu’il était loin des siens, en terre étrangere (xeribistan). Sa mort a tout
d’une « belle mort ». Les participants aux funérailles sont particuliérement
nombreux. Yurik faisait partie du clan (ber) des maseki, un groupe impor-
tant en nombre. Les oraisons redoublent d’intensité jusqu’a la mise en

terre. (doc. 28 et 29)

19 juin 2008, féte des tombeaux, village d’Aygeshat, Arménie. Dix
mois ont passé depuis les funérailles. La tombe de Yurik, en marbre noir,
est ornée d’une gravure colorée a taille réelle. Sa veuve, Lida, pleure silen-
cieusement. Pour YUrik, « lion du clan », les hommes du lignage ont fait
appel a Sefto, chanteur professionnel du village de Senkani, tout la-haut

sur le mont Aragats. Accompagné de ses deux joueurs de duduk, Sefto dit :

Wi lé waé, wi lé waé, wi lé waé, wi Ié
waé, Lida malheureuse

Lida malheureuse, comme 1’exil est
lourd

Quand Yirik a déja fermé les yeux

Malheureuse, tu as annoncé la nou-
velle a Isxan

Tu as dit : « Yarik est blessé,
vite, fais venir des médecins et infir-
miers ».

En exil Isxan et ses cousins ont ren-
contré beaucoup de difficultés.

Le corps de 23 ans de notre Yrik
nous a été apporté

Wi lé waé, wi lé waé, wi lé waé, wi lé
waé, Lida dérané

Lida dérané, xeribi usa zore

De gava Yurik ida ketye nava cya

Dérané, cav te da Igxan,

go: Yuriki birindare,
bike bilezine, hekim, doxtira jéra
bine

Welaté xeribda Isxan kurapa gelek
cefa diye.

Déran, cinyazé Yuariké bistsé sali wé
ser meda anine
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Ceux qui vivent en exil ont le coeur
brisé

Tu as vengé notre frére Strik.

Quand il n’y aura plus assez
d’hommes, tu mettras ta téte sur la
pierre

De Ié waé, Lida malheureuse, tuée par
le chagrin, wi lé waé, wi lé waé.

LA PASSION DU TRAGIQUE

Bé dilé xeriba gele kul-birine

De heyfa biré Surik hilani.

Gava wé yeka xelaya mérani wé seré
xwe dayne ser kevira

De [é waé, Lida dérané, kula dilé
xwera bé wi lé waé, wi lé waé, wi lé

waé.

Les paroles de Sefto ne manquent pas de rappeler la vendetta qui a
couté la vie a Yurik, mais rendu I’honneur a la famille. Le fils et la fille de
Yrik, de noir vétus, jouent dans la poussiere pres de la tombe. Trop jeunes
encore pour étre impliqués activement dans le rituel funéraire, ils n’en ont
pas pour autant été absents, assistant aux veilles du corps, a I’enterrement
et aux commémorations. La raison de leur présence ? « Il faut qu’ils
sachent pourquoi leur pére est mort, et qu’ils n’oublient pas la mort de ce

lion-héros'® ».

4. L’enterrement de Kerem

Printemps 2006. L’annonce du déces, par téléphone, a été un choc
terrible pour la sceur de Kerem. Assise, sans voix, le regard hagard, elle se
balance d’avant en arriére. Les proches et le voisinage autour d’elle s’ac-
tivent. Tout doit étre prét pour I’arrivée du corps d’ici quelques jours. La
picce de veille est vidée de ses meubles. Les portraits du défunt sont accro-
chés au mur, les bancs de la mairie sont arrivés dans 1’apres midi. Le temps
s’est arrété dans la maison de Kerem : tous attendent le corps, pour enfin
pouvoir veiller celui dont on a appris la mort. Enfin pouvoir lui parler, le
pleurer... A I’arrivée du cercueil, c’est a la fois un déchirement et une déli-

vrance. Le défunt est décédé¢, de mort naturelle, en Sibérie, et son corps a

18 « Ewe bila bizanin ¢cima bave ¢cu rahmete. Bila mirina van séra bir nakin ».
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été ramené. Comme il est mort depuis plus d’une semaine, le cercueil est
fermé, et, contrairement aux habitudes, on ne peut voir le visage du défunt,
ni le toucher. Les parents se rassemblent au plus vite dans la piece de veille
et les oraisons commencent.

Au troisieme jour de veille, les voix sont usées. C’est la fin du ri-
tuel, I’épuisement est audible et visible. De temps en temps, quelques
hommes entrent dans la piece, parlent un peu a voix basse, lancent un bi-
rao, birao (frére, frére) d’une voix sonore, puis partent. Les femmes se re-
mettent a pleurer. Certaines femmes qui sont connues pour bien chanter,
s’installent a la téte du mort et chantent, méme si elles ne sont pas de la fa-
mille.

Lever du corps. Les hommes demandent aux femmes de sortir de la
picece. Les participantes sortent, a I’exception des parentes « au ceeur brii-
lant » qui se trouvent au plus prés du cercueil. Le désordre commence :
cris, pleurs, évanouissements. Montrant leur refus d’abandonner leur
proche, elles se lamentent de concert en se penchant sur le cercueil, en
I’embrassant. A ce moment, les voix sont trés tendues, presque criées. Cer-
taines femmes s’accrochent au cercueil, les hommes les écartent de force,
les tirant, les trainant, portant celles qui ont perdu connaissance (doc. 31).

La piece devient silencieuse, on entendra juste la voix du géx, qui
énonce une pricre, et les cris étouffés des femmes, dehors, qui se la-
mentent. Derriére le cercueil, on peut remarquer le szér, une immense pile
de matelas avec, en haut, quelques oreillers et les portraits des défunts du
lignage. Le cercueil est sorti de la maison. Posé a I’extérieur de la demeure,
tous pleurent agrippés au cercueil, puis celui-ci est soulevé trois fois vers le
haut avec les exclamations birao, birao, birao (frére, frére, frére). Un géx
énonce une « parole sur » le mort (doc. 32). Sur le chemin du cimeticre, les
couronnes de fleurs sont en téte du cercueil. Suivent deux hommes gséx

énongant en alternance des gewl, et une femme géx portant le pain qui sera
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enterré avec le mort. Derriére eux, le cercueil est porté par des parents et
suivi des participants (hommes puis femmes) (doc. 33 et 34).

A DP’arrivée au cimetiere, le corps est encore pleuré quelques instants
et le cercueil a nouveau levé trois fois au son des exclamations « birao, bi-
rao, birao ». Puis les hommes se chargent de la mise en terre (doc. 35).
Les femmes s’¢éloignent pour rendre visite aux tombes familiales. (doc. 36
et 37).

Lorsque la fosse est fermée, les hommes font silence debout prés de
la tombe pour écouter le séx énoncer un gewl. Puis les séx embrassent la
tombe, suivis des hommes qui écoutaient. Ces derniers baiseront la main

des séx en leur glissant un billet dans la paume (doc. 38).

5. L’enterrement d’Ezo

2005 reste une année noire dans les mémoires des Yézidis de la ré-
gion d’Aparan. Ce fut ’année des pendaisons : trois jeunes originaires de
cette région se sont pendus dans la méme année. Certains pensent qu’ils
avaient vu un film dans lequel le héros se pendait, d’autres parlent de solu-
tion de fuite pour échapper a des réglements de compte.

Suké regarde les portraits de ses fils Ezo et Camal et de son mari
Xudo. Les trois hommes du foyer enterrés. Suké ne se lasse plus, depuis,
de répéter en hochant la téte, « Je suis étrangere » (ez xeribim). Sur la télé-
vision, les cassettes vidéos des funérailles, qu’elle garde précieusement.
Deux cassettes pour Camal: celle de son mariage et celle de son enterre-
ment. Ezo, lui, n’a qu’une cassette, c’est la plus usée, la plus regardée. Ezo
est mort célibataire, il avait 21 ans. Un chagrin inconsolable pour sa mére.
Pour les jeunes comme Ezo, le rituel funébre prévoit un mariage, pour ne

pas partir seul vers I’autre monde.
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Deuxiéme jour de veille. Ezo, au centre de la piéce, est recouvert
d’un drap jaune. Il n’est pas encore revétu des habits avec lesquels il sera
enterré. Une villageoise « au coeur brilant » entonne d’une voix puissante
et affirmée des lamentations. Stiké, a la téte du cercueil est maintenue par
des parentes qui ’empéchent de se griffer le visage (doc. 39 et 40). La pa-
role mélodisée circule (doc. 41).

Ali et ses joueurs de duduk arrivent dans ’aprés-midi'. Ils s’ins-
tallent dans un coin de la piece, aux pieds du défunt. La caméra ne les
filme pas (ou peu), elle s’attarde sur le visage du défunt, sur son frére et sa
soeur, accroupis a son chevet, et sur les parentes (doc. 42), parfois aussi
sur les portraits au mur (doc. 43).

Au troisieme jour de veille, les parents réunis offrent des cadeaux
de mariage au défunt. Ils lui passent aux doigts des bagues en or, ac-
crochent des gourmettes étincelantes a ses bras. L’arbre de mariage, une
branche ornée de rubans et de bonbons et sucreries diverses, est présent
dans la piece. Du paquet de cigarettes qui se trouve dans la poche de la
veste du défunt, les hommes prennent de temps a autre une cigarette qu’ils
allument pour le défunt et placent prés du cercueil, dans un cendrier. Elle
se consumera seule, comme tant d’autres, durant ces trois jours. Ali et ses
musiciens énoncent des « paroles sur » Ezo. (doc. 44)

Vers 13h, le cercueil est sorti dans la cour ou il est pleuré une der-
ni¢re fois (doc. 45). Les anciens racontent que, dans le passé, lorsqu’un
jeune homme mourait, la procession était dansée (avec les mémes danses
que le cortege nuptial) mais a reculons et en silence (sans duduk ni zurna).
Seuls les séx disaient des pricres (gewl). Cette tradition est abandonnée au-

jourd’hui. Pour les jeunes célibataires, le rituel funébre prévoit une proces-

' Depuis quelques temps déja, Ali a quitté le village et s’est installé en France. Tous le
disent : Ali était meilleur que Sefto. Mais comme seul Sefto est resté au village, c’est lui,
depuis, qui est convié.
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sion bruyante (klaxons) devancée par 1’arbre du marié¢ (qui sera secoué sur

sa tombe au moment de la mise en terre® (doc. 46 et 47).

Les funérailles d’Ezo Ussubian ont été filmées par la famille du dé-
funt. C’est aujourd’hui souvent le cas, en particulier lors de la mort d’un
homme ou d’une jeune personne. En visionnant la cassette, Suké com-

mente a la fois le mariage de son fils et son enterrement.

2 En Azerbaidjan, un jeune homme mort célibataire est emmené au cimetiére au son du
zurna et des nagara -petits tambours doubles joués avec des baguettes en bois (Amy de la
Breteque 2002). Les funérailles de jeunes célibataires ont dans de nombreuses régions du
monde, des éléments qui les rapprochent d’un mariage. Voir notamment Andreesco et Ba-
cou (1990 :45).



Chapitre 11

Chanter la joie, dire la peine

Les Yézidis d’Arménie distinguent et opposent deux types d’énon-
ciation: les stran et les kilamé ser. Chacune de ces catégories est liée a une
vocalité particuliere: les stran sont des « chants », les kilamé ser sont des
« paroles sur ».

Les kilamé ser ou « paroles sur » sont des énonciations liées a la
douleur, la peine, la nostalgie : décés d’un proche, situation d’exil. L atten-
tion des auditeurs est portée sur les mots. Contrairement aux kilamé ser, les
stran, chantés a plusieurs et dansés en ronde, ne sont pas appréci€s pour
leurs paroles. Personne ne préte attention aux mots articulés, mais tous
commentent la danse.

Le choix de dire des paroles tristes en les mélodisant sans les consi-
dérer comme des « chants » (stran) est intéressant a plusieurs égards. Pour-
quoi en effet donner un statut particulier a ces énoncés de peine ? Qu’est-ce
que la mélodisation ajoute a ces mots ? Ce chapitre portera sur 1’analyse du

rapport entre stran et kilamé ser a un niveau musical et sémantique.
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1. Chants de joie

LA PASSION DU TRAGIQUE

Les répertoires appelés stran (chant) sont joués principalement lors

des mariages ou de certaines fétes calendaires. Les stran peuvent étre chan-

tés en groupe (forme responsoriale) ou par un chanteur soliste accompagné

d’un synthétiseur, mais ils sont le plus souvent joués au zurna et au dohol.

Ces formes sont plus fixes au niveau mélodique et métrique que les « pa-

1.1. Des chants sans parole

roles sur » et font I’objet de pratiques collectives.

Aux dires de tous, les paroles des stran ne sont pas importantes.

Elles sont souvent répétitives et parfois décousues. Dans 1’exemple sui-

vant, les paroles glorifient I’invitée (mévan) du foyer: la bru.

L’invitée joue, la bien-aimée danse
Invitée, invitée, invitée, chére invi-
tée

Quelle précieuse invitée

Bienvenue dans la maison de mon
pére

Invitée, invitée, invitée, chére invi-
tée

Invitée, invitée, invitée, chére invi-
tée

L’invitée joue, la bien-aimée danse

Invitée, invitée, invitée, chére invi-
tée

Mévan lédixe, yar dilize

Mevan, mévan, mévan can

Ci mévaneki e ’zize

Keremke sénya bavé min

Mevan, mévan, mévan can

Mevan, mévan, mévan can

Mévan lédixe, yar dilize

Mevan, mévan, mévan can.

Le chant suivant, chanté par Binbas et son neveu est lui aussi repré-

sentatif de la répétitivité des paroles. Le sujet aussi est assez classique : une

comparaison entre le zozan (les alpages) et une jeune fille. Les deux pre-

miers vers sont chantés par Binbas, les deux suivants par son neveu et ainsi

de suite.
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Similo, Lilan, Lilan
Cano, Lilan, Lilan
Similo, Lilan, Lilan
Cano, Lilan, Lilan

Similo, poitrine dorée comme un
paturage de montagne

Cano, Lilan, comme un paturage
doré de montagne

Similo, poitrine dorée comme un
paturage de montagne

Cano, Lilan, comme un paturage
doré de montagne

C’est le paturage de ces jeunes gens
Similo, Lilan, Lilan
C’est le paturage de ces jeunes gens
Similo, Lilan, Lilan

Similo, Lilan, comme un paturage
doré de montagne

Similo, ton front est comme une
place

Cané, ton front est comme une place

Similo, ta poitrine est comme une
place

Cano, Eno est ton invité

Similo, tes dents sont telles des
perles

Cané , tes dents sont telles des perles

Similo, tes dents sont telles des
perles

Cané , tes dents sont telles des perles

Similo, le champ de ta maison est
tout proche

Cané, le champ de ta maison est tout
proche

Similo, le champ de ta maison est
tout proche

Cané, le champ de ta maison est tout
proche

Meneur de la ronde, cousine (fille de
la tante paternelle)

Similo, Lilan bi Lilane
Cano, Lilan bi Lilane

Similo, Lilan bi Lilane
Cano, Lilan bi Lilane.

Similo, singé zér zozane

Cano, Lilan zér zozane

Similo, singé zér zozane

Cano, Lilan zér zozane.

Ew zozana van xortane
Similo, Lilan bi Lilane

Ew zozana van xortane
Similo, Lilan bi Lilane.

Similo, Lilan zer zozane

Similo, e’nya te meydane

Cané, e’nya te meydane

Similo, singé te meydane

Cano, E’no te mévane

Similo, dirané tey mircane

Cané, dirané tey mircane

Similo, dirané tey mircane

Cano, dirané tey mircane

Similo, zevya malé xet bi xete

Cané, zevya malé xet bi xete

Similo, zevya malé xet bi xete

Cané, zevya malé xet bi xete.

Sergovendi wé qiz mete
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Meneur de la ronde, cousine Sergovendi wé qiz mete
Meneur de la ronde, cousine Sergovendi wé qiz mete
Meneur de la ronde, cousine Sergovendi wé qiz mete.
Similo, Lilan, Lilan Similo, Lilane bi Lilano
Cano, Lilan, Lilan Cano, Lilane bi Lilano.
Similo, notre village est dans les Similo, gundé me ¢imane
prairies

Cang, notre village est dans les prair- Cané, gundé me ¢cimane
ies

Similo, notre village est dans les Similo, gundé me ¢imane
prairies

Cang, notre village est dans les prair- Cané, gundé me ¢imane.

1€8

Si le contenu sémantique ne joue qu'un role secondaire dans les
stran, il revét en revanche une importance capitale dans les « paroles sur »

(kilamé ser), comme nous le verrons plus loin dans ce chapitre.

1.2. Le chant du zurna

La musique du zurna est appelée stran. C’est donc le méme terme
qui qualifie les énoncés vocaux et instrumentaux. Cette parenté est due a
des caractéristiques formelles partagées entre les mélodies®' du zurna et les
Stran vocaux, ainsi qu’a un éthos similaire.

Le zurna est un hautbois joué avec la technique du souffle continu,
comme le duduk. 11 joue dans un registre relativement aigu (plus aigu que
le duduk) et est toujours accompagné du dohol.

Le zurna joue les mémes mélodies ou des mélodies trés proches de
celles qui seraient chantées vocalement: les airs sont répétitifs, tout

comme le sont ceux des stran vocaux.

?! Les musiciens yézidis d’ Arménie n’emploient en général aucun terme kurde pour « mé-
lodie », mais ils emploient parfois le terme russe « mélodia » (meroous). La littérature
kurde des pays avoisinnants emploie les mots awaz, saz, neghme, nizim, gotin. Parfois,
enfin, le mot stran est employé pour mélodie.
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1.3. Chanter = danser

Les chants responsoriaux et le zurna sont intimement liés a la féte et
a la danse. Le duo zurna et dohol est toujours présent dans les mariages,
mais aussi lors de certaines fétes calendaires. Mesurés, ces répertoires sont
toujours dansés, le plus souvent en ronde, main dans la main et épaules
jointes. Les pas, plus ou moins complexes, sont systématiquement couplés
avec des mouvements verticaux du corps entier ou des épaules. La ronde se
déplace toujours de gauche a droite?’. Tous effectuent des mouvements
identiques, a I’exception du danseur a la téte de la ronde (seré govendé) qui
bénéficie d’une liberté de mouvement plus grande. De sa main libre, il tient
un foulard qu’il agite, et, prenant appui sur le deuxiéme danseur de son
bras gauche, il effectue des pas plus larges, plus sautés, plus variés que les
autres danseurs. C’est souvent lui qui paye la danse aupres des musiciens.

Les joueurs de zurna et dohol, professionnels conviés pour 1’occa-
sion, se placent en général au centre du cercle des danseurs. L’heure est a
la joie. Les danseurs et le public glissent des billets sous la laniére tenue en
bandouliére du dohol. Rémunération des musiciens, cette somme, affichée
aux yeux de tous, est aussi un témoin de la réussite de la féte.

Les rondes sont souvent mixtes : hommes et femmes dansent en-
semble. Il n’est pas rare cependant que la téte de la ronde soit occupée par
les hommes, et la queue par les femmes : la ronde est ainsi mixte, mais
avec des espaces sépargs.

Certaines rondes sont rapides, d’autres sont lentes. Les danses ra-
pides sont oinare (ou nare), adlé et kogari, acami, yaz-yaz lagi, etc. Pour
certaines rondes, les danseurs posent leurs mains sur les épaules de leurs
voisins, pour d’autres, ils se tiennent par la main ou par le bras entier. Les
danses lentes sont notamment sekme, cangulé neri, lagi bene et soror. Les

danseurs se tiennent alors le plus souvent par I’auriculaire. On caractérise

2 Dire a quelqu’un « Que ta ronde aille & gauche! » (govendé te cepé here !) est une in-
jure, ou, pire, une malédiction.
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les danses avant tout par leur caractére lent ou rapide et par la position des
mains. Les mouvements des pieds, spécifiques a une ou deux danses, ne
servent que rarement a décrire une danse.

Les danses en rond sont de loin les plus courantes. Il existe cepen-
dant aussi une danse plus individuelle, utilisée notamment lors de la pro-
cession vers la maison du marié, dans laquelle les mouvements des mains
sont particulierement importants : coudes fixes a la hauteur des épaules,
les paumes des mains tournées vers le ciel effectuent des mouvements cir-
culaires sur elles-mémes. Cette danse est trés répandue dans les fétes armé-
niennes, mais elle n’existe pas chez les Kurdes de Turquie. Les Yézidis du
Caucase disent que cette danse est apparue au contact des Arméniens. Les
guérilléros du PKK, qui ne ratent aucune occasion de faire leur propa-
gande, ne manquent pas de dire, a la vue de cette danse : « otantik nine »,
ce n’est pas « otantik » (authentique).

Les rondes (govend) sont aujourd’hui le plus souvent accompagnées
du zurna et du dohol. Parfois cependant, elles peuvent étre accompagnées
de chants responsoriaux. Les chanteurs sont alors au moins deux, mais ils
peuvent aussi étre plus nombreux (4, 6 etc...). Hommes et femmes peuvent
chanter ces répertoires. Quand 1’exécution est mixte, les hommes chantent
la premiére phrase, les femmes chantent la réponse. Les chanteurs sont en
méme temps danseurs. La musique vient donc de la ronde elle-méme.

L’association entre chant et danse est liée a ce role double des chan-
teurs-danseurs. C’est en tout cas la communion des gestes, de la musique et
de la poésie qui fait sens : I’image du stran est celle du mouvement, du re-
bond des épaules présent dans les danses. Chant et danse sont ainsi intime-

ment liés.
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Ilustration 6: Extrait de stran vocal (mévan-mévan) chanté par Binbas et son neveu.

(Doc 48)

1.4. Caractéristiques du « chant »

Les stran vocaux, mesurés, sont en général chantés sans accompa-
gnement instrumental. La forme est une alternance (AA-BB ou plus fré-
quemment AB-AB) entre deux chanteurs ou deux groupes de chanteurs.
Leur construction mélodique, rythmique et sémantique suit les pas de la
danse. La ligne mélodique est répétitive.

Les illustrations 6 et 7 illustrent ces caractéristiques. Le chant mé-
van-mévan (invite-invité¢) (doc. 48, ill. 6) comprend deux phrases mélo-
diques. Le premier chanteur chante A et B qui seront ensuite répétés par le
deuxiéme chanteur. Le chant zozan (paturage estival) a une ligne mélo-
dique d’une seule phrase, toujours identique (doc. 49 ill. 7). Le premier
chanteur chante deux fois la phrase mélodique avec des paroles différentes.
Le deuxiéme chanteur répetera a I’identique. Outre la constance de la
phrase mélodique, les paroles chantées présentent de nombreuses similari-
tés d’un vers a Iautre.

La répétitivité de la mélodie et des paroles donne le sentiment d’un

chant sans début ni fin. Le temps d’énonciation de ces chants varie en
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Ilustration 7: Extrait de stran vocal (zozan), chanté par Binbas et son neveu. (Doc 49)

fonction de la demande : il peut étre arrété au milieu ou recommencé en
boucle si besoin est.

Les mélodies du zurna sont elles aussi mesurées et répétitives. Les
mélodies du zurna peuvent étre rapprochées, dans leur structure, de celles
des chants responsoriaux. Elles correspondent d’ailleurs parfois a des
chants responsoriaux de forme AA — BB ou AB-AB (doc. 50, ill. 8).

Le joueur de zurna peut enchainer différentes mélodies sans s’arré-
ter. Si le rythme est identique, rien ne change pour la danse ni pour le do-
hol. Parfois aussi, le joueur de zurna change de rythme de danse : le dohol
et la ronde suivent alors.

Le dohol accompagne avec des rythmes, souvent a quatre temps,

liés aux pas de la danse, construits sur une opposition dum (grave) et tak

(aigu).
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Ilustration 8: Extrait de stran instrumental enregistré lors de la féte de Xidirnebi (Ala-

gyaz, février 2007). Doc 50

2. « Paroles sur... » la peine

Ces répertoires chantés (stran) sont en contraste avec ce qui est ap-
pelé « parole sur » (kilamé ser™). Les « paroles sur » peuvent étre enten-
dues dans des occasions diverses. Elles sont trés présentes dans les funé-
railles et les fétes calendaires estivales (fétes des Tombeaux - Roja Maza-
la), mais elles dépassent largement le cadre funébre. Autrefois, ces paroles
étaient aussi énoncées lors de veillées appelées diwan. Ces veillées ont dis-
paru, mais on entend souvent les « paroles sur » de maniere informelle, au
hasard d’une fenétre ouverte ou au détour d’une conversation. Des « pa-
roles sur » peuvent en effet étre insérées dans une conversation dés qu’un
sujet relatif a la peine est abordé. Elles peuvent aussi étre énoncées dans les
paturages 1’¢ét€, ou autour du poéle I’hiver. Depuis I’arrivée des postes de

télévision dans les maisons, les soirs ou I’on chante sont plus rares. Allu-

3 Le mot kurde kilam vient de I’arabe kalam. Le sens en kurde, et en particulier pour les
Yézidis, est un peu différent cependant. Kalam signifie en arabe discours ordonné ou en-
core rythmé, et désigne la prose ou poésie. Voir dictionnaire arabe/frangais,
frangais/arabe, sous la direction de Daniel Reig, Larousse As-Sabil, collection Saturne,
1983. Sur le sens de kalam chez les Kurdes Ahl-e hagq (fidéles de la vérité), voir Mir-
Hosseini (1996 : 118).



64 LA PASSION DU TRAGIQUE

mée en continu dans la pi¢ce de vie, la télévision contribue au programme
musical. Les chaines satellites kurdes de Turquie et d’Irak diffusent de
nombreux stran mais aussi des kilamé ser.

Les kilamé ser sont aisément qualifiables de chant pour des oreilles
non yézidies : les paroles sont énoncées sur une ligne mélodique clairement
définie. Mais pour les Yézidis, les kilamé ser différent radicalement des
stran, considérés comme du chant. Dans les commentaires des Yézidis, ces
« paroles sur » peuvent se décliner de multiples manieres: paroles sur 1’exil
(kilamé ser xeribiye), paroles sur 1’héroisme (kilamé ya meraniya), paroles
sur les funérailles (kilamé ser sine), paroles sur le défunt (kilamé ser mi-
riya), paroles sur le malheur (kilamé ser derane), paroles de nostalgie pe-
sante (kilamé ya derda)... Toutes ces énonciations évoluent dans la méme
sphére affective.

Quelques exemples de kilamé ser nous permettront de comprendre

I’unité de cette catégorie en méme temps que sa diversité.

2.1. Paroles sur le défunt

De toutes les « paroles sur », celles sur le défunt sont certainement
les plus répandues. Omniprésentes dans les funérailles et dans les fétes de
tombeaux, elles peuvent aussi étre dites au quotidien par les femmes en-
deuillées. Lors des rituels funéraires, les « paroles sur le défunt » (kilamé
ser miriya) peuvent étre énoncées par tous : hommes et femmes participant
au rituel, chanteur professionnel embauché avec ses deux joueurs de du-
duk, ou encore, hommes séx et pir auxquels des « paroles sur le défunt »
sont commandées (contre rémunération). Je ne donnerai ici que deux
exemples de « paroles sur le défunt » : celles-ci seront analysées en détail

dans la partie relative aux funérailles.
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Le premier exemple a été énoncé lors des funérailles d’Ezo en 2005
par une femme d’une cinquantaine d’années. L’énonciatrice est connue
pour participer a toutes les funérailles du village de Rya Taze et de la ré-
gion d’Aparan .(On peut entendre d’autres kilamé ser de cette femme dans
les doc. 39 et 40). Sa voix est forte et puissante. Elle manipule le verbe fu-
nebre avec dextérité : ses « paroles sur », a la fois adaptées aux funérailles
d’Ezo et assez générale pour rappeler ’ensemble des deuils, ne laissent
personne indifférent. Les femmes sanglottent et gémissent, et les hommes,

debout sur le pas de la porte, enfoncent leur téte dans leurs épaules, laissant

couler leurs larmes.

Nous dirons a nouveau: «Quel dom-
mage pour ce jeune homme qui s’est
penduy»

De Ié waé, je dis: «Suké malheureuse,
allons au marché »

J’achérerai pour mon Ezo des habits
de marié, le voile de la mariée

Que je sois le sacrifice des défunts de
la maison de mon pére

Foyer paternel, pourvu que la maison
ne brile pas

Je ne sais pas qui a été maudit

Que le fiancé n’aille pas tirer le voile
de la fiancée™

Malheureuse, malheureuse, malheu-
reuse

Lé lé waé, Ezo, mes yeux, fils

Beaucoup de lions de la maison de
mon pere sont partis

Qui d’un infarctus, qui brllé, qui d’un
accident de la route, que la meére soit
malheureuse

Blessés d’un cancer, nceud mortel

Emé disa béjin yazix xorté xezevé

De [é waé, ezé béjim Suké meriimé,
emé herne stiké

Ezé Ezoé xwera bazarkim kincé zevé,
xélya buké
Ez qurbana mirié mala bavé xwebim

Mala bavé, omid-ésana, nesewite

Nizam nifira ké bu

Go bira zeva nege ber perda biiké

Déran, déran, déran, déran, déran

Lé lé waé, Ezo, ¢’ara min, lao

Gele séré mala bavé te ciine

Her¢’é infartéye, axé sewatéye, biri-
né ox’iréye, seré dayké kurbe

Biriné kuléye, kapé xezevéye

** La fiancée était autrefois couverte d’un voile pendant une partie de la cérémonie, jus-
qu’a ce que le mari souléve le voile, découvrant son visage. Cette pratique n’est plus pra-
tiquée par les Yézidis d’ Arménie, mais elle peut étre évoquée dans les chants et « paroles
sur ».
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Que la maison du pére des meéres et
des sceurs ne briile pas

Je ne sais pas quoi, ni pour quelle rai-
son

Que ma meére soit malheureuse, le
maitre de maison des tombes vieilles
et fraiches.

De [é waé, de lé waé, mére folle de
chagrin

Chére a mon cceur, c’est vrai, il
dit : « Je vais me tuer »

Voila déja 4 ans, que que la région na-
tale de mon pére est noire

Le malheur entre dans le cceur des
hommes, les gens se lamentent sur la
cime de la montagne

Le jeune ceeur tombe sous terre

Malheureux, Ezo, mes yeux, ma soi-
rée est devenue sombre

Que ma mere soit malheureuse, je ne
sais pas, en ce petit matin

Je ne sais pas quel feu a plu sur mon
jeune corps

Je ne sais pas, mére aux cheveux cou-
pés courts

Ezo agé de 21 ans s’est pendu

Jai dit: « Que ta mére soit malheu-
reuse, qu’elle ne puisse pas s’endor-
mir »

Malheureuse, malheureuse, malheu-
reuse, personne n’y a cru, fils

Ezo a dit: « Voila déja 3 jours que je
vois en réve mon frére a la gare »

1l a dit : « Nous nous sommes salués »
Jai dit: «Fils, comment allez-
vous ? »

11 a dit : « Grace a Dieu, nous sommes
vivants et en bonne santé ».

De bé waé, fils, tous n’avaient que des
compliments a ton égard

Si une personne avait dit: « Il n’est
pas si bon », notre cceur ne souffrirait
pas tant.
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Bira mala bavé dayik, xayinga nege-
wite

Ez nizanim ¢ye, ¢i menéye

Go seré dya min kurbe, xenji malxué
goré kevn-tezene

De lé waé, de lé waé, delilé daé

Delala dilé miné, raste, divé ezé xwe
bikujim

Eva seré car salane waré bavé min
rese

Kul bikeve dilé meryada, meri xwera
ser seré ¢’ya dinale

Canya can dikeve biné erdé

Delalé, Ezo, ¢’ara min, évara min bil
tert

Seré dya min kurbe, nizanim, vé sibé
sebeqé

Nizanim, ¢i agir bii ser canya mine
cahilda bart

Ez nizanim, dayka porkur seqirye

Ezoé bistyek sali ketye kapé xezevéda

Go seré dya te kurbe, dya te xew na-
keve ¢’eva

Déraneé, dérané, dérané, kesi bawer
nedikir, lao

Ezo go: eva sé roje biré xwe vakzalé-
da divinim

Go em c¢iine dest-rié hevda, min go-
tye kuro, hiin ¢awanin

Gotye em sikir sax’ u silametin

De bé waé, lao, gista payé te dida,
xwezi

Xwezi yeki bigota yeki xirave, weki
dilé me neésya
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Les gens ont pleuré amérement et ont
dit : « Nous I’avons élevé »

Il avait 21 ans, il a grandi entre nos
mains

Oui, fils, si alors ton frére avait pu
sortir avec toi

Si ton frére avait regardé vers ta porte

Malheureuse, malheureuse, malheu-
reuse

Je suis malheureuse pour ton bonheur
perdu, fils

De [é waé, allez, ne fais pas cet hiver

J’ai dit : « Frére, va, sauve-moi »

Malheureuse, la poitrine du beau Ezo,
de belle carrure

De lé waé, si a la place du noeud mor-
tel il y avait eu mon lait

Si tu avais dit : « Mére, je mourrai un
jour comme celui-ci », ta mére serait
malheureuse

De [é waé, j’ai dit: «Tombe, tombe»

Deux serpents a la téte dorée en
sortent

Ils ont bu le sang des jeunes filles et
des femmes agées, fils

Fils, je serai ton sacrifice
Je ne sais quoi dire

Pour ta grande taille je suis devenue
aveugle

Que ta mére soit malheureuse, je ne
sais avec qui partager mon chagrin.
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Cimeté ¢’evé xwe derdixist, digo
xweykiryé meye

Bistyek saliye, desté meda mezin
biiye

Eré, lao, xwezi hingé biré te teva der-
keta

Bira dina xwe bida ber deré teda

Dérané, dérané, dérané

Ez dérana bext-mirazé teme, lao

De [é waé, were vé yeké vé zivistané
neke

Go birao, were min xilazke

Dérané, gaz-gerdené Ezo kawi-ku-
bar, bejna bilind

De [é waé, weki kapé xezevé dewsa
siré min bitya

Te bigota: daé, ezé filan rojé bimrim,
dayka te gertelbe

De [é waé, mi go: mezelo, ha mezelo

Wé jé derkeve cote tireme’ré serzero
Xwerine xiina kalik-pirikano, lao
Gelo lao, qurbana teme

Ez nizanim ¢i béjim

Bona bejn ii bala te kere-géjim

Dayka te gertelbe, ez nizanim derd i
kulé xwe kéra béjim.

Cette « parole sur le mort » est assez représentative des énoncés fu-
nebres des femmes. On peut relever la thématique du sacrifice (Je serai le
sacrifice de la maison de ton pere), les formules de peine telles /é [é waé et
I’usage du discours rapporté pour « faire parler » différents acteurs.

Le deuxieme exemple est énoncé par un professionnel, Aziz, ac-
compagné de deux joueurs de duduk. Les phrases sont plus courtes et par-

fois répétées. Le contenu est plus général et pourrait convenir, a quelques
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exceptions pres, a d’autres funérailles. Aziz est un chanteur trés apprécié
dans la région d’Aparan. On dit qu’il est le meilleur et que les funérailles
dans lesquelles il a dit des « paroles sur » ne s’effaceront pas des mé-
moires. (On peut entendre Ali dans les doc. 42 et 43 lors des funérailles
d’Ezo. Les paroles transcrites ci-dessous correspondent a un autre moment

des funérailles).

Je suis blessé, blessé Birindarim, birtndarim

Tu es venu, venu Bé tu hatt, hat

Frére Ezo, tu es venu, venu Ezo bira, tu hati, hati
Notre Coeur est blessé Dilé me kul-birine

Je suis blessé dans ce pays, mére Birindarim, daé, vi welati
Pourquoi n’es-tu pas venue Cira ser mida nehati

Je ne vois pas mes proches Omid-ésan min bune qati
Ma vie est passée, elle ne reviendra Emré min ¢, idi pasda naé
plus

Je suis mort, mort Ha mirime, ha mirime
Meére, léve-toi et habille-moi Daé, rave ser xwe min bixemiline
Jail’age d’or Canya min zérine

O monde, 6 monde Hey dinyaé, hey dinyaé
Quel dommage pour mon age d’or Heyfa canya min zérine

La blessure fait souffrir mon coeur Birin dilé min désine

Il me trompera Wé min bixapine

Petit a petit il éteint ma vie Emré min hédi-hédi vésine
Le destin dit: « Tu es éteinte» Felek divé: tu vésine
Jail’age d’or Canya mine zérine

Il trompe ma jeunesse Cahaltya min dixapine

Ax, destin, pourquoi agis-tu ainsi Ax, feleké, te ¢cima wa kir
Ouvre le couvercle de mon cercueil Deré tabuté ser min vekir
Lé waé, Ié waé, Ié waé Lé waé, Ié waé, 1é waé

Lé waé, Ié waé, Ié waé Lé waé, Ié waé, 1é waé

Lé waé, lé waé, Ié waé, Ezo, frére Lé waé, lé waé, lé waé, Ezo, bira
Que ta soeur ne voie pas de joie Bira xayinga te xéré nevine
Je ne sais pas pourquoi elle est venue Nizam ¢ira véspé tera hatye

avec toi ce matin

Quel dommage pour cette vie de 21 Heyfa emré bistyek sali
ans



CHAPITRE II - CHANTER LA JOIE, DIRE LA PEINE

Elle s’en ira demain matin sous terre
Lé waé, Ié waé

Léwaé, Ié waé

Ah, mon coeur pleure

Je n’ai pas de patience

Que va-t-il advenir de moi

Ah, mon coeur pleure

De mes yeux coulent des larmes
Elles coulent, coulent

Destin, comme tu me fais mal
Destin, comme tu me fais mal
A qui envoyer la nouvelle

Ah, mon coeur pleure

De mes yeux coulent des larmes
Mon fils, mon fils

Ah, mon coeur pleure

De mes yeux coulent des larmes
Ah, mon fils, mon fils

11 vente, il pleut

Ezo dit: « Mére malheureuse, appor-
te-moi un médicamenty

Soigne ma douleur pour la mort de
mon fils

Ah, mon coeur , mon coeur
Ezo dit: « Mére malheureuse»

Ameéne-moi chez les docteurs, les mé-
decins

Malheureuse meére, pourvu qu’ils me
soignent

La mére de Cemal dit:
Ah, bien aimé, hay, bien aimé

Frére Ezo, que ses yeux ne tombent
pas comme ceux de Kendal

Qui part en exil

Reste sans les siens, sans xudan (pro-
tecteur)

Ne t’en va pas
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Wé sivéda bikeve bin erd ii xweli
Léwaé, Ié waé

Léwaé, lé waé

Ax, digri dilé min

Qe tune sebra min

Wé cawabe halé min

Ax, digri dilé min

Hésir téne ¢’evé min
Tenéme, tenéme

Felek, cawa tu min désini
Felek, cawa tu min désini
Cavé kéra biginim

Ax, digri dilé min

Hésir téne ¢’evé min
Kuré min, kuré min

Ax, digri dilé min

Hésir téne ¢’evé min

Ax, kuré min, kuré min
Ba té, baran dililine

Eziz divé: daé dérané, dermaneke
mira bine

Birina min kezevé bikewine

Ax, dilé min, dilé min
Eziz divé: daé dérané

Min ser doxtir, hekima bigerine

Daé gertelé, bira ¢ areke mira bibine

Dayka Cemal divé
Ax bé delal, hay bé delal
Ezo bira ¢’evé belek neke Kendal

Her¢’é dicin welaté xerib, bexté
weme

Diminim béxwey, béxudane

Were nece
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Ou iras-tu

Ne t’en va pas

Ou iras-tu

Tu partiras et ne reviendras pas

Ou iras-tu

Tu partiras et ne reviendras pas
Ah, mon coeur pleure

Que va-t-il advenir de moi

Ah, ne verse pas de larmes

Ah, mon coeur brile, dis, ma soeur

Hey destin, pourquoi as-tu agi ainsi
envers moi

Yar, yar, yar

Tu as ce matin détruit ma maison

Yar, yar, yar

Ah, Miro, Memé Ala

Si ces jeunes avaient pu ne pas mourir

Maitresse de grande maison, maitre
de maison

Me¢re de jeunes enfants, fiancée et
fiancé

Frére Ezo, malheureuse meére

Ah, mon coeur est plein de chagrin de
de blessures

Mére malheureuse, nous irons a la
mer bleue

11 disparaitra devant nos yeux
Wey année, wey année, wey année
C’est le printemps, il fait froid

Le blessé se lamente sur le destin
Wey année, wey année, wey année
Le printemps est froid

Le blessé se lamente sur le destin

Hey coeur, hey coeur, hey coeur, hey
coeur

Ay coeur, pauvre coeur, malheureux
coeur.
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Té kuda heri

Were nege

Té kuda hert

Heri, venageri

Té kuda hert

Heri, venageri

Ax, digri dilé min

Weé cawabe halé min

Ax, de hésira nebarine

Ax, dilé min sewiti, xiska min béje

Hey gidr feleké, te li me ¢ima wa kir

Yar, yar, yar

Te véspé mala min xiravkir

Yar, yar, yar

Ax de Miro, Memé Ala

Bira tunebiiya mirina van cahala

Kevanié malé giran, malxué mala

Dayké dergiisé, biik ii zeva

Ezo bira daé dérané

Ax, dilé min dileki kuli-birine

Daé dérané, emé herin ber be’ra sine

Ewé ber ¢’evé min undabe
Wey salé, wey salé, wey sale
Bahare sare

Birindaré vé feleké nale-nale
Wey salé, wey salé, wey sale
Bahare sare

Birindaré vé feleké nale-nale

Hey dil, hey dil, hey dil, hey dil, hey
dil, hey dil

Ay dilo, dilo me’rimo, dilo hésiro.
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Les thématiques et procédés sémantiques rejoignent ceux de la « pa-
role sur » précédente. Les formules de malheur (yar, wey, ax, lé waé etc.)
sont trés présentes. Le discours rapporté est par contre moins employé que
dans la premiére « parole sur le mort ». Aziz évoque longuement le destin
(felek) qui « dit » et « fait », se dotant d’une agentivité qui, sinon, incombe-

rait aux autres acteurs. La mort est présentée comme un exil.

2.2. Paroles sur I’exil

Les paroles d’exil ou de malheur sont le plus souvent chantées par
les femmes dans les cuisines, lors de la traite des vaches et brebis, ou en-
core, en bergant les enfants. L’exemple suivant a été chanté par Altin, dans
sa cuisine, surveillant du coin de I’ceil ses petits-enfants qui jouaient sur le
sol en terre battue avec I’emballage en plastique de son glucomeétre a usage

unique (doc. 51).

Je suis un poussin du matin

Sous les rayons du soleil

Oy, oy, oy, je suis étrangere

Oy, oy, oy, je suis un chevalier
Oy, oy, oy, je suis étrangere
L’étranger a été emporté, emporté

Mon bien aimé a été emporté, empor-
té

Le maitre de maison a été emporté

Les jeunes hommes ont peigné leurs
cheveux

IIs ont vétu les habits de mari¢
Oy, oy, oy, je suis étrangeére
Oy, oy, oy, je suis un chevalier
Oy, oy, oy, je suis étrangere
Baluchon, baluchon

Tout est vert, bleu

Grace a Dieu, j’ai dit, le pays natal de
mon pére est vert

Ciicika sivéme

Ber p’er’é roéme
Oy, oy, oy, xeribim
Oy, oy, oy, cindime
Oy, oy, oy, xeribim
Xerib birin, birin

Delal birin, birin

Malxéd mala birin

Xorté turé tunciké wan sekirin

Kincé zevatié lékirin
Oy, oy, oy, xeribim
Oy, oy, oy, cindime
Oy, oy, oy, xeribim
Xurjine, xurjine
Temam keske, sine

Sikir mi go waré biré min sine
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Oy, oy, oy, je suis étrangére Oy, oy, oy, xeribim
Les moutons sont arrivés aux portes Pez hatin deré asa
du moulin

Les rubans se sont dénoués Qeytan biin qumasa
Que les sceurs soient le sacrifice des Xiisk qurbana bira
fréres

Que les meéres soient le sacrifice des Dé qurbana kura
fils

Oy, 0y, oy, je suis étrangere Oy, oy, oy, xeribim
Oy, oy, oy, je suis un chevalier Oy, oy, oy, cindime
Je suis un poussin du matin Ciicika sivéme
Sous les rayons du soleil Ber p’er’é roéme
Oy, oy, oy, je suis étrangere Oy, oy, oy, xeribim.

On peut remarquer que les paroles ont bien des points communs
avec les énoncés funebres. La thématique de I’exil (« Je suis étrangere »,
« Baluchon »), et du sacrifice (« Que les méres soient le sacrifice des fils »,
« Que les sceurs soient le sacrifice des freéres ») sont récurrentes dans les
veillées funebres. Aucun élément sémantique n’est réellement étranger au
contexte funebre: les mémes paroles pourraient étre énoncées lors de funé-
railles. Il en est de méme pour la ligne mélodique : il n’y a aucune diffé-
rence notoire avec les énoncés funebres ou épiques, si ce n’est la tension de
la voix, les sanglots, qui sont en général moins présents hors des funé-
railles. Dans cet exemple-ci, on remarque cependant qu’Altin a une mélo-
disation moins proche des « paroles sur » que dans les funérailles. Il y a un
semblant de rythme, une légereté dans la voix. Altlin, aprés avoir énoncé
son kilamé ser, a dit : « Les enfants de ma fille sont dans la piece, ils sont
petits, mieux vaut qu’ils ne pleurent pas maintenant, ils pleureront plus
tard »*. Pour ce qui est des paroles au moins, si Altlin n’avait pas défini
son énonciation comme des « paroles sur I’exil », elles auraient pu étre

confondues avec n’importe quel autre type de « paroles sur ».

¥ « Zarokén giza mine li odaxe, pigiikin, bira nagrin niha, pasé bigrin ».
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2.3. Paroles sur le héros

Pour les Yézidis, les « paroles sur le héros » (kilamé ya meraniya)
ne peuvent avoir un dénouement heureux. L héroisme est atteint dans la
souffrance et le tragique. Les kilamé ya meraniya sont ainsi associés a la
peine et a la perte, au méme titre que les autres « paroles sur ». L’extrait de
paroles suivant, énoncé par Binbas a ma demande (Alagyaz, avril 2006)
illustre le destin malheureux et tragique qui correspond aux héros

(doc. 52).

Lo, lo, Miro, Bazirgan est détruite,
une bataille a eu lieu dans la plaine,
dans la plaine

Emer a trois fois crié: « Zeynev Agha,
frére »

12 détachements de soldats turcs nous
sont tombés dessus

Zeynev agha a dit : « Frére Emer, tu
seras mon frére, ne t’en fais pas »

Ton frére connait leurs tactiques, du
matin au soir ton frére se battra contre
eux, et il vaincra, il vaincra

Ah, priere

Frere, priere sur les tétes de nos
hommes kurdes

Les infidéles turcs ménent une guerre
sans pitié

La souffrance non soignable, les
balles de mauser®® sont trés grandes,
faites qu’elles ne tombent méme pas
sous une pierre

Je regarde Nazil
Le sang coule de ses bras

Partout des gémissements d’hommes,
de héros, de braves, célébres sous les
balles, sous le feu

A celui qui a gagné cette guerre, je se-

Lo, lo, Miro, sereké me gewimye Ba-
zirgani kavil beri zade, beri zade,
beri zade

E’mera sé denga dike gazi, divé Zey-
nev ax’a, bira

Hatye ser milé me herdu bira donz-

deh tax’biur eskeré Rome, eskeré
Rome

Zeynev ax’a divé: E’mero bira, biré
minbi, tu sayisa nek igine

Biré te fen-félé wana zane, sivéda
biré te téke ser hetani de’né évaré, wé
bé raé bi destiré, bi destiré

Ax, fermane

Birao, fermane, fermana seré me her-
du xorté kurdane

Seré k’afiré Roma Rese bi zori, bi de-
mane

Derdé bé dermane, gullé mawizeré
digo minani k’eskane, bira nekevin
biné kevirane

Ezé nazilé kavil dinihérim
Xiné dikise forma cew i kanyane

Nale-nalé méra, mérxasa, e’gita, nav-
dara, bin tope, bin bazane

Eva sera k’é xweskirye, seré birayi

% Du nom de I’inventeur allemand : modéle de pistolet automatique en usage a partir de
1870.
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rai le sacrifice de son frére

Zeynav agha est Kurde, aux yeux
noirs et au nez de bélier

Lo, lo, Miro, Bazirgan est détruite,
une bataille a eu lieu a Dibiri, Dibliri

Emer a trois fois crié: « Zeynev Agha,
frére »

Les soldats rum infidéles rampent de-
puis le soir, tels des fourmis, tels des
fourmis

Zeynev agha a dit: « Frére Emer, tu
seras mon frére, ne t’en fais pas »

Ton frére connait leurs tactiques, du
matin au soir ton frére se battra contre
eux, et il vaincra, il vaincra

Ah, priére

Frére, priere sur les tétes de nos
hommes kurdes

Les Rum meénent une guerre sans pitié

La souffrance non soignable, les
balles de mauser sont trés grandes,
faites qu’elles ne tombent méme pas
sous une pierre

Je regarde le beau Kurdistan
Le sang coule par torrents

Partout des gémissements d’hommes,
de héros, de braves, célébres sous les
balles, sous le feu

A celui qui a renversé cette guerre, je
serai le sacrifice de son frére

Zeynav agha est Kurde, aux yeux
noirs et au nez de bélier.
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qurbane

Zeynev ax’aé kurdi, ¢’evresi, pozbe-
rane.

Lo, lo, Miro, sereké me gewimye Ba-
zirgani rengin vi Dibiiri, vi Diburi, vi
Dibiirt

E’mera sé denga dike gazi, divé Zey-
nev ax’a, bira

Eskeré k’afir Roma Res évarda dikige
minani miri, minani miart

Zeynev ax’a divé: E’mero bira, biré
minbio, tu sayisa nek’isine

Biré te fen-félé wana zane, sivéda
biré te téke ser hetani de’né évaré, wé
bé raé bi destiiri, bi destiirt

Ax, fermane

Birao, fermane, fermana seré me her-
du xorté kurdane

Seré k’afiré Roma Rese bi zori, bi de-
mane

Derdé bé dermane, gullé mawizeré
digo minani k’eskane, bira nekevin
biné kevirane

Ezé Kurdistana rengin dinihérim
Xiné dikise forma cew 1i kanyane

Nale-nalé méra, mérxasa, e’gita, nav-
dara, bin tope, bin bazane

Eva sera k’é xweskirye, seré birayi
qurbabe

Zeynev ax’aé kurdi, ¢’evresi, pozbe-
rane.

Binbas, petit homme sec d’une soixantaine d’années, a dit ces « pa-
roles sur le héros » (kilame ya meraniye) d’une voix forte, assis sur un ta-
bouret en bois, pres du poéle éteint, I’index droit dans son oreille droite, les
yeux a demi-fermés. Dans la piéce noircie contenant, hormis le poéle et le
tabouret, deux lits, un placard et le four dans le sol (ocax), ’auditoire était

composé de sa femme, son neveu, un guérilléro du PKK (Osman), Nahro
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Zagros (Kurde d’Irak, étudiant en ethnomusicologie a I'université de York
—Angleterre-) et moi-méme. Nous écoutions tous en silence. Puis, enlevant
son index de I’oreille, Binbag s’est assuré que nous avions bien compris les
paroles : il a insisté sur les souffrances dans lesquelles Nazil est mort, sur
la quantité de blessés et de défunts dans cette bataille. Puis, aprés avoir dit
une série de ax, ax, ax et de wey, wey, wey, il a mélodisé un kilame ya me-
raniye pour Abdullah Ocalan, chef de la rébellion armée du PKK, empri-

sonné par les autorités turques depuis 1999, sur I’ile d’Imrali (doc. 53).

Léwaé...

Malheureuse mére, combattants du
Kurdistan

Le Kurdistan du nord est sorti, il a
neigé

Les combattants du Kurdistan sont au
Kurdistan nord, il a neigé

Abdullah fils Ocalan, sur le champ de
bataille a cri¢ trois fois

Les Turcs infideles disent : « Rends-
toi

Si tu ne te rends pas

Jéradiquerai ton peuple de -cette
terrey»

Mere malheureuse
C’est le printemps, un beau printemps

Printemps, mére malheureuse, beau
printemps

Abdullah Ocalan, fils d’Ocalan est
prisonnier de la Turquie, il gémit dans
la prison d’Imrali

Léwaé...

Meére, printemps, les chagrins sont cu-
mulés avec les peines

Je regarde le Kurdistan du nord, par-
tout I’herbe verdit

Si une bonne nouvelle pouvait étre
transmise a tous les clans du Kurdis-
tan

On nous dirait qu’Abdullah Ocalan
est relaché de la prison d’Imrali

Léwaé...

Daé dérané, eskeré Kurdistané
Kurdistana Bakur derket, berfé daé

Eskeré Kurdistané Kurdistana Bakiir
derket, berfé daé

Evdule lawé Ocelan seré meydané sé
denga dike gazi

Divé k’afiré t’irké Roma Rese were
raé

Hergé te naéy raé

Ezé k’oka te bigelinim riibaré vé di-
nyaé

Lé waé, daé dérané
Bahare, xwes bahare

De bahare, daé dérané, xwes bahare

Evdulé Ocelan lawé Ocelan girtié
Roma Res kela Imraliéda pir dinale

Léwaé...

Daé dérané, bahare, kula daye li ser
derda

De ezé Kurdistana Bakur dinihérim,
githa lé sin dibe h’emii e 'rda

Xéra mala Xwedéra, mizginike xéré
bihata nav él-e’sira Kurdistané

Bigotana Evdule Ocelan kela Imralié
xér i sayé hate berdan.
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Illustration 9: Anniversaire d'Ocalan, 15 février 2006, village d'Alagyaz. En haut a
gauche, confection du gateau d'anniversaire. En haut a droite, le programme musical des
guérilléros du PKK. En bas a gauche, une femme énonce une parole pour Ocalan. En bas

a droite, le club de danse du village.

Binbas a sans doute mélodisé ces paroles sur Abdullah Ocalan plus
pour faire plaisir au guérilléro présent que par conviction politique pro-
fonde. 1l avait déja rencontré Osman, originaire de la ville de Batman (Tur-
quie) lors des fétes du village (dans lesquelles les guérilléros ne manquent
pas de faire de la propagande politico-culturelle)... Apprenant que ni Nah-
ro ni moi-méme n’étions des apoci (guérilléros)?, il s’est empressé de pas-
ser a d’autres répertoires, sans mentionner a nouveau ni le PKK ni Ocalan.
Ces « paroles sur » Ocalan ont la rare particularité de ne pas avoir une fin

trop noire : I’herbe verdit, et on attend la bonne nouvelle de la libération du

2 Apoci désigne les guérilléros du PKK. Le terme est formé a partir du mot apo : oncle
paternel. Apo désigne ici Abdullah Ocalan, leader de la lutte armée. —ci, vient du turc et
signifie ceux qui appartiennent a cette cause ou cet objet -peut désigner selon les cas une
occupation ou une affiliation-).
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leader... On peut sans doute y voir une politesse de la part de Binbas qui
pensait ainsi faire plaisir a ses hotes.

De nouvelles occasions d’énonciation sont apparues pour les « pa-
roles sur le héros » : il n’est pas rare de voir un habitant, représentant offi-
ciel de son village, monter sur scéne lors d’un « festival » et entonner des
paroles €piques, ou concernant 1’exil. Ces festivals sont souvent politisés
(pro-PKK, ou pro-Talabani etc.). Il s’agit par exemple de manifestations
« culturelles » autour du 15 février, date de I’arrestation d’Ocalan, ou en-
core, le 4 avril, pour I’anniversaire du méme leader. Les fétes du PKK sont
célébrées dans le plus grand sérieux par les sympathisants du parti. Dans le
village d’Alagyaz, en avril 2006, les habitants du village ont eu la chance
de déguster un gateau d’anniversaire a I’effigie du leader, apres avoir, bien
str, soufflé les... 57 bougies (ill.9). Sur la place du village, dans la grande
salle de la mairie, ou dans la salle du « club » (x7y6) de la période sovié-
tique, tous se rassemblent, écoutent les discours politiques, dansent au son
du saz, et chantent.

Les fétes nationales arméniennes sont d’autres occasions d’énonci-
ation publique de ces « paroles sur». Le 24 avril, date anniversaire du
génocide arménien, certaines mairies organisent une cérémonie au cours de

laquelle des « paroles sur » peuvent étre énoncées.

2.4. La féte des tombeaux : entre énoncés funcbres, épiques et

d’exil

Hormis les « paroles sur » entendues au hasard d’une porte entrou-
verte, ou lors de veillées ou de demandes particulicres, la féte des tom-
beaux (roja mazala) est un autre moment important dans lequel les énon-
cés funebres, épiques et d’exil se mélent. Cette féte calendaire a lieu une a
deux fois I’an (lors des équinoxes et solstices d’été¢) dans les cimeticres.

Les « paroles sur » qui sont énoncées lors des fétes des tombeaux parlent
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du mort, de son exil, de I’exil des vivants (y compris ceux qui sont rentrés
d’exil pour cette féte), mais aussi de la vie exemplaire menée par le défunt
et de celle, dure, menée par les vivants. A la féte des tombeaux, les kilamé
ser combinent ainsi mort, exil et épos qui sont, le reste du temps, séparés

(doc. 54).

Mon frére, ne fais pas ce qui me ferait
perdre un frére,

Mon frére, tes sceurs et fréres t’at-
tendent,

Mes fréres en exil, comme c’est dur,
si dur,

Jai dit : « Quli, mon frére, ca suffit,
tu es si fatigué de faire la route »,

Il a répondu : « Malheureuse, je suis
malade et c’est pour cela que je fais
tant d’allers-retours ».

Tu n’as pas dit que tu étais si pressé
et que tu partirais,

Mais je vais faire du cimetiere de Kii-
rekendé mon refuge.

Tu as dit : « Malheureuse, tu ne sais
pas ce qui se passe dans ce monde »,

Savo est si malade, c’est pour cela
que je pars en Russie et c’est la-bas
que je mourrai.

La main de Savo I’a pris et emmené,
mon frére,

Et tu as laissé tous les soucis sur les
épaules de Siro,

Mais, mon frere, je ne rendrai pas vi-
site a ta mére,

Mon frére, ta mere est quelqu’un de
bien

Je dirai : « [é-1¢é, petite maman ».

Firyaz a une meére, elle est dans les
paturages,

Mon frére, je serai ton sacrifice,

J’ai dit: « La tente de mon frére est
dans les montagnes de Qeredax »

Bire mino, navé biratié min neke
qati,

Bire mino, wete ¢'evé xiiska biranga
rénga teye,

Bire min xeribiéda usa guneye, usa
guneye.

Min digo Quli, bire mino, bese, vé ré
tu diwesti,

Digo qertelé, ez nexwesim, lema zii
digim-tém,

Te ge ne digo ez lezim, ezé herim,

Lé mezelé K'irek'endé xwera tékime
ci-miskene,

Te digo qertelé, tu qe haj baé diné tu-
neyi.

Savo usa qolayiye, ezi lezim, ez lema
di¢cim Urisété, ezé bimrim,
Desté Savo barkirye, bire mino,

Te togé gista histye hivya Siro.

Lé bire mino, ezé nagim ser dayka
teda,

Bire mino, dayka te daykeke usa
heyfe,
Ezé béjim, 1é-1é daé,

Daykeke Firyazé heye li zozand.

Biré mino, ez qurbana teme,

Go ¢'vayé Qeredax'é kilésé biré min
lé dani,
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Jai dit: « hey lé mére, hey Ié mére,
hey lé mére »

Ton frére a accompli un miracle,

Je vous en conjure, Dieu est témoin,
la mere de Quli ne veut pas voir la
tente a Qeredax, dans un coin sombre,

Je vous en conjure, quelqu’un souffre
et gémit,

Jai dit: « Je dirai a Gohar et Firyaz

Qu’elles aillent chercher un médecin
»

Lé, mon frére, ta maison est sans
maitre et sans maitresse,

J’ai dit: « A 1’automne, les clans et
familles descendent de la montagne,
mon frére »

Jai dit: « Les maitresses de grandes
maisonnées y ont tout préparé »

J’ai dit: « Mon frére, les maitresses
telle ma mére ont battu leur beurre »

Jai dit: « Firyaz, malheureuse, viens
me rendre visite »

J’ai dit: « Les filles, comme S{san,
qui sont sans pére et sans mére, sont
chassées des tentes »

Oui, mon frére, léve-toi, monte a che-
val, tu es si beau sur ton cheval,

Dieu est témoin, le chauffeur de la
«21 » [type de voiture de la marque
Volga] a les mains sur le volant, mon
frére,

J’ai dit: « L’hopital de Massis est so-
lide »

Jai dit: « Malheureuse, je dirai
Stiro , je t’en conjure, au nom de ton
fils »

Viens, améne un bon médecin au pére
de Cemal,

Lé, frére, mon frere,

Quand le docteur est arrivé, mon
frére, il a incorrectement fait une pi-
qire,

Jai dit: « Cette piqiire était mor-
telle »
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Go hey lé daé, hey Ié daé, hey Ié daé,

Bé te kire kiré-kirani.

Bexté weme, Xwedéva e'vane dayka
Quli ge naxwaze kilésa Qeredax'é
qul¢'eki tari,

Bexté weme, her¢'é dike wa 1é dinali,

Go ezé béjime Goharé, Firyazé,

Bira binin bijiskeki tali 1é béne all.

Lé biré mino, mala te ne malxuéye,
ne kevani,

Go payizé, élé e'sira dageryane, bire
mino,

Go kevanié malé giran waré xwe da-
nine,

Lé bire mino, kevanié mina dayka
min riné xwe h'elandin,

Go Firyaz, gertelé ser minda were,

Go zerié minani Stsané bé dé, bé
bav, koné wan derdixin,

Eré, bire mino, hela rabe, syarbe,
syar bi te té,

Xwedéva e'vane, soféré bistyeké milé
rilé, biré mino,

Go balnisa FEkléza Masivé kevirt
xwese,

Go gertelé ser mida ezé béjim Siiro,
bexté kuré teme,

Were doxtireki bavé Cemalra bike
nase.

Lé biré mino, biré mino,
Caxé doxtir hate ser te, biré mino,
béxweya seré derzya wi pistéye,

Go biné derzya wi gulleye,
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Quand le docteur de Quli,, mére mal-
heureuse, il a secoué la téte et s’est
mordu la lévre.

Ey, mon frére, je serai ton sacrifice,
mon frére.

Je perds mon frére de sang, mon trés
cher.

Oui, je serai ton sacrifice, tu es fati-
gué, exténué, éreinté,

Tu étais un voyageur, 6 mes ailes,
mon trés cher,

Oui, je serai le sacrifice de tes mains
en or d’orfévre, mon aimé.

Almast, pourquoi ne dis-tu pas
quelque chose sur Quli, tu deviens
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Caxé doxtiré Quli, dayké dérané seré
xwe hejand, lévé xwe gest,

Ey, biré mino, ez qurbana teme, ey,
biré mino,

Te'mé dé-bava min biryao, biré mino.

Ez qurbana teme, tu westyayi, tu kesi-
ri, te cefa dito,

Tu réwibiyi, p'er'é mino, biré mino,

Ez qurbana tili-pé¢'ié zirkerame céva
zéra, biré mino.

Almast, tu ¢cima yeké ser Quli navéji,
¢'evé te biréje, lé Almasté.

aveugle, 6 Almast.

Ces « paroles sur » énoncées sur une tombe, lors de la féte des tom-
beaux au village de Feriq en septembre 2006, ressemblent fort & un énoncé
funebre. Elles racontent cependant aussi 1’été passé dans les paturages (zo-
zan), ainsi que divers autres faits de la vie du défunt et des vivants... Par-
fois, le ton est plus épique, plus détaché, notamment lorsque ces énoncés
sont le fait de professionnels (séx, pir ou chanteur spécialiste mirid), ou

d’hommes de la famille.

2.5. La parole du duduk

Pour dire des « paroles sur », il n’est pas nécessaire de les énoncer
verbalement. Des « paroles sur » peuvent étre « dites » dans un contexte
funébre ou épique par la seule musique d’un hautbois, le duduk. Comment
comprendre le sémantisme de la « parole » du duduk ? Aux dires de mes
interlocuteurs la musique du duduk est a la fois 1’exil, le « wey le mine », et
rappelle a chaque note, ne serait-ce que par sa seule présence, I’ensemble

des paroles de peine. Les mots de Wézir en témoignent :
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« Le duduk c’est notre malheur, notre exil. Il dit: wey le

mine**y.

L’évocation de « wey le mine », formule au sémantisme assez obs-
cur (littéralement : wey a moi), renvoyant cependant a des sentiments tres
clairs de peine partagée, souligne ce paradoxe: dans la lamentation verbali-
sée elle-méme, tout n’est pas nécessairement « parole » au sens linguis-
tique habituel.

Les duduk sont en général joués par deux : un instrumentiste tient
un bourdon, I’autre joue, en alternance avec le chanteur, des phrases mélo-
diques proches de la voix mais souvent plus ornementées (aussi bien en
contexte funebre que pour des kilamé ser épiques). Joué avec la technique
du souffle continu, le duduk émet des sons doux et relativement graves. Il
est utilisé uniquement dans les répertoires de I’affliction : « paroles sur » le
mort, « paroles sur » le héros, « paroles sur » I’exil.... Les Yézidis disent
que le duduk parle -dibeje (il ne chante ni ne joue). Le jeu du duduk sug-
gere des paroles douloureuses, des pleurs. Pour les Arméniens, aussi le du-
duk est ’'instrument qui « parle a ’ame » (Jyoyx dywe coeopum). Laura,

arménienne d’Erevan, dit :

« Quand j’entends le duduk, je vois devant mes yeux les mon-
tagnes arméniennes, les étendues vastes et les bergers. Le
zurna ne rappelle jamais la montagne, mais I’imaginaire du
duduk est celui de la montagne, de la solitude et de la ligne

d’horizon au loin® ».

Associ¢ a de larges espaces (les montagnes, le zozan), a une vue dé-
gagée (la vue vers la plaine), le duduk rappelle des souvenirs douloureux.

L’ Ararat, mont mythique pour les Arméniens, visible de nombreux points

% Duduk derane me ye, xeribiye me ye. Dibe wey le mine.

¥ « Kozoa zonoc nawiezo Oyoyka 36yuum, 5 neped 21a3ami 6UXCY ApMAHCKUE 20pbl,
OMKPBIMOe NPOCMPAHCMEO U nacmyxu. 3ypHa Hewezo Oeramb mam, a mup 0yoyKa echiv
20pbl, 0OUHOUECNBO U HEOOCKIOH ».
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d’Arménie, mais inaccessible puisqu’il se trouve dans les frontiéres de la
Turquie, fait partie de I’imaginaire associé¢ au duduk. Pour les Yézidis aus-
si, I’ Ararat représente les terres qu’ils ont quittées en 1820-28 et 1915-16.
Le duduk incarne la peine partagée, le malheur communautaire. Il est 1’ins-
trument de 1’exil et de la mort. On dit du duduk qu’il « pleure sur notre
destin » (digri ser feleke me) et que personne ne peut I’écouter sans verser
une larme.

Le duduk a le statut non controversé de parole (« le duduk parle »),
et son effet est incontournable : « Il fait pleurer ». Cependant son séman-
tisme n’est pas clair. Dans le jeu du duduk, il n’y a pas de correspondance
entre un motif mélodique ou rythmique et une phrase ou un mot. On est
loin du lien qui existe entre musique et parole dans le jeu du balafon en
Cote d’Ivoire (Zemp 2004 :313-331) ou du langage tambouriné au Ghana
(Nketia 1963). Le lien entre musique et parole se situe ici a un autre ni-
veau : celui de 1’évocation d’un discours triste, du rappel d’une « parole
sur » vocale sans qu’il y ait de correspondance stricte entre une mélodie et
une phrase. D’ailleurs, les auditeurs Yézidis sont incapables de « traduire »
en mots le jeu du duduk. 1ls entendent par contre dans les sons du duduk,
I’évocation d’une parole de peine. Ce rapprochement est peut-étre da a la
parenté musicale des « paroles sur » vocales et des « paroles sur » du du-
duk : les lignes mélodiques et rythmiques sont similaires, si ce n’est que le
jeu du duduk présente en général plus d’ornementations. Sans étre une pa-
role sémantique au sens classique du terme, les sons du duduk contiennent
les paroles de peine en eux. Le duduk est une abstraction du vocal (car sans

mots articulés) mais avec la méme efficacité (il fait pleurer).

Les instruments utilisés par les Y¢ézidis ne sont pas trés nombreux et
I’importance de la voix, qu’elle soit « parole sur » ou « chant », est évi-
dente. Les joueurs de duduk et ceux de zurna n’ont cependant pas le méme

statut: si les musiciens de duduk sont respectés et admirés, jouer du zurna
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ou du dohol n'a rien de trés honorable. Les propriétés parlantes du duduk
en sont la cause. Le zurna est qualifié de chant (stran), ce qui pourrait aussi
étre rapproché du vocal, mais sans parole. Or, c’est bien 1’aspect parlé¢ du
vocal qui semble étre I’apanage de 1’estime et du respect. Si, grace a un
systeme de paiements multiples, on est mieux payé pour faire danser dans
un mariage que pour faire pleurer dans les enterrements, on est par contre

plus estimé, respecté quand on accompagne les pleurs...

2.6. Caractéristiques de la « parole sur »

Le jeu du duduk et les « paroles sur... » vocales (énoncés épiques,
funebres et lamentations du quotidien) sont comparables. Les attitudes cor-
porelles des auditeurs sont identiques : ils se balancent d’avant en arriére
ou de gauche a droite. Parfois aussi, ils restent immobiles, opinent de la
téte ou soupirent a I’écoute de certains passages.

Lorsque des paroles épiques ou des paroles sur 1’exil sont enton-
nées, ’auditoire prend un air grave, des soupirs se font entendre, tous sont
presque immobiles. Et ce, méme si I’instant auparavant, un toast avait été
porté dans la joie et les rires, si une histoire dréle vient d’étre racontée, ou
encore si les assiettes sont pleines et fumantes...

Le passage de la voix parlée a la voix chantée est souvent progressif
dans les kilamé ser. Le début de la « parole sur » est un parlé rythmé qui
petit a petit se mélodise sur un ambitus assez réduit et permet de distinguer
de plus en plus de hauteurs discrétes. Ces dernieres, alors méme qu’elles ne
sont pas forcément tempérées, suivent une échelle relativement stable.
C’est ce qui permet de les représenter (non sans une certaine approxima-
tion) sur une portée, permettant une visualisation rapide des principes mu-
sicaux.

Appelée par les musiciens professionnels yézidis betakle (sans

rythme), la « parole sur » n’a pas de pulsation isochrone. Chacune des
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phrases mélodiques a pourtant une logique rythmique qui n’est pas celle de
la parole : certaines syllabes sont étirées, en particulier en fin de phrases.
Les fins de phrases mélodiques et sémantiques coincident avec la reprise
du souffle (axin).

Les kilamé ser ne sont pas composés sur une mélodie (comme les
stran), mais plutdt sur un principe de construction de la parole. Il y a plu-
sieurs fagcons de faire. Les énoncés se contruisent différemment s’ils sont
accompagnés ou non d’un bourdon.

. Sans bourdon : les kilamé ser sont construits
comme une succession de plateaux descendants (comme dans
I’exemple d’Altin ci-dessous)

. Avec bourdon : les kilamé ser sont construits (1)
soit autour d’un plateau plus aigu que le bourdon créant alors un ac-
cord avec le bourdon (comme dans I’exemple de Jono Temuryan ci-a-
pres), (2) soit autour d’un plateau qui se situe a la hauteur du bourdon

(comme dans I’exemple de Mehmedé Gelo ci-apres).

Kilamé ser énonce sans bourdon

Du point de vue mélodique, la « parole sur » €énoncée sans bourdon,
est soutenue par le modele suivant : un « plateau récitatif » plus ou moins
long sur deux ou trois hauteurs, puis en fin de phrase, une descente®. Ce
schéma est répété a chaque phrase a des hauteurs variables, suivant une
pente dans I’ensemble descendante. Dans le doc. 55, Altin commence sa

premiere phrase construite autour d’un si
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¥ Ce schéma mélodico-rythmique est présent dans toutes les régions kurdes (a la fois en
Iran, Irak, Syrie et Turquie).
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la deuxiéme commence par un la
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Aprés quoi, I’énonciatrice pourra reprendre sur un si, ou méme au-

dessus, sur un do, produisant dans ce cas un effet dramatique.
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Chacun de ces « plateaux » peut étre répété plusieurs fois avec des
paroles différentes. Dans 1’ensemble, il est difficile de prévoir quand la
chanteuse descendra d’un « plateau » a ’autre, et le nombre de « plat-

eaux » qu’elle choisira de marquer entre le haut et le bas de 1’ambitus.

Kilamé ser énoncé avec bourdon

Les « paroles sur » accompagnées par un bourdon sont générale-
ment énoncées par des musiciens spécialistes (au duduk ou a la voix). Elles
sont elles aussi structurées en plateaux mélodiques, mais en présence du
bourdon, ceux-ci s’organisent de manicre sensiblement différente. Le bour-
don est habituellement réalisé au duduk’. Celui-ci donne une épaisseur au
chant, un appui pour le deuxiéme duduk et/ou pour le chanteur. Lorsqu’il

n’y a pas de duduk, 1’auditoire tient parfois le role du bourdon en tenant

3! Plus récemment, dans les enregistrements commerciaux, un synthétiseur peut aussi rem-
plir ce rdle. Il tient alors un accord composé d’au moins deux notes : la fondamentale et la
quinte.
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quelques instants la derniére note de la ligne mélodique pour permettre au

chanteur de reprendre son souffle.
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Quelques plateaux mélodiques
——— Bourdon

Nlustration 10: Kilamé ser énoncé avec bourdon (en bleu). Les plateaux récitatifs (en

orange) sont sur une note plus aigiie que le bourdon. (Doc. 56)

En présence d’un bourdon, les plateaux récitatifs ne sont en général
pas descendants. Ils peuvent tourner autour d’une note soit plus aigiie que
le bourdon, soit identique au bourdon. L’exemple suivant illustre la
premiere possibilité (doc. 56, ill. 10). 11 est chanté par Jono Temuryan, un
chanteur professionnel qui énonce ici une « parole de héros » a la mémoire
de Ceko Xidir. Le «plateau récitatif » tourne autour du fa. Parfois
quelques notes ascendantes commencent la phrase (do, ré puis fa). Les fins
de phrases se terminent sur la note du bourdon (si bémol) ou sur un si be-

mol puis un do pour enchainer avec la phrase suivante.
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Le chanteur énonce encore six phrases, puis le duduk reprend. Ce
kilamé ser comporte au total trois couplets de cette sorte, entrecoupés de
parties instrumentales au duduk.

On peut remarquer dans cet exemple la proximité du jeu du duduk
avec la voix. Leurs premieres phrases sont presque entierement identiques.

Seule la longueur du plateau varie.
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L’exemple suivant (doc. 57, ill. 11) illustre la seconde maniére de
construire le plateau récitatif. Ici, les phrases suivent toutes le méme sché-
ma et se situent a la méme hauteur, de maniére a terminer a 1’unisson avec
le bourdon (la bémol). La longueur des phrases et leur ornementation, par
contre, varient. Le plateau récitatif est constitu¢ du la bémol (note du
bourdon), du si bémol et du do. La note la plus grave de I’ambitus, le ré
bémol, est présente en particulier en début de phrase. Les phrases com-
mencent souvent par une courbe mélodique ascendante (ré bémol, la bé-
mol, si bémol et do). Les fins de phrases sont posées sur un la bémol pro-

longé qui chute en ré bémol au moment de la rupture du souffle.
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Plateaux mélodiques

Bourdon

Mlustration 11: Kilamé ser énoncé avec bourdon (en bleu). Les plateaux récitatifs (en

orange) sont sur la méme note que le bourdon (ou trés proches de ce dernier). (Doc 57)

Les couplets chantés sont assez longs dans ce kilamé ser. La trans-
cription précédente présente un extrait du premier couplet. Ceux-ci sont au
nombre de trois, entre lesquels sont intercalés des passages au duduk, plus

courts que la voix (ill.13).
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[llustration 12: Passage au duduk entre deux énoncés vocaux (extrait du doc 57).

La voix et le duduk peuvent alterner de diverses manieres. Dans les
« paroles sur » enregistrées en studio, la voix et le duduk alternent en
grands blocs, tandis que lors de funérailles, le joueur de duduk reprend la
ligne mélodique apres chaque phrase du chanteur ou aprés un petit groupe
de phrases... L’exemple suivant (doc. 58, ill. 14), chanté par Sefto lors des
funérailles de Yurik, est représentatif de I’alternance de séquences courtes
entre la voix et le duduk.

Dans les kilamé ser, 1’alternance entre la voix et le duduk peut don-
ner I’impression d’une discussion. Ce sentiment est renforcé par 1’appella-
tion « parole sur ». Reste a savoir cependant si cette alternance prend la
forme d’un échange discursif entre la voix et la duduk (qui présenteraient
alors des arguments différents dans leur rhétorique), ou s’il s’agit de la ré-
pétition du méme discours, énoncé tour a tour a la voix et au duduk. Les ki-
lamé ser vocaux et instrumentaux sont en effet construits sur un principe
de construction mélodique semblable. La différence essentielle est que le
duduk parle sans sémantisme. Dans ses courbes mélodiques identiques a
celles de la « parole sur » vocale mais vides de sémantisme, chacun peut
imaginer le contenu qu’il veut.

Le timbre joue un rdéle important dans le rapprochement entre la
voix et le duduk lorsque 1’instrument est présent. La voix est travaillée au

plus proche du duduk. Aziz, 17 ans, souhaite devenir chanteur profession-
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Hlustration 14: Kilamé ser composé d'une alternance de séquences courtes entre la voix

et le duduk (Doc. 58).

nel. Il s’entraine avec Sos, son cousin, qui lui tient le bourdon au duduk. A

propos de 1’association voix/duduk, il dit :

« Quand tu chantes avec un duduk, les voix doivent étre de la
méme taille. Ta voix doit emplir I’espace, toucher les murs de
la piece. Elle doit étre profonde et épaisse comme le du-

duk »*.

Les voix des « paroles sur» sont ainsi puissantes, souvent assez

graves. Ces voix ont un spectre se rapprochant un peu de celui du duduk.

32 « Kozoa noéwn ¢ 0yoykom, Hado umob 2onocel cmanu pasuopocmol.Hado umob meoii
2onoc docman 0o cmenb kKomuamol. OH 00adceH Oblmb 21YOOKUM, MOACMbIM, MAK JHCe
KaK u OyOyK ».
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Les tenues de notes en fin de phrase mélodique sont généralement couplées
avec un vibrato qui met plus encore en valeur les harmoniques. Parfois
c’est presque comme un petit sifflement qui se fait entendre dans les aigus
en fin de phrase. D’apres les commentaires des auditeurs, le timbre de la
voix semble étre I’élément le plus important. La complexité des ornemen-
tations est par exemple moins discutée que la qualité timbrique d’une voix.
Les commentaires de tous s’accordent pour dire qu’une belle voix (dengé
xwes) est celle qui sort « du nez » (ji poze). Il faut chanter par le nez pour
avoir un beau son. Cette qualité n’est pas recherchée pour les seules « pa-
roles sur » : dans les stran, les voix « du nez » sont aussi appréciées.

Si les chanteurs spécialistes travaillent leur voix en la rapprochant
du timbre du duduk, les joueurs de duduk essaient eux d’imiter les intona-
tions de la voix de la « parole sur ». Le duduk est en effet parole et un bon
joueur est celui qui fait parler 1’instrument.

S’il est difficile de déterminer si le duduk imite la voix ou le
contraire, il est par contre clair que les kilamé ser (vocaux ou instrumen-
taux) ne sont pas pensés comme de la musique, ils ne sont pas €énoncés sur
des mélodies. Les caractéristiques musicales des kilamé ser suivent plutot
un pricipe de composition mélodique qui relie les plateaux entre eux (et au
bourdon lorsqu’il y en a un. En ce sens ils se rapprochent du recto tono
(une parole énoncée sans I’intonation de la voix parlée®), et ils se différen-

cient clairement des stran qui sont construits a I’intérieur d’une mélodie._

3. Chanter sans parole, parler sans

musique

La définition de la musique est une vaste question. Il est aujourd’hui

connu que, d’une culture a I’autre, il se produit un déplacement de 1’exten-

33 11 sera question du recto tono dans un chapitre ultérieur de cette étude.
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sion sémantique du concept de musique (Nattiez, 1987 : 82-89). Et, comme

le souligne Giannattasio (2007 :409) :

« Si la pleine acceptation des schémas catégoriels propres aux
différentes cultures musicales [...] [permet] d’affirmer que la
musique d’une société donnée est, en regle générale,
I’ensemble des formes et des comportements que cette société
juge, sur la base de ses critéres, appropriés a la production du
son organisé [...] elle laisse a découvert des espaces de com-
portement musical qu’une culture déterminée peut ne pas con-
sidérer comme tels, alors qu’ils relévent, par leurs cara-

ctéristiques, du champ d’intérét musicologique ».

Les kilamé ser relévent de ce dernier cas : ils relévent du champ
d’intérét de I’ethnomusicologie, tout en n’étant pas considérés comme mu-
sique. Sans discuter de la définition de la musique, je pense important de
soulever ici la question de I’extension sémantique du concept de musique
dans la communauté yézidie d’ Arménie.

Les Yézidis d’Arménie sont tous au moins bilingues : kurde kur-
manji et arménien ou kurde kurmanji et russe. La grande majorité¢ d’entre
eux posséde ces trois langues. Dans le dialecte kurde des Yézidis d’Armé-
nie, le son organisé est appelé stran ou kilamé ser**. Le mot muzik - mu-
sique (emprunté au turc muizik, lui-méme emprunté¢ au francais qui 1’a
construit sur le grec povoikr| - moisiké ) est relativement nouveau. Il est
utilisé uniquement pour désigner la musique des programmes télévisés, la
musique classique, le rock et autres formes de musiques « étrangeres » ou
qui nécessitent un passage par le conservatoire (konservatoria —
rxonyepsamopust). Ces formes musicales peuvent tout aussi bien étre appe-

lées stran.

3 La langue kurde compte trois grands dialectes. Le kurde parlé par les Yézidis d’ Armé-
nie est le kurmanyi. 1l est aussi parlé en Turquie. On constate cependant des différences
importantes de vocabulaire et d’emploi de mots dans les différentes régions. Le sens don-
né par les kurdophones de Turquie aux mots stran et kilamé ser est un peu différent.
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Lorsque les Yézidis s’expriment en arménien, la situation est assez
proche du kurde, a une différence pres : il existe deux mots pour musique
(et un dernier terme pour désigner les « paroles sur » vocales). En armé-
nien, musique se dit : yerajeshtoutioun (littéralement : 1’ceuvre du musicien
-yerajesht veut dire musicien). Depuis la période soviétique, le mot mouzi-
kan, repris au russe, est aussi utilisé. Ce mot est associé¢ dans les esprits au
systeme de ’URSS, a I’importance qui était accordée alors a la musique
comme « Art des masses ». Mouzikan fait ainsi référence a Moscou, c’est
une musique gaie et 1égére, qui « n’a pas I’dme arménienne »** (Laura,
avril 2006). Yerajeshtoutioun, par opposition a mouzikan, est la musique
profonde, celle qui « parle a ’ame ». Mais ce mot n’est pas employ¢ pour
les lamentations. Celles-ci, comme dans de nombreuses cultures, ne sont
pas pensées en termes musicaux. Pour les Arméniens, comme pour les Y¢é-
zidis, on ne chante (yerghel) pas une lamentation, on la dit (assel). Le
terme pour désigner les lamentations est voghpergoutioun (voghp=peine-
douleur, yerg=chant, outioun=suffixe nominal). Le duduk est, pour les Ar-
méniens, 1’instrument par excellence qui « parle a ’ame ». Le mot mouzi-
kan est banni pour décrire son jeu. Mais qualifier le jeu du duduk de vogh-
pergoutioun est assez inhabituel, on lui préfére yerajeshtoutioun. Dans les
conversations en arménien, les Yézidis emploient ainsi mouzikan pour les
stran, en particulier dans le cas de répertoires « modernes » de style rabiz,
verajeshtoutioun pour les stran « traditionnels » ou les kilamé ser instru-
mentaux et voghpergoutioun pour les « paroles sur » vocales.

En regardant du co6té du russe, le mot mouzika (my3sixa — musique)
est employé dans un sens plus large : les stran sont appelés mouzika (zurna
et chants), mais parfois méme le duduk est dit faire de la musique. Ezo,
commentant le jeu d’un joueur de duduk dit : « Sa musique parle a I’ame,

c’est la musique de I’dme’® ». Ici I’emploi du mot musique a été couplé a

3 « Bes Apmanckoti Oywiu »
3% « E2o mysbika Oyuie 2060pum, 2mo My3bika Oy »
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celui de parole. Pour ce qui est des « paroles sur » vocales, le terme, dans
toutes les conversations que j’ai pu avoir en russe, a été évité, on lui pré-
fere vyplakat’ (swinnaxams - littéralement « faire sortir le pleur »). Et mes
questions sur la musicalité¢ (mouzikalnost’ -myzvikanenocms) des kilamé
ser ont toujours étonné mes interlocuteurs, quelle que soit la langue em-
ployée lors de la conversation.

Il ne s’agit pas la d’un simple probléme de propriété lexicale. L ex-
tension du terme mouzika en russe aux stran et parfois au duduk, mais non
a la voix est assez révélatrice. Le son du duduk peut étre pens¢ comme de
la musique, mais la « parole sur » énoncée vocalement reste malgré tout, a
ma connaissance, toujours du c6té de la parole. De méme pour I’arménien :
le mot mouzikan ne peut désigner les « paroles sur ». Quant au mot de ra-
cine arménienne pour musique (yerajeshtoutioun), il vaut pour les stran et
le duduk, mais point pour les kilamé ser énoncés vocalement.

Le schéma 15 résume le recoupement des termes en kurde, armé-
nien et russe. L opposition kilamé ser / stran reste présente lors du passage
vers I’arménien ou le russe mais ses fronticres se déplacent. Cette opposi-
tion, fondamentale dans la pensée musicale des Yézidis, est cependant ba-

sée sur la langue parlée au quotidien dans les villages : le kurde.

énoncé mélodisé duduk zurna chant musiques
non mesuré mesuré "étrangéres"
en kurde kilamé ser stran muzik
en arménien voghpergoutioun yerajeshtoutioun mouzikan
en russe vyplakat' mouzika

Ilustration 15: Frontiéres entre chanté et parlé en kurde, arménien et russe.

Cette construction en deux poles est systématique et trés contrastée :
il n’y a pas d’intermédiaire (une manifestation sonore qui serait entre le

stran et le kilamé ser), et il n’y a pas non plus de troisiéme pdle (une mani-
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festation sonore qui ne serait ni stran ni kilamé ser). Ces deux pdles ne co-
habitent pas, a une exception pres dont il sera question plus loin. Cette di-
chotomie infuse non seulement la « musique », mais aussi le temps calen-

daire et les énoncés religieux.






Chapitre 111

Un calendrier des émotions

Les énonciations de peine (duduk et kilamé ser) et de joie (zurna et
stran) sont souvent définies et encadrées par un temps rituel comme lors
des funérailles et des mariages. Ces €événements s’égrénent au hasard du
calendrier’”. Le duduk et le zurna sont cependant aussi liés a des fétes ca-
lendaires, en particulier lors des équinoxes et des solstices.

Les fétes calendaires, assez nombreuses, sont 1’occasion de retrou-
vailles de la communauté, de rencontres et d’échanges ritualisés. Ces der-
niers sont liés a des émotions précises : la peine ou la joie (ou parfois les
deux, selon les moments et actions du rituel). Une description succinte de
ces fétes nous permettra d’appréhender la répartition calendaire des émo-

tions.

37 Les mariages sont cependant autant que possible prohibés en avril (mois qui porterait
malheur) et durant 1’été (en raison des travaux agricoles ou des départs vers les
paturages).

97
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1. Solstice et équinoxe d’hiver : les fétes

de la joie

1.1. Roja Ezid

Autour du solstice d’hiver, « le jour des Yézidis » (Roja ezdiyan)
est célébré. C’est ’occasion de danser au son du zurna, de chanter et de le-
ver des toasts a la santé des uns et des autres. On raconte qu’autrefois cette
féte durait cinq jours durant lesquels les familles se rendaient visite le soir
et tenaient un jeline durant la journée. Les maisons les plus visitées étaient
celles qui avaient vécu un déces dans 1’année. Le cinquiéme jour, tous se
rendaient au cimetiere. Roja Ezid était une occasion de se remémorer les
défunts.

Cette féte est aujourd’hui entiérement dédiée a la joie. Elle dure une
journée (ou plus fréquemment une soirée). Les villageois se réunissent
dans la salle de la mairie, ou dans la rue et dansent au son du zurna. Cer-
tains se rendent a la ville (Erevan, Gyumri...) ou de grandes salles des
fetes sont louées par des associations (souvent politiques) ou par de riches
Yézidis. Ce nouveau format de féte connait un succes certain ces dernieres
années. La location de la salle, la nourriture et la paye des musiciens est as-
surée par un prix d’entrée ou par un Yézidi riche qui «offre » la féte a ses

amis, son lignage, son village...

1.2. Newroz, le nouvel an

Newroz®® est célébré le 21 mars. C’est le nouvel an (sere sale), aussi
appelé roja sersale ou aidé sersale. Evénement majeur du calendrier pour

les Kurdes de Turquie ou d’Iran, Newroz est une féte calendaire aujour-

¥ Newroz est célébré dans une aire géographique large incluant la Turquie, I’Iran, 1’ Asie
centrale... Cette féte n’est pas spécifique aux Yézidis. (Voir notamment Yanik 2006)
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d’hui assez polititisée, y compris dans la communauté yézidie d’ Arménie.
Les guérilléros organisent des « festivals » dans les villages avec danses
folkoriques, discours politiques et musique (du parti), ou, dans les jours
fastes, une manifestation dans les rues de la capitale pour la libération du
leader du mouvement, Abdullah Ocalan.

Dans le passé, les Yézidis fétaient le nouvel an le premier mercredi
d’avril, le mercredi étant le jour ou Malak Taus serait descendu sur terre™.
La confusion régne, pour les plus 4gés, quant a la date de la féte. Aujour-
d’hui, le nouvel an n’est plus fété le premier mercredi d’avril, mais bien le
21 mars. Toutes les chaines de télévision satellite dédient leurs pro-
grammes a 1’événement quelques semaines a I’avance, ainsi, personne ne
risque d’oublier. Toujours est-il que I’heure est a la joie : que les danses au
son du zurna ou du synthétiseur soient dansées dans la cour d’'une maison,
dans la grande salle de la mairie sous 1’égide du PKK, ou sur la place de la

République a Erevan, au fond, peu importe, 1’essentiel étant de danser.

2.  Solstice et équinoxe d’été : les fétes des

tombeaux

La féte des tombeaux (roja mazala), aussi appelée féte des morts
(roja miriya), est un événement majeur du calendrier®. Cette féte a lieu une
a deux fois I’an: en juin et parfois en septembre. Ce jour-la, tous se
rendent sur les tombes familiales. Le cimetiére entier résonne de « paroles
sur » vocales et instrumentales, de pleurs et de cris. Le travail ne manque
pas pour les joueurs de duduk qui passeront de tombe en tombe, a la de-
mande des familles. Les religieux font de méme, récitant des prieres pour

le repos des morts. Lorsque tous ont bien pleuré, un repas est consommeé en

¥ Les Yézidis ne se marient pas en avril. Ce mois est en effet appelé « la mariée de ’an-
née » (bitka salé) : la terre est ornée de fleurs et d’animaux nouveaux-nés (Sweetnam
1994 :209).

0 Pour une analyse de ces rituels voir Anqosi (2006: 3-18).
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mémoire des morts. Dans certains villages, la nourriture est préparée et
consommeée collectivement (hommes et femmes mangent cependant sépa-
rément), en bordure du cimetic¢re sur de grandes tables ou @ méme le sol. A
d’autres endroits, chaque foyer apporte son repas, mange a proximité des
tombes familiales, puis rend visite aux autres foyers. Il est de régle de dis-
tribuer de la nourriture ce jour-la. Des étrangers a la communauté viennent
parfois recevoir des repas.

Cette date est slrement la plus importante du calendrier : c’est ce
jour-la que les exilés de Vladivostok ou de Francfort tichent de revenir au
village. Cette féte marque le départ vers les paturages estivaux (zozan), une
forme de I’exil. Chacun salue ses tombes et annonce aux défunts un départ
en exil. Cet adieu aux ancétres n’est en fait que symbolique : seuls les Y¢é-
zidis qui n’effectuent pas la transhumance se rendent sur les tombes ce
jour-la. Les nomades sont déja dans les alpages depuis un mois. Leur féte
des tombeaux a lieu en septembre autour de I’équinoxe d’été. Ce jour-1a est
appelé roja mazala ya koger, littéralement « le jour des tombeaux pour les
nomades ». Les Yézidis qui ont effectu¢ la transhumance de mai a sep-
tembre (ou juin a septembre), retrouvent les tombes familiales et annoncent
leur retour aux défunts du foyer. C’est le cas des Yézidis du village de Fe-

rig, un village de la plaine (doc. 59).

La féte des tombeaux est 1’occasion de retrouvailles, autour de la
mémoire des morts, d’une communauté éclatée par 1’exil. Cette féte, située
a un pivot du cycle des saisons, crée une tension calendaire liée au départ
vers les paturages, mouvement de départ vers 1’étranger (xerib), compa-
rable a la mort. Par les « paroles sur », les défunts du foyer et ceux du li-
gnage sont rappelés a la mémoire des vivants, constituant une communauté
ralliant morts et vivants. D’autres fétes calendaires sont liées a la mémoire

des défunts, comme Xidirnebi en février et Kilo¢ en mars.
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3. Kilo¢ et xidirnebi: wun mélange

carnavalesque

3.1. Kilog

Kilog, autour du 8 mars, est un jour de commémoration des défunts.
Ce jour-1a, les familles préparent un gateau qui ressemble a une brioche
(appelé kilo¢) en mémoire des défunts. Celui-ci sera partagé et les parts at-
tribuées, dans un ordre précis : au Xuddne Male (protecteur du foyer), a
Xatuna Farqa (protectrice des femmes et des enfants), a Mame Sivan (pro-
tecteur du petit bétail), a Gavane Zerzan (protecteur du gros bétail), puis
aux hommes du foyer en commencant par les plus agés. Les femmes par-
tagent leur part avec leur mari, quant aux filles, elles n’avaient jusqu’a ré-
cemment pas de part puisqu’elles ne sont que de passage dans ce foyer.
Aujourd’hui, les jeunes filles mangent aussi une part... distribuée en der-
nier. Des brioches séparées, au nombre des défunts, sont préparées spécia-
lement pour eux, et distribuées aux maisons environnantes en leur mé-
moire.

Ce jour-1a, les morts sont présents dans la maison. Le 8 mars 2007,
les enfants de Liouba, ouvrant des yeux ronds, répétaient depuis le matin :
« Les morts sont venus a la maison » (miri hatin dere male) ! Selon Liou-
ba, les ames ne peuvent pas manger mais elles ont la capacité de sentir les
odeurs. Ce serait ainsi I’odeur du gateau qui les calmerait et les aiderait a
aller dans 1’autre monde.

Une feéve (en général une piece de monnaie) est cachée dans le ga-
teau. Trouver la féve est un signe de chance pour I’année a venir. Ayant

leur part du gateau, les huri (protecteurs) du foyer ont aussi leur chance !
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3.2. Xidirnebi

Parfois appelée féte de Xidir Nebi (saint de I’amour et des veeux) et
de Xidir Eylas, (saint des malades et de tous ceux qui sont dans des situa-
tions difficiles), xidirnebi dure trois jours (autour du 15 février) pendant
lesquels un jetine est observé. Chaque jour, chacun des foyers apporte le
« repas du mort » (nané miriya) a une maison voisine en mémoire des dé-
funts du lignage. Ces plats sont consommés le soir lors de la rupture du
jetne*'. Des petits pains salés sont par ailleurs confectionnés avec 7 ingré-
dients (7 gotts). Ils seront mangés par les jeunes gens célibataires qui man-
geront la moiti¢ du pain et mettront I’autre moiti¢ sous leur oreiller. Le
réve qu’ils feront la nuit suivante leur prédira la personne avec laquelle ils

se marieront.

L’apres-midi du troisieéme jour, les femmes jettent des poignées de
farine vers les plafonds noircis des demeures, esquissant ainsi les astres.
Elles dessinent ensuite sur les poutres ou les murs, toujours a la farine, les
membres de la famille, les moutons, le chien et leurs souhaits pour 1’ave-
nir....* (doc. 60 et 61) Au méme moment, les enfants déguisés vont de
porte en porte demander de 1’argent ou des bonbons en dansant et chantant.
(doc. 62)

A la nuit tombante (et jusque tard dans la nuit), c’est au tour des
hommes adultes de se vétir des manteaux de bergers et de se masquer. En
février 2007, dans le village d’Alagyaz, les hommes se sont habillés puis
échauffés par une premicre ronde dansée dehors sur la neige (doc. 63). La
visite dansée au son du zurna et du dohol de toutes les maisons du village a

alors commencé (doc. 64 et 65). Cette ronde est a la mémoire des morts.

*l En dehors de la période de xidirnebi, les foyers en deuil distribuent un «repas du mort »
a une maison voisine tous les jeudis durant I’année qui suit les funérailles.

42 Les dessins sur les murs, appelés nisane xidirnebi, sont dits aider la renaissance de la
vie (Omerxali 2006).



CuaPITRE III - UN CALENDRIER DES EMOTIONS 103

C’est la seule occasion qui lie zurna et mort, zurna et peine, zurna et exil.
Mais c’est aussi la seule ronde qui se danse masquée. On peut cependant
noter que le rapprochement entre le zurna et la mémoire des morts lors de
xidirnebi n’est possible que lorsque la premicre année de deuil s’est écou-
1ée. Dans les maisons dans lesquelles il y a eu un déces au cours de ’année
écoulée, la ronde entre en silence, a la fois par respect pour la maison en-
deuillée, mais aussi pour ne pas risquer de s’attirer des ennuis : le zurna
n’est pas apprécié des défunts qui préférent le son du duduk. On voit que
lors d’une mort récente, le zurna est inopportun, I’ame du défunt est encore
trop proche et pourrait se froisser d’entendre le zurna. Malgré le masque,
I’association entre zurna et mort n’est ainsi possible que lors de morts an-
ciennes, moins douloureuses dans les mémoires.

Dans chaque foyer, au passage du zurna et de la ronde pour les dé-
funts, des souhaits sont formulés : appel a un retour rapide du printemps,
veeux de mariage, prospérité du troupeau.... Enoncés sous forme de toasts,
les verres emplis de vodka, les voeux ne manqueront pas, dit-on, de se réa-
liser. Au passage de la ronde chez elle en 2007, Nure avait appuyé sa de-
mande par 1’ouverture de deux bocaux de kompot (sirop de fruits confec-
tionné 1’¢té et conservé tout I’hiver) (doc. 66). Les deux bocaux étaient of-
ferts a la ronde en plus de la vodka pour que ses deux filles trouvent dans
I’année un époux. Et chose fut faite : I’ainée s’est mariée au printemps sui-
vant, la cadette en décembre. Les époux étaient dans la ronde en février
2007. Tout porte a croire que, sous leur masque, ils étaient attentifs aux
souhaits des meres, et observaient les jeunes filles dans les maisons dans
lesquelles ils passaient. Les occasions d’entrer dans toutes les maisons du
village sont en effet rares, et les jeunes filles ne doivent pas sortir trop sou-
vent des cours des maisons au risque de voir le village entier entretenir une
rumeur douteuse a leur sujet...

Plus la nuit avance, plus le taux d’alcoolémie croit et moins forte se

fait sentir la morsure du froid qui enveloppe la ronde dans sa déambulation
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nocturne (doc. 67 et 68). Ces danses déambulatoires sont appelées kosa-
geldi. Les histoires autour de kosageldi sont nombreuses : tous s’accordent
pour dire que cette tradition n’est pas « originellement » yézidie, et chacun
a son idée sur la question ; qui pense que ce serait une tradition tsigane de
I’époque ou il y avait des Tsiganes en Arménie, qui encore pense que c’est

une tradition azérie en raison du nom a consonnance turque du rituel...

Aujourd’hui, tous les habitants n’observent pas le jeine durant les
trois jours. Les mirid en particulier s’en dispensent souvent. Les partisants
du PKK observent le jetine le 15 février, date de ’arrestation de leur lea-
der, en 1999, dans I’ambassade de Gréce du Kenya. Cette date coincide

avec le troisieme jour de jeline de xidirnebi.

4. Eté, hiver: deux poles émotionnels

opposés

La répartition calendaire des énoncés de peine et de joie fait appa-
raitre un été marqué par les kilamé ser et un hiver ponctué par les stran:

* La féte des tombeaux a lieu le jeudi le plus proche du sol-
stice d’été et a I’équinoxe d’automne. L’été est ainsi enca-
dré par deux rituels semblables qui se déroulent dans les ci-
metieres.

* Autour du solstice d’hiver, « le jour des Yézidis » (Roja ez-
diyan) est c€lébré au son du zurna. Newroz, le 21 mars, jour
de I’équinoxe de printemps, est lui aussi dansé et chanté.

Ces fétes calendaires séparent ainsi I’année en deux poles émotion-
nels : I’été triste et I’hiver joyeux. L’été, dédi¢ a la mémoire des morts et
des absents, et I’hiver, aux réjouissances des vivants. Les équinoxes et les

solstices, qui sont représentés dans les deux modes émotionnels, réunissent
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ces pdles et semblent maintenir un équilibre entre joie et peine et entre vi-
vants et morts. La féte de kilo¢, un peu avant newroz, en mars, marque
cette rencontre entre présents et absents de la communauté. Cette impor-
tance accordée aux souvenirs des aieux est matérialisée, dans chaque mai-
son, par le stér, lieu sacré du foyer, formé d’autant de matelas qu’il y a de
membres dans le lignage (les défunts sont comptés).

Enfin, xidirnebi, féte carnavalesque, autour du 15 février, est une
sorte de renversement des pdles redéfinissant 1’espace et le temps de I’an-
née a venir: on danse au son du zurna pour les morts, mais masqués. En as-
sociant le zurna et la mort, la joie et la peine, xidirnebi réunit les deux
pOles émotionnels et calendaires.

Le schéma 16 illustre la polarisation émotionnelle liée aux fétes ca-
lendaires. Ponctuant I’année et encadrant le cycle des saisons, les fétes ca-
lendaires définissent des périodes construites autour de deux poles : été —
expression de peine — duduk, vs hiver — expression de joie — zurna. A quoi
attribuer ces associations et cette bipolarité? A un niveau pratique, I’été est

marqué par un départ pour la transhumance, un départ du village, et, pour
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Illustration 16: Schéma des fétes calendaires et émotions ritualisées
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les jeunes hommes, c’est la promesse de longues journées de solitude et de
nostalgie dans les alpages a garder les troupeaux. L’hiver, sous la neige, les
activités se font rares et les journées se passent a plusieurs, serrés autour du
poéle. A un niveau plus symbolique, le départ pour la transhumance est as-
sociée a un départ en exil. Le zozan est lieu d’exil par opposition au village
qui est le foyer (voir chapitre relatif a 1’exil).

Définissant tous les énoncés mélodisés des Yézidis, cette dichoto-
mie entre kilamé ser et stran est intimement liée a des émotions, des es-

paces, et une temporalité.



Chapitre IV
Une dichotomie des répertoires

religieux ?

Si personne ne parle de mélodie ou de musique pour les kilamé ser,
et si tout le monde s’accorde pour dire que la mélodie ne compte pas, c’est
lorsque les paroles sont mélodisées qu’elles semblent prendre une impor-
tance particuliere et étre dignes d’étre appréciées. C’est alors qu’elles
semblent efficaces. Il en est de méme dans les répertoires religieux. Les
séx et les pirs récitent, lors des rituels, des énoncés mélodisés appelés gewl
et beyt. Les réactions de I’auditoire a 1’écoute d’un gew/ ou d’un beyt sont

assez révélatrices du statut de chacun de ces énoncés.

1. Qewl et beyt

Les gewl et les beyt sont deux types de prieres chantées par les
hommes religieux lors de rituels. Le mot beyt est d’origine persane. Le mot
gewl vient de I’arabe. Kreyenbroek (2005 : 48) propose, au sujet des gew!

et beyt des Yézidis d’Irak, I’interprétation suivante :

« A la différence d’un « genre » a I’occidentale, la catégorie

yézidie des gewl et beyt [...] semble étre en grande partie liée
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a la tradition (& une certaine habitude de classification) : on
sait qu'un texte appartient a 1’'une de ces catégories car on
nous a dit qu’il y appartient. La catégorie de poéme ne peut
étre déduite de son métre ou de ses rimes, et le contenu peut
au mieux donner une indication. Beaucoup de Yézidis
pensent que les gewl parlent de thémes purement religieux,
tandis que les beyt traitent de questions morales ou sociales.
Mais il y a tant d’exceptions, qu’il est difficile de penser cette

régle comme valable. »*

La fronti¢re entre gewl! et beyt semble poreuse. Pourtant, a mes in-

terrogations sur la nature de telle ou telle énonciation, mes interlocuteurs

ont toujours eu une réponse immédiate et tranchée. Tentons donc de rele-

ver quelques caractéristiques formelles de beyt et de gew! :

Qewl et beyt sont formés de stances (sebege) qui ont en gé-
néral trois ou quatre lignes et une rime de fin de ligne. La
rime est libre. Si le sebege compte trois lignes, toutes trois
finissent avec la méme rime, s’il y a quatre lignes dans une
stance, trois ou quatre d’entre elles peuvent rimer.

Les gewl et les beyt sont en général assez longs (Par
exemple, Qewlé Mezin compte 117 stanzas dans la version
collectée par Kreyenbroek (2005 : 52)).

Chaque gew! et chaque beyt a sa propre mélodie (ou modele
mélodique) appelée kubri qui est transmise et apprise en
méme temps que les paroles.

Les gewl sont pensés comme des morceaux de la doctrine

religieuse. On leur attribue une origine divine (ordonnés par

 «Unlike a Western ‘genre’, the Yezidi categories Qewl, Beyt, [...] appear to be based
largely on tradition : one knows a texts belongs to one of these categories because one
has been taught to define it as such. The category of a poem cannot be deduced from such
features as rhym or metre, and content may at best provide an indication. Many Yezidis
feel that Qewls are concerned with purely religious themes, while Beyts typically deal
with social or moral questions. However, there are too many exceptions to this rule to
make it seem valid. »
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Dieu) : ils auraient été composés par des hommes saints du
‘temps de Séx Adi’, et pour certains, on dit méme que c’est
Séx Adi qui les a écrits. La performance solennelle des gew!/
est importante, c’est un savoir religieux qui refléte un lien
avec les hautes sphéres de la réalité.

Les beyt ont plutét le statut de chants épico-religieux sur
I’héroisme des anges, de Séxtibekir, de Cinteyar, sur leurs
actions contre le mal. Ce sont des poémes mythologiques
chantés (Pachaeva 1988 : 123), des hagiographies sur la vie
des séx et pir importants. Leur origine est attribuée a des re-
ligieux. Il est d’ailleurs possible de demander a un géx ou un
pir de chanter un beyt a n’importe quel moment, a la diffé-
rence des gew!/ qui sont prononcés dans des circonstances

spécifiques.

Les grandes différences formelles entre les gewl et les beyt sont

donc :

2.

1.

Les gewl sont d’origine divine, les beyt sont d’origine hu-
maine.

Les gewl sont énoncés dans des circonstances spécifiques.
Les beyt peuvent étre énoncés dans des circonstances plus

variées et informelles.

« Je ne peux pas traduire »

La transmission des gewl! et des beyt se fait en secret, oralement, de

pere en fils. La connaissance et surtout 1’énonciation des gew! et des beyt

sont strictement réservées aux hommes géx et aux hommes pir. Ils consti-

tuent ainsi un savoir exclusivement limité¢ aux hommes des groupes de reli-

gieux. (Kreyenbroek 1995, Anqosi 2001). Les femmes séx et pir qui sou-

vent connaissent au moins certains gewl et beyt (pour les avoir entendus
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dans leur enfance) ne les énoncent jamais. L’écriture des paroles des gew!
et des beyt fait I’objet d’un interdit, relativement bien respecté jusqu’a nos
jours. Hormis quelques recueils de poémes religieux publiés a la période
soviétique sous I’étiquette « folklore », les Yézidis préférent encore sou-
vent ne pas écrire ces textes*.

Certains mirid disent que les géx et pir font expres de mal prononcer
les paroles des gewl! et beyt, de mal articuler, pour que les mirid ne puissent
comprendre et retenir ce qui est dit. Ces propos sont largement démentis
par les géx et les pir. Cependant, on peut noter que les mirid assurent tous
ne rien comprendre aux paroles des gewl! et des beyt. La langue employée
n’est pas exactement celle de la vie quotidienne des Yézidis d’ Arménie :
de nombreux mots arabes sont utilisés et certaines tournures sont étran-
geres au dialecte local. Aucun de mes interlocuteurs mirid n’a jamais pu
me traduire (ni m’expliquer) un gewl ou un beyt.

Apres avoir enregistré des gew! et des beyt, j’avais en effet cherché
a m’enquérir du sens des paroles qui me sont relativement opaques. J’ai
demandé de I’aide a Emerik Sardar, auteur kurde-yézidi vivant a Erevan.
Emerik a beaucoup écrit en kurde, il a été rédacteur en chef du journal
kurde Rya Taze pendant une trentaine d’années et il a traduit de nombreux
ouvrages en kurde (y compris Pouchkine, Tchekov et la Constitution de
I’Union Soviétique). Tout portait a croire qu’un lettré ayant, de surcroit,
une si grande expérience de la traduction, allait pouvoir m’aider a com-
prendre les gewl et les beyt. Il n’en fut rien. Emerik écouta les enregistre-
ments, dicta sans hésitation aucune ce qu’il entendait a sa fille* qui coucha
les mots sur le papier en kurde, puis il a dit : « Les gewl! et les beyt, je ne

comprends pas, je ne peux pas traduire ».

* De plus en plus d’initiatives d’écriture de gew! et de beyt voient le jour, notamment en
Europe au sein de la diaspora et en Irak. En Arménie, les initiatives existent aussi, mais
restent inconnues des villageois.

* Emerik est presque aveugle. Sa fille Nure est sa plume.
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Connaissant bien le personnage, je ne pense pas que ce refus de tra-
duire soit li¢ a une peur de franchir un interdit. D’ailleurs, noter les paroles
en kurde n’a posé aucune difficult¢ a Emerik : il a pu répéter ce qui était
mélodisé, détacher les mots, couper les phrases. Il pourrait plutot s’agir
d’une mauvaise connaissance de I’emploi de chacun des mots, un peu a la
maniére dont un Grec contemporain pourrait lire certains textes de 1’anti-
quité, comprenant qu’il s’agit de la méme langue, reconnaissant nombre de
mots, mais ne sachant pas toujours dans quel sens tel ou tel mot a été em-
ployé.

Au-dela de ces considérations linguistiques, il semble qu’il s’agisse
aussi d’une entité gew/ ou une entité beyt qui fait sens dans son ensemble,
comme un tout, et non pas phrase par phrase ou mot par mot. Les gewl! et
les beyt font partie du monde esotérique dans lequel le sens n’est pas dans
les mots. L’interdit d’écriture qui concerne 1’ensemble de la culture yézidie
souligne cette caractéristique : le son (et non pas la parole) et le faire
(I’énonciation) font sens. Le sens est aussi lié aux circonstances de 1’énon-

ciation. Il y a des gew/ pour la mort, d’autres pour les naissances etc...

3. Un paralléle avec la dichotomie entre
stran et kilamé ser ?
Les chercheurs qui ont travaillé sur les textes religieux (Allison

2001, Angosi 2001, Avdal 2006, Kreyenbroek 1995, 2005, Omerxali 2005,
2007, Rashow 2005*) n’ont que trés peu abordé la question de la mélod-

* Les recherches sur les répertoires religieux ont été en majorité effectuées auprés des
Yézidis d’Irak, communauté plus connue en Europe de I’Ouest que ceux de Transcauca-
sie. En Irak comme en Transcaucasie, I’interdit d’écrire (et de transmettre) a toute per-
sonne étrangere aux groupes de religieux n’a pas rendu les recherches aisées. Durant la
période soviétique, pour des raisons idéologiques évidentes, les ethnologues se sont désin-
téressés des répertoires religieux. Depuis la fin des années 90, quelques Yézidis lettrés
et/ou religieux publient des recueils de pri¢res. C’est le cas de Xanna Omerxali (qui ap-
partient au groupe des pir), et de Séx Xelo.
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isation et de I’énonciation de ces textes. La dimension émotionnelle est
ainsi passée inapergue, de méme que le rapprochement avec la dichotomie
stran/kilamé ser. La catégorie a laquelle une priere appartient implique
pourtant des attitudes d’énonciation et d’audition différentes qui rappellent

la dichotomie entre le « chant » et la « parole sur ».

Funérailles de Razmig, septembre 2006, Alagyaz. Troisiéme jour de
veille. Autour du cercueil ouvert, les femmes s’entassent sur les bancs.
Dans I’encadrement de la porte, apparait, volté sur sa canne, séx Xelo, du
village de Qorbulax. Ce vieil homme aveugle, décédé quelques mois plus
tard, a toujours été¢ beaucoup plus respecté que le séx du village d’Alagyaz
(séx Gno). Le silence se fait dans la piéce. Derri¢re géx Xelo, les fils du dé-
funt, et les autres hommes de la parentele s’amassent. L’un d’eux, glissant
dans la main libre de séx Xelo un billet, dit : « Vas-y, dis quelque chose
pour Razmig ». §éx Xelo s’enquiert : « Je dis un gew! ? ». « Oui », répond

I’homme. Séx Xelo entonne alors, d’une voix lente et douce :

Ce soir, sans sommeil*’

Ce soir ...

Le réve de mon coeur est ainsi
Je pense nuit et jour

Je pleure le bail de mon frére de
’autre vie

Sur le ... de la religion yézidie je
meurs

Qewl de Dieu ...

Tous sont dans leurs croyances

Je fais ...

Iseve, bé xewe,
Iseve wé rojé dike,
Xiyala dilé min eve,
Sev-roj difikirim,

Damana biré axreté digrim,
Ser atqata diné ézid dimrim,

Me li malé merhebi,

Qewl Xwedé ya rebi,

Herkeseké ser ol-erkana xwe bi,
Hatime tevkés kim,

Seré xwe verpé¢' kim,

Magé cida helal i méj kim,

47 La traduction est incompléte. Elle a été effectuée par un mirid, non spécialiste des textes
religieux. J’ai choisi de garder cette traduction pour faire sentir le niveau de compréhen-
sion des Yézidis non religieux a 1’écoute des gewl. Il en est de méme pour le beyt qui suit.
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Avant kaf, avant noun*®

Il est le grand Padishah

Le sultan éternel des Yézidis

Sultan tu es possesseur

... Sultan ezid

EE)

Yézid, ton nom est “elekum sela

Ton nom de I’Est de Damas

La clé de tous les secrets
Le principe des quatre religions

... ange Semsedén, ange Ferxedin

L’ange des hommes est I’ange Ferxe-
din, ’ange Semsedine

Garde ta téte dans la lettre de ta
propre religion

Beri kafé, bert niine,

Beri duré i bert beybiine,
Padsayé bé riné,

Padsayi mezine,

Héqiniy dilé mine,

Bagi sultan ezdamé mezine,
Sultano, tu sehibi,

Te ji guna dikirim afiité,
Argata min kirye Sultan ezide,
Her ki kesé Sultan ezid atqaté,
Dem i seheté,

Bande ber nave sikyaté,

Ber dibe sivéte,

Ezido navé te elekiim sela,

Nav dikiré te serqé hetani Sam,
Nava dikiré sultan ézid min temam,
Me malé Adya ferzin,

Beyinim hemi berjin,

Mifté hemii xezina,

Sitiiné her ¢car dina,

Resilgetya melek Semsedén, melek
Ferxedina,

Asina didim boy nasine,

Damana biré axreté digrim boyi girar
il hegine,

Meleké méra melek Ferxedin, melek

Semsedine,

Lalisé li hér nisileta biré xwe axreté
guh bidér,

Seré xwe herfa dine xwe da bispér,

Temameti rehme bavé hostayi.

Durant toute 1’énonciation de séx Xelo, la piéce est restée calme.

Le ton du géx était solennel, la mélodie répétitive. Tous €écoutaient en si-

lence, immobiles, le visage grave, mais sans pleurs et sans bruit.

“8 Nom des lettres « k » et « n » en arabe.
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Séx Xelo s’arréte alors et fait mine de se retourner pour sortir de la

piece. Un homme dit : « Dis encore quelque chose ! ». Séx Xelo répond :

« Alors je dis un beyt », et il entonne d’une voix claire et forte :

Viens, viens, ...
Tu viens dans la nation

A T’aide! Viens le jour de la sépara-
tion

Vous vous préparez un jour
Aujourd’hui tu te lamentes

Aujourd’hui tu te lamentes

Quel dommage pour ces Ilévres
douces

Elles ne boivent pas la coupe de vin

Nous sommes satisfaits de 1’ordre di-
vin

Pres de ce feu, qui peut étre patient

Il disait: « A 1’aide », mais 1’aide ne
venait pas

Le pére pleurait 100 fois, mére
Les jours passés ne reviennent pas

Les morts ne reviennent pas en ce

Werin, werin, lézim, werin,
Qewm 1 miletda hiin werin,

Hewar werin, werin, roja firyageté,

Hiin rojeké tevdir bikin,
Iro gewi girya we té,
Iro gewi we té giri,
Sosin mérga heyiri,

Heyfa dev-lévé sekiri,

Nagirin fincané serbeté,
Lévé narin niir meder,

Lé dibarin dur xeber,

Sed heyf, ax, koban keser,
Me kém buin dur xeber,
Herca dike ew mir dike,
Dayné gelpa pir dike,
Herca téye dergé teda,

Em razine emré xweda,

Me li mal-maderé,
Tevdiré kiryameté,

Dilé sayi agir keté,

Ber wé pété sebra ké te,
Hali nuré, halé siiré,
Kendirbesta li ber suré,
Weke dilé min tir lé nijar,
Péta dilda we li ani xar,
Dikir gazi weylér hewar,

Hewar digot hewar nayé,

Bavo dikir, sed car dayé,
Roja ¢uyi pasda naye,
Mirin li diné hil nayé,
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monde
Her heye xudané sebiré,
Nedir semalé ser dewré,

Toi, dont la maison est détruite Mal-wérano benyademo,

Toi, I’invité de la tombe Her tu mévané gebireé.

Deés les premieres notes du beyt, Suté, la sceur du défunt, commence
a gémir, marmonner et pleurer. Des reniflements se font entendre dans la
salle. La mélodie de ce beyt ressemble a s’y méprendre aux « paroles sur ».

Si, musicalement, rien ne distingue ce beyt des autres « paroles
sur », le statut particulier de ce beyt semblait évident pour tous les audi-
teurs. Lors de discussions ultérieures avec Suté, sa belle-fille et d’autres
mirid présents lors des funérailles de Razmig, j’appris que le statut spéci-
fique de ce beyt estli¢ a :

* Une forme plus fixe au niveau des paroles et de la mélodie
que I’ensemble des « paroles sur », résultat d’un apprentis-
sage par coeur depuis I’enfance.

* Un caractére secret et réservé aux religieux, raison pour la-
quelle Emerik n’aurait pu traduire ce beyt.

A la fin du beyt, un des fils du défunt dit au séx : « Encore, dis en-
core quelque chose ». Séx Xelo, d’une voix posée, puissante et claire, com-

mence

Lo heylo*, heylo, heylo

Mon frére Razmik, mon frére Mecit,
et vous tous ici réunis,

Les nuages sombres d’avril, s’accu-
mulent, ne se dispersent pas,

Malheureux, les hautes montagnes
sont meilleures que les pires voisins,

Les mauvaises allusions des ennemis
sont pires que les balles d’un mauser

Mieux vaut que ’homme ait des dé-

4 Adresse a un homme.

Lo heylo, heylo, heylo

Razmik bira, Mecit bira, ax, mala ha-
zira,

Xwedé e'wré nisané tén natebitin,

Malwérano, ¢'vaé bilind ji cinaré xi-
rav ¢étirin,

Welle qaré neyara gullé mawizera xi-
rabtirin,

Weki qareke merya hebe, bira
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fauts, qu’il soit aveugle, sourd et ne
trouve pas de place dans ce monde
mensonger

Wey, fréres, wey, fréres,

[Les hommes en checeur:] « Frére,
frére »

Lo heylo, lo frére

Les nuages sombres d’avril, s’accu-
mulent, ne se dispersent pas,

Wey, je vous en conjure,

Clouez bien le cercueil du frére Raz-
mik, du frére Mecit, du frére Marat

Les pluies d’automne, de 1’eau fon-
due,

Qu’elles ne coulent pas sur la vie in-
terrompue,

Ah, mon frére, ah, mon frére.

[Les hommes en checeur:] « Frére,
frére »

Lo heylo, heylo, heylo,

Frére Razmik, j’appelle mon frére,
mais il ne vient pas.

Wey, je suis venu prendre la balance,
il me 1’a donnée,

Je vous en conjure, au nom de Dieu,
allez chercher un médecin pour les
funérailles,

Qu’il donne un remede pour soigner
cette blessure,

Médecin, ce remeéde n’aide pas cette
blessure a cicatriser,

Ah, frére.

LA PASSION DU TRAGIQUE

meri ¢'eva korbe guhada kerbe, vé
dinya derewinda cié wan tunebe.

Wey, birano, wey birano,

« Birao, birao »

Lo, heylo, lo birano,

E'wré nisané té, tén matebitin,

Wey, ezé bexté wedame,

Hiiné tabiita Mecité bira, Maraté
bira, Razmiké bira k’iir bikutin,

Sili-soye payizé beleké berfé derba-
hara,

Serpezé bilndda neniqitbin,

Ax, birao, ax, birao,

« Birao, birao »

Lo heylo, heylo, heylo,

Razmik bira, ezé bira béjim, bira naé,
Wey ezé hatime mézina desté xwe di-
dayé,

Xwedé, bexté wedame, hiuné herin
h'ekima binin ser alavé Mergaé,

Bira dermané vé biriné kew bidaé,

H'ekimo bira, ev birin kew [é naé,

Ax, birao.

Cette derni¢re énonciation est une « parole sur Razmig » (kilamé

ser Razmigé). Cette parole a été improvisée par séx Xelo sur le moment. Le

statut de cette parole est tout a fait différent des deux précédentes énoncia-

tions. A I’écoute de la « parole sur Razmig », la salle enti¢re s’est mise a

pleurer, a gémir, a se balancer, a soupirer. A 1’appel du séx (lorsqu’il dit

birao birao), les hommes ont repris en chceur «Frére, frére » (birao bi-
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rao). Les gémissements ne cessent pas dans la salle. A la fin de son énon-
cé, séx Xelo sort, laissant les femmes gémir seules. Les hommes le suivent.
Dehors, ils lui baiseront la main en lui glissant un billet dans la paume.

Ces trois énonciations enchainées (voir doc. 69) nous montrent
clairement la différence d’attitude a I’écoute d’un gewl, d’un beyt, et de
« paroles sur ». On remarque que I’auditoire est de plus en plus bruyant,
moins solennel... On peut aussi noter les changements de vocalité¢ entre
ces trois catégories. Le gew!/ est chanté avec une voix douce, le beyt utilise
une voix plus forte et plus nasale, les « paroles sur » ont été énoncées avec

une voix encore plus forte et projetée.

Comment penser ce parallélisme entre stran/kilamé ser et
qgewl/beyt ? Les Yézidis ne font pas de rapprochement direct : les gew/ ne
sont pas appelés stran, de méme que les beyt ne sont pas des kilamé ser.
Les gewl et les beyt ne sont pas liés a la peine et a la joie de la méme ma-
nicre que les stran et kilamé ser : les gewl ne sont pas la joie et les beyt ne
sont pas la peine. Ils suggerent cependant des attitudes d’écoute qui rap-
pellent celles des stran et kilamé ser dans I’expression des émotions. Les
gewl, sacrés, sont plus fixes que les beyt, plus profanes, a la fois dans le
domaine verbal et musical. Les premiers sont écoutés sans expression de
sentiments personnels, sans épanchement de douleur, ni manifestation de
joie. Les beyt, au contraire, s’accompagnent de pleurs, de sanglots et de

chuchotements.






Chapitre V
Une dichotomie musicale et

émotionnelle?

1.  Principe de classification

Dans les stran les paroles comptent peu. Le zurna n’est pas porteur
de parole, et les paroles des stran vocaux sont, d’une certaine maniere, ac-
cessoires. Personne n’y préte attention. A I’inverse, dans les kilamé ser, le
contenu sémantique est au centre de I’attention des auditeurs. On dit du du-
duk lui-méme qu’il parle. Cette distinction entre « chant » et « parole sur »
est a la base de la pensée musicale des Yézidis d’Arménie : toute énoncia-
tion mélodisée appartient a I’'une de ces catégories musicales. Le « chant »
(stram) est mesuré, dansé, et associé a la joie. Les « paroles sur » (kilamé
ser) sont non mesurées, et associées a la peine et la nostalgie. Cette dicho-
tomie entre « chant »/« parole sur » est liée a des sentiments précis : la
« parole sur » est liée a la peine (xem), le « chant » est lié a la joie (sabiin).

On voit ainsi se dessiner un contraste entre ces deux grands types de
répertoires faisant appel a des émotions opposées (joie, peine), permettant
de différencier chant et parole, zurna et duduk, mesuré et non mesurg,

danse et écoute, mouvements verticaux et balancements horizontaux, col-
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lectif et individuel. D’autres éléments, li€és au temps et a ’espace, entrent
dans cette opposition : notamment village vs zozan et ét¢ vs hiver.

On peut ainsi établir le tableau suivant™ :

CHANT (Stran) PAROLE SUR (Kilamé ser)

Joie (sabiin) Peine (xem), nostalgie (derd), exil (xerib)
Voix ou zurna Voix ou duduk

Mesuré (takle) Non mesuré (betakle)

Danse Ecoute

Paroles qui comptent peu Primauté des paroles

Le zurna chante Le duduk parle

Village Zozan

Hiver Eté

Cette opposition dualiste n’est pas le fruit de la pensée des folklo-
ristes et ethnographes. La scission du musical en deux branches opposées
et complémentaires, liées a des affects et des saisons eux-mémes opposés
et complémentaires, est une construction yézidie du lien entre le temps, les
affects et le sonore. Au dela de cette dichotomie tranchée, dans chacun des
poles, et en particulier dans celui de la peine (xem), les émotions se dé-

clinent en sentiments plus ou moins tragiques et dramatiques.

0 J*ai laissé de coté les gewl et beyt qui, malgré les similarités évoquées, ne sont pas en-
tierement compris dans la dichotomie stran/kilamé ser.
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Ilustration 17: Typologie sonore et émotionnelle

C’est cette épaisseur du pole de la peine qui a motivé le choix du
mot « typologie » pour définir cette opposition. A I'intérieur de ce podle,
différents types de kilamé ser cohabitent. Classés par les folkloristes so-
viétiques (Celil 1978 ; Cewarl 1983 ; Djindi 1957 ; Rudenko 1982) en
genres littéraires, les frontieres entre les types de kilamé ser sont en fait
plus poreuses. S’il est parfois possible de parler d’une catégorie « lamenta-
tion », « chant d’exil », ou « chant épique », une lamentation pour un jeune
homme peut aussi, nous 1’avons vu, revétir une allure épique, tout comme
un énoncé funébre peut rappeler I’exil.

Tous les kilamé ser ont les mémes caractéristiques musicales : il n’y
a pas de mélodies d’exil ou de mélodies pour le mort. Aussi I’exil ou
I’épique apparaissent-ils avant tout dans les choix sémantiques. Mais c’est
aussi dans I’interprétation que des différences peuvent étre senties : les
énonciateurs peuvent « lamenter » des paroles épiques, rendre héroiques
des paroles funebres, etc. Quant au duduk, il est dit avoir I’ensemble des

kilamé ser en lui (Hemii kilamen ser li duduk in).
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Le schéma 17 résume la typologie du sonore et des émotions. On y
voit apparaitre une opposition sans intermédiaire : polarisation des émo-
tions (peine / joie) et dichotomie de deux modes d’expression différents
(kilamé ser / stran). Le rapport entre le sonore et les émotions est cepen-
dant vécu de maniere bien plus complexe. Nous avons vu que cette polari-
sation n’est pas pensée aussi clairement en russe et en arménien. En russe
par exemple, duduk et zurna peuvent €tre tous deux des « instruments de
musique » (mouzikal’nie instroumenty — Mmy3viKanbHBlEe UHCMPYMEHMbL).
Mais habituellement, les Yézidis parlent plutdt kurde et dissocient les deux
instruments.

Méme si les « sentiments doux-amers » (Demeuldre 2004) ou la
« délectation morose » (Jankelevitch 1974 :297) ne leur sont certainement
pas étrangers, le discours qu’ils tiennent sur les émotions accepte peu d’in-

termédiaires.

2. La musique, c’est que de la joie !

Débat récurrent en ethnomusicologie, le domaine de référence de la
musique divise les chercheurs. La musique exprime-t-elle uniquement des
émotions qui lui sont propres (Hanslick 1854) ou bien des émotions qui
existent aussi en dehors d’elle (Nattiez 1987, 2005)? Si les Yézidis ne se
sont pas posé explicitement la question, la réponse apparait cependant clai-
rement dans leurs discours. Les paroles d’ita & ce sujet sont assez significa-

tives:

«La peine est dans la montagne, elle est dans les pensées de
chacun, dans le coeur bless¢ d’Altin et de Hbo. La peine est

en moi, je suis blessée, je suis peinée, je suis kurde (rires)*'».

U« Xem Ii civa ye, li fiqilé hemu, li dile birindaré Altin it Hbo. Xem, li mine, kul ii es li
mine, ez kurdim ». Ita, Alagyaz, septembre 2007.
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Ces paroles placeraient les Yézidis du coté¢ des «référentialistesy.
La musique ne ferait ainsi que raviver des émotions présentes aussi en de-
hors d’elle. Encore faudrait-il préciser toutefois qu’une bonne moiti¢ de ce
qu’un auditeur non-Yézidi appellerait musique est pensé par les Yézidis
comme parole.

Si, dans de nombreuses traditions musicales, la musique peut évo-
quer la joie comme la peine, dans le cas des Yézidis, la combinaison entre
les émotions et la typologie du sonore est assez étonnante : la musique ne
peut susciter que la joie. C’est la parole qui « dit » la peine, et méme si
cette « parole sur » est plus qu’une simple parole, elle n’est pas pensée
comme de la musique. Les émotions opposées que sont la joie et la peine
ne sont ainsi pas exprimables dans le méme registre. Elles appartiennent a
des réalités différentes, et s’opposent non seulement dans le champ des
émotions, mais aussi a travers deux modes bien distincts d’utilisation du
sonore.

Le pole de la peine et des kilamé ser est le plus varié et le plus valo-
risé. C’est de lui que traitent les pages qui suivent, analysant tour a tour les
énoncés funebres, le sentiment d’exil et le gott certain des Yézidis pour le

tragique.






Deuxieme partie

Espaces de la parole mélodisée






Chapitre VI
Géographie sonore et émotionnelle des

funérailles

Ce chapitre s’attachera au pole de la peine et aux énoncés qui y sont
liés, les kilamé ser. Prenant ’exemple des funérailles, nous tenterons de
définir la place des kilamé ser parmi d’autres marqueurs ritualisés de la
peine tels les pierres tombales ou les images mortuaires. Les funérailles
sont un moment particuliecrement important dans la vie du village. En
méme temps qu’elles aident le passage de I’ici a Iailleurs, elles permettent,
comme nous allons le voir, de multiples manicres, de réaffirmer 1’unité et
la continuité du foyer (mal/ocax) et de la communauté (ezdixane). C’est un
moment ou chacun existe a travers sa souffrance personnelle, mais ou tous
se réunissent autour d’un sentiment partagé de douleur, que ce soit pour
pleurer le défunt qui part en exil, les exilés absents du village, ou un deuil
passé. Ce chapitre analysera les paradigmes de diffusion des émotions dans
les rituels funéraires et les modes de création d’un espace musical des émo-

tions.
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1. Espaces du rituel funébre

Tout au long du rituel funebre 1’espace sonore et émotionnel est
construit autour du cadavre. La place des vivants aupres du cercueil est dé-
finie par le genre (homme, femme), le statut (séx, pir ou mirid) et par le
lien de parenté avec le défunt (les parents et les étrangers). [llustrée par des
schémas, la description des étapes du rituel funebre et les schémas fera ap-
paraitre une distribution précise des roles, notamment énonciatifs, entre
hommes et femmes, entre religieux et mirid et entre proches et étrangers.
En suivant chronologiquement les différentes étapes du rituel funébre, nous
essaierons de comprendre, dans chacune des dispositions spatiales, la place

du son et de 1’émotion.._

1.1. La veille du corps

L’enterrement a lieu habituellement trois jours apres le décés. Du-
rant ce temps, les parents et villageois veillent le corps. Les femmes sont
assises en cercles concentriques autour du cercueil ouvert. Les hommes
sont dehors ou dans une autre pi¢ce. Ils ne s’approchent du cercueil que
pour saluer le défunt a leur arrivée, silencieusement, ou en criant des birao
birao™ (frére, frére), ou encore en mélodisant des « paroles sur », en parti-
culier lorsque le défunt est un homme.

Le corps du défunt est installé dans une piece vide de tout meuble
(ou parfois, I’été, sous une tente). Seul le stér ne peut étre enlevé de la
piéce™. Autour du cercueil ouvert, des chaises en arc de cercle entourent le
défunt, laissant un espace libre au niveau des pieds. Derriere les chaises,

des rangées de bancs sont installées des deux cotés du cercueil. Sur le stér,

52 Si ¢’est une défunte : daé daé (mére) pour les femmes mariées ou xaé xaé (sceur) pour
les jeunes filles.

> Changer un stér de place ne peut se faire sans un sacrifice animal (qurban) et sans la
présence d’un géx ou d’un pir qui autorisera le déplacement. A noter cependant : les funé-
railles ne se déroulent pas toujours dans la piece du stér (qui peut s’avérer trop exigiie).
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au mur, ou accrochées a la toile de la tente, sont exposées, dans des cadres,
les photos des défunts de la famille auxquels il est fait référence dans les
kilamé ser. Jusqu’a la mise en terre, le corps ne doit pas rester seul. Au
chevet du défunt, les prieres (gewl! et beyt) des séx et pir, les kilamé ser des
parentes (et parfois des parents), et du trio professionnel (deux joueurs de
duduk et un chanteur) se succédent.

Les femmes™ qui guideront de leurs « paroles sur » la veillée du
corps s’assoient au plus pres de la téte du défunt. Ce sont les plus proches
parentes du défunt et éventuellement quelques parentes plus éloignées qui
ont la réputation de savoir se lamenter”. Des parentes plus éloignées sont
la pour calmer celles qui se griffent et se frappent. C’est donc I’étroitesse
du lien de parenté et la capacité a bien chanter qui déterminent la place des
participantes ainsi que 1’ordre dans lequel chacune va chanter. Les pa-
rentes, par leurs kilamé ser, arracheront des larmes, des gémissements et
soupirs, aux participantes assises derriere elles. Ces dernieéres ne chantent
pas, ou rarement, mais elles participent a I’'univers sonore par leurs pleurs,

gémissements, cris et sanglots.

= cercueil
duduk

o000
S e +0n

Hlustration 18: Disposition spatiale de la veillée. En bleu les femmes, en rouge les

hommes.

> Ne participent que les femmes mariées et méres, avec quelques rares exceptions pour
les parents trés proches.

% Les parentes et parents sont appelés « de notre foyer » (ji mala me ne) ou « de nous »
(ji me ne).
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Au pied du cercueil, I’espace libre accueille, par intermittence, les
hommes qui viennent saluer le défunt, silencieusement, en s’exclamant
« birao birao » (frére, frére), ou parfois en chantant. C’est dans cet espace
aussi que les hommes religieux de la communauté (séx et pir) récitent les
gewl et beyt indispensables a ces cérémonies funébres®. Les hommes ne
restent dans la piéce que le temps de leur énonciation. Il y a un jeu d’alter-
nance entre les femmes : elles se donnent la parole, s’interpellent en « pa-
roles sur ». A I’arrivée d’un homme dans la piéce, elles s’effacent cepen-
dant, lui laissant la parole quelques instants.

L’univers sonore est donc concentré autour du cercueil, de méme
que le centre de la parenteéle féminine (d’abord les consanguins, puis les
collatéraux). La gestion de 1’espace entourant le défunt nous donne une
premiere image sonore, mais aussi visuelle du foyer (mal/ocax). Les re-
gards des participantes sont dirigés vers ces parentes du défunt qui sont la
mere, les sceurs, les filles, les belles-filles désignées par le terme dilsewat
«au cceur brilant ». Cet épicentre émotionnel et sonore des « proches » et
une périphérie d’« étrangers » définit un premier niveau d’appartenance au

foyer’.

1.2. Sur le seuil

Au troisieme jour de veille, vers 13h, le cercueil est sorti de la mai-
son et installé dans la cour sur une table. Tout le monde est présent :
hommes et femmes se lamentent ensemble. Les parents les plus proches du
défunt s’accrochent aux bords du cercueil et énoncent chacun leur kilamé

ser, mais simultanément.

% Les femmes §éx et pir, lorsqu’elles sont présentes, sont assises avec les femmes.
Lorsque le défunt est de sexe féminin, elles ont pour role de laver le corps et préparer le
linceul, mais en aucun cas elles ne récitent de gew! et beyt lors d’une cérémonie funébre.
37 Le mot mal en kurde a une polysémie de sens intéressante : il désigne a la fois le foyer,
’atre, la maison et la maisonnée, c'est-a-dire les individus habitant, en théorie au moins,
sous le méme toit.
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Les énonciations vocales peuvent étre chantées, criées, parlées.
Elles sont le plus souvent criées, bien davantage que ce qu’on a pu en-
tendre durant les trois jours de veille. Les voix sont fatiguées, éraillées. Les
corps, eux aussi, portent la fatigue des nuits passées a veiller le défunt, a
cuisiner le repas funébre, la fatigue d’avoir pleuré, d’étre resté assis sur un

étroit banc en bois de longues heures, souvent dans un froid glacial.
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Chantewr professionne
et joueurs de dudbnk

Ilustration 19: Sur le seuil, disposition des participants. En bleu les femmes, en rouge

les hommes.

Aux cris et lamentations simultanées des hommes et des femmes
présents, s’ajoutent les gewl! et beyt des séx et pir, ainsi que les kilamé ser
du chanteur professionnel accompagné par deux joueurs de duduk. Autour
du cadavre, I’heure est au désordre : les pleurs se mélent, le volume sonore
augmente, le chaos s’empare des participants au rituel et en particulier des
femmes qui s’accrochent au cercueil, refusent de le laisser partir, s’éva-
nouissent... C’est la levée du corps, adieu véritable des femmes de la pa-
rentele a leur parent défunt. Aprés cette étape, ce sont les hommes qui
prennent en charge le cadavre lors de la procession et de I’enterrement. Les

femmes, toujours présentes, ne sont plus centrales.
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1.3. La procession

Commence alors la procession vers le cimetiere. A 1’avant, les cou-
ronnes de fleurs et le portrait du défunt sont portés par des parents. Le séx
(ou les séx ou pir) suit en énoncant des pricres (gewl). Derriere le géx, une
femme séx ou pir porte les sept pains rituels (heftnan). Ensuite viennent le
cercueil et son couvercle, portés par de proches parents masculins, puis les
hommes silencieux et marchant de maniére ordonnée au milieu desquels se
trouvent le chanteur et les joueurs de duduk, et enfin, les femmes se lamen-

tant bruyamment, hirsutes et désordonnées.
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Chanteur professionne Femme Séxou Fir Séxet Partrait Couronnes
et joueurs de didik portant le pain (hefPaor) Fir du défunt de fleurs

Ilustration 20: Procession vers le cimetiére. En bleu les femmes, en rouge les hommes.

Le séx et le pir doivent étre présents pour la préparation du corps
(homme ou femme selon le sexe du défunt). Pour la procession et la mise
en terre, un seul des deux suffit. Les cas varient : parfois seul un séx ou un
pir récite les gewl et sur la tombe, parfois ils sont deux, trois ou quatre.
Lorsque le défunt est un homme, les géx et les pir sont souvent plus nom-
breux, en particulier s’il s’agissait d’un jeune ou s’il occupait une place im-

portante dans la communauté.
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1.4. La mise en terre

Le cimetiére se situe dans la majorité des cas a proximité du village,
en général sur une hauteur (en haut d’une colline ou a flanc de mon-
tagne)®®. Une fois encore, le cercueil est posé au bord de la fosse pour un
dernier adieu. Les femmes s’approchent d’abord, se lamentent et somment
une derniere fois leur parent d’ouvrir les yeux. Puis c’est au tour des
hommes. Le cercueil est soulevé a trois reprises aux cris de « birao, birao,
birao » (frére, frere, frere). 11 est ensuite descendu dans la fosse, la téte a

I’est, vers le soleil levant.

=

Chantewr professionnel
et joueurs de otk
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[l Partrait du défunt ‘

Caupannes de fleurs

Ilustration 21: La mise en terre. En bleu les femmes, en rouge les hommes.

Le séx ou le pir descend lui aussi, dans la fosse, accompagné d’un
ou deux parents. Le géx ou le pir dispose le corps pour le voyage vers

I’autre monde : il déchausse le défunt, croise ses mains sur la poitrine et le

8 11 existait autrefois des cimetiéres par clan, mais aujourd’hui, c’est en général celui du
village entier (le village étant souvent constitué¢ d’un ou deux clans -plus les géx et pir-).
Dans les villages mixtes Arméniens-Y ézidis, les cimetiéres sont séparés.
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recouvre d’un drap blanc®. Les parents déposent prés du cercueil un sac
contenant quelques objets chers au défunt (quelques habits et une chapka®)
ainsi qu’un des sept pains sucrés (hefinan) qui ont été pétris et cuits la nuit
précédente. Le cercueil est alors fermé, et son couvercle vissé. Trois
pierres sont disposées dans la tombe, ['une d’entre elles sur le cercueil au
niveau de la téte : «pour que le défunt se cogne la téte a la pierre en se ré-
veillant et comprenne qu’il est mort °'» (séx Leyla — ocax Cinteyar, village
de Mirek)

Les lamentations des femmes continuent jusqu’a la fermeture du
cercueil. A ce moment, les femmes quittent I’assemblée, s’éparpillent et se
dirigent vers leurs tombes familiales, entamant des kilamé ser pour leurs
proches®. Le cimetiére tout entier résonne alors de lamentations indivi-
duelles mais simultanées, pour les défunts de la communauté. Les
hommes, pendant ce temps, referment la tombe et écoutent le séx réciter

des prieres.

1.5. Boire sur la tombe

La vodka, également appelée samagon (du russe camozconw) -littéra-
lement « ce qui brile tout seul »- lorsqu’elle est de fabrication non com-

merciale, est débouchée. Les verres remplis de cette eau de vie locale a

% Jusque dans les années 30, les défunts étaient enroulés dans un grand drap blanc (savan)
sans costume. Aujourd’hui, on habille les morts en costume et cravate (pour les hommes)
ou en robe traditionnelle (pour les femmes), puis on leur met le drap autour. C’est le bi-
rayé axireté ou xuska axireté qui ferme le savan au cimeticre, sauf s’ils sont morts, dans
ce cas c’est le géx ou le pir présent.

% Dans le passé il était courant de donner au défunt le mors de son cheval ainsi que les
tresses coupées de sa femme et de ses sceurs. Il était de coutume pour les femmes de se
couper la natte ou une tresse et de la déposer dans le cercueil. Aujourd’hui, on fait réfé-
rence a cette tradition dans les énonciations, mais il semble rare de se couper réellement
une tresse. (L’explication donnée sur le port d’un fichu couvrant les cheveux des femmes
mariées est que les nattes et les tresses sont le symbole des fréres et du mari, aussi il
convient de les protéger.)

! Les Yézidis croient que, lors d’un déces, le cerveau continue a penser pendant trois
jours.

62 Une pratique similaire a été relevée par Brailoiu (1979 :21)
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base de pommes de terre, de sucre, ou parfois d’abricots, le séx et le pir
portent a tour de role les trois toasts rituels. Dans I’ordre, les verres sont vi-
dés : (1) pour notre monde, (2) pour I’autre monde, (3) pour le ciel (le troi-
siéme monde). Apres ces trois toasts, chacun peut, s’il le souhaite, porter
un toast a la mémoire du défunt ou des défunts du village, tout du moins,
tant que dure la bouteille. Les toasts sont entrecoupés de zakuski (du
russe 3axycku: « ce que I’on croque en accompagnement d’une boisson »)

variés : oignons crus, pain, olives noires, radis...

Chantewr professionne
et joueurs de oidisk

Illustration 22: Toasts rituels sur la tombe. En bleu les femmes, en rouge les hommes.

Avant de partir du cimetiere, les hommes se souhaitent mutuelle-
ment de ne pas vivre a nouveau un tel chagrin. « Que toi et ton fils soient
en bonne santé et que ton foyer ne connaisse que le bonheur » Ce moment
du rituel est appelé « ser xwega », littéralement « a propos du bien ». Les

femmes observent de loin ce rituel ou rentrent préparer le repas funebre.

1.6. Le repas funébre

Des tables et des bancs ont été installés pour le repas funebre en
bordure du cimetiére ou au village (selon la saison). Ce repas a été préparé
par toutes les femmes de la parentéle depuis au moins la veille. Les

hommes et les femmes mangent séparément, apres s’étre lavé les mains
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pour « se laver de la mort ». Les hommes mangent bruyamment, enchai-
nant les toasts et vidant les verres les uns apres les autres. Les femmes

mangent de leur coté, plus silencieuses.

e ———
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jouweurs de gk

Ilustration 23: Le repas funcbre. En bleu les femmes, en rouge les hommes.

Apres le repas, chacun rentre chez lui. Pendant ce temps, le mort est
en route vers I’autre monde, ou il séjournera en attendant que son ame
réintégre un corps.

Dans la nuit qui suit ’enterrement, un petit feu est entretenu sur la
tombe. Le lendemain, a I’aube, les proches parents se recueillent sur la

tombe en €coutant des gew! récités par un géx ou un pir.

1.7. Le foyer au plus prés du défunt

Au début du rituel, les femmes sont les plus proches du défunt, puis
petit a petit, les hommes prennent le relais. Les femmes se séparent réelle-
ment du corps du défunt au moment de la levée du corps, au moment ou le
corps quitte la maison. Un dernier adieu sur le seuil est possible. Puis, les
femmes se tiendront a 1’écart, laissant aux hommes le soin de transporter le
corps et de I’enterrer.

Cette séparation hommes/femmes est assez clairement marquée.
Seuls les musiciens spécialistes veillent le corps avec les femmes. La « pa-

role sur » se situe au plus prés du cercueil, entourant le défunt de sons.
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Cette spatialisation des hommes et des femmes est couplée d’une
répartition entre parents et étrangers. Les femmes qui veillent le corps sont
des parentes. Puis ce sont des parents (jeunes) qui portent le corps, en se
relayant jusqu’au cimetiere. Ce sont eux encore qui soulévent a trois re-
prises le corps en disant « birao » (frére). Au cimeticre, enfin, ce sont les
hommes plus dgés du foyer qui seront au plus prés du cercueil. Les rela-
tions de parenté (aussi exprimées verbalement dans les kilamé ser) sont a
lire en pointillé dans les placements de chacun dans I’espace, dans les
énoncés, dans la gestuelle et dans les pleurs.

Les seuls absents des rituels funéraires sont les nouveaux-nés et les
enfants. On dit des nouveaux-nés qu’ils sont trop fragiles pour supporter la
tension des funérailles et pour résister a ’appel de la mort. Il y aurait un
risque que la mort les emporte avec elle. Pour ce qui est des enfants (jus-
qu’a environ 12 ans), ils ne participent pas aux funérailles, a moins qu’ils
soient de proches parents du défunt. Lors des funérailles de Ytrik, ses en-
fants, 4gés d’1 an et 3 ans, ont participé par intermittence a la derniére ma-
tinée de veille. Dans les bras d’un parent, ils venaient a certains moments
pres du cercueil, poser leur main sur le buste de leur pére. Les jeunes filles
en age de se marier ou a peine mariées évitent aussi, autant que possible,
de participer aux funérailles, de peur de s’attirer la malchance : assister a
des funérailles est dit empécher la procréation. Ces peurs et précautions
soulignent la particularité du rituel funébre : il n’est pas anodin d’assister a
des funérailles et de veiller le corps®. L’interdit d’étre seul avec le mort en

est un autre marqueur.

63 Cette attitude d’éloignement des enfants et des jeunes femmes, et de précausions prises
face au cadavre semble étre assez généralisée au Proche-Orient, Moyen-Orient et en Eu-
rope. Voir notamment : Bakhnul (1990 :150), Courthiade (1996 :101-111), Efendieva
(2001:42), Guiart (1979 :9), Khouri (1993 :57), Nicolas (1972:19), Rivoal (2000: 354),
Tolbert (1990 :44-45).
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1.8. Un cadavre tout ouie ?

Durant les trois jours du rituel, le cadavre est entouré de sons
(pleurs, cris, kilamé ser). Inerte, le corps n’a, d’aprés mes interlocuteurs,
pas perdu I’ouie. L’ame du défunt ne quitte le corps que trois jours apres la
mort, soit, & peu prés au moment ou il est enterré. Durant tout le cérémo-
niel funébre, le défunt (ou son ame) entend les kilamé ser.

Peut-étre est-ce une des raisons pour lesquelles les énonciateurs
s’adressent souvent au défunt : ils ’accusent de faire souffrir les vivants
par sa mort. IIs peuvent rappeler les faits marquants de la vie du défunt, ra-
conter sa derni€re journée, qualifier sa mort d’injuste, le sommer de se ré-
veiller™. Sos Kogaryan, chanteur spécialiste, a enregistré en studio une «
parole sur la mort» (pour un homme nommé Hesen) dans laquelle il

s’adresse directement au défunt, lui demandant de se lever.

Ah, la blessure du pére de Samo® est Ax, de birina keké Samo k'iire, pir xe-
profonde, dangereuse et ne cicatrise dare, k'ew lé naé,

pas,

Ah, quoi que nous fassions, cela ne Ax, de emé dikin-nakin ¢'are nabe,

 Cette thématique est commune & d’autres traditions de chants funéraires. Khouri
(1993:87) remarque des ¢léments similaires dans les lamentations d’une communauté ma-
ronite au Liban: la mort est injuste (on reproche au défunt d’étre parti, et a Dieu d’avoir
pris le mort avec lui), en méme temps qu’est développée une notion de culpabilité des vi-
vants (« Pourquoi, lui, est-il parti et pas moi ? »). Les mémes motifs sont présents dans les
lamentations des femmes Mollah de la péninsule d’Apchéron en Azerbaidjan (Amy de la
Bretéque 2002 et 2005), dans celles des femmes kurdes réfugiées dans les grandes villes
turques (Amy de la Bretéque 2004), dans des lamentations des Balkans. (Sur ce sujet, voir
le numéro « Lamentations funéraires » des Cahiers du monde balkanique N°22, 1996).
En voici quelques exemples :

« Quand te reverrons-nous, [...] prends-nous prés de toi, nous ne pouvons pas vivre sans
toi. Pourquoi vivre encore puisque tu es morte [...] Pourquoi Seigneur as-tu provoqué sa
mort... ». (Lamentation tsigane de Roumanie du Sud).

« Ma fille chérie, ou vas-tu ? Vantche, ma chérie, ou vas-tu ma mignonne ? A qui me lais-
ses-tu, ma chérie ? [...] Vantche, ma chérie, est-ce ainsi que tu veux me faire plaisir, ma
petite fille, comment vais-je vivre maintenant ? [...]Ma petite, notre plainte est sans fin,
ma douce » . (Lamentation bulgare, région de Gabrovo)

« Oh Mara, oh ma fille, Quelle tristesse tu m’as faite ! Tu as fait que je pleure, Que je te
pleure jour et nuit, Comme une pauvre malheureuse, Tu as été tout mon espoir... En qui
maintenant espérer ? Auprés de qui me consoler ? [...] Pourquoi suis-je restée en vie ?
Pourquoi ne suis-je pas morte avant toi ? » (Lamentation macédonienne, Ohrid, fin 19°™
siécle).

5 Samo est le fils du défunt. La relation de parenté est soulignée.
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sert a rien,

Ah, léve-toi, Iéve-toi, frére Hesen, lé- Ax, de rave, rave, H'esené bira, de tu
ve-toi, rave,

Ax, de gelo béy te h'ale malxwétya
mala giran wé ¢awabe.

Ah, sans toi, qui va prendre la place
de chef de famille, d’une grande fa-
mille.

Lors des funérailles de Razmik, en septembre 2006 (mort d’un in-
farctus a Moscou et enterré au cimetiere d’Alagyaz), séx Xalo dit au dé-
funt: «Ta mort est réelle, ce n’est pas un mensonge “». On entend souvent
raconter des histoires de défunts qui n’acceptent pas d’étre morts. Les pa-

roles de séx Xelo rappellent au défunt sa place®”. En voici un extrait:

Wey, ta mort est réelle, ce n’est pas un
mensonge

Elle a cassé le dos de ta famille et
I’union de ce clan

Wey, frére, frére
Hay, frére, hay, frére,

Heylo, mon frére, la fratrie est si
douce,

Ne sortez pas le cheval, avec les
beaux habits du défunt, il ne mord
pas, mais il pleure amérement®®.

Ah, frére, fréere Dewres, la mort est un
ordre de Dieu

Mais le meurtre d’un frére restera une

Wey, mirina te raste, ne derewe

Ser tera sekinye komeke giran, wé ax
bike bi dil sewate

Wey, birao, birao
Hay birao, hay birao

Heylo birano, birati sirine

Me'neki k'otelé syara nagerine, gemé
dikoje, hésira dibarine

Ay de geli bira, Dewrés bira, mirin
e'mré Xwedéye

Lé kugstina bira dilé birada birine di-

69

blessure dans le ceeur de son frére, ay, mine, ay birao, ay birao®.

frére, frere.

5 « Wey, mirina te raste, ne derewe ».

57 Sur les pécautions suivies dans d’autres traditions lamentées pour que le mort ne re-
vienne pas, voir Andreesco et Bacou (1986 : 44-47, 1990 : 65-66), Brailoiu (1947 :11),
Thomas (1990 :37).

68 Référence au Kotel, rituel exécuté lors des funérailles d’'un homme respecté. Les
hommes sellent le cheval du défunt et le chargent des beaux habits, couteaux et fusils du
défunt. Le cheval devance le cercueil sur la route pour le cimetiere. Le rituel de Kotel a
quasiment disparu aujourd’hui dans les villages yézidis d’Arménie. Pour une description
détaillée du rituel voir Rudenko (1982: 65-68).

8 Extrait d’une lamentation chantée par séx Xelo en septembre 2006 lors des funérailles
de Razmik.
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Parfois 1’énonciateur prend la place du défunt, le fait parler, établit
des dialogues entre les vivants et les morts™. C’est le cas de extrait ci-
dessous (enregistré a I’enterrement de Kerem au village de Chamiran en
avril 2006) qui fait référence aux tresses que les femmes enterraient avec le
corps de leur pére, frére ou mari.

Celles aux tresses coupées ! Dites en Gulibirno, mi go hevra béjin « bavo,
cheeur: « Pére, pere, pére, nos yeux bavo, bavo, ¢'evé me ji Ié téda mao »
sont restés dans son gilet »

Le chef de famille répond : « Mes Malxué digo, « la-lao, ¢'evé min ji
enfants mes yeux aussi sont restés téda mao ».
dans le gilet ».

Durant les trois jours de veille, le son est au plus prés du défunt.
L’alternance entre les kilamé ser des hommes et ceux des femmes se fait
dans un méme lieu. Au moment de la procession, les différentes énoncia-
tions sont séparées : a I’avant du cercueil on peut entendre les gew!/ des séx
et des pir, juste derriére le cercueil se trouve le trio de professionnels (qui
parfois ne joue pas pendant la procession) et loin derriere, les femmes qui
crient et se lamentent. Au cimetiére enfin, les énonciations des hommes et
des femmes pres du cadavre sont séparées dans le temps : les femmes se la-
mentent d’abord (puis elles vont se lamenter sur d’autres tombes ou prépa-
rer le repas funébre), ensuite vient le tour des hommes et des séx et pir.

La parole mélodisée se trouve ainsi au plus prés du défunt (ou
d’autres cadavres lorsque les femmes vont chanter sur d’autres tombes) du-
rant ’ensemble du rituel funebre. Quiconque veut dire une « parole sur »
se rapproche du cercueil ou de la tombe d’un parent.

Le défunt a une place centrale dans les funérailles. Les énoncés des
femmes, le nombre des participants au rituel, la mise en scéne choisie
(avec ou sans musiciens professionnels, nombre de séx et de pir, présence
éventuelle de nouveaux-riches ou de parents venus de loin, couronnes de

fleurs plus ou moins nombreuses...), la présence éventuelle de caméras fil-

"Pour une analyse de la parole du mort dans le Magne, voir Xanthakou (1990: 137-162).
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mant le rituel, et enfin le choix de la tombe sont autant d’éléments qui par-

ticipent a I’attribution d’une place au défunt dans la mémoire des vivants.

2.  Visages du défunt

2.1. Pierres tombales

La pierre tombale n’est installée que quelques mois aprés 1’enterre-
ment. Elle n’en est pas moins révélatrice du statut que 1’on attribue au dé-
funt dans la mémoire commune. Jusqu’au milieu du 20°™ siécle, les pierres
tombales étaient zoomorphes’. Encore présentes dans les cimetiéres, le
choix de I’animal pour telle ou telle personne est aujourd’hui comment¢ de
la maniere suivante : « en forme de cheval pour un homme courageux et
fort, en forme de lion pour un héros, en forme de bélier pour un homme
sage et respecté (ou riche : il avait beaucoup de moutons) »”*. Pour les
femmes, les pierres tombales €taient le plus souvent de simples pierres sans
inscription. Seules les femmes sans enfant ou mortes en donnant la vie
avaient une pierre tombale en forme de berceau (colang — besik) ... (i1l.24
p.142) Personne ne se souvient aujourd’hui de qui est enterré dans ces
tombes : elles ne comportent aucune inscription (ni nom, ni date). Taillées
dans la roche, ces pierres tombales ne sont plus utilisées de nos jours (les

toutes derniéres datent des années 19607).

La tendance actuelle est de faire des tombes « comme celles des Ar-

méniens ». Elles sont le plus souvent en marbre noir, surmontées d’une

' Pour un recensement détaillé et une analyse des tombes zoomorphes du Caucase, voir la
thése de Birgiil A¢ikyildiz (2006).

2 « B obpasze kons 015 Xxpabpulx, CUTbHBIX MYJICUuH, 6 0bpaze 1b6a Ons 2eposi u 6 obpase
bapana onst pazymusix u 0ocmounvlx mysxcuur », Mraz Cemal, septembre 2006.

7 A cette époque déja, les tombes en lion, bélier ou cheval étaient réservées a quelques
cas particuliers : personnages respectés, kolkhoziens exemplaires... (Aristova 1966: 87).
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Ilustration 24: Vieilles pierres tombales. En haut, des chevaux (cimetiéres de Camusvan
et d’Alagyaz). En bas a gauche, un bélier (cimeticre d’Ortagya). En bas a droite, un ber-

ceau (cimetiere de Rya Taze).

gravure a 1’échelle de la personne décédée (ou presque) et tres réaliste
(111.25). Ce réalisme est poussé jusqu’a représenter la personne de dos (en
gravure) sur I’arriére de la pierre. Les inscriptions sont en kurde, russe ou
arménien, écrites avec 1’alphabet cyrillique ou arménien (plus rarement
avec I’alphabet latin). Le nom du défunt ainsi que sa date de naissance et
de déces sont indiqués, et assez régulierement, un po€me, un vers, ou

quelques mots sont ajoutés au pied de la gravure.
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Ilustration 25 : Pierres tombales en marbre. Cimetieres de Feriq, Mirek et Samiram.
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Les tombes en marbre sont aussi un phénoméne nouveau pour les
Arméniens. Jusqu’au début du 20°™ siécle, les tombes arméniennes étaient
souvent des croix taillées dans la pierre (khatchkar). Le passage d’un type
de tombe a I’autre a ét¢ assez rapide : il a ét¢ entamé a I’arrivée des soviets
dans le Caucase™. Dans un monde ou les cérémonies religieuses étaient in-
terdites, les traditions qualifiées d’ « arriérisme » et ou le « réalisme socia-
liste » ¢€tait de mise, le kolkhozien exemplaire tourné vers I’avenir radieux
ne pouvait se doter d’une simple pierre sur sa tombe.

De nos jours, I’image des défunts est omniprésente dans les cime-
tieres”. En traversant le cimetiére, on peut voir des pierres tombales a taille
humaine, représentant des individus de face ou de dos. Les visages sont
trés expressifs : un sourire en coin, un regard plissé ou la téte un peu pen-
chée. L’image du mort est importante, constamment réactualisée dans les
mémoires. On est loin d’une pierre tombale sobre et anonyme. Ces repré-
sentations réalistes et expressives des défunts favorisent une empathie du
visiteur se rendant au cimetiére : les traits physiques sont accessibles a
tous, leur regard est accrocheur, les quelques vers inscrits sous la gravure

nous donnent quelques indices sur la vie du défunt...

2.2. Le mort a la maison

Posés sur le stér, ou accrochés a proximité, les portraits des défunts
du foyer sont présents dans les maisons. Ces photographies sont le plus
souvent des portraits sous forme de buste : le cadrage, a la maniere des
photos d’identité, est neutre et sans charme, le visage est en général sérieux
et grave. Dans les coins du cadre, une ou plusieurs petites photos représen-

tant le défunt dans une posture plus décontractée (souriant, dansant, avec

™ Un changement similaire peut étre observé en Azerbaidjan (Amy de la Bretéque 2002)
> Pour un paralléle avec I’image des morts en Italie, voir Francesco Faeta (1993) et pour
un parall¢le entre lamentations et photographies mortuaires, voir Holst-Warhaft (2005 :
152-160).
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Ilustration 26: Photo d'un défunt accrochée au-

dessus du stér. Glissée dans le cadre, une photo de

I'épouse du défunt sur la tombe de sa belle-meére.

ses amis, conduisant un trac-
teur...) sont glissées. Lors-
qu’il s’agit du portrait d’une
femme décédée, une photo
de son mari (mort ou vivant
peu importe) est glissée dans
la jointure du cadre (ill.26).
Lors d’un déces, le
matelas sur lequel dormait le
défunt, ainsi que ses draps et
son oreiller, sont offerts au
séx (ou au pir) . Celui-ci
pourra inclure ce matelas
dans son stér, ou loffrir a
une famille de mirid pour
leur stér. Ce don est appelé

«don du mort» (xere mi-

riya), et est effectué¢ « pour qu’il [le défunt] ait un matelas sur cette

terre »'’. Image du foyer, le stér de la famille du défunt reste inchangé : au-

cun matelas n’est enlevé 7. Alors méme que le mort est écarté du foyer par

le don de matelas, il est gardé présent dans le szér familial.

Les morts sont ainsi présents au quotidien : métaphoriquement, par

la présence de leur matelas dans le stér, en image par la présence de leur

photo sur le stér et de leur gravure au cimeticre.

7 Ou un matelas neuf faisant office de « matelas du mort ». Un an apreés le déces, la vais-
selle dans laquelle le repas du mort (nané miriya) servi tous les jeudis a été cuisiné est of-

ferte au séx ou au pir.

" « Umobvl na mom ceeme y nezo 6vi1 nocmenwv », Pir Ziné, Mirek, 2007.
® Comme on I’a vu, dans le stér, le matelas n’est pas identifié : on serait bien en peine

d’enlever celui du défunt.
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2.3. Pleurez, vous étes filmés !

La présence, lors des funérailles, d’appareils photo et de caméras est
révélatrice de I’importance de I’image. Les membres de la communauté
filment eux-mémes les funérailles et prennent des photos. Les photos sont
des cadres du cercueil ouvert. On y voit uniquement le défunt, ou, lorsque
le cadre est un peu plus large, la parentele féminine assise au plus pres du
cercueil. Quant aux images filmées par les membres de la communauté, on
peut remarquer que la caméra est avant tout dirigée vers le cadavre. Il
s’agit alors d’un plan fixe (vers un objet fixe) qui ne se différencie de la
photo que par la présence du son, c’est a dire les paroles mélodisées a ce
moment-1a. Voir les énonciateurs semble étre sans importance a ce mo-
ment-1a, mais on peut remarquer que la position « rec » n’est actionnée sur
la caméra que lorsque les énonciations valent la peine d’étre immortalisées.

Les paroles de Vladimir (village de Rya Taze) en témoignent” :

« Tout filmer pendant trois jours, ce n’est bien slir pas pos-
sible, mais on peut comprendre, ou sentir, quand il faut vrai-
ment filmer : par exemple, quand les gens pleurent, ou quand

les mots sont importants® ».

Ainsi, ce sont entre autres les énonciations qui décident le camera-
man a enclencher I’enregistrement, méme si les énonciateurs n’ebtrent pas
dans le champ de la caméra. La caméra ne filme en effet que rarement les
femmes qui disent des kilamé ser ou les musiciens spécialistes conviés
pour I’occasion. Lorsque le plan change, la caméra privilégie en particulier
les parents proches du défunt et ceux qui sont venus de loin. De longs
plans sur les photos des défunts du lignage (posées sur le stér ou accro-

chées au mur) sont aussi tres fréquents.

" A ma connaissance, seuls les hommes filment et prennent des photos.

% « Bce cnunamo 6 meuenue mpéx Onell KOHeUHO HEe 603MOJICHO, HO MOJICHO NOHAMb UL
YYECmMeE08amsb K020d MOYHO HAOO CHAMb. HANpUMep, Ko20a Joou NAAKAiom, i Ko20d
CN06A BAJICHDLE ».
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Les photos prises lors des funérailles seront plus tard encadrées ou
conservées dans les albums familiaux. Quant aux films, ils viennent com-
pléter la collection de cassettes (ou dvd) qui se trouvent rangées sur la télé-
vision : on garde précieusement les vidéos de tous les mariages et de tous
les enterrements.

Les photos et les films sont aussi dupliqués et envoyés aux proches
« exilés » en Russie, Ukraine ou Allemagne « pour qu’ils assistent aux fu-
nérailles méme s’ils sont loin » (Sisé, village d’Alagyaz). Les proches
« exilés » ont aujourd’hui d’autres moyens de participer au rituel funéebre :
il est devenu courant de dire des lamentations par téléphone portable lors
d’un enterrement, ou d’entendre les lamentations en ayant appelé un parent
qui est au chevet du défunt. Les parents vivant en exil participent ainsi aux

funérailles a la fois en énongant et en écoutant les kilamé ser des autres.

2.4. Des corps en sacrifice pour le cadavre ?

Dans les « paroles sur », les femmes endeuillées se posent en sacri-
fice pour le défunt. Celui-ci se décline de deux manicres : mourir en
échange de la vie du défunt (« Si ta sceur avait pu mourir a ta place »,
« Que les sceurs soient le sacrifice des fréres ») ou mourir de désespoir face
a I’absence du défunt (« Que ta mére ne puisse plus dormir », « Tant que je
vivrai, je serai le sacrifice de tes yeux noirs »).

Ce sacrifice énoncé en kilamé ser est éprouvé dans la chair durant
les trois jours de veille du cadavre. L’épuisement corporel est inévitable:
les trois jours passent assis dans le froid sur des bancs inconfortables sans
presque dormir, en ne mangeant que trés peu, mais en pleurant, criant, hur-
lant et disant des kilamé ser jusqu’au bout du souffle. Les phrases syn-
taxiques et mélodiques peuvent étre longues dans la « parole sur »: on dit
que tout le souffle (axin) doit sortir, afin d’évacuer la douleur. Méme si les

énonciateurs se partagent le temps de parole, le souffle est mis a I’épreuve
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durant les trois jours de veille: les voix éraillées, a la fin de la veille du
corps, témoignent de 1’épreuve subie par le systéme vocal dans son en-
semble. Le lien entre le souffle (poussé a I’extréme) et la catharsis a été re-
levé dans diverses traditions (pour les Gitans flamenco voir Pasqualino
2004 :120-121, pour I’aulos de la Gréce antique voir Hollinger 1999 :12),
mais pour les Yézidis, le souffle est avant tout pensé comme un vecteur des
émotions : il permet de dire, d’exprimer, de partager et de transmettre®'.

Le corps est ainsi un point clé dans la création de ’empathie des
sentiments : balancements lents, d’avant en arriére ou de gauche a droite
(les femmes sont tres serrées sur les bancs, aussi le mouvement d’une per-
sonne entraine bien souvent la rangée entiere), frappes sur les cuisses ou
sur le torse. Les femmes esquissent souvent le geste de se griffer le visage
et de s’arracher les cheveux. Des parentes assises a leur coté stoppent aus-
sitot le geste, en tenant fortement les bras de la « sacrifiée ». On observe
ainsi des gestes de douleur (Granet 1922 :111) qui sont les mémes dans
toutes les cérémonies®.

L’intensité de ces gestes varie en fonction du statut social du défunt,
du lien de parenté que I’on entretenait avec lui, mais aussi des relations af-
fectives entretenues avec le défunt ou avec certains membres de son entou-
rage. La douleur est plus extériorisée, plus visible, pour les hommes que
pour les femmes, pour les jeunes que pour les vieux, mais on pleure aussi
plus abondemment quand on est la mére ou la sceur du défunt que lors-

qu’on est sa cousine ou sa belle-soeur. Cependant, méme lorsque la dou-

8 Sur le lien physiologique entre souffle et émotions voir Amy de la Bretéque (2000:11).
En particulier concernant la tension et le repos du corps : souffler, c’est mettre de 1’air en
mouvement. Dans le souffle phonatoire (ou le souffle pour un aérophone), I’expiration est
soutenue alors que I’inspiration est une phase de relachement. C’est le contraire de la res-
piration de repos.

% En Azerbaidjan, les femmes mollah -spécialistes qui dirigent les rituels funébres- disent
devoir contrdler leurs gestes (balancements, frappes sur la poitrine et les cuisses...) pour
que le « chaos ne prenne pas pied dans la cérémonie » . Elles doivent montrer un peu de
retenue et de réserve pour que la cérémonie se déroule comme il se doit. Leur expression
de la souffrance est contrdlée et maitrisée, mais elles sont initiatrices de I’expression de la
souffrance des autres. (Amy de la Bretéeque 2005:59)



CHAPITRE VI - GEOGRAPHIE SONORE ET EMOTIONNELLE DES FUNERAILLES 149

leur est réduite et la mort facilement acceptée, on constate une expressivité
minimum requise®. Si telle ou telle femme ne s’est pas assez balancée,
griffée, frappée, les commérages a son égard iront bon train.

L’attitude des hommes spécialistes (non seulement le trio duduk et
voix mais aussi les géx et les pir auxquels des kilamé ser, des gewl et des
beyt sont commandés) differe de celle du reste de 1’assemblée. Ils ne
laissent le plus souvent pas paraitre leurs émotions propres (et ne sont pas
obligés de les vivre pour émouvoir). Les non-spécialistes, et en particulier
les femmes, disent trouver I’inspiration dans leurs souffrances person-
nelles. Ce sont les parentes endeuillées et les villageoises « au coeur bri-
lant ». Ces femmes ne cachent pas leurs émotions, elles les montrent, les

mettent en sceéne si nécessaire, cherchant a les partager avec I’auditoire.

3. «Ccurs brillants» vs « Fabricants

d’émotion »

Prés du corps sans vie, I’attitude adoptée face a la mort est diffé-
rente dans le cas des femmes « au coeur brilant » et des hommes spécia-
listes. Les femmes qui mélodisent leur parole sont endeuillées (occasion-
nellement ou éternellement), elles ont le « coeur brilant » (dilsewat) : ¢’est
leur douleur personnelle qui leur permet de pouvoir bien se lamenter®.
Dans le cas des hommes spécialistes, aucun deuil personnel n’est évoqué.
Ces hommes, par leurs énonciations, ont le pouvoir de faire pleurer et de
transmettre une douleur. Si ce pouvoir ne vient pas d’une émotion vécue
personnellement, il peut alors étre pensé comme une caractéristique intrin-

séque de leurs « paroles sur ».

8 Cette « expressivité minimum » a été relevée dans nombre de traditions funéraires. Voir
notamment Thomas (1990 :30).

8 Sur I’état de deuil permanent des lamentatrices en Azerbaidjan, voir Amy de la Bre-
teque (2002, 2005) , chez les Kurdes de Turquie voir (Amy de la Breteque 2004, 2010).
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Les acteurs sonores du rituel ont ainsi un statut différent par rapport
aux émotions. Cette différence est liée a deux paramétres: le genre
(homme ou femme) et le statut de spécialiste ou non-spécialiste. Les
femmes, non-spécialistes, expriment et transmettent des émotions qu’elles
éprouvent intimement, tandis que les hommes, spécialistes, suivent plutot
le paradigme de « fabricants d’émotion » développé par Victor Alexandre

Stoichita (2008) pour les musiciens professionnels tsiganes de Roumanie.

« En tant qu’artisans, les ldutari sont au service de la com-
munauté qui les emploie. Ils ne participent pas a la féte, ne
s’expriment pas, et se contentent de fabriquer une musique ef-

ficace » (2008 : 63).

Suivre le parcours de vie de quelques femmes connues pour bien se
lamenter et celui de musiciens spécialistes nous aidera a comprendre 1’op-
position entre ces deux paradigmes de diffusion de I’émotion présents dans

les funérailles.

3.1. Une peine inconsolable : parcours de lamentatrices

Dans les funérailles, les regards sont tournés vers les proches pa-
rentes du défunt, assises pres du cercueil ouvert. On attend d’elles des kila-
mé ser, ou tout au moins des soupirs, des gémissements, des exclamations,
des pleurs, des balancements du corps d’avant en arri¢re. Elles se doivent
d’exprimer les gestes de la souffrance, de la perte et du deuil. Chaque vil-
lage a cependant quelques femmes qui participent vocalement a toutes les
funérailles, qu’elles soient ou non de proches parentes du défunt. Elles ne
sont pas professionnelles, mais elles sont connues pour bien chanter. Le
parcours de ces femmes a toujours quelque chose de tragique : un chagrin
inconsolable, un deuil non accompli... Bien souvent, leur vie est une com-

binaison de malheurs. Il est trés rare que ces femmes soient jeunes : c’est
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en général a partir de la cinquantaine que cette orientation est acceptée pu-
bliquement. La perte du fils, des filles ou du frére est présente au quotidien
dans leur cceur, le chagrin ne les quitte pas, elles sont toujours prétes a
chanter leur souffrance et celle des autres. En parlant d’elles, les femmes
du village disent : « Leur coeur est rempli de souffrances *».

Altin, Hbo, Hasmig, Stsik et Eto sont originaires de la région
d’Aparan ou elles sont connues pour les paroles déchirantes qu’elles mélo-
disent lors des funérailles. Elles m’ont conté leur histoire : la parole se
transformait vite en kilamé ser, le mode d’expression le plus approprié et
toujours préféré des sentiments tristes. La retranscription de leur « parole
sur » permettra de retracer les grandes lignes de leur vie.

Altin Lezguian Mir-
zoevna (ill.27) est née a Thilissi
en 1951. Elle est originaire
d’Alagyaz, du clan (ber) des
sipki. Mariée a 13 ans, elle de-
vient veuve a 26 ans avec 4 en-

fants (un fils et trois filles).

Lors de la mort de son fils

Ilustration 27: Altin Lezguian Mirzoevna

unique, tué¢ en Ukraine, elle a
commencé a énoncer des kilamé ser. Son regret est de ne pas avoir pres-

senti que son fils allait mourir, sans quoi elle se serait remarié. (doc. 70)

Ah, je dis: « Wey li miné, wey li Ax, dibejim: Wey li miné, wey li
miné » miné

Dieu, comme c’est dur Hewara Xwedé ciqas zore

Quand je mourrai et que mon cercueil Caxé dimrim, wé bikevin bin ¢ardara
sera emporté min

Pose la main sur mon coeur Wi caxi desté xwe dilé minxe

Ay, destin, ay, destin Ay felek, ay felek, ay felek

Traitre destin Felek xayine

11 trompe les meres de jeunes enfants Dayké xorta dixapine

8 « Dilé wan tiji derd it kul e ».
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Dieu, il était bon

Le vent caressait 1’herbe odorante

Quand les malheureuses tantes,
meéres et sceurs ont prété attention

Les proches ont dit: « Quel mal-
heur »

Je dirai : « Romik, fils, ne fais pas
cela »

Frére, ne pars pas dans les terres
vierges

J’ai dit: « Romik, on t’a tiré dans la
poitrine »

Grande taille, bon danseur, fleur de la
ronde

11 est toujours a la téte des festins

Ay, fils, tu t’es dirigé vers la source
de la route

Jai dit: « Je dirai: “Romik, fils
Ta mére mourra

Hey lé, fils, écoute ta malheureuse
mere,

Ne pars pas en Russie

Ah, fils, ta mere t’a élevé

Ne laisse pas la mére sans son fils

Romik, mon frére, ne me donne pas
tant de chagrin

Ah, ma chair, ne prends pas de
grande douleur dans ton cceur ” »

Faites qu’ils ne tuent pas dans
I’Ukraine maudite

Faites que mon Romik porte mon
cercueil

Qu’il jette sur mes yeux une poignée
de terre

Enléve tous les chagrins de mon cceur
Je dirai : « Ne te noie pas, fils »

Que les yeux noirs ne se décom-
posent pas sous la terre

Hay i miné, wey li miné
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Hewara Xwedé mesedibii

Ne ¢’evi bii, tiimé hewsané berbi ba
bii

Gava porkura meté, dayke, xiiské bala
xwe daé

Xal it xarzya hevra gotin ¢i siptike

Ezé béjim: Romiko lao, vé yeké mira
neke

Biré mino, gesta vé bexweya xopané
neke

A, mi go Romik gulle beri bedena te
dana

Bejna bilind, ¢’eplé reqas¢ya, gula
govenda

Ew hertim seré texté sayaye

Ay lao, te beré xwe daye ¢’evkaningé
devé réye

Mi go ezé béjim: Romiko lao
Dya te bimre wareki

Hey Ié lao, gura dayka xwe hésir bé-
bext bike

De tu terka wé Urisété bide

Ax lao, dayka te tu xweykiri, mezin
kirt

Tu usa waré dayké res neke

Romo, biré mino, tu were vé bébextié
minra neke

Ax, xweyé mino, kull giran neke dilé
xwe

Bira wérana Ukrainaé nekuje

Bira Romiké min bikeve bin cardara
min

Kulme xweli bavéje ser ¢’evé min

Hemii kulé giran derxe ji dilé min
Ezé bém menal, lao, menal

C’ev-birié belek bona meté, dayke,
xiiské bin axéda neke kendal

Hay li miné, wey li miné
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Que ferai-je de cette mort

A cause de cette mort j’errerai dans
les champs

Saliko, fils, je deviendrai une cor-
neille sur la route

Je deviendrai une corneille noire a la
porte

Mon frére, j’ai dit: « Je suis mére
d’orphelinsy

Je dirai : « Les orphelins ont 3 ou 4
ans

Les orphelins de mon cher sont restés
a la porte

Tant que seront vivants les oncles,
tantes, grands péres et grands-méres

IIs n’oublieront jamais leur proche »

J’ai dit : « Saliko, frére, si le monde
avait pu étre différent avec nous »

Que les orphelins de mon proche
n’aient jamais besoin de rien

Je dirai : « Notre maison est devenue
une maison de villageois »

Pour la douleur de notre frére, nous
porterons des fourrures de loup

J’appelle mon frére, mais il ne vient
pas

Que va-t-il advenir des sceurs apres le
départ du frére ?

Je n’ai pas de maitre de maison, je
n’ai pas de fils

Préparez un cercueil au bois odorant

La responsabilité des orphelins est
sur mes épaules

Mon fils a été tué, je n’ai plus de fils

Que ce cercueil conserve son corps
intact

Je dirai a Romik: « Mon frére
Quel chagrin tu as donné a ta mére »

Ah, la mére a dit: « Je ne sais pas
pourquoi I’arbre de mari¢ de mon fils
est devenu noir »

Ezé ¢awa bikim xwe vé miriné

Ezé desté miriné ketime cole-colista-
na

Saliko lao, ezé bime qijika seré rya
Biime gertela ber derya
A, biré mino, min go: dayka étimame

Ezé béjim: xweyé mino, étimé sé-car
saline

Etimé delalé, dilé xwe didime ber de-
rya
Hetani xal, xati hebin, kal, pirik hebin

Delalé dilé xwe tu car bir nakin

Mi go: Saliko, bira dinya hemii min i
tera wa nehata

Bira étimé delalé dilé min hewcié tu
kesi nebiina

Ezé béjim mala me biiye mala gundya
Derdé bira emé xwekin posté gura
Ezé bira dikim, bira naé

Miné xwe avitye ber bexté qizé, gotye
bexté weme

Tune malxué min, tune kuré min

Rabin tabiiteke ¢ékin, hine daré vege
texté camé

Usa guneme, xweykira hésiré étimim

Kuré min kustine, waré min reskirine

Bira lawé min téda negre xubar i
zenge

Ezé Romikra béjim: biré mino
Ew ¢i sin te ani seré dayikéda

Ax, dayké go: nizam, ¢ima res kirine
dara kuré min
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Elle a dit: « Je ne sais pas pourquoi
mon fils Romik n’a pas été défendu »

Elle a dit: « Romik, fils, aprés toi la
douleur a transpercé mes os »

Ah, mon frére, je ne sais pas ce qu’il
va advenir

Ah, ma chair, la mort est meilleure
que notre situation

Ah, j’ai dit: « Saliko, fils »
Je supplie mes filles

Portez mon cercueil a la place de
mon fils

Quand je mourrai, fermez de vos
mains mes yeux

Ah, enlevez cette lourde douleur de
mon ceeur

Puis jetez sur mes yeux une poignée
de terre

Ah, je mourrai, je mourrai, le ceeur de
la mére est blessé, il a mal

La meére est restée seule

Ah, tout le malheur est resté sur la
mere
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Go: nizam, ¢ima xweynekirin Romiké
lawé min

Go Romik, lao, pasi te és ketye hestué
min

Ax, biré min, nizam, pasi wé ¢cawabe
Ax, xweyé min, mirin halé me ¢étire

Ax, mi go: Saliko, lao, kuré min
Min guné xwe kirye stiié qizé xwe

Dewsa lawé min bikevin bin ¢cardara
min

Caxé dimrim, bira desté xwe bidne
ser ¢’evé min

Ax, evé kula giran derxin ji dilé min
Pasé heve xwell bavéjin ser ¢’evé min

Ax, neman, neman dil bi biriné, dil bi
ésé dayké

Ber diwara maye dayké

Ax, kulé diné tera maye dayké hewara
bi Xwedeé.

Hbo Lezguian (ill.28) est originaire
d’Alagyaz. Elle est parente d’Altin. Elles
se sont mariées a deux cousins, et étaient
elles-mémes cousines. Hbo est plus agée
qu’Altin. Elle ne manque aucune veillée
funébre. Sa voix, les années passant, est
moins mélodieuse que par le passé, mais
les mots qu’elle prononce ne manquent ja-

mais de faire pleurer. Elle a commencé a

énoncer des kilamé ser aprés avoir entendu

[lustration 28: Hbo Lezguian

en réve un huri (protecteur invisible) qui
lui annongait que son futur se déroulerait dans les funérailles. Hbo n’a pas

de fils, son mari est mort quelques années aprés son mariage. Sans des-
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cendance (masculine), Hbo a un chagrin permanent dans le cceur. (Doc. 71

et 72)
Pauvre mére, je suis étrangere, je suis
étrangere, je suis étrangere de Dieu

Un poussin sur la route sous les
rayons du soleil

Chagrin sur toi (sur ta téte), je suis
I’invitée de la tombe

Meére, un étranger a été pris, été pris,
été pris

Emporté par dela sept montagnes
L’étranger a été pris par la main
Amené dans la tombe froide

Les musiciens sont allés prés du lac

Ah, les chevaliers se sont approchés
du lac

Le malheur est sur la téte de ma mére
Je suis restée seule dans le champ
Meére, léve-toi et reviens a toi
L’étranger a ét€¢ mené au lac

Le malheur est sur la téte de ma mére
Je suis restée seule dans le champ

Les musiciens se sont approchés du
pont

Devant eux les rubans se sont dé-
noués

La malheureuse sceur se languit de
son frére

Le soleil du matin a brillé

La sceur s’est accrochée au dos de son
frére

[11 dit] « Tu ne me verras qu’en réve »

Les musiciens se sont approchés du
lac

Mon aimé, reviens a toi

J’ai dit : « Le malheur est sur la téte
de ma sceur »

Tous rentreront chez eux

Je resterai seule dans le champ

Dagé dérané, xeritbim, xeribim, xeriba
Xwedéme

Ciicika seré réme, ber peré roéme

Seré te kurbe, mévané gebréme

Dagé, xertb birin, birin, birin

Pist hevt ¢’yada werkirin
Desté xeriba girtin

Axé gora sar birin

Saz hatin binya golé

Ax, cindi, hatin binya golé

Seré dya min kurbe
Ez tené diminin ¢olé
Daé rave, téke solé
Xerib birin binya golé
Seré dya min kurbe
Ez tené mame ¢olé

Saz hatin binya piré

Qeytan vebiin beré

Delila xuiské biiye hezreta biré

Te’va sivé léda
Xiiské pista biré giréda
Tené min bivini xewnéda

Saz hatin binya golé

, o )
C’ara min, péke solé

Go seré xiiska min kurbe

Gisté herin mal-halé xweda

Ez tené diminim ¢olé
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Jai dit : « Mére, je suis une colombe,
une colombe baguée »

M¢lange-moi au levain

Dans quel pays vais-je me retrouver ?
Je partirai en exil

Tous viennent vous voir

Je ne sais pas, peut-étre me verras-tu
une fois en réve

J’ai dit: « Mére, baluchon, baluchon »
Tout est vert, bleu

Meére, que le frére parte, qu’il ne
perde pas son chemin

Le malheur est sur la téte de ma mére

Je dirai : « Mon aimé, mon coeur me
souffle ma conduite»

Les yeux de la sceur sont fixés sur la
route

Jai dit: « Quand mon frére reviendra-
t-il d’exil ? »

11 dit: « Mere, je ne reviendrai plus

On m’enterrera en terre étrangére »

Jai dit: « Mon aimé, mon cceur briile
comme la flamme dans la forge »

Jai dit: « C’était le soir, le soleil
s’était couché

Les kafir (infidéles) nous ont fermé la
porte

Ils ont tué ces lions et les ont placés
derriere des grilles »

Je dirai: « Heylo, cavalier, ne te
presse pas

Ne vous pressez-pas, cavaliers »
O, blessés du cceur

Va lentement, va lentement, il est
blessé

Ne le ballottez pas, il est blessé
Ne vous pressez pas, cavaliers

J’ai dit: « L’avion a décollé dans le
brouillard

LA PASSION DU TRAGIQUE

Go daé, kevotkim, kevotka pe’ti

Min téke nav nané hilati

Wé beré min bidne kijan welati
Ezé herme xeribiéda

Tev tén yalé weda

Nizam, careké min bivini xewnéda

Go daé, xurcine, xurcine
Temam keske sine

Daé, birao, here, ox’ira xwe nemine

Seré xiiska min kurbe
Ezé béjim: ¢’ara mino, dilé min di-
béye

C’evé xigska usa réye

Go gelo kengé biré min welaté xeriba
béye

Go: daé, naém, ida naém

Weé beré min bidne axé gora xeri-
biéye

Go ¢’ara min, dilé min kiire kiiré van
hedada

Go évar bii, ro me ¢ii ava

Kafira deri ser me dada

Ev sér kugstin, dane pis dergeda
Ezé béjim: heylo, syaro, hédi bajo

Hédri bajo, geli syara
Ax, dilé birindara

Hédi bajo, hédi bajo, birindare

Neleginin, birindare
Hédi bajo, geli syara

Go samalyot rabii nav mijéda



CHAPITRE VI - GEOGRAPHIE SONORE ET EMOTIONNELLE DES FUNERAILLES 157

Le nouveau-né est resté dans le ber-
ceau »

Dodo, dodo, dodo, fiston

Ta mére est malheureuse, ton pére est
mort

Ne vous pressez pas, cavaliers
Ne vous pressez pas, il est blessé
Ne ballottez pas la blessure mortelle

La soeur a dit: « Malheureuse, mal-
heureuse

Le soir, mon frére a été roué de coups
de couteau

Le malheur est sur la téte de la sceur,
je ne sais pourquoi »

Ne vous pressez pas, cavaliers

Ne vous pressez pas, il est blessé

Ne ballottez pas la blessure mortelle
La blessure mortelle est douloureuse

J’ai dit, mon aimé: « L’avion a décol-
1¢ dans le brouillard

Le nouveau-né est resté dans le ber-
ceau »

Les travaux domestiques reposent sur
les épaules de la malheureuse mére

Hey [é waé

Mon aimé, mon cceur est un nid de
faucons, un nid de faucons, 6 frére

Le 1ézard a fait son nid dans la tombe
de I’oncle et du neveu, 6 frére

Le soir, il a fait son nid a Alagyaz,
dans la tombe de 1’oncle et du neveu

Jai dit: « Mére, ne souléve pas le
couvercle de mon cercueil

Les souris et les serpents ont mangé
toute ma chair

Le scorpion a enlevé 1’anneau de mon
doigt

Dans le cercueil il ne reste que mon
costume.

Dergiis maye bésikéda

Luri-luri, luri, lao

Dé gertelbe, bav mirye

Hédi bajo, geli syara
Hédi bajo, birindare
Biriné kulé neleqine

Xiiské go: rebené, rebena déra
Evarda biré min dane ber k’éra
Seré xuské kurbe, nizam ¢ira

Heédi bajo, geli syara

Hédi bajo, birindare

Biriné kulé nelegine

Biriné kule zef cetine

Go ¢’ara min, samalyot rabii nav mi-
jéda

Dergiis maye bésikéda

K’ozya giran ketye stiié porkura déda

Hey [é waé

Ezizé min, dilé min hélina teyré bazi,
teyré bazi, lo birao

Mergiska héliina xwe ¢ékirye ser me-
zelé xal i xarzi, biré mino

Evarda ¢ékirye Elegezé ser mezelé
ap, birazi

Go daé, deré tabiita min veneke

Misk, me'ra xwerye gosté min

Dipiské birye gistila tilya min

Tené tabiitéda maye forma min.
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Hasmig (ill.29) a passé
toute sa vie dans le village de
Rya Taze : son enfance, sa vie
de femme mariée, et sa vie de
veuve. Elle habite une des der-
niéres maisons du village, sur

un promontoire. La vue, de la

porte de chez elle, est plutot

Ilustration 29: Hasmig

plaisante : en contrebas le vil-
lage, et au loin, de I’autre co6té de la grande route menant a Tbilissi ou Ere-
van, les cimes enneigées du mont Aragats. La vie est dure cependant. Has-
mig courbe 1’échine tous les jours pour acheminer I’eau jusqu’a sa maison,
dans des seaux suspendus a une fine poutre qu’elle tient sur son épaule.
Hasmig a perdu son fils, voila déja 8 ans. Il avait 25 ans, marié¢ depuis 4
ans, il était pere d’une fille et d’un fils. Hasmig doit veiller sur tout le
monde : en plus de sa bru et de ses petits-enfants, Hasmig doit veiller sur
sa mere et sur son oncle paternel, le frére de son pere, aveugle. Hasmig,
jeune fille, avait une voix appréciée dans les mariages du village. Aujour-
d’hui, elle dit ne plus pouvoir chanter de stran (chants) : « Je ne peux plus

chanter, mais je dis mon chagrin, je raconte mes souffrances™ ». (doc. 73)

Une cigogne, j’ai crié, je suis une ci-
gogne

Je me suis retrouvée dans la Russie
maudite, errant, le cceur en souffrance

Mon fils unique de 25 ans célibataire
et mon frere ont été tués un soir

Malheureuse de Dieu, une fois encore
je m’en suis retournée dépitée, per-
sonne ne m’a rien dit sur lui

Je m’en suis retournée le cceur déchi-
ré

Qulingim, digiryam, ay, digiryam

Ezé ketim wérana Urisété, halé dilé
xwera digeryam

Kuré mini bistpénc sali nezewici taé-
tené évarda biré min kustin

Ez, delila Xwedé, careke diné por-
posman vegeryam, kesek salixé wi
minra neda

Ezé halé dilé xwera hédi-hédi vege-
ryam

8 « Ez édi nikarim bistrinim, 1é ez derdé xwe dibéjim, xem it kulén xwe gisse dikim ».
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Valerik, sois le pére de ta tante
Pére de deux cerfs

Sa fille de 12 ans, son fils de 6 mois

Ne laisse pas ta jeune épouse seule

Ne la laisse pas a ton vieux pere, ne
pars pas

J’ai dit: «Malheureuse tante, je suis si
fin, si beau

Je suis grand, aux cheveux roux et
bouclés

Mes sourcils et mes cils bien dessi-
nés, ma parole douce dans un sourire
aux dents blanches

Mon destin est un traitre »

Qui cherche a prendre mon ame

A me séparer de mon fils et ma fille
Printemps, beau printemps

Sur les berges de la riviére, roses et li-
las ont fleuri

Wey, mon chagrin, marchons au fil de
I’eau, cueillons des fleurs pour en
faire un bouquet

Wey, mon chagrin, je ne sais a qui
confier la fille et le fils de Valerik

Ceux qui ont perdu une sceur, 6 cha-
grin, chagrin,

Je vous rappelle vos chagrins

Frida, la sceur de Cemile était si belle
87

Elle était a marier, mais est restée a
mi-chemin

La sceur de Cemile dit: « Les nou-
velles sont parties pour 1’Allemagne
maudite

Que Frida rentre immédiatement, sa
mere est morte »

Valériko, bavé meta xwe kiribio
Bavé du kari-xezalane

Qiza wi, ke¢’a wi donzdeh saliye,
kuré wi ses mehye

Jina wi biikine, ber diwara nehéle

Hivya kalé bavé xwe nehéle, nege

Go meté dérané, ez usa dilim, yeki
xasi-kawame

Bejna mine bilinde, poré mini xiiciici
sori-sosine

Biri-bijangé min geytanine, zari mini
sirine, dev-dirané mine sedefine

Feleka min xayine

Tu were min bive ruhé ber bedena
min bistine

Desté min kur, qizé min hev bigetine
Bahare, xwes bahare

Gul, sosiné devé ¢’ema sin biine

Weyla min dérané, werin em tékevne
devé ava, gula bicinin, tékin desti

Weyla min dérané, nizam, emé keg ik,
kuré Valérik k’ér’a tékin cari, ber-
desti

Herg¢’é xiiské wana mirine, wey déra-
né, wey dérané

Bexté xema dilé weme

Frida xugska Cemilé yeke usa xase,
kawe-kubar biiye

Ew ber miraz biiye, nivé réda maye

Cemile xaé divé: caveké bide Gérma-
nya wéranda

Bira Frice nesekne bé, dayka wé mi-
rye

8 Hasmig fait ici référence a la sceur de Cemile qui est morte jeune. Cemile, qui est dans
la piéce, pleure a I’écoute de ces paroles. Frida est morte célibataire.
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Ah, je suis témoin de la relation mer-
veilleuse de la meére avec sa fille

Quand la mére de la fille était au seuil
de la mort

La fille n’était pas a son chevet®
La mort est et sera, la mort est et sera

Le petit fils d’Usiv dit : « Je suis dans
une gorge profonde

Le chagrin de ma meére, c’est la gorge
de Lalis »

La meére de Valerik dit: « Le cou-
vercle du cercueil a été refermé sur
moi »

Valerik dit : « Malheureuse tante, cela
fait déja trois mois

Le scorpion a enlevé I’anneau de mon
doigt

Les 1ézards ont rongé ma chevelure,
chagrin ma tante »

La terre d’Aparan est humide, je suis
malheureuse

Quand le printemps viendra, ils apla-
niront ma tombe, dresseront la pierre
tombale, ils cloueront le couvercle de
ma tombe

Maudit soit le moment ou cette
grande taille s’abimera, ces yeux
noirs

Les sourcils, les cils

Ma tante mourra, il reste a peine ma
silhouette

Ay, ay, destin, ay, ay, destin,

Le destin maudit, pourquoi t’es-tu
comporté ainsi envers nous

Tu as arraché un arbuste odorant

Pourquoi as-tu emporté la tente des
jeunes, entre toutes les tentes proches

Ay, pourquoi les as-tu envoyés dans le
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Ax, ezé béjim déti, qizti halé dilé
mera ¢iga xwege

Weki dayka qiza dikeve ber miriné

Qizeke helal ber seré wé ritnané
Mirine, ay, wé gelek hebe, gelek hebe
Usivé nevi divé: geli k’iirve, ez tédame
Seré dayka min jékiribe, geli gelié
Lalisane

Dayka Valérik divé: deré tabiité ser
min dadane

Valérik divé: meté dérané, eva idi
meha sisyane

Dipiskeé gistilka desté min revandye

Mergiské tincik-tamiirié min qusan-
dine, seré meta min jébe

Tu were erdé Ax’barané avzéme, min
dérané

Tu were bahar bé, mezelé min hilinin,
keviré min ji daynin, deré tabiité ser
min bigrin

Xwedé xirav bike sismana bejna bi-
lind, ¢ evé belek

Cev-birié min téda helyane

Meta min bimre, tené forma min téda
maye

Ay, ay, felek, ay, ay, felek

Feleké malnesewitié, te ¢ira li me wa
kir

Teé timé hewsané li me rakir

Teé cira koné van cahila nava koné
komé barkir

Ay, te ¢ira beré wan da goristani gi-

% Hasmig fait ici référence a la mort de la mére de Cemile, en 2000. A cette époque, Ce-
mile faisait partie de la guérilla kurde de PKK et se trouvait en Irak. Elle n’a pas pu assis-
ter aux funérailles de sa mére. Depuis, ce théme est souvent rappelé lors de funérailles, ou
méme dans les conversations quotidiennes. Cemile dit avoir un chagrin qui ne s’assouvit
pas.
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grand cimetiére

Le grand cimetiére est a un endroit
salé, tous s’y reposent

Ay, terre, wey, planéte terre
La terre est telle un foyer
Ses habitants sont des voyageurs

Le blessé dit: « Les hommes vivent la
quelques années

Cette terre ne restera a personne

La terre est comme un hétel, un grand
hotel»

j’ai dit: « Aujourd’hui c’est au tour de
certains de mourir, demain ce sera le
tour d’autres »

I n’y a pas de terre pour isa Niranira
Il n’y a pas de terre pour I’ange Aqlb
Il n’y a pas de terre pour les gens

Il n’y a pas de terre pour notre oncle
Mame

Tout n’est que mensonge, que men-
songe, que mensonge

La mort est comme les endroits ou la
neige a fondu

J’ai dit: « Malheureuse mére, ils
fondent et montent au sommet de la
montagne »

ran

Goristani giran sore, téda lé sakir

Ay, dinyaye, wey, dinyaye
Dinyaye xanimane
Bendé téda bazirgane

Dérané divé: e’vdé serres cend sala
téda didebire

Eva dinya t'u qiil-bendara namine

Dinya heye, xanek, xanek tiji

Go iro dora wane, sivé dice dora hi-
neke diné ji

Dinya nema
Dinya nema Aqiib péxemberra
Dinya nema bedi ademara

Dinya nema Mamé kalké mera

Tev derewe, tev derewe, tev derewe

Mirin belekié berfanin

Go dérané daé, dihelin, xwe didine
quntaxé ¢ ’yane.
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Sisik Cemal (ill.30) a une
soixantaine d’années. Elle est née au
village de Rya Taze (qui s’appelait a
I’époque Gundesaz) dans la région
d’Aparan, elle s’y est mariée et y vit

jusqu’a présent. Elle a perdu un frere,

R ) S 72

! une fille et, il y a deux ans, son mari.
Ilustration 30 : Stsik Cemal

Depuis, elle passe I’hiver chez ses fils
a Moscou. Ces six mois dans la « ville maudite » sont un exil douloureux

loin des siens (doc. 74).
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Ilustration 31: Village de Rya Taze, ou vivent Hasmig et Stisik. Au fond, le

mont Aragats, lieu de zozan.
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Ax, li miné, ax, li miné
Maitresse de maison de 74 ans

D’une maison hospitaliére, nombreux
étaient les visiteurs qui allaient et ve-
naient,

Dieu est témoin, demandez aux voi-
sins, quelle foyer nous étions.

Quand les invités reviennent chez
moi,

Ils disent, une maison sans maitre de
maison, sans maitresse de maison,

Ils se retournent et s’en vont d’ou ils
venaient.

Ax, li miné, ax, li miné, ax, li miné

Comment vivre avec ce chagrin, avec
ce chagrin,

Le maitre de maison s’approche et

dit, qu’as-tu, malheureuse a errer de
ci de 1a?

Il dit: « Tout a été acquis par mes
mains et tes mainsy

Il dit: « Ne pars pas, ne pars pas, ne
pars pas, tu le regretteras »

Ah, il dit: « Malheureux, quand tu es
sorti de ma maison,

Quoi que tu fasses, le passé ne revient
pas,

Malheureux, malheureux ».
Ah, le vent souffle, il pleut,

Je dis: « Mes malheureuses filles
pleurent aprement»

Allez chez votre frére apporter de
1’aide et appelez le médecin,

Ah, elles disent: « Maman, la thérapie
est illusoire

Elle trompera le maitre de ta maison,
Ton foyer sera détruit »
Ah, je dis: « Frere, pére »

Nous avons perdu notre raison, notre
foyer.

Je dédie une lamentation a mon
gendre

Ax, li miné, ax, li miné,
Bé kevanya heftécar sali,

Mala ber-mévana, hatin-¢iiyiné biiye,

Xwedéva eyané der-cinara bipirsin ¢i
mal biiye,

Wexteké der-mévane min vedigerin
berbi mal tén,

Divén mala bé malxuéye, bé kevani,

Rabin beré xwe diguhézin, careke
diné posman vedigerin.

Ax, li miné, ax, li miné, ax, li miné

Ezé ¢cawa bikim xwe vé kulé, vé kulé,

Malxué min té, divé porkuré ¢ira der-
dora digeri,

Divé axir eva temam emeké desté min
i teye,

Divé were nege, were nege, were
nege, té posman bivi.

Ax, divé malxiravo, wexta tu mala
min derkett,

Dikim-nakim dema ¢iiyt idi naé,

Malxiravo, malwérano.
Ax, ba té, baran dililine,

Ez divém geli qizé mine porkurno,

Were xwe biré xwera bigihine,
he’kim bine,

Ax, divé daé doxtiri derewine,

Weé seré malxué mala te dixapine,
Mala teé ji hev betalbe,
Ax, divéem biré min bio, bavé min bio,

Me hisé xwe unda kir, mala xwe unda
kir.

Ezé yeké bavéme ser ze 'vé xweda.
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Ah, mon frére, il dit : «T6t le matin »

Il dit: «La terre et le ciel s’ex-
clament »

Il dit: « Quand le tremblement de
terre a eu lieu

L’obscurité s’est ainsi faite a mes
yeux »

Et ainsi je n’ai vu personne,
Mon pére, mon cher gendre,

Je dédie une lamentation a ma chére
Toksin.

Elle était 1a mére de 7 filles,
Elle-méme était ma premiere fille,
Ah, mon frére, ma chére,

Ne t’en va pas, je ne sais rien de toi

J’ai entendu une nouvelle enchagri-
née,

La neige et la pluie ont fermé ma
porte.

Ah, mon cceur, ma chére,

Aujourd’hui un chagrin terrible est ar-
rive

Il semble qu’ils aient frappé avec un
verre sur la téte

Il semble qu’ils aient presque tué
dans la maison,

Ma chére est ainsi partie pour rien,

Mere de 7 filles.
Ah, j’ai dit: « Bérivan, Bérivan »

Ma Bérivan, depuis quelques années
déja ne me rend plus visite & la mai-
son,

Isxan je te conjure ainsi que ton seul
fils,

Prends ma Bérivan par la main et ra-
mene-la a la maison.

Ma Bérivan dit: « Ni casserole, ni
marmite,

Je ne reviendrai jamais a la maison ».

Isxan, je serai ton sacrifice
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Ax, biré mibio divé siveye,

Divé daé e’rd-e’zmana kirye gazi,
Divé wexta e’rd hejyaye,
Usa ber ¢evé min biiye mij-ditmane,

Me kir, nekir kes qe nedi,
Bavé mibio, ze 'vé mini delal.

Ezé yeké bavéjim ser Toksina xweye
delal.

Weki dayka hevt giza biiye,
Xwexwe ji seri pésdanibye,
Ax, biré miné, delala dilé miné,
Were nege, haj ji te tuneme,

Were hewareki min daketye,

Usa berfe, barané deri-bacié min gir-
tye,
Ax, tu delala dilé min bibyé,

Iro e’cébeke res biiye,
Qe nizam daé istegene nav ¢evada,
Qe nizam xwe maléda nekustine,

Delala dilé min, badilhewa xwera
clye,

Dayka hevt gizaye,

Ax, min go bérivané,

Were bérivana min idi ¢cendik-¢cend
sale naé malé,

Isxan, bexté te ii taé t enéme,

Were desté bérivana min bigre bine
malé,

Bérivana min divé ne sitile, ne be-
rose,

Ezé tucar beré xwe nedime malé,

Bé fgxan qurbana teme,
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Prends ma Bérivan par la main et ra-
mene-la a la maison.

Ah, j’ai dit: « Le malheur apporte le
malheur »

J’ai dit au gardien de la prairie,

Le pére de Perisan, la mére de Xezal
se décomposent dans la tombe.

Ma chére, je suis telle une grue qui a
annoncé son chagrin,

Je suis allée dans la région de Axba-
ran, Léninakan,

Personne ne m’a rien dit de clair,

C’est avec un cceur détruit que je suis
rentrée,

Ay, destin, tu m’as trompée.

Pauvre et malheureuse sans pére et
sans mere, pourquoi, destin, as-tu agi
comme cela envers moi ?

Le destin répond : «Je n’ai pas agi
ainsi envers toi »,

Tu as perdu la raison,

Tu as toi-méme détruit ton foyer.
Ay, destin malheureux,

Et que puis-je dire, ne pas dire,

Je vais dire une chose et tu diras son
contraire,

Que je sois ton sacrifice,

Je dirai fraternellement a mon frere,
Que je sois votre sacrifice,

Ils m’ont laissée seule dans ce pays,

Je ne sais pourquoi je suis restée
seule, il ne me reste plus de frere,

Ah mes pauvres freres.

Were desté bérivana min bigre bine
malé.

Ax mi go ¢'ya gote ¢'ya,

Ezé temiké bikim gorix¢ya,

Divé bavé Perisané, dayka Xezalé
axé gorada dih'elya.

Ax, biré mibio, ezé qulingim halé dilé
xwera digiryam,

Ezé ketime welaté Ax'barané, Lénina-
kané digeryam,

Neke, neke kesi salix-solixé min neda,

Ezé careké diné posman dilé kul da-
geryam.
Ay, feleké, te li min barkir,

Malxiravé, ax, bébexté, feleka dé-ba-
Vé, te ¢ira usa seré min kir,

Felek divé min usa seré te nekirye,

Te h'igé xwe unda kirye,

Te xwexwe mala xwe bela kirye,
Ay, feleké, bébexté,

Ez idi ¢i béjim, ¢i nevéjim,

De were, were yeke mine, yeke teye,

Ez qurbana teme,

Ezé béjim birao bi birati,
Ez qurbana weme,

Ez tené histime vi welati,

Nizam ¢ira usa diari zara béxwey
mame,

Ax, bébextno, wey birano.

Ma premiere rencontre avec Slsik a eu lieu en septembre 2006, la

veille de son départ pour Moscou. Elle se préparait alors a passer 1’hiver en

exil chez son fils. Aprés ce premier kilamé ser, la conversation a repris sur

son départ pour Moscou. Son frére lui a demandé ce qu’elle voulait dire a

ses amis en partant. Elle a alors ajouté ces quelques « paroles sur 1’exil »,
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dans lesquelles elle décrit la maladie et la mort de son mari, et fait part de

ses inquiétudes sur la terre étrangére, Moscou.

Je dirai : « Wax [i miné, ax li miné »
Comment étre avec un tel chagrin

Ah, je me courbe jusqu’au sol mais je
n’ai pas de patience

Quand je vais en pays d’exil

J’ai tant de chagrin et de douleur
Ah, mon frére ne m’a pas blamée
J’ai perdu une grande famille

Jai perdu beaucoup de membres de
la famille

Je flanerai dans les rues

Mais quels que soient mes efforts, je
ne rencontre pas mes proches

Comme si j’avais laissé s’échapper
quelque chose de ma main, qui serait
tombé, et se serait perdu

Comme j’ai perdu mes proches

Quels que soient mes efforts, je ne
verrai pas les membres de ma famille

Si mon foyer est détruit, loin de mes
enfants

Ne me blamez pas

J’étais la maitresse d’un grand foyer
Qu’ils le disent a mes voisins

Ah, mon frére,

Ne me blamez pas

J’ai perdu beaucoup de proches

J’ai perdu une grande famille

Quand je vais en pays d’exil

Ma douleur et mon chagrin se mélent

Si j’avais pu avoir 1000 fils et filles,
que je sois leur sacrifice

Jai une grande famille, un grand
foyer

Jamais, jamais je ne les oublierai

Ah, frére, 6, mon frére, 6 mon frére

Ezé béjim wax li miné, ax li miné
Ezé ¢cawa bikim xwe vé kulé

Ax, xewa mi té, sebira min naé

Ezé wexté digime welaté xeriba
Kul 1 derdé min gelekin

Ax birao, loma qe min nekir
Miné unda kirye mala giran

Miné unda kirye neferé giran

Ezé vi ali, wi ali kiica ketime

Dikim-nakim, neferé min desté min
nakevin

Mina ¢awa tisteki usa desté min simi-
tye, daketye, ¢iiye

Cawa min neferé xwe unda kirye

Dikim-nakim, ¢’evé xwe digerinim,
nagerinim, neferé giran ez navinim

Weki mala min xiravbiiya, diirt zara

Loma min nekin

Ez xweya mala giran biime

Eva der-cinaré min de bira béjne
Ax, biré mino

Loma ge min nekin

Min neferé giran unda kirye

Min mala giran unda kirye
Wexté ez dicime welaté xeriba
Kul-derdé min tevhev dive

Weki hezar kur-qizé min hebin, ez
qurbana wan bim

Mala mine giran, neferé mine giran

Tu car, tu car bira min nagin

Ax min, bira, ax min, bira
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Je dirai a nouveau : « Frére » Ezé disa béjim: bira

Je dis: « Frére, mon frére, ma fra- Ez divém birao, ax, birao, min birati
trie »

La culpabilité¢ d’étre loin d’eux est Loma dirt geda xirave

lourde

Vous m’avez laissée seule en ce pays Weé tené ez histime vi welati

Quels que soient mes efforts, je ne Ax dikim-nakim, nizam ¢ira navé bi-
sais pourquoi, je ne trouve pas mon rati min biiye qati

frére

Ah, mon frére malheureux. Ax, biré mini bébext.

Eto Nadoyan (ill.32)
a 50 ans. Sa famille est origi-
naire de la région d’Aparan
(village d’Alagyaz), mais elle
est née a Thilissi. Elle a de
nombreux parents a Alagyaz.

Son fils est mort a 6 ans,

quand elle en avait 24. Elle
Illustration 32: Eto Nadoyan dit avoir toujours aimé chan-
ter, mais depuis qu’elle dit des kilamé ser, elle ne peut plus chanter de
stran. Elle est souvent conviée a se lamenter dans les funérailles, méme si
elle connait peu la famille. Elle a commencé a s’intéresser aux lamenta-
tions en 1984 : rendant visite a des femmes qui savaient bien chanter et a
elle recopié leurs cahiers. Elle s’intéressait aux paroles, aux mots. Mais
pour ce qui est de la ligne mélodique, elle affirme que c’est en allant dans
les funérailles qu’elle a appris, en €coutant les autres. Sa grand-meére était
connue pour ses « paroles sur ».

Toujours préte a raconter son histoire, Eto m’a prété deux cassettes
qui ’ont inspirée. La premiere est celle de deux sceurs dengbéj (bardes)
connues : Lusik et Raxé. Lusik est aussi réputée pour dire ’avenir. La
deuxiéme cassette est celle de Gevez, autre chanteuse connue dans la com-

munauté. Eto est la seule femme que j’ai rencontrée qui utilise des enregis-
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trements ainsi que des cahiers de paroles pour s’entrainer a se lamenter.
Elle n’emporte jamais les cahiers dans les funérailles. Pres du cercueil, les
paroles adaptées, un mélange entre ce qu’elle a appris et ce qu’elle voit au-

tour d’elle, lui viennent, a I’esprit.

Altin, Hbo, Hasmig, Stisik et Eto tombent d’accord sur I’origine de
leur besoin de se lamenter. Si le destin maudit ne les avait pas frappées,
elles n’iraient pas se lamenter dans toutes les funérailles du village. Pour
elles, c’est la peine qui brille leur ceeur et les pousse a se lamenter™.

Cependant, en y regardant de plus pres, on s’apercoit que d’autres
facteurs ont jou¢ dans le choix de ce role. On pourrait notamment déceler
une « tradition familiale » : pour Eto, comme pour Hasmig, des femmes de
leur famille, a la génération précédente, chantaient au cours des funérailles.
Quant a Hbo, ce serait une volonté divine, révélée par le biais d’un Auri.

Ces femmes sont par ailleurs toutes meres et grand-meres. L’age est
un facteur important : personne n’a jamais vu une jeune femme prendre le
role d’une « endeuillée éternelle ». Ce n’est que vers la quarantaine que les
femmes commencent a prendre réguliérement la parole dans les funé-
railles *.

En voici quelques raisons, évoquées par Altin, Hbo, Hasmig, Stsik
et Eto lors de conversations quotidiennes autour d’un café :

1. Les jeunes femmes donnent encore la vie : comment alors
rester endeuillées ? A cet age-1a, la proximité répétée de la

mort peut s’avérer dangereuse.

% Pour une comparaison sur les parcours de lamentatrices kurdes et arméniennes de Tur-
quie voir Bilal et Amy de la Bretéque (2010sp). Pour une comparaison avec les Kurdes de
Turquie voir Amy de la Bretéque 2004, et avec les Azéris d’Azerbaidjan voir Amy de la
Bretéque 2002.

% Cette caractéristique est relevée dans diverses régions du monde : chez les Dogons (Ca-
lame-Griaule 1990 : 77-87), en Karélie (Tolbert 1990:41-56), en Turquie (Reinhard
1990 : 101-113).
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2. Les jeunes mariées suivent la régle du bukti (mot formé a
partir de buk, la bru) jusqu’a la naissance du premier enfant.
Celle-ci leur interdit de parler en présence des hommes et
des femmes plus agés du foyer de leur mari. A la naissance
d’un fils, cette régle s’estompe petit a petit. Sans parole au-
cune a leur mariage, les femmes, en devenant meére, de-
viennent petit a petit des oratrices potentielles en brisant la
regle du bukti.

3. En devenant meres, les femmes disent expérimenter la souf-
france en leur corps et étre plus @ méme de ressentir la dou-
leur de la mort. Aux deux bouts de la vie, les hommes s’en
remettent aux femmes.

4. Ce sont elles qui assistent les malades et procedent aux ac-
couchements (apres avoir elles-mémes enfanté), se familiari-
sant quotidiennement avec la douleur.

5. Lors du mariage, le pere de la mariée dit au pere du marié:
« Je donne ma fille en sacrifice pour ton fils ». C’est en sa-
crifiées que les femmes deviennent meres. Elles sont alors
les meilleures interlocutrices pour le défunt, celles qui
peuvent au mieux 1’accompagner dans les premieres heures
de sa vie dans I’au-dela.

Endeuillées éternelles, c’est dans leur « cceur brilant » qu’Altin,
Hbo, Hasmik, Sisik et Eto trouvent la force et I’inspiration pour énoncer

leurs « paroles sur ».
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Ilustration 33: Sefto et ses joueurs de duduk, funérailles de Razmik, septembre 2006.

3.2. Fabriquer la peine : le trio de spécialistes

Les spécialistes jouent lorsqu’ils sont payés. Invités par un appel té-
léphonique, ils se déplacent parfois loin, dans des familles qu’ils ne
connaissent pas ou peu. Ils sont en trio (originaire du méme village ou
d’une méme région) : un chanteur et deux joueurs de duduk (chacun ayant
un role invariable : bourdon ou ligne mélodique) (ill.33). Le chanteur, en
chef du trio, établit le contact avec la famille endeuillée. C’est a Iui que
I’argent sera donné apres la mise en terre. Le chanteur partage ensuite avec
les joueurs de duduk. La plus petite somme revient au musicien qui tient le
bourdon, celui qui joue la ligne mélodique prend une part un peu plus
grande ; quant au chanteur, il garde le montant le plus important.

Il n’est pas rare que le chanteur ne connaisse pas du tout le défunt
(ni la famille) pour lequel il va devoir chanter. Au moment de I’invitation

téléphonique, le chanteur demande donc les renseignements indispensables
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a I’élaboration de son oraison : nom du défunt, situation familiale, situation
professionnelle et économique, conditions du décés, nom des parents
proches, autres personnes décédées dans la famille... Certains chanteurs,
écrivent ces renseignements sur un bout de papier qui les accompagnera
dans les funérailles. Il suffit alors de jeter un coup d’ceil sur le papier en
question pour se souvenir que le frére du défunt s’appelle Ezo, qu’il habite
a Krasnoiarsk, et qu’il n’avait pas vu son frére depuis deux ans. Le sujet de
la prochaine énonciation se dessine ainsi. Outre les formules verbales géné-
rales, ces renseignements permettent de personnaliser 1’énoncé et de
I’adapter a la situation présente.

Il arrive que des spécialistes jouent pour des parents. Plus les per-
sonnes sont proches, moins grande sera la rémunération. Jouer gratuite-
ment est théoriquement possible, lorsqu’il s’agit de la mort d’un frére, d’un
pére ou d’un autre parent proche. Cependant dans la réalité, 1’argent circule
quand méme : non seulement pour les deux membres du trio qui ne sont
pas endeuillés, mais aussi parce que, aux dires de mes interlocuteurs, don-
ner de I’argent aux musiciens spécialistes (y compris aux séx et aux pir qui
viennent dire des pricres, ou chanter des « paroles sur ») rend 1’acte plus
efficace et permet au défunt d’effectuer un voyage plus serein vers 1’autre
monde. Le paiement est ici un acte d’échange, mais aussi un acte de sépa-
ration d’entre les vivants et les morts.

Les spécialistes ont souvent une autre source de revenus. Durant la
période soviétique, tous avaient un travail au kolkhoze, a 1’usine ou a la
mairie. Aujourd’hui, le travail se fait rare dans les campagnes d’ Arménie.
Aussi chanter devient pour nombre d’entre eux la principale (ou la seule)
source de revenus. C’est cependant par le terme « spécialistes » que nous
désignerons les musiciens rémunérés en référence a la distinction entre
« spécialistes » et « professionnels » développée par Bernard Lortat-Jacob
(1994) a propos des musiciens ruraux de Sardaigne et de Roumanie. En

Arménie, les musiciens Yézidis qui sont invités a dire des « paroles sur »,
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ont plus une attitude de spécialistes (la musique est pour eux une activité
occasionnelle) que de professionnels (la musique est un métier). Seuls
quelques musiciens qui ont en parall¢le une carriere discographique a la ca-
pitale (Erevan) ou en Russie (notamment dans le style rabiz) pourraient
étre appelés professionnels.

Dans les familles de musiciens spécialistes, il n’est pas rare qu’un
fils reprenne le flambeau de la parole chantée. Ce n’est pas la régle non
plus. Sefto a deux fils qui ont tous deux émigrés vers la Russie ou « ils font
du business » (« biznes » dikin). Cette profession rapporte, d’apres Sefto,
beaucoup plus que son « métier » de chanteur. Il faut dire que Sefto fait
partie de ces chanteurs qui ne se produisent que dans les enterrements, et
parfois les fétes des tombeaux. Il n’a pas de carriere discographique. Enre-
gistrer un disque est en effet une maniere d’étre connu et reconnu comme
chanteur, a la fois dans des occasions de peine, et dans celles de joie. Les
répertoires de la joie sont plus lucratifs et connaissent plus d’occasions
(mariages et fétes calendaires certes, mais aussi divers festivals, concerts,
manifestations politiques...).

Jono Temuryan ou Sos Qocaryan, par exemple, vendent des compi-
lations mélangées de rabiz (répertoire moderne comportant a la fois des
¢léments traditionnels et des particularités de « variété ») et disent des kila-

mé ser dans les funérailles.

Ali, lui, a toujours compté sur son fils pour reprendre le flambeau.
Dés I’age de 8 ans, il I’emmenait dans les funérailles. D’abord pour écouter
et observer, puis, petit a petit il lui faisait prendre part aux parties vocales,
lui laissant chanter un petit couplet qu’ils avaient appris a 1’avance en-
semble a la maison. Dans les documents filmés en 2005 (doc. 75 et 76),
lors de la mort de Jako a Thilissi, le fils chante déja, il a 11 ans. Les paroles

sont simples et générales. Son énoncé, certainement répété longuement, est
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repris plusieurs fois a I’identique (ce que ne ferait bien slir pas Ali, en

chanteur expériment¢).

Ay li mine Ay li mine
Ay li mine Ay li mine
Pourquoi suis-je venu Cira hatim
En ce monde Li ve dine
Oy ils partent Ax le digin
En ce monde Live dine

Aujourd’hui, Ali, son fils, et le reste de la famille ont émigré. Ils
habitent en France, prés de Marseille, et, dans la communauté yézidie gran-
dissante en France, Ali pense que son fils pourra vivre de cette activité.

Cette logique de reprise d’une activité « professionnelle » familiale
est tout a fait différente de celle des femmes qui se lamentent : les musi-
ciens spécialistes n’ont pas « la peine en eux », ou en tout cas, ce n’est pas
mis en avant. C’est d’ailleurs le reproche que, parfois, certaines femmes
formulent a leur égard. Pour elles, sans « avoir la peine », impossible de
sentir, comprendre et transmettre ce sentiment en chantant. Cette incom-
préhension semble parfois découler de la place que chacun veut prendre
autour du cercueil. Lorsque le trio de spécialistes s’installe dans la piéce de
veille du corps, certaines oratrices y voient une entrée dans leur espace,
jusqu’alors féminin et basé sur le ressenti profond du sentiment de perte,
d’exil, de peine... des sentiments en général définis comme étant plus par-
ticulierement féminins. Dans cette logique d’espace et de pouvoir de la pa-
role, Eto souligne que, souvent, le trio de spécialistes coupe la parole aux

femmes sans méme attendre qu’elles aient fini de chanter.

«Tu n’as pas fini de dire tes « paroles sur », mais, sans ques-
tion aucune, le duduk ne t’attend pas, sa voix est forte, il com-

mence quand il veut’' ».

' « Te kilame te xelas nekir, 1é, pirsek tune, duduk ne pivia te ye, dengé wi girane, ew

dest pé diki, kengi dixwazi », Eto, Thbilissi, septembre 2007.
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Et, effectivement, face a deux duduk et une voix puissante et tra-
vaillée, les voix des femmes deviennent vite inaudibles. Les avis divergent
cependant et certaines femmes apprécient la présence du trio spécialiste.

C’est la marque de funérailles dont il faudra se souvenir.

3.3. Sincérité vs justesse : deux paradigmes de diffusion des

émotions

Les avis des hommes sur la question semblent assez unanimes : les
femmes chantent ce qui leur vient a I’esprit alors que les spécialistes ont
une connaissance et une maitrise du verbe qui leur permet de dire des la-
mentations « justes » (rastin).

Pour dire un kilamé ser « juste » (rast) il faut, de I’avis général
(hommes et femmes) un choix de paroles adaptées : trouver les bons mots
au bon moment. Les qualités vocales semblent, dans les appréciations, pas-
ser au second plan. Les commentaires sur Sefto et Ali sont révélateurs.
Tous deux viennent de la région d’ Aparan. Sefto a une voix forte, claire et
il use de nombreux mélismes et ornementations. La technique d’Ali est
moins virtuose et sa voix un peu moins puissante. Tous (ou presque), pré-
ferent cependant Ali : il choisit mieux ses mots. Cette qualité serait lice a
une qualité humaine d’écoute, de bonté et de générosité. Sefto, lui, est dit
avare et intéresse...

Les femmes clament, a travers le récit d’une souffrance vécue inti-
mement, qu’elles disent des kilamé ser « sinceres » (bi namiis). La encore,
I’attention est portée sur les paroles prononcées.

Les acteurs sonores des funérailles sont représentatifs de deux para-
digmes de la diffusion des émotions. Les femmes expriment une peine vé-
cue, les hommes fabriquent cette peine dans leur énoncé. Dans les deux
cas, I’énonciation est efficace : I’auditoire pleure. Ces deux manicres de

propager 1’émotion sont liées a des espaces différents. Pour les femmes,
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I’émotion est dans leur « ceeur brilant » : elle est d’abord intérieure avant
de se propager. Pour les spécialistes, 1’émotion est localisée a I’extérieur de
leur corps (elle est dans I’action du joueur de duduk mais pas en lui). Les
kilamé ser énoncés par les spécialistes peuvent €tre analysés en « agents
autonomes » (Stoichita 2010 sp) : ils ont une agentivité propre, détachée
des énonciateurs.

Ces deux mod¢les de la diffusion de 1’émotion placent cette der-
nicre dans une spatialité différente. Dans le premier cas, I’émotion passe
d’un corps a un autre, tandis que dans le deuxiéme, elle est suspendue dans
I’espace et les acteurs sont les vecteurs de cette émotion.

Ces deux modeles semblent correspondre non seulement au statut
de non-spécialiste et de spécialiste, mais aussi a celui de femme ou
d’homme. L’analyse de « paroles sur » d’hommes non-spécialistes (assez
courantes lors du décés d’un homme) mélent les oppositions et vont nous

permettre de préciser les facteurs déterminants de ces deux paradigmes.

3.4. Quand, pour la mort du fils, les hommes se lamentent

Les hommes non-spécialistes qui disent des kilamé ser oscillent
souvent entre ces deux paradigmes de diffusion des émotions. A la diffé-
rence des femmes qui se lamentent dans toutes les funérailles, les hommes
chantent en particulier pour les funérailles d’un homme, ou de jeunes per-
sonnes de mort glorieuse ou injuste. Les funérailles des hommes sont tou-
jours beaucoup plus sonores que celles des femmes : plus de lamentations,
plus de pleurs, de cris, plus de monde que dans les funérailles des

femmes®?.

92 Comme si, par la perte d’un fils ou d’un frére, ¢’était le foyer entier qui était en péril, et
par extension, la communauté toute entiére. Dans une tradition patrilocale, le fils en parti-
culier est la garantie de survie d’une lignée. Perrin (1996 :71) note les mémes faits chez
les Kazakhs et les Kirghizes.
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Lorsque les femmes mélodisent leur parole, le contenu sémantique
concerne le défunt et la communauté (le village, la famille). Elles parlent
¢galement des vivants, rappelant a chacun ses souffrances et réglant parfois
des comptes. A la différence des femmes, les hommes ont des paroles sou-
vent assez répétitives, plus générales et moins personnelles que les
femmes. Leurs kilamé ser parlent avant tout du défunt et de ses qualités.
Les phrases sont plus courtes, la mention des liens de parenté est préférée a
celle des noms propres, il y a souvent peu de détails. Ceci, quel que soit le
profil des hommes qui chantent (spécialistes qui ne connaitraient pas la fa-
mille, spécialistes connaissant la famille ou membres de la famille non-s-
pécialistes).

Les hommes non-spécialistes disent en général des « paroles sur »
pour les « lions du clan », pour les « fréres ». Ces kilamé ser ne sont pas
une parole de circonstance, liée a une douleur vécue, mais bien une parole
(avec ou sans duduk) qui crée la belle mort, la mort héroique, celle qui
pourra devenir un chant de héros (kilame ya meraniye). Cette parole est
faite pour perdurer et pour cela, elle est pensée dans un espace public, hors
de soi.

Les sept exemples suivants sont des kilamé ser mélodisés par des
hommes du clan (ber) des maseki lors des funérailles de Yurik. Ces
hommes ont entre 50 et 60 ans, ce ne sont pas des chanteurs spécialistes.
Deux d’entre eux sont des séx, un autre est pir, et les quatre derniers sont
des mirid. Ils se sont approchés ensemble du cercueil ouvert, et ont chanté
I’un apres 1’autre ces courtes lamentations. Les géx et les pir ont été rému-
nérés pour leur kilamé ser, mais pas les mirid. Le doc.21 (présenté au cha-

pitre I) montre les trois premicres énonciations.

séx.

A T’aide, le monde est ainsi, 1’exil est Lé hewar, dinya haye, xeribi zore
douloureux

Le pays de D’exil, la maudite Alle- Welaté xeriba wérana Gérmaniaé
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magne est lointaine, si lointaine

Voila déja treize ans que les Yézidis y
partent

Tous ont appris la mort du héros

Les funérailles et les pleurs ont em-
brassé le clan des Maseki

Les femmes et les hommes du clan
sont en noir

Pour la mort de Yrik, destin maudit

A T’aide, a I’aide, a I’aide, le monde
est traitre, a ’aide, a 1’aide, destin, a
I’aide, a ’aide

Le chagrin de la malheureuse mere,
qu’elle parte en exil chercher son hé-
ros de 23 ans

Elle posera sa téte sur la pierre et le
sommeil de la nuit le guérira

Chagrin, chagrin, chagrin, chagrin,
chagrin,

Frére Yrik, ne sois pas ami avec ce
traitre azéri

La guerre, la guerre est pénible, elle
apporte le malheur

Les héros, depuis toujours, sont tués
en héros

Par des mains galeuses

Chagrin, chagrin, chagrin, chagrin,
chagrin,

S¢il avait pu étre 1a, que le destin soit
maudit

séx:
De lo li min, lo li min, heylo fiston

Je dis : « Le ciel d’avril, de printemps
est sombre, sombre

Je ferai des noces, heylo fiston

Qu’il te soit fait un cercueil en pin

Heylo fiston, nous frapperons avec
des clous fins

diire, wé deraze

Eva seré sézde salane rev ketye nava
mileté ézdixané

C’evé gista vé siré dengé mirina méri
mérxas

Sin u girt ketye nava gebila Maseka
haye

Jin it méré egiré reg girédane

Bona mirina Yiriké, felek xayine

Hewar, hewar, hewar, dinya xayin,
hewar, hewar, felek hewar, hewar

De bira dé déranbe, rave here welaté
xeriba bona Yiriké bistsésali, méri
mérxas

Seri dayne ser kevira, xewé seva xwe
heramke

Zulime, zulime, zulime, zulime, zu-
lime

De bé Yirik bira, were wi hevalira
dostié neke, xayine, wé ecéveké bine
seré te

Sere, ser girane, wé belaké bine seré
te

Meéré mérxas beré berda mérxas téne
kustiné

Desté méré bi kott

Zulime, zulime, zulime, zulime, zu-
lime

Weki virabe felek, vé ox’iré ge ne-
mine.

De lo li min, lo li min, heylo lao

De min go ewré nisané der baharé
gure, gure

Ezé deweteké teglif bikim, heylo lao

De bira tera tabiiteké ¢ékin texté daré
camé

Heylo lao, emé pé bizmalé hiir biku-
tin
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Pour que I’automne ne les abime pas

Pour que les gouttes de pluic ne
tombent pas sur les yeux noirs

Frére, frére »

(Les hommes en checeur): « Frére,
frére »

De lo [i min, de lo li min, de lo li min,
de lo li min, de lo li min

Mon cceur est avec le groupe

Heylo, fils, les chasseurs de la mort
ont depuis 20 jours déja

Pris leurs armes, et marchent sur la
rive de la riviére

Frere Wezir, que tes yeux deviennent
aveugles, mon cceur aurait voulu

Que le corps de ce héros soit enterré
en palatin, frére

(Les hommes en checeur): « Frére,
frére »

A

pir:
Le fil doré s’est déroulé jusqu’a nous

Le destin avec un arc et des fléches
autour de la tente

Pourquoi se promeéne-t-il autour du
pere de Yrik ?

Qu’il prenne le ballon des mains de sa
vieille mére et parte a sa rencontre

Mere, je t’en supplie
Yira est jeune, il est en exil
IIs I’attendent

Prends son arc et ses fléches et va-t-
en.

LA PASSION DU TRAGIQUE

Ci nisané nava payizéda nerize

C’ev-birié belek nenigite

Birao, birao

(Kom dibéje): “Birao, birao”

De lo li min, de lo li min, de lo li min,
de lo li min, de lo li min

Dilé mini yali komé
Heylo lao, né¢’irvané, méré kulé eva
seré bist rojane

Tivingé xwe hildane ketine dori
¢’ema

De bé Wezir bira, ¢’evé te korbe, de
bira ¢’evé te birije, dilé mi bixwesta

Meyté vi séri danine ser darebesta,
birao

(Kom dibéje): “Birao, birao”.

Me daketye téla zere
Feleké tir kevané xwe hildaye dora
kog’é

Dora bavé Yiira ¢i digere

De bira suré desté pira dayka xwe
hilde here pésié

Bé iné, bexté teme
Yira li cihale, welaté xeribdaye
C’evé li rénga wiye

Bé tir, kevané xwe hilde, léde here.

Un oncle paternel du défunt (mirid) :

Lé lo li min, Ié lo li min, heylo fiston

Pourvu qu’a partir d’aujourd’hui,
Wezir promette de ne pas aller a la
montagne

Aprés (la mort de) ce lion,

Lé lo li min, 1é lo li min, heylo lao

Bira iro sinda Wezir sond bixwe, bé
ezé ne¢me ¢’ya

Ezé pasé vi sért
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Je ne boirai plus d’eau de la source et
de la neige des cimes

Heylo fiston, je ne regrette pas la mort
d’un tel lion

Mais en cet automne, je regrette que

Tes yeux noirs soient enterrés

Frére, frére

Les hommes en cheeur: « Frére,
frére »

Naxum avé kanya, berfa belekya

Heylo lao, heyfa miné naé mirina te
sert
Heyfa miné vé payizé té, heyfe

Emé ¢cawa ¢ ev-birié belek bidne ber
axé gora

Birao, birao

(Kom dibéje): “Birao, birao”.

Un deuxiéme oncle paternel du défunt (mirid):

Ils disent: «La meére attend depuis
longtemps»

Ils disent: «Quelqu’un, en bas, vient
J’irai a sa rencontre

Je le prendrai dans mes brasy

Je dirai: «Mon cher

Je t’en supplie », je demande

Je demande: « Comment vont mes en-
fants? »

Divén, ¢’evé dayka ziida réye

Divén, yeki jélva téye

Ezé léxim herim va pésiéye
Xwe bavéjme hemézéye
Ezé béjim: lo lo cano

Ezé bexté tedame, gelo

Gelo halé zaré min cawabe.

Cousin du pere du défunt (mirid):

Lo, frére, frére

Je regarde les montagnes, elles
bouillonnent

J’ai dit: «Le destin est traitre

Cet été, je suis tombé¢ dans la maison
du pére de ma bien-aimée, tout
tourne, heylo frérex.

J’ai dit: «Entre 1’été et I’automne, le
pére et le fils ont été séparés, frére,
frére»

Les hommes en choeur:
frére »

. « Freére,

Lo birao, lo birao

Ezé ¢’ya dinihérim, wé bi kele

Mi go feleke xayine

Vé haviné ketye xanmané bavé deli-
lya min, dizvire, heylo lao

Mi go ¢awa seré meha havin, payizé
Ji hev kirye desté bav i kure, birao,
birao

(Kom dibéje) “Birao, birao”.

Homme du clan des maseki, sans parenté proche avec le

défunt (mirid) :
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Le jour de la préparation approche Me té rojé vé tivdiré

Tout s’est mélangé pour les membres Levdixe himé komé vé mayiné

de ce clan

Le dos du clan s’est brisé Iro cawa sikénandye pista komé

Non, wallah, le dos de ce clan s’est Na, welle, sikénandye qam-qidimé
brisé, frére, frére ¢oké vé qgebilé, birao, birao

Les hommes en cheeur: « Frere, (Kom dibéje) “Birao, birao”.

frére»

Ces kilamé ser ont été¢ énoncés au pied du cercueil de Yurik. Les
énonciateurs étaient tournés vers le cercueil ouvert. Des larmes coulaient
sur leurs joues.

S’ils n’osent pas se déclarer « au coeur briilant », une attitude bien
trop féminine, certains hommes, en particulier lors de morts tragiques,
adoptent un vocabulaire et des attitudes corporelles qui les rapprochent des
femmes. Ces hommes s’asseoient avec les femmes, pleurant a chaudes
larmes (comme dans le doc. 42) et intercalant parfois des kilamé ser entre
ceux des voix féminines”. Dans ce cas, les hommes se rapprochent du pa-
radigme de diffusion des émotions des femmes, exprimant une douleur vé-

cue intrinseéquement.

4. L’espace des émotions chantées dans

les funérailles

4.1. Enoncer a plusieurs voix : un « cadavre exquis » ?

Au chevet du défunt, les kilamé ser circulent: les femmes sont tour
a tour énonciatrices et auditrices. Seda Sardar décrit ce relais de « paroles

sur » énoncées par les femmes comme un « jeu triste » (epycras uepa).

% Ces attitudes peuvent étre observées dans les documents vidéos de I’enterrement d’Ezo
et de Kerem (voir DVD).
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« C’est parfois presque comme un jeu entre elles... Certaines
veulent garder le premier role longtemps, d’autres s’impa-
tientent... Et lorsqu’il y a le trio de spécialistes, les femmes
ont le sentiment d’une lutte pour garder la parole. C’est

comme un jeu, mais un jeu triste » .

Les énoncés funebres peuvent étre de longueur trés variable. Ils sont
construits sans narrativité : le texte est fragmenté, comme s’il s’agissait
d’une série d’images n’ayant pas forcément de rapport les unes avec les
autres. En ce sens, les kilamé ser rappellent le « cadavre exquis », un jeu
inventé par les surréalistes qui consiste a faire composer une phrase, ou un
dessin, par plusieurs personnes sans qu'aucune d'elles puisse tenir compte
de la collaboration ou des collaborations précédentes. Ce jeu compose des
phrases souvent loufoques comme : « Le cadavre - exquis - boira - le vin -
nouveau ». Dans les kilamé ser, chacune des phrases sémantiques qui com-
pose un énoncé fait en général sens, mais c’est dans 1’agencement de ces
phrases qu’un auditeur extérieur au village peut parfois se demander si cel-
les-ci ne sont pas énoncées dans le désordre. Alors méme qu’un kilamé ser
est énoncé par une seule et méme personne (2 la différence du « cadavre
exquis »), le résultat reste en effet bien souvent assez décousu. La partici-
pation de narrateurs multiples et I’évocation a demi-mots de personnes, de
lieux ou de souvenirs peut aisément donner, pour 1’auditeur de passage,
I’impression d’entendre un « cadavre exquis ».

Il est fréquent qu’un énoncé funebre soit partagé entre divers narra-
teurs, multipliant ainsi les points de vue. Une méme « parole sur » peut en
effet faire parler différentes personnes, s’adresser a plusieurs personnes
tour a tour (le défunt, I’assemblée...) ou parler de plusieurs personnes. Les
personnages sont désignés par des noms propres (Weézir, Eylaz...) ou par

des liens de parenté (frére, pére...). Tour a tour, on se souvient des faits

%« Omo noumu umo uzpa mexncoy numu....Bvieaem kmo xouem coxpanumv HAOOA20

nepeyio pooavb a Opyeue mepsaiom mepnenue... A koz0a ewé u Oy0yKu ecms, mozod
bvleaem y dceHWUH 4yecmeo 60pobl 3a c1080. Imo Kak 6yOmuv-mo Ovl 2pYCHAA uspa ».
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glorieux de la vie de défunt, on I’accuse de nous faire souffrir, on dit que
sa mort est injuste, on se souvient des défunts récents en blamant le destin
et on accuse les femmes de nos fréres d’étre des étrangéres. Ces fragments
sans queue ni téte pour un étranger au village font, cependant, sens pour
I’auditoire puisqu’ils évoquent des personnes, actions, faits et objets
connus de tous. Argenti-Pillen (2003 :134) a souligné la non-nécessité de
citer ses sources au sein d’une communauté, insistant sur la notion de
« private and public knowledge » au sein d’un groupe. Dans le cadre des
funérailles yézidies, le rappel, a demi-mots, d’un fait passé résonne dans
les mémoires des membres de la communauté. L’amorce suffit, il n’est pas
nécessaire de tout raconter.

Lors de funérailles, les kilamé ser sont énoncés les uns aprés les
autres, renforcant cette impression de mélange sans queue ni téte. Emerik
Sardar, un Yézidi de I’intelligentsia d’Erevan a décrit les veillées funébres

en ces termes :

« Dans les funérailles, toutes les femmes disent des kilamé
ser, elles parlent de leur malheur, de leurs souffrances. Tu es

dans la picce, tu écoutes. Leurs voix font comme un pot-pour-

1i%° ».

D’un kilamé ser a I’autre, de méme qu’a I’intérieur d’un kilamé ser,
les énonciatrices s’adressent non seulement au défunt et aux parentes « au
cceur briilant », mais aussi aux participantes. Elles évoquent les morts de
chacune des femmes de 1’assemblée et rappellent a chacune ses malheurs.
Dans I’extrait suivant, énoncé lors des funérailles d’Ezo en 2005, I’énon-
ciatrice évoque « Ceux qui ont perdu un frére ». Elle précise ensuite deux

noms de participantes : Cinar et Narin€.

% « Ser sine, hemu jin kilamen ser dibéjin, ser kul ii ese xwe dibéjin. Li odaxe tu runisti,
guh diki. Dengé wan weke pot-pourri ye ». Ici, le mot frangais « pot-pourri » est employé.
Utilisé tel quel en russe (nonypu), il est parfois introduit en kurde par les intellectuels de
la vieille génération (qui sont russophones). Communication personnelle. Erevan, sep-
tembre 2006.
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Que je sois le sacrifice de vos cha-
grins
Ceux qui, comme moi, ont perdu un
frére

Cinar qui a perdu ses fréres
Nariné qui a perdu ses fréres

Ciné, qui, comme moi, a perdu ses
fréres

Wax, dans notre ceeur...

J’ai dit: « Mére, le soir est soudain
plus obscur

Un malheur nous est arrivé

Cette fois, notre torche s’est éteinte »

Ez qurbana xem-xiyalé dilé weme

Herg’é biré wan minani biré min mi-
rye

Cinar, herg’é biré wan mirine

Nariné, navé giza xwe mira béje

Ciné, herc¢’é biré wan minani biré
min mirine

Wax, dilé meda...

Go daé, évare, niskéva bii tart

Zulimek ser meda bart

Gidino, vé caré ¢’ira me temiri.

Evoquant les défunts des participantes, les énonciatrices vont par-

fois jusqu’a parler en leur nom. La voix des participantes est alors intégrée

a celle de I’énonciatrice. Cette superposition de deux voix (celle de I’énon-

ciatrice et celle d’une ou plusieurs auditrices) participe a ce sentiment de

multiplicité des discours. La pleureuse peut ainsi, comme dans I’extrait sui-

vant (enregistré en décembre 2005 a Sipan lors des funérailles d’une

femme agée), rappeler les défunts récents du village dans une méme

phrase :
0, proches, chers, tant que je suis vi-
vante sur cette terre
Mon cceur bélera

Une si belle allure, mes chers et
proches, je vous le dis a tous

Je vous le jure, la douleur nous est
commune

Certains souffrent d’un cancer,
d’autres sont tués par la vodka,
d’autres encore par un couteau

Leur cceur brile, les médicaments
n’aident pas.

Geli omid-ésano, hetani xwegbim rii-
baré vé dinyaé

Dilé miné usa bikale

Dideme xwes dideme, geli omid-ésa-
na, ez we giskara divéjim

Bexté weme, bexté kula dilé we
h'emyame

Her¢'t nexwesié kuléne, her¢'t qurba-
né avéne, her¢'t kustié k'éréne

Dilé  wan gsewitive, du-dermané
dox'tira t'i ¢'aré wan nake

Dans ce jeu d’énonciations multiples, les femmes réglent parfois les

comptes, critiquant dans certains cas trés ouvertement une personne qui est
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présente dans I’assemblée. Le cas de Nazé lors des funérailles de sa belle-
mere (Rexbet) est assez caractéristique. Eylaz (le mari de Naz¢), est décédé
un an avant sa mere (Rexbet), a la suite de maux de ventre. La communau-
té raconte que Nazé n’avait pas pris au sérieux les maux de son mari et au-
rait tardé¢ a ’emmener a 1’hopital. Opéré d’urgence, il est mort sur la table
d’opération. Nazé est donc tenue « responsable » de la mort de son mari,
et, par extension, de celle de sa belle-mére, qui, ne supportant pas la mort
de son fils, serait morte de chagrin. Les paroles des lamentatrices sont
claires, et ont été répétées durant les trois jours de veille. Nazé, présente
dans le cercle le plus proche de la parentéle, au plus prés du corps sans vie
de sa belle-mére pleurait bruyamment, se frappait violemment les jambes,

tentait de s’arracher les cheveux et la peau du visage a chacune de ces

énonciations.
Ma chére sceur Rexbet Delala dilé miné, Rexbet xaé
Le chagrin de la mort d’Eylaz est res- Kula Eylaz dilé teda maye
té dans ton cceur
Ma chere Nazé, nous dirons: Nazé, ¢’ara min, emé béjin
« Que les méres soient le sacrifice de Bira dé qurbana kurabe
leurs fils
Que les sceurs soient le sacrifice de De bira xiigk qurbana birabe
leurs fréres »
(...)
Viens-t’asseoir prés de la femme Ca were kéleka jina Eylaz rune
d’Eylaz
Nazé pleure, assieds-toi prés de ma Bé Nazé digri, runi kéleka dayka min
petite mére
Que dire a Leyla, ma sceur, Ci béjim, Leyla xiiska min
Naz¢ assieds-toi prés de moi Nazé, riné kéleka min
Ne pense pas a mon frére Eylaz Bira ge nekeve bira te Eylazé biré
min
Ah, comme mon cceur pleure Ax, ¢iga digri dilé min
(...)
Dans la maison, je me noie profondé- Ezé malda kir nalyame
ment
Dis-nous Nazé, pourquoi Eylaz est-il Hela béje Nazéda Eylaz ¢ira mirye®®

mort ?
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« Cadavres exquis » ou « pot-pourri », les kilamé ser connaissent
des narrateurs et des destinataires multiples. Dans le cadre du rituel fu-
nebre, ce procédé permet d’ impliquer les participantes de 1’assemblée : leur
parole est portée par celle de 1’énonciatrice. Chaque énonciation comporte
ainsi plusieurs voix : celle de I’énonciatrice, celle du défunt, celles des par-
ticipantes ou encore celles des absents. Cette multiplicité des voix donne
aux kilamé ser une dimension de réseau.

Les kilamé ser peuvent ainsi étre pensés a 1’image d’une toile
d’araignée qui serait tissée par 1’énonciatrice. Assise pres du défunt, dans
la zone « au cceur brilant », celle-ci tisserait son cocon autour du cercueil
avec les parents, puis tendrait ses fils vers les participantes de 1’assemblée,
vers les hommes dehors, vers les morts et vers les absents. Tissant son
« piege » virtuel, 1’énonciatrice crée un espace dans lequel circulent les

émotions.

4.2. Tisser un réseau de relations affectives

La mention des parents présents ou absents par leur nom ou leur af-
filiation est une des grandes thématiques des paroles funebres. A I’écoute
des kilamé ser, lors des veillées funébres, un auditeur attentif peut aisément
reconstituer une partie importante du schéma de parenté¢ de la famille du
défunt. La mention ou non-mention d’une personne fait en général sens a
la fois dans I’histoire familiale, et dans ce qui est attendu des relations
entre les personnes a I’intérieur du foyer. Lors des funérailles, les parents
ne sont pas les seuls évoqués dans les kilamé ser : de nombreuses per-

sonnes présentes dans I’assemblée ou absentes (les hommes dehors, les

% Kilamé ser énoncé par Hbo aux funérailles de Rexbet (troisiéme jour de veille), village
d’Alagyaz, février 2007.
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exilés, les défunts) sont mentionnées. Dialoguer avec le défunt est aussi
une pratique courante des kilamé ser®’.

Les énonciations des quatre enterrements décrits dans la partie pré-
cédente (ceux de Kerem, Rexbet, Yirik et Ezo) ont servi de base a la réali-
sation de schémas montrant les personnes évoquées dans les kilamé ser
(que ce soit par leur nom ou leur lien de parenté). Tenir compte des énon-
ciations des trois jours de veille aurait donné des schémas illisibles par leur
complexité, nous avons donc isolé, dans chacun des cas, un extrait de « pa-
roles sur ». Ceux-ci comportent des couleurs correspondant aux fleches du
schéma. Les schémas font apparaitre les énonciateurs, les voix qu’ils em-
pruntent, les destinataires, ainsi que les mots adressés a chacun. Cet exer-
cice peut paraitre arbitraire et scolaire, mais il permet de faire ressortir vi-
suellement le role de la parole mélodisée dans I’implication des partici-
pants.

L’image évoquée précédemment des kilamé ser comme toile d’arai-
gnée s’illustre dans ces schémas : les énonciatrices par leurs voix mul-
tiples, tissent un réseau de relation entre les présents et les absents et entre
les vivants et les morts. Ce réseau crée un espace commun, hors de la réali-
té tangible. C’est dans cet espace de peine que se crée I’empathie des émo-

tions entre les membres du réseau tissé par la « parole sur ».

%7 Cette pratique est répandue dans de nombreuses traditions lamentées (Andreesco et Ba-
cou 1986, Efendieva 2001, Xanthakou 1990).
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Ilustration 34: Schéma de la « parole sur » de Surik sur la tombe de son frére Ahmede
Goge (avril 2006, Samiram). Toutes les personnes représentées sont mentionnées dans ce

kilamé ser. Les personnes pointées par des fléches sont celles auxquelles on s'adresse.
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Le schéma 34 est une représentation d’un kilamé ser énoncé par Su-
rik pour son frére (Ahmede Gogé) mort en 2002 (doc.37). Cette « parole
sur » a été énoncée lors des funérailles de Kerem a Samiram en avril 2006,
sur la tombe d’Ahmede Gogé, tandis que les hommes du village enterraient

Kerem.

Wei, mon cher, jelregarde mon fiére
Wei la_miné, Gue’je'sois aveugle et

Le crayon dans les mains d’Ahmedé
Goge est d’or jaune

Quand le destin-scélérat a frappé a la
porte de ce clan

Si Dieu avait au moins pu lui donner
un fils

Tes yeux noirs m’ont tellement man-
qué

Connaisseur du droit, savant, direc-
teur de la radio

Malheureuse, a cause de mon frére je
suis malheureuse

Hey lé H amké, mon aimé, je ne ren-
drai pas visite dans le village*®

Wey, ta sceur souffre, comme le destin
a été cruel avec toi

Si tu avais pu avoir ne serait-ce qu’un
fils

Mon espoir, tu as voulu que tes filles
étudient 12 langues, H’amké mon
ame

Wey si ta sceur mourrait il n’y aurait
personne proche

Wey, delal, ezé ¢'evké birangé xwe
dinihérim

Wey la miné, kore-k'oti bim, ge ne-
mayé

Qelema desté Ahmedé Gogé zér'é
zere

Ez qurbana waré teyi regim, biré
mino

Wexta xayin feleké hate deré vé e'siré

Xéra mala Xwedéra, dergiigeke kurin
bima di guint'axé

Idi H'amké, delalé dilé mino

Min usa bira ¢'ev-birié teye belek ki-
rye

Av-zaré zakoné, tili-pé¢'ié qelemé
meziné radioé

Welle, gertel ezim, disa birangé min
serkure

Hey [é H'amké, delalé dilé mino, ezé
t'axé nacime t'axé

Wey la xayinga te ne'lya, wexta fele-
ka teye xayin tera bii net'é

Xwezla dergiiseke kurin te naziki bé
ma vé qunt'axé

Ez qurbana zaré zaginé, t'ili-péc'ié
zér qelemé, bavé cote qizé kari xeza-
la, xwendkarin

C'ara mino, ne te giza xwe donzdeh
zimana daye xwendiné, H'amké-can

Wey la xayinga te miré, kesek vé deqé
nehat diné

% Littéralement: « Je n'irai pas de cour en cour ».
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Mon espoir, H’amké, [[?orin, le fils de
ton frére, j’ai dit, vit 8 Chamiram

C’était le matin, pour mon malheur,
tot le matin

Beaucoup de monde est venu a Cha-
miram, O, je suis malheureuse

Dites a Usivé Gogg, le frére de Ah-
med qu’il vienne de toute urgence

Wey la mine, je suis malheureuse, on
dit que T’oriné Usiv est mort sur la
route qui va a la station nucléaire

Ahmedé Gogé, Strik sont blessés, je
suis malheureuse ils ont mis T oriné
Usiv dans une maisonnette

H’amké, mon espoir, je vois beau-
coup de verdure autour de la maison
de ton frére

Je serai ton sacrifice, autour tout est
brouillard

J’ai dit : «Oncle, fais vite, je t’en sup-
plie frere

IIs ont retiré le petit Gogé de sous les
chenilles d’un tank».

E, de H'amké, ¢'ara mino, T'oriné
kuré birangi te mi go Samiraméne

Sive bii kula dilé mira sive ziiye

Hewarike hatibu Samiramé, qertel
ezim, gazikmé

Divén, béjne Usivé Gogé, biré Ah-
med, bira nesekine bé

Wey la miné kore-k'otibe, divén T'ori-
né Uso seré rya atomé hatye kustin

Ahmedé Gogé, Surik birindarin, min
gertelé, T'oriné Usiv birine domiké

H'amké, ¢'ara mino, ezé féza mala bi-
rangé te dinihérim, giha merxe

Ez qurbana teme, mij-diimané girtye
gerxe

Mi go, xalo, péki zii here, bexté biré
teme

De tu Gogé ¢'i¢'ik saxi bin t'ekera
tanké derxe.
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Le schéma 34 (p. 187) fait apparaitre les parents qui font partie du
lignage. Surik, 1’énonciatrice, ne mentionne pas ses propres fils, mais elle
mentionne le fils de son deuxieme frere, seul continuateur du lignage,
puisqu’Ahmede Goge, son frére ain€, n’a eu que deux filles. On peut d’ail-
leurs noter que Surik parle des filles du défunt sans les nommer, tandis que

Torin, le fils de son frére cadet Usiv, est expressément nommé.

Le schéma 35 (p. 190) est reconstitué¢ a partir des enregistrements
effectués la derniere heure de veille du corps lors des funérailles de Kerem,
a Samiram, en avril 2006. Trois femmes chantent 1’'une aprés I’autre : la

sceur du défunt, puis la fille du défunt, enfin, la femme du défunt (doc.31).
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Nazé, la sceur du défunt :

Kerem, mon espoir,

Kerem est prét depuis le matin a par-
tir de la maison

J’ai dit: « Sa douleur dans mon cceur
est si grande, si grande »

Dieu m’apportera comme sacrifice la
rose de ton coeur

On parle d’une paire de blessés en
Russie, 6, malheureuse

O, malhetreuse Cinat, ils sont blessés

a la téte

Mon espoir, viens, depuis le matin je
cherche une solution pour toi

Je décorerai avec toute mon ame 1’en-
semble de ta maison

Que Dieu me fasse le sacrifice de ta
maison

la
tombe du chah iranien -

Ax [é waé, mon Dieu, dans mon cha-
grin, je suis telle une grue qui crie

- mon frére, j’ai recu la nouvelle
de la blessure de mon frére et je 1’ai
cherché avec le coeur déchiré

Mon Dieu, je suis malheureuse,

Jai dit: « Mon espoir, mieux aurait
valu que tu ne fasses pas de va-et-
vient

Mon aimé, mes gémissements, ces
deux derniers mois font souffrir mon
cceur ».

Zing, la fille du défunt :

Wei, vous auriez dii voir comme -

S’ils avaient amené mon frére malade
en Arménie, 1’air d’ici aurait déja en
soi été un remeéde

Kerem, ¢'ara mino

Keremé dike vé sibé ji malé here

Mi go wezé béjim kula wi dilé minra
keri, sed car keri, keri, sed car kert

Bira Xwedé min qurbana gula dilé
teke ji

Divén, coté birindara welaté Urisété
min gertelé

Wey la Cinar dérané birindaré qal-
paxé birina séri

C'ara mino, were, ezé véspé ¢'areké
tera k'arkim

Ezé mala te bi dilé xwera barkim

De bira Xwedé min qurbana mala
teke ji

Ezé mala Kerem mezelé sahé Irané
ber deré mala Feyzoé xwe peyakim

Ax [é waé, hewara Xwedé, mi go
wezé kula dilé xwera quling bim,
digiryam

Qasé, biré mino, miné salixé birina
birangé xwe hildabii, ezé kula dilé
xwera lé digeryam

Hewara Xwedé, wey la min qerte-
lé, ezé c¢iim ber deré mala Feyzoé
xwe digiryam

Mi go ¢'ara mino, ne hatiné, ne ¢iiyi-
né min, gertelé

Delalé dilé mino, wan herd meha
ne'liné dil-h'navé min kire keri-kert

Wey, we bidita, weki bavé min nex-
wesya Wi sériye

Miné biré xwera usa nexwese wé bi-
nine Hayastané, hewa wé wé 1é bé

191
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Wey li miné, wey li miné.

Qazé, I'épouse du défunt:

Lé waé, lé-1é waé
Que cette mort soit maudite

Pourquoi as-tu agi ainsi envers moi ce
printemps

Mais tu n’as pas vu de cceur tendre

Voisins, quand mon chef de famille
était devant la mort,

Malheureuse, il n’y avait la-bas ni pa-
rents, ni proches,

Je suis revenue et j’ai dit: «Feyzo, je
serai ton sacrifice»

Emmeéne mon chef de famille

Malheureuse, malheureuse, tu es mal-
heureuse,

11 a regardé par-dessus I’épaule et m’a
regardée, malheureuse,

Sa bouche disait que son coeur malade
souffre

Xudo, je serai ton sacrifice, je dis:
«Viens par ici»

Ton pére dit qu’il habite en Sibérie

Qu’il envoie une lettre pour ses sceurs

Malheureuse Nazé, je suis si fatiguée
ces 7 derniers mois

Celles aux tresses coupées dites en
cheeur : « Pére, pére, pére, pére, nos
yeux sont restés dans son gilet »

Le chef de famille répond : « Mes
enfants mes yeux aussi sont restés
dans le gilet ».

Sisan, ton frére est venu nous rendre
visite

Malheureuse, je ne peux soigner ses
blessures

Feyzo dit: «La responsabilit¢ des
deux familles est maintenant sur mes
épaules

LA PASSION DU TRAGIQUE

Wey li miné, wey li miné.

lé waé, lé-1é waé
Lé miriné mala xweyé te sewitié

Te ¢ira vé baharé seré min ji usa kir

Lé neditye dilé naziké nazike

Der-cinaro, wexta malxué min ketibii
vé h'ele-h'elé

Dérané, miné got ne nefer bii, ne
ésan bii

Ez vegeryam, mi go Feyzo, min qur-
bana xweke

Were malxué min veréke

Déran, déran, tu dérani

Ser milé xwe vegerya, min, qertelé,
dinihért

Zaré wi digo ésa dilé wi zare-zare

Xudo, ez qurbana teme, mi go were
vé deré

Bavé te divéje welaté Sibiré dimine
De bira nemeké bisine bona xaingé

xwe

Dérané Nazé, ezé usa westyame seré
vé hevt mehane

Gulibirno, mi go hevra béjin bavo,
bavo, bavo, ¢'evé me ji Ié téda mao

Malxué digo, la-lao, ¢'evé min ji téda
mao.

Bé Siisan, biré te hatye mévané cem
meye

Déran ezim, nikarim biriné wi ¢'ar-
kim

Feyzo divé qaranya coté mala stié
mida maye
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Ne dors pas, je ne sais que dire, que De ranezé, nizanim ¢i béjim, ¢i neve-
ne pas dire jim

Wey la min, malheureuse Wey la min xwexaré

De chagrin j’ai perdu ’audition et la Ezé kerba ker' it géjim

raisony

J’ai dit: «Filles, que vos yeux de- Mi go qizno, ¢'evé we derketino

viennent aveugles

Je m’en vais, je serai le sacrifice de Ezé nha herim, qurbana nevyabim
mes petits-fils».

Les trois énonciatrices s’adressent au défunt, a son frére, sa sceur,
son fils, sa fille, son petit-fils, rappelant ainsi aux auditeurs les personnages
importants du jour, ceux « au coeur brilant » (dilsewat). Les trois énoncia-
trices (la sceur, la fille, la mére) sont elles-aussi dilsewat. La sceur ainée du
défunt, Suzan, décédée quelques années auparavant est rappelée : la visite
de son petit frére lui est annoncée. Une part importante des énoncés
s’adresse aux hommes du lignage : Feyzo, le frére cadet du défunt, et
Xudo, le fils du défunt. La reponsabilité du foyer leur est confiée (« res-
ponsabilité sur tes épaules », « je déplacerai la maison de Kerem prés de
celle de Feyzo »). Les femmes du lignage et leurs enfants sont mentionnés
sur le registre du sacrifice («je serai le sacrifice de mes petits-fils »,

« filles, que vos yeux deviennent aveugles »...).

Le schéma 36 (p. 194) est plus complexe. Il est réalisé a partir des
énoncés des trois dernicres heures avant I’enterrement de Yurik. Une partie

de ces kilamé ser apparaissent dans les doc. 18 a 26.
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Sefto, chanteur spécialiste convié pour 1’occasion:

A T’aide, a I’aide,
Yrik est jeune, il a 22 ans

Le pére de Gogé dit: «tu es malheu-
reuse»

Yrik, 1éve-toi et regarde

Yrik, lion sans peur, est resté seul,
dans la bataille il a été frappé par un
couteau

Malheureuse Gogg¢, je serai ton sacri-
fice, tes fils sont en exil

Elle a repris son corps des mains de
sa femme et le rapporte lentement
vers la maison paternelle

Chagrin, frére Wezir, chagrin, cha-
grin, chagrin, la perte d’un proche est
une peine lourde

Que le destin soit maudit

Deux jeunes gazelles sont sur les bras
des anciens

A T’aide, a D’aide, a I’aide, a I’aide, a
I’aide

Les deux fréres ne savent rien

Seul Strik est resté pour la vengeance
O cavalier, un combat féroce a lieu
Yrik est resté seul

Combat, un combat se dirige vers lui

(..

Gogée, mere de Yurik :

Ah, pére, je serai ton sacrifice,

Leve-toi fils, que la nouvelle t’arrive
des le matin

Qu’ils disent: « Mon aimé, ta meére
est morte, hey /€ fils »

Tu serais venu enterrer ta mére.

Heware, heware
Yiriki cihale bistdu saliye

Bavé Gogé divé tu dérani

Yiirik, rave, bala xwe bidé

Tené maye Yirik séré cargurg’iki,
maye nava $ér’da, girtine dane ber
kéra

Gogé déran, qurbana teme, cegeré te
xeribiédanin

Wé cinyazé wi desté kevanya wida
hédi-hédi dive berbi mala bavé

Zulime, Wezir bira, zulime, zulime,
zulime, derdé cegeré derdeki girane

De bira felek xéré-waé ge nevine

Cote karé xezala mane stié kalik-pir-
kéda

Hewar, hewar, hewar, hewar, hewar

De ¢awa coté bira haj pé tunene
Stirik tené maye heyféra

De geli syara, ser girane

Yirik tené maye

Sere, seré wé himbere

Ax, bavo, qurbana teme,

De rabe, bira véspé caveké tera biha-
ta, hey Ié lao

Bira bigotana delalé dilé min dayka
te mirye, hey Ié lao

Teé bihata dayka xwe ¢ elkira, hey lé
lao

Tante paternelle de Yurik (benjamine) :

WEILENIEINSREE depuis ce matin,

ton frére veut partir de la maison

Gogé delilé, véspé biraké te diké ji
mal here
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Il regarde aux alentours, cherche sa
meére, cherche son pére,

Il veut souhaiter bon voyage a la
jeune maitresse de foyer, aux deux
jeunes gazelles

Il dit: «Mere, pére, ma langue ne
tourne plus dans ma bouche»

Lé waé, malheur, je m’incline devant
vos malheurs

Un orphelin ayant perdu son pére, va
dans le foyer du pére

On ne voit ni maitre de maison, ni
maitresse de maison

GOgée, tu es malheureuse]

Yirik, le bien aimé de sa tante]

(.

(.

)

9)
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Ser stié xwe vedigere, dayka xwe,
bavé xwe digere

Dixweze temya malia biikin, coté
karé xezala bide

Divé daé, bavo, devé min nagere
Lé waé, ezé bexté kula dilé weme
Wexta étimé bav 1é mirye deré mala

bavé xwe vedike

Bala xwe didé malxiié, kevani, mala
bavé wane lé tunene

Lé Gogé, tu delilé

Yira, delalé dilé xatya xwe

Sefto, chanteur spécialiste convié pour 1’occasion:

Blessé, blessé téméraire, héros sans
peur, blessé

Que ta mére soit malheureuse

Malheureuse Gogé, viens un instant
poser ta main sur la blessure

La blessure de Ytrik de 23 ans est
profonde, trés dangereuse, traitre des-
tin

Viens, malheureuse, le lion sans peur
meurt

Son corps est resté 1a-bas

Isxan, son cousin paternel et cousin
maternel de sa femme, comment
pourra-t-il élever ces orphelins ?

Je suis blessé, frére Isxan, profondé-
ment et lourdement blessé

Ah, destin, traitre destin, qu’il soit
maudit

Je regrette ce jeune corps, il pourrira
dans la terre froide

Chagrin, chagrin, 6 chagrin, 6, foyers
de ce village, je vous en supplie

Birindare, birindare, méré mérxas
cargur¢’iki birindare

De bira dé déranbe

Gogé delilé, gaseké here desté xwe
bide ser biriné

Biriné Yiariké bistsé sali kire, pir xe-

dare, feleke xayine

Dérane were séré c¢argurg’iki wé
dimre

Cinyazé wi maye wéderé

Isxané kurapé wi, kurxatié kevanya
wiya, wé étima ¢awa mezin bikin

Birindarim, Igxan bira birindareki
kiirt pir xedarim

Ax, feleké, feleke xayine, de bira xé-
ré-waé qe nevine

De heyfa canya can, wé ax-beré go-
réda birize

Zulime, zulime, ax, zulime, geli gundi
malino, ezé bexté weme



Chagrin, chagrin, que le destin du
maitre de maison soit maudit

A T’aide, a I’aide, a I’aide
Malheureuse, en exil, pourvu qu’ils

mettent un oreiller sous la téte du
frére de Surik

A T’aide, a I’aide, a I’aide, a 1’aide, a
I’aide

Quand Isxan sans peur a été lache-
ment tué.

CHAPITRE VI - GEOGRAPHIE SONORE ET EMOTIONNELLE DES FUNERAILLES

Zulime, zulime, bira feleka malxué
malé xéré-waé qe nevine

De hewar, de hewar, de hewar

Dérané welaté xeribda ber seré Siri-
ké bira bira bikin ber pal

Heware, heware, heware, heware,
heware

De gava Isxané ¢argurg’iki bi nema-
mi hate kustin.

Almast, tante paternelle de Yurik (cadette) :

Ah, frére, mon frére perdu

F

Ah, frére, tu as cassé nos ailes, 0,
frére,

Ah, frére, je serai le sacrifice de tes
enfants malheureux

Tout est détruit, un frére est la-bas et
ne reviendra pas

Wex, mon aimé, change d’avis

Ah, mon aimé dit: « Tante, je ne
changerai pas d’avis »

11 dit: « C’est ma voie »

Ah, ma soeur,

Ah, mon frére, 6, mon aimé

Ah, cher a mon cceur, frére bien-aimé
que j’ai perdu

Ah, mére, es-tu silen-

cieuse ?

Il est ton iremier—né, '

11 est le plus jeune du foyer

pourquoi

Ah, 1l est le bien-aimé de mon coeur,
mon frére

Nous sommes si malheureux a cause
de toi

(..

9]

Ax, birao, min biryao, birao

Ké dimre, met jéra béje birao

Ax, birao, te per-baské me wegandye,
birao, wex, birao

Ax, birao, ez qurbana stiié zaré teye
xarim

Hé hev getyane, birak wire, ketye ré
pasda naé

Wex, delalé dilé mino, were pos-
manbe biré mino

Ax, delalé dilé mino, divé: meté, pos-
man nabim

Divé eva rya mine

Ax, xayinga miné, ax’aé mala bavé
min U teye

Ax, biré mino, ax, delalé dilé mino

Ax, ezizé dilé mino birao, min biryao,
birao

Ax, dayka miné, ¢ira ge dengé xwe
naki

Nixrié teye, dayka miné, te delall zar
xweykiribii tevi Kino

Bi¢’uiké mala teye, weé, weé

Ax, delalé dilé biré mini, biré mino

Stiié me usa teda xare

197
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Femme du clan des maseki qui n’est pas une parente proche de

Yurik :
Wey lé le, wey [é Ié, la maison de ton
chef de famille brile

Ma sceur, mére de Siltan et de Xané

- par la volonté de

Dieu
Elle dit : « Blessée, si blessée

Pourquoi, toi, la mort, tu ne te fa-
tigues jamais ? »

Me¢ére malheureuse, tu ne pensais pas
que j’allais tomber malade

_, depuis la nuit tom-

bée, un corbeau

Croasse a la porte de ton aimé

|

J’ai dit: « Je serai le sacrifice de vos
chagrins»

Elle a 24 ans.

Tante paternelle de Yurik (ainée)

Gogé malheureuse, Yurik, mon aimé

Comme il serait bon de devenir aigle
et de disparaitre dans le ciel

Et me retrouvant prés du fils de mon

(.

(.

(.

9)

9)

9)

Wey lé le, wey Ié lé, mala xweyé te Ié
sewitié
Xayinga mine navé dya Siltané Xané

Bé wey miriné, xiiska min, zevé min
teze mirine di rya Xwedédabe

Dibé usa birindarim, birindarim

Bé wey miriné, ¢ira qe nawesti

Bé daé, gertelé, te ge bawernedikir
ezé nexwes bim

Bé daé, gertelé, xwezila wé momenté
dayka min ser mira sekinya

Gogé, xayinga miné, go évarda béx-
weya qirqirké

Ber mala delalé dilé te gire-qire

De béje biika xwe, bira deré beri wé
qirqirka béxweyi bide.

Mi go: ez qurbana kula dilé weme

Razmik usa guneye

Malia wi bitka du salane, gertelé
Roziké

Emré wé bistcar sall.

Gogé qertelé, Yirik delalé dilé mino

Xwezi xéra Xwedéda bibiima teyreki,
hewa babtima

Miné xwe kuré biré xwera bigithanda,
miné bigota: met qurbabio

Ez qurbana birindaré mala bavé
xweme
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O, assassinés, assassinés, les tresses
des sceurs et des tantes seront coupées

Que les aigles des montagnes
trempent leurs ailes dans le sang

Que la sceur devienne aveugle, par la
volonté de Dieu, j’ai dit : « Comment,
dans quel pays ? »

Je serai le sacrifice du blessé du foyer
de mon pére, je serai le sacrifice du
chagrin de votre coeur

Que les sceurs des blessés meurent

Kusti ha kusti, por-gulié xiiska, meta
te kurbe

Bira teyré ¢’ya per-baské xwe xiiné-
dake

C’evé xugké birije, hewara Xwedé, go
cawa, ¢i welati

Qurbana  birindaré  mala  bavé
xweme, ez kurbana kula dilé weme

Bira xiiské birindara qe tunebin

Sefto, chanteur spécialiste convié pour 1’occasion :

Wi lé waé, wi lé waé, wi 1é waé, wi [é
waé, malheureuse Lida

Malheureuse Lida, 1’exil est si diffi-
cile

Quand Yirik était déja allongé

Malheureuse, tu as envoyé la nouvelle
a Isxan et as dit : «

En pays d’exil Isxan et ses cousins
paternels ont rencontré beaucoup de
difficultés

Le corps de Yurik de 23 ans est arrivé
jusqu’a nous

Ceux qui vivent en exil ont le cceur
blessé

Il dit: « Mon ami est un traitre, je
suis blessé, pere »

Je vous en supplie, envoyez la nou-
velle en Arménie, a Arténi

J’ai été tué en Allemagne, je suis res-
té seul

La blessure est profonde, trés dange-
reuse

Wi lé waé, wi lé waé, wi lé waé, wi 1é
waé, Lida dérané

Lida dérané, xeribi usa zore

De gava Yurik ida ketye nava cya

Dérané, cav te da f5xan, go: Yuriki
birindare, bike bilezine, hekim, doxti-
ra jéra bine

Welaté xeribda Isxan kurapa gelek
cefa diye

Déran, cinyazé Yuriké bistsé sali wé
ser meda anine

Bé dilé xeriba gele kul-birine

Yarik divé: birindarim
Divé: hevalé min xayine, birindarim,

bavo

Bexté wedame, caveké bidne Hayas-
tané Arténié

Gérmaniaé ez kustime, mame tené

Birindarim, birindarim

Birin kiire, pir xedare
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[En arménien]

Ne pleure pas, mére, je n’ai pas de Mi lar mer dzan, quyr es chunem
soeur

Dites a mon frére, a mon oncle pater- Aseq eghbayrneris, horeghbayrneris
nel,

Qu’ils élévent mes enfants Togh balikneris pahen metsacnen

Je suis bless€ vay, mere Viravor em es vay mer

J’ai réuni ma meére, mon pére, pour Havagel em hors, mors, togh gan es-
les voir puis mourir tegh tesnem es mernem

Ah, aman, aman Akh, aman, aman, aman

On peut remarquer que 1’arbre généalogique est assez complet. Les
énonciateurs sont ceux « au coceur brillant » et les paroles s’adressent avant
tout a la parentele proche, ainsi qu’au défunt. En plus des parents proches,
deux énonciateurs étrangers au foyer interviennent : le chanteur spécialiste
(en vert) et une femme qui ne se nomme pas autrement que « sceur de
Rozik » (en rouge). Cette femme relie son énoncé aux funérailles de Yurik
en s’adressant & Gogé, la mere du défunt et en comparant leurs souffrances.
Quant au chanteur spécialiste, il fait parler plusieurs personnes dans ses
énoncés : le défunt, la sceur du défunt, le grand-pere du défunt. Ses énoncés
s’adressent au défunt, a sa mére, a ses enfants, a son frére, a son oncle pa-

ternel, a son cousin paternel.

Le schéma 37 est assez particulier. Les funérailles d'Ezo ont eu lieu
en 2005. Ezo avait 21 ans, il s’est pendu. Cette mort est « anormale ». Les
orateurs sont la sceur du défunt, deux des tantes paternelles du défunt, une
cousine de la mére du défunt, une femme extérieure a la famille et le chan-
teur spécialiste. Les énoncés s’adressent a Ezo et a ses parents proches. Ils
font aussi allusion a des deuils du village : le fils de Kiram tué par un coup
de couteau, Cinar qui a perdu ses fréres ou encore Macit et Badil qui ont
perdu leurs enfants. Une partie de ces kilamé ser apparaissentdans les doc.

39 a44.
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Nazg, la tante paternelle du défunt :

Je soignerai les blessures du fils de
mon frére

Mon frére a une belle carrure, il n’a
pas de défaut, il est telle la fleur au
sommet des cimes

La nouvelle de la mort de mon pére
s’est répandue dans le monde

Ceux qui n’ont pas de frére
Ceux qui ont perdu leurs parents

Ils sont comme le fils et la fille de
Macit qui ont brilé

Que la maison paternelle de ma mére
ne brile pas

Dans la maudite Russie ils sont restés
en exil

Le chagrin pour les enfants est si fort,
je serai le sacrifice de mon fils

Tant que je suis vivante, la douleur
pour mon frére, mon fils, ma sceur ne
me quittera pas

Ezo, lors des noces de Xatln a dit :
«Je viendrai en aide a ma sceur»

Ezé biriné kuré bira alacaxkim

Bejna biré min usa xase, qusir tune,
mina kulilka hafa géli

Dengé mirina biré min belabi li di-
nyaé

Geli omida, her¢’é biré wan tunine
Her¢’é dé-bavé wan mirine

Her¢’é minani Mecit kur-qizé wan di
agiré sewatéda helyane

Mala bavé dayké negewite

Bé kavla Urisété xeribi mane

De bé derdé cegeré usa zore, qurba-
na kuré teme

Heta xwesbim, kula biraké, kula kuré
xigka min ji dilé min dernaé

Ezo dewata Xatiiné go: ez hewar-ga-
zya xtiska xweme

Fille du frere du pere de la mere du défunt:

Je serai ton sacrifice, Ezo

Je serai le sacrifice de vos peines

Ceux qui, comme moi, ont perdu
leurs fréres

—

[...

Ezo, qurbana teme, Ezo

Malxalané bavé mini eziz

Ez qurbana xem-xiyalé dilé weme
Her¢’é biré wan minani biré min mi-
rye

Ciné, her¢’é biré wan minani biré
min mirine
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Tante paternelle du défunt:

Je suis le sacrifice de vos chagrins
Le fils de Kerem était dans le bus

I1 a sauté du bus

Kerem a dit : «Mon frére»
Jai dit: «Je 1’ai reconnu par sa veste»

Qui donc a bien pu lui planter un cou-
teau dans le dos

Nazg, soeur, ceux qui ont vu le mal-
heur des fils, ceux dont les enfants
sont morts

IIs ne verront plus jamais leurs fils

Notre meére était si belle, je le jure sur
mes fils

La douleur pour les enfants s’est ré-
pandue

Heylé waé, heyLé waé, mon frére

Si tu avais pu avoir un frére
Ca n’aurait pas été si dur pour ta mere

Elle dit: « Je n’ai pas marié mon
fils»

Elle a dit: «Témar était si grand, si
beau»

Elle a dit: «Le pere de Kristin était si
beauy

Elle a dit: « Le pere de Kristin était le
centre de toutes les fétes, a la téte de
la ronde

11 tenait, ficrement, un foulard de cou-
leur vive»

Kristin, ma fille, si ton pére avait pu
ne pas mourir

Ezo, Ezo, parti pour un rien, personne

Ez qurbana kula dilé weme
Keremé kur avtobiiséda bii

Go herdu desta xwe ji avtobiisé aviti-
bii, gotibii: de bisekine

Kerem gotibii: biré miné
Go min bi kiirtké wiva ew naskir

Gelo ké kélekéda kér lédaye

Nazé, xiiské, ké derdé kura ditye, ce-

gera ké mirye

Ewana xorté xwe navinin hemii gava

Dayka me usa xas bii, bexté kuré
weme

Derdé cegeré sax avitibii

HeyLé waé, heyLé waé, biré mino

Xwezil biraki te hebiiya
Wé halé dayka te usa nibiiya

Ew divé: min kuré xwe nezewicandye

Go bejn-bala Témiir usa xas bi

Go bavé Kristiné usa xas bii

Go bavé Kristiné sereké saya bi,

gula govenda bii

Renge-reng bii ser milé wé bii

Kristina, qiza miné, xwezil bavé te

nemira

Ezo, Ezo, béheq c¢iiyo, kes nizane, ¢i
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ne sait ce qui t’est arrivé

Malheureuse Simé, le fils de ton frére
est trés blessé, Ezo est blessé

Que va-t-il advenir de mon cceur
Je dirai : «Musicien, musicien

Je dirai quelques lamentations pour
mes jeunes défuntsy

Femme de ’assemblée

Je ne sais ce que nous avons dit, Ezo
s’est vexé et ne vient pas avec nous

Ezo chéri,

Sceur du défunt :

De [é waé, de lé waé,

Chére a mon ceceur c’est vrai, il dit : «
Je vais me tuer

»

Jai dit: « Que ta mére soit malheu-
reuse, qu’elle ne puisse s’endormir »

Ali, musicien spécialiste :

Frére Ezo, tu es venu, venu

Lé waé, 1€ waé, frére Ezo

[..

[..

[..

[..

]

]

]

]
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hatye seré te

Simé déran, de kuré biré te usa birin-
dare, Ezo birindare

Weé ¢cawabe halé dilé min
Ezé bém sazbendo, ha sazbendo

Ezé bém ¢end qeyda bavéme ser xel-
qé meda

Emé herin bazar bikin kincé zevé, xé-
lya biiké

Nizam, me ¢i gotye, Ezo xeyidye,
mera naé

Ezo can, Ezo can, dayka te guneye,
maye bég areye

De lé waé, de lé waé, delilé daé

Delala dilé miné, raste, divé ezé xwe
bikujim

Eva seré ¢ar salane waré bavé min
rese

Ezoé bistyek sali ketye kapé xezevéda

Go seré dya te kurbe, dya te xew na-
keve ¢’eva

Ezo bira, tu hati, hatt

Dilé me kul-birine

Léwaé, lé waé, lé waé, Ezo, bira

Bira xayinga te xéré nevine

Eziz divé: daé dérané, dermaneke
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te-moi un médicament» mira bine

[...]
Ceux qui vont en pays d’exil Herg’é dicin welaté xerib, bexté

weme

Sont sans protection, sans Dieu Diminim béxwey, béxiiddane
Ne pars pas Were nege
Ou vas-tu Té kuda hert
Ne pars pas Were nege
Ou vas-tu T¢ kuda heri
Si tu pars, tu ne reviendras pas Heri, venageri
Ou vas-tu Té kuda hert
Si tu pars, tu ne reviendras pas Heri, venagerit
Ah, mon cceur pleure Ax, digri dilé min

[...]
Tu as 21 ans, tu n’es pas un vieillard Emré bistyek sali, ne kalt
Ton alliance est restée a la maison Nisanié te malda maye
Malheureux, pourquoi as-tu agi ainsi Ezizo sirino, te ¢ima ha kir
Tu as jeté sur ton dos le baluchon de Kapé xezevé stiié xweva kir
la mort

Le schéma 38 (p. 206) est construit a partir des trois dernieres
heures de veille des funérailles de Rexbet, a Alagyaz, en février 2007. Une
partie de ces kilamé ser apparaissent dans les doc. 11 a 13.

Les énonciatrices « au cceur brhlant » sont la fille ainée de la dé-
funte et la belle-fille de la défunte. Hbo et Hasmik, ne sont pas parentes,
mais sont connues pour bien chanter, et, originaires du méme village que
Rexbet, elles « maitrisent » 1’histoire familiale. Ce sont elles qui ont guidé
les trois jours de veille. Sefto, chanteur spécialiste, parent éloigné de Rex-
bet, n’est venu que le troisieme jour. Il n’a pas été officiellement invité a
venir chanter, et s’est déplacé sans ses joueurs de duduk. Originaire d’un
village peu ¢loigné de celui de Rexbet, il connait les personnages au cceur

du rituel et a ainsi chanté sans papier aide-mémoire.
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Hbo, femme du village connue pour ses lamentations et amie de

Rexbet.

Nazgé, Qazg€, mes soeurs

Ceux qui, comme moi, ont perdu leur
frére

Je dirai: « Fratrie, fratrie, aujourd’hui
notre peine a tout inondé

C’est une peine telle, qu’il n’y a pas
de médicament »

Je serai votre sacrifice, ne m’en tenez
pas rigueur

Mon Coeur est dans la souffrance et
le chagrin

J’ai dit: « Si mon fils avait pu ne pas
étre tué en Ukraine maudite

Si la petite-fille de mon frére avait pu
ne pas étre bralée »

O, Dieu, mon frére S€roj a eu un arrét
cardiaque

J’avais un espoir, je me disais qu’a
ma mort, j’aurai I’amour maternel

Que mon Romik porterait mon cer-
cueil

Qu’il jetterait sur mon visage une poi-
gnée de terre

Le chagrin de tous est dans mon cceur

Tante Rexbet dit: « Si mon frere
avait pu étre a mes cOtés »

Nazé, belle-fille de la défunte :

—

Elle était bonne et respectée

Son pére avait une grande famille

Nazé, Qazé, xiiska mine

Her¢’é mina me biré wan mirine

Ezé béjim her birati, bi birati iro der-
dé me tev radiki

Ew derdeki usane, bé dermane

Ez qurbana weme, bira dilé we ne-
mine

Dilé min usa kul i birine

Mi go bira wérana Ukrainaé nekugsta-
na lawé min

Bira nesewitya nevya biré min

Hewara Xwedé infarté léxist dilké Sé-
rojé biré min

Gumana min hebii, mi go ¢axé bim-
rim, hubii, daé

Romiké min bikeve bin ¢cardara min
T’0zé xweli bavéje ser ¢’evé min
Kula h’emya dike dilé min

Xatya Rexbet divé: weki ber seré min
hebya biré min

Ezé dewsa dya Camalé bim

Yeke heyfe, delal biiye
Koma mala bavé wé ze'f giran biiye

Car biré wé ciine e’'mré Xwedéda

Hasmik, femme du village connue pour ses lamentations

Malheureuse Qazé, ta mere a enterré

Qazé delilé, dayka te sé denga kire
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trois enfants

Ma meére est loin, en exil

[...]
Je regarde la route, et je I’attends

La meére d’Aylaz dit : « Je suis dans
une vallée profonde

C’est la vallée de Lalish »

Eylaz dit: « Mére, que la maison de
mon pere briile, malheureux oncle

Le couvercle du cercueil a été refermé
sur nous »

[.]

Ceux qui ont perdu un fils, comme le
fils d’Aslik est mort, comme la fille
d’Aslik est morte d’un infarctus, 0 je
suis I’esclave de vos souffrances

Malheureuse Xatin, frére Aram

Frére Evdo, apporte la nouvelle a ta
tante

Personne n’a vu comment sont morts
le pére et le fils

Je suis I’esclave de vos souffrances, il
y a la mort

Que les jeunes ne meurent pas avant
I’heure

La mort de tante Rexbet est aujour-
d’hui un mariage

Si seulement tante Rexbet avait pu ne
pas vivre le chagrin de la mort d’Ey-
laz, grand aux yeux bleus, pourvu que
la maison du pére ne brile pas aprés
Valod

File, fille de la défunte

Je suis I’esclave de vos souffrances,
dit Eylaz

Je suis a pied, je n’arrive pas a suivre
les cavaliers

LA PASSION DU TRAGIQUE

gazi

Dya min diire, xeribiédane

[...]

(C’evé min réye, gelo wé kengé béye

Dayka Eylaz divé: geli k’ire, ez té-
dame

Geli gelié Lalisane

Eylaz divé daé, mala bavé lé sewitié
ser xalé mida

Divé deré tabiité ser me dadane

[..]

Her¢’é kuré wana minant kuré Asliké
mirine, minani qiza Asliké infart lé-
daye, bexté xema dilé weme

Xatuné dérané, Aram bira

E’vdo bira, cavé meta xweke

Kes nedita kur it bav ¢i rojida dimrin

Bexté xema dilé weme, mirin heye

Bira mirina cihala bé ¢apé ge tunebe

Mirina meta Rexbet iro dewete

Xwezil meta Rexbet derdé Eylaz nedi-
ta, bejna bilind, ¢ evi siite, mala bavé
lé ne sewitio, diirt Valod kirio

Leylé digo mira bine bagé gulane

Bexté xema dilé weme, Eylaz dive

Peyame, nagijme syara
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Pour que je vienne m’asseoir a son
chevet, que je vienne la soutenir

Mensonge, mensonge, mensonge
La mort est 1a ou la neige a fondu

Elle fond au printemps, et ne reste
que sur les cimes

Que ne pleurent pas les filles des
meéres

Que ne meurent pas les fils des meres

Mon pére, 6 mére, notre mere était a
la fois notre mére et notre pére

Tu as fermé sur nous la porte, et em-
porté avec toi la clé, mére

Hbo, femme du village connue

Rexbet :

Je demande aux musiciens, qu’au
nom du bel Eylaz

Pour Romik a la grande carrure, ils
jouent quelque chose [...]

Les héros du maudit Kukinski ont
tressé leurs nids (leurs tombes)

Sur les tombes, les oncles, les tantes

Que le village d’Alagyaz soit maudit

Je serai le sacrifice d’Esniv qui porte
le qerefil'®

La mére d’Eylaz, si belle, au front
serré par un foulard noir

% Quartier de Tbilissi (Géorgie)
1% Qerefil : ornement en forme de piéce de monnaie porté par les femmes sur la narine.

[..
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Ez goristani giran Lotkinska kavilda
kirime xarda

Dya min mirye, kes caveké nade mida

Weki bém ber seré dya xwe riném,
béme hewarya dya xweda

Derewe, derewe, derewe
Mirin belekié berféne

Baharé dih’elin, xwe didine qiintaxa
¢’yane

Bira nemrin qizé dya

Bira nemrin kuré dya

Bavé miné, heylé daé, hin dé bii, hin
bav bii dayka me

Daé, te ¢ira usa hersé qizé xwe bé-
bext, béroj kirin

Te deri ser me dada, kilit xwera bir,
daé

pour ses lamentations et amie

Ezé xwe bavéjme ber bexté sazbenda,
bira boy xatiré Eylazé kawi-kubar

Romiké bejnbilind ¢’ep léda... [...]

E’gita kavla Kikinski héliina xwe ¢é-
kirye
Ser mezelé xale, xati

Gundé Elegezé Xwedé kavla kuléke

Na, welle, Ezniv, qurbana teme, pozé
qgerefila

Na, welle, dayka Eylazé kawe-ku-
bare, e’nya reshilatin

209
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Je dirai : «Mére Rexbet, 6, mon ame,
mon ame

Que vos méres, si belles, nouent en-
core un foulard sur leurs tétes»

Dites a mes fils et filles : «Apres Ey-
laz, je le jure

Je ne vous rendrai visite a la maison
que dans mes révesy.

Dans la maison, je me noie profondé-
ment,

Dis-nous donc, Nazé, pourquoi Eylaz
est-il mort

Chére a mon cceur

Sceur Rexbet, nous ne parlons que de
toi, espérons que les autres ne se
vexent pas

LA PASSION DU TRAGIQUE

Ezé béjim: Rexbet daé, ay cané, ha bi
cané

De bira dayké we kawe-kubar se’ré
bavén ser k’itané

Go béjne kur-qizé minda min pagi
Eylaz sondeke usa xwerye

Ez péstiri xewné seva naéme malé
weda

Ezé malda kiir nalyame

Hela béje Nazéda Eylaz ¢ira mirye

Delala dilé mine

Rexbet xaé, emé tené seva te béjin,
bira kesek nexeyde

Hasmig, femme du village connue pour ses lamentations :

Voila 5 mois que le grand d’Eylaz ne
se léve pas de son lit

Regardez comme la femme d’Eylaz
est jeune, mais elle est devenue veuve

Eylaz dit: «Je ne rentrerai pas a la
maison

Mon pied ne franchit pas le seuil, je
ne viendrai pas dans ma propriété»

Il dit : «Tu es encore jeune, malheu-
reuse Nazg, tu ne sais pas, ce qu’il va
advenir de toi»

Le peére d’Eylaz, le pére de Leyla at-
tend

Il dit: «Quand donc viendra ma
femme»

Esmer a vu tant de malheurs

Asmar a vu tant de malheurs pour son
frére

[..

[..

[..

]

]

]

Eva pénc mehe pirka Eylaz nava
cyane

Hela binihérin jina Eylaz ¢igas ci-
hale, ketye dilgek dilqé jinebya

Eylaz divé naéme mala xweda
Nigé xwe navéjim sémika déri, naéme
t’ixtibé weda

Hela divé tu cihali, Naziko dérané,
haj seré xwe tuneyi

Divé desté bavé Eylaz, keké Leyle,
ser sehetéye

Divé gelo kengé malya miné béye

Esmeré usa derd ditye

Esmeré derdé biré xwe ditye



Si le fils de son frére ne s’était pas ap-
proché de la potence

Il s’est pendu

Que les cheveux des soeurs soient
coupés

Quand Camal a été tué

Son frére est devenu 1’espoir de ses
soeurs

[..

Sefto, chanteur professionnel :

A I’aide, a I’aide, a I’aide

Nous dirons : « Meére Cicek: parente

Dieu, la hache du destin est si puis-
sante

F

Eylaz est trés malade, il se sent mal »

[..

Quel dommage pour ces orphelins,
Nazgé, Nazg, les orphelins sont si mal-
heureux

Leurs yeux sont remplis de larmes,
malheureuse Nazé, ils cherchent leur
pére

Quelle tristesse pour ce maitre de
maison, Eylaz est si jeune

-»

Quel dommage pour ces orphelins, ils
sont malheureux, tristes, les yeux
remplis de larmes

Quand les filles d’Eylaz se marieront

»
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Bira kuré biré wé gesta kapé xezevé
nekira

Ew xwe dardakirye

Seré xiiské bira kurkiribe

Weki birin Cemal kustibiin

Ew kustine taé-tenéne, ¢’ara xiiska
xwene

Bé hewar, hewar, hewar

Emé béjin: C’i¢’o daé, Qazé omidé
Usa zore hewara navé Xwedé balté
vé feleke

De werin bala xwe bidne wérana Til-
visé

Eylazi geleki nexwege, wé beth’ale

Bé étim usa gunene, Nazé, Nazé, go
étimi dikevin ber diwara

C’evé wana hésira kém nave, Nazik
dérané, bavé xwe dixwezin

De hayfa malxué mala, Eylazi cihale

Eylaz dibé: daé, halé étimé min wé
cawabe

Weé bé étim ¢i gunene, ber diwara
mane, stié wana xare, ¢’evé wana
hésire

De gava qizé Eylazi herin mali méra

Weé béjin: bavé me tune, seré me, éti-
ma, neketine bin destaye

De bira C’i¢’o, Qazé kula dilé xwera
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béjin: nemre, heyla xiigka min, Ey-
lazé biré min

Mon cceur pleure Bé bigri, dilé min

[...]
Eylaz a dit: «Je vous en supplie, je Eylaz go: bexté wedame, ezi cihalim,
suis jeune, sauvez-moi werin min xilazkin

Bira ez nemrim, étimé min neminin,
nekevin ber destaye

Quel dommage pour mes orphelinsy Etimé min usa gunene
Que le destin des méres et péres d’or- De bira feleka dé-bavé étima xéré-
phelins soit maudit. waé ge nevine.

Dans I’ensemble de ces schémas dessinés a partir des énoncés fu-
nebres (ill.34 a 38), on remarque que ’arbre est en général plus détaillé¢ du
coOté paternel que maternel : plus de membres de la famille sont mention-
nés, parfois avec leur nom, plus de détails sont donnés dans les relations
des uns avec les autres. Il en est ainsi notamment dans les schémas de Y-
rik et Ezo. Le c6té maternel n’est en général pas absent pour autant, et il
peut méme étre assez complet, quand une oratrice de renom est une parente
coté maternel. Le défunt est I’objet de nombreux énoncés. Les défunts an-
térieurs sont eux aussi régulierement rappelés a la mémoire des acteurs,
participant ainsi au sentiment de perte et de deuil. Dans le cas des funé-
railles de Rexbet en particulier, les paroles pour Eylaz, le fils de la défunte,
mort un an auparavant, étaient extrémement nombreuses.

L’évocation de la parenté et les allusions aux défunts du village per-
mettent ’empathie par un sentiment de souffrance dans un réseau de rela-
tions. Les mots de Hasmik lors des funérailles de Rexbet en témoignent :
« Aujourd’hui, tante Rexbet a réveillé notre peine a tous » (fro meta Rex-
bet kula temama teze kirye). Les femmes connues pour leurs lamentations
(comme Hasmik ou Hbo aux funérailles de Rexbet), sont particulierement

habiles pour rappeler a chacune sa douleur. Parfois de fagon nominative
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(« Esmer, ton frére est mort et ton neveu pendu »), parfois de fagon plus
vague (« Ceux qui ont perdu un frére »), ou mélant les deux (« Ceux qui,
comme Aslik, ont perdu un fils et une fille »).

Par I’évocation des présents et des absents, les énonciatrices tissent
un réseau de relations. Celui-ci implique a la fois les femmes présentes
dans I’assemblée, le cadavre dans son cercueil ouvert, les hommes dehors,
les enfants qui sont restés dans les demeures, les exilés vers les métropoles
russes et les défunts antérieurs du village. Ce réseau, matérialisé par des
conversations en partie imaginaires, lie les participants en créant un espace
de peine partagé. Celui-ci est renforcé par 1’'usage d’une topographie ¢émo-

tionnelle qui suggere elle aussi un espace de la douleur.

4.3. Une topographie émotionnelle

De nombreux lieux sont mentionnés dans les kilamé ser. Ceux-ci
sont tantot vastes (« la maudite Russie », « le zozan »), tant6t plus petits
(« le bus » ), voire méme étroits (« le gilet »). Les frontiéres de ces espaces
sont plus ou moins bien définies (« I’exil », « la maison de mon pere »). Ils
peuvent aussi étre un lieu affectif qui se rapproche plus d’une image que
d’un point sur une carte (« les fleurs sur les cimes », « I’endroit ou la neige
fond », « les montagnes ou les aigles trempent leurs ailes dans le sang »,
« la porte de la maison de ton frére ou un corbeau croasse »).

Steven Feld (1982) a montré que la topographie joue un role majeur
dans la diffusion des émotions chez les Kaluli de Papouasie Nouvelle Gui-
née. Lors de funérailles se déroulant chez des étrangers, les invités se ren-
seignent a 1’avance sur les lieux importants pour leurs hétes afin de pou-
voir chanter une « carte » (tok) qui fasse effet (Feld 1982 :151). A I’instar
de Steven Feld, des « cartes » peuvent étre dessinées dans les kilamé ser.
Celles-ci font apparaitre des lieux émotionnellement importants tels le vil-

lage, la maison du défunt ou ’exil.
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« Je vois heaucoup de verdure
autour de la maison de ton
frére»

«Beaucoup de monde estvenu a
Samiram»

Vmemaicomets: cﬁéc " i_

Village de $amiram

« Torin Usiv est mort
sur la route qui
mene ala station

S

Ilustration 39: « Carte » d’Ahmedé Goge.
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Les cinq « cartes» suivantes ont été dessinées a partir des extraits de
kilamé ser ayant permis de réaliser les schémas de réseaux de relations
(partie précédente). Réalisés a partir d’une sélection de « paroles sur », ces
« cartes » ne se prétendent aucunement exhaustives. Elles donnent néan-

moins une représentation visuelle des espaces mentionnés'”".

La premiere « carte » (ill. 39 p. 214) est dessinée a partir de la « pa-
role sur » de Surik pour son frére, Ahmede Goge (doc. 37). On voit appa-
raitre la maison du frére d’Ahmede Goge entourée de verdure et une foule
de monde qui est venue aux funérailles d’Ahmed. Torin est du mentionné
dans deux lieux («Ils ont mis Torin dans une maisonnette » et « Torin
Usiv est mort sur la route qui meéne a la station nucléaire... »). Plusieurs
temporalités sont ainsi présentes dans ce kilamé ser. L’opposition entre le
village (dans lequel la verdure resplendit) et le brouillard alentour est frap-
pante.

La deuxiéme « carte » (ill. 40 p. 216) est dessinée a partir des kila-
mé ser énoncés a la derniere heure de veille du corps de Kerem a Samiram,
en avril 2006 (doc. 31). On voit apparaitre la maison du défunt et celle de
son frére Feyzo. Ces maisons sont situées en Arménie, terre qui s’oppose a
un exil : la Russie et la Sibérie.

Un autre ailleurs est évoqué : « la tombe du shah iranien ». Cet ail-
leurs est, objectivement, inconnu de tous (personne dans le village ne s’est
jamais rendu sur la tombe du shah iranien). Il n’est cependant pas pensé
come un exil : I’énonciatrice propose d’apporter la tombe du shah iranien
et la maison du défunt pres de la maison du frére du défunt.

La troisiéme « carte » (ill. 41 p. 217) est dessinée a partir de kilamé
ser de la derniére matinée de veille du corps de Yurik (doc. 18 a 26). L’ op-

position entre un espace « notre » et un exil est la encore trés clairement

%" Afin de faire apparaitre la dimension poétique des kilamé ser, j’ai opté pour un gra-
phisme imag¢ et libre.



216 LA PASSION DU TRAGIQUE

(« QIUYULAY U9
opejeu 2191
uow guawe

QUL R

1« 31$SNY UB $ISSI|N
Xnap ap ajed ug »
auRqIg
€ 9U9MIS U3 IRy
JLb )P & 3194 U0k »

o

v

0zAa4 ap uosiep

EIUETTN
119]16
3] suiep $3183l

(uosiew
2] ap A1jed e unew 9|
SIndap 194119 W3y »

S -
— =
Egne—-
2=EQ
2 o =
2 e =
S =2
e =
== D =5
=
=g =2 a2
® B =
Ca= 2
E='==H
e @« =i
S == = =
QE?H
@

uauedl

Tllustration 40: « Carte » de Kerem.

établie : d’un coté le village et I’Arménie, de 1’autre 1I’Allemagne et la
mort. La maison du pére du défunt est centrale dans ces énoncés. La meére
du défunt rapporte le cadavre de son fils qu’elle a repris en exil a une étran-

gere (sa belle-fille). Le corbeau, oiseau associ¢ a I’exil et a la mort, est sur
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Ilustration 41: « Carte » de Yurik.

le seuil de la porte. Le défunt veut partir en exil. Le ciel et les aigles des

étre pour autant

montagnes évoquent des images qui sont un ailleurs, sans

exil.

La quatrieme « carte » (ill. 42) est celle d’Ezo (doc. 39 a 44). La

maison du pére du défunt est mentionnée. L’alliance d’Ezo, mort céliba-

taire est dans la maison de son pere. L’exil est a la fois un exil géogra-
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«Tuas jeté
surton dos u Geux qui

le baluchon vonten

delamorty _.»_mm
d'exil»

uLe fils de Kerem était « Mon frére a une belle carrure, il
dans le bus » esttelle |a fleur au sommet des
montagnes »

« Ton alliance est restée ala maison »

« Que la maison paternelle
de ma mére ne brile pas »

Maison du pére d’Ezo

« Nous irons au marché acheter
un costume de marié et une rohe
tle mariée »

marché

« Lanouvelle de la mort de mon pére

s'estrépandue dans le monde »
4

»

Tllustration 42: « Carte » d'Ezo

phique et la mort. Des scénes vécues ou imaginées (le bus et le marché)

és.

t des espaces vari

\

suggéren

Enfin, la cinquieme « carte » (ill. 43 p. 219) est celle de Rexbet

(doc.10 a 13). Le village maudit d’Alagyaz est évoqué, de méme que la
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Tllustration 43: « Carte » de Rexbet.

Thilissi et deux quartiers

b

Ukraine

2

route vers ’exil. L’exil est ici a la fois 1

de cette méme ville : Lotkin et Kukinski. L’exil est aussi celui du départ

vers ’autre monde (« Ma mere est loin en exil »).
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Dans chacune de ces cinq « cartes » (ill.39 A 43), nous pouvons re-
marquer que le foyer du défunt est toujours évoqué, de méme que 1’exil.
Ce sont les deux ¢léments évoqués le plus fréquemment. Le foyer du dé-
funt est appelé « maison de (plus le nom du pere, du mari ou du défunt) ».
L’exil, quant a lui, est désigné de diverses manieres : « pays d’exil »,
« exil », « Russie », « Sibérie », « Lotkin » (quartier de Tbilissi dans lequel
se trouve un grand cimetiere), « Allemagne » ou encore par des expres-
sions imagées comme « autour tout est brouillard » ou « tu as jeté sur ton
dos le baluchon de la mort ».

Les autres ¢léments topographiques, parfois anecdotiques, sont liés
a la vie du défunt, ou a celle de ses proches (« Le fils de Kerem était dans
le bus », « Nous irons au marché acheter un costume de marié et une robe
de mariée ») . D’autres encore sont des images récurentes dans les kilamé
ser d’un ailleurs plaisant (a la différence de I’exil), inconnu et inaccessible
(« la vallée profonde de Lalis »).

Sans tracer des « chemins » a la maniére des Tok des Kaluli, I’évo-
cation, dans les kilamé ser, d’une topographie affective, crée un espace af-
fectif qui se recoupe avec celui des relations de parenté (décrit précédem-
ment).

Dans les kilamé ser, ’évocation de la parenté et de la topographie
sont des thématiques importantes. qui entrainent un déplacement de
I’énonciation, tantoét dans une personne différente de 1’énonciateur, tantot
dans un lieu autre que celui de 1’énonciation (il est fréquent d’évoquer des
parents absents ou des lieux absents, d’emprunter la voix de quelqu’un
d’autre et de construire un récit dans un ailleurs). Ces lieux et ces per-
sonnes d’emprunt ne sont d’ailleurs pas forcément définis.

L’analyse des ¢léments de parenté et de topographie est alors inté-
ressante, non seulement comme procédé¢ d’empathie (procédé étudié no-
tamment par Feld 1982, Arrighi-Landini 1995 et Bonini-Baraldi qui en a

fait le sujet central de sa thése —en cours-), mais aussi comme marqueur de
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déplacement de 1’énonciation. Ce déplacement est construit a la fois par
I’évocation de la parenté qui crée un réseau de relation dans lequel les
«je» se melent, et par un déplacement topographique vers des lieux

connus et inconnus.

Ces procédés récurents de déplacements par la parenté et la topo-
graphie (auxquels s’ajoutent la mise entre guillemets et la mélodisation qui
seront analysées dans le chapitre suivant) donnent une impression de mobi-
lité trés grande. Ce jeu de projections dans des points de vue différents, fré-
quent dans les kilamé ser, tend a créer un espace suspendu... C’est ce que

les pages suivantes tenteront de montrer.






Chapitre VII
Procédés énonciatifs pour un univers

suspendu

Dans ce chapitre, ’attention sera portée sur les procédés énonciatifs
qui participent a 1’épaisseur émotionnelle des kilamé ser : motifs poétiques,
usage du discours rapporté et de la temporalité, mélodisation. Ces procé-
dés, agencés de maniere spécifique dans les kilamé ser, participent a la
création d’un espace de peine.

I1 n’est pas rare qu’au fil d’une conversation, I’interlocuteur, ou plus
fréquemment I’interlocutrice, entame un kilamé ser. Cet énoncé mélodisé
peut étre un éclairage ou une précision concernant le sujet abordé au préa-
lable dans la conversation. Il est alors un développement mélodisé d’une
pensée exprimée d’abord par la parole. Le passage a la partie mélodisée est
souvent progressif. Certaines phrases sont entre le parlé et le chanté, on
glisse d’un type d’énonciation vers un autre. Parfois aussi, cette « parole
sur » vient s’insérer dans la conversation comme une parenthése. N’ayant
rien a voir avec ce qui a été dit auparavant, ni avec ce qui va étre dit par la
suite, 1’énoncé est alors un moment d’épanchement d’une douleur person-
nelle.

S’il n’existe que peu d’études sur ce sujet, on peut cependant préci-

ser que cette pratique de mélodisation de la parole de peine dans la conver-

223



224 LA PASSION DU TRAGIQUE

sation n’est pas spécifique aux Yézidis de Transcaucasie. Des traditions si-
milaires ont été relevées chez les Kurdes d’Irak et de Turquie'®.

En prenant pour exemple deux « paroles sur » (celle de Hbo et celle
d’Altin), la question est ici d’essayer de comprendre le statut de ces énon-
cés mélodisés insérés dans la conversation quotidienne. Le choix de dire
des paroles tristes en les mélodisant est intéressant a plusieurs égards.
Pourquoi en effet donner un statut particulier a ces énoncés de peine ?
Qu’est-ce que la mélodisation ajoute a ces mots ? L’analyse du rapport
entre parole et « parole sur » permettra de donner quelques pistes de ré-
ponse jetant une lumicre nouvelle sur les rapports entre langage et musique

dans I’expression des affects.

1. Hbo et le nourisson : mélodisation et

empathie

Un apres midi de février, a Alagyaz, dans la maison de Hbo. Février
est un mois particuliérement froid sur le plateau d’Aparan. La vie de la
maisonnée se passe dans 1’unique piece chauffée par le poéle situ¢ au
centre de la piece. Assises a la table prés de la fenétre, Cemile, Hbo et moi-
méme buvons un café (sourdj). Prés du poéle, la fille de Hbo berce son
nouveau-né. Hbo, en bavarde réputée, raconte diverses histoires et commé-

rages. De fil en aiguille, elle en vient aux funérailles de son frere et dit :

12 Allison (1996 : 43) rapporte le cas de femmes kurdes d’Irak, qui, aprés la destruction
de leur village d’origine, leur déplacement forcé a Qos Tepe et I’enlévement en 1983 par
I’armée irakienne de tous les hommes de la communauté, répondaient aux questions des
journalistes étrangers sur ce qui s’était passé par des lamentations mélodisées. Pour une
étude sur les lamentations des femmes kurdes réfugiées dans les bidonvilles de 1’ouest de
la Turquie voir Amy de la Bretéque (2004, 2010). Ces lamentations étaient souvent énon-
cées au cours de récits personnels sur la guerre, 1’exil vers les grandes villes ou d’autres
événements dramatiques.
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« La femme de mon frére... Je me souviens mot pour mot de

ce qu’elle a dit. Elle a dit sur le pére de Ziné : & ...”»

103

Les paroles qui se trouvent a I’intérieur des guillements de Hbo sont

énoncées sans mélodisation. A cette exception pres, elles ont tout d’un ki-

lamé ser (doc. 77). En voici une retranscription :

La nostalgie pesante se fait plus pré-
sente

Par la grace de Dieu
Quelqu’un serait entré et aurait dit:

« Tous les soldats ont été envoyés en
exil »

Ils ont envoyé les soldats de la mai-
son de ton pére en exil

La mére et la fille se sont parfumées
J’ai dit: « Ziné, fils »
Ton pére n’est pas vivant

Les balles de I’infidéle brillent au-
dessus de la téte de ton pére

La mére et la fille sont devenues or-
phelines et martyres

Derda da ser derda

Sikir mala Xwedéra
Yek dérida bihata, bigota

Saldaté xeriv temam berdan

Hetani saldat xeribié mala bavé te
berdan

Dé i1 qizé dest ji hev berdan
Go Ziné, lao
Bavé te divé tebi nine

Gulle baridé vi kafiri ser seré bavé
Zinéra wile-wile

Dé i qiz biine hésir i dile

Hbo s’arréte un instant et rajoute :

« Une fois je suis allée a des funérailles dans le foyer de mon

¢re et j’ai dit ; ©...0»'%,
p ] 2.7
Le pére de Ziné est en exil

Il n’y a personne a qui envoyer la
nouvelle pour qu’il revienne

«Etapres jaidit: “...

Les lions de la maison de mon peére
sont enterrés en terre étrangere

103

“L 0

104 «

“« ”
cee

19 « U pagsé min go: ».

Careke ez cim sineke mala bavé xwe, min go : * ...

Bavé Zinie xeribiyé

Kes tune caweki bide bira béye

»105.

Beré séré mala bavé min dane axé
goré xerib

« Jina biré min... Ewé ¢awa digo me pera pera heldida. Ewe ser bave Ziné digo :

” ».
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« Et sur exil j’ai dit : ...” »'%,

Mon frére, nous sommes tous deux en
exil

Nous sommes assis prés de la riviére
trouble

Que soit maudite la nostalgie d’une
soeur pour un frére

J’ai dit: « Le soleil du matin chauffe »
La soeur a noué le dos du frére
11 dit: « J’irai en exil »

Je ne sais pas si tu me verras un jour
en réve

« Voila ce que j’ai dit sur Iexil »'

Que faire de mon coeur brisé
Je coupe une rose, je fais un bouquet

Je serai votre sacrifice, je ne sais pas
ou sont les lions

Tous les lions, un jour, partent
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Biré min, xerib ez u tune
Em ber ¢’emé sélii rinistine

Xwedé xirav bike, xusk i bira ¢igas
hezreta hevdune

Go teva sivé léda
Xiské pista biré giréda
Go: ezé herme xeribiéda

Ida nizam, careké min bivini vé xew-
néda?

07

Ezé cawa bikim xwe vi dilé sikesti
Gula biginim, tékme desti

Qurbana weme, nizanim, sér mane ki-
Jjan desti

Her sérek cii kete ciki

« J’ai aussi beaucoup dit sur la mort. [...]. Le fils de mon frére

a dit: “Tante, dis, comment

morte” »'%.

Jai dit: « Lasik, fils, frére de ta tante
»

J’ai vu que le berceau de la fille de
mon frére est en saule

Le nouveau-né a été donné a sa tante

Elle dit: « Qu’est-ce que ce nourisson
dans ma maison ? »

Aprés une nouvelle réflexion, I’enfant
a été emmené dans la maison de son
oncle

»

la fille de mon frére est

Tjar mi digo Liisik lao, biré meta xwe-
bi

Mi di bésika qiza biré min dara bié

Saxi dergus daye xatié

Go ¢i dergiisa nava malé

Posman bun, birine mala xalé

1% « U ser xeribiyé min go : “...” ».
7 « Min usa go ser xeribiyé ».
18« Ser miriya ji min digo [...] Kure biré min digo : “ Meté, bejé ¢cawa miri giza biré

P
min  »



CuAPITRE VII - PROCEDES ENONCIATIFS POUR UN UNIVERS SUSPENDU

Mon neveu a été tué, I’enfant est resté
orphelin

Cemilé : « Orphelin ? »

Xarzi kustin, dergity béxwey ma deré
malé

Hbo : « Oui, sa meére est morte » (et elle continue :)

Jai dit: « Par malheur, le printemps
revient

Que faire? Je deviendrai un faucon et
me fondrai dans le ciel »

Maudit, je passerai par la tombe

La tante se promeéne parmi les tombes

Tu ne I’as pas reconnue

Regarde la photo des jeunes hommes
de 17 et 21 ans.

Mi digo nebixér bahar bé

Ezé cawa bim? Ezé bivim teyreki quisi
hewa babim

Bira Xwedé xirav bike, ¢caxé mezelé
teze bém,

Ezé ser mezelé te peyabim

Bé meté nav mezela bigere, seré xwe
kurke, weki naski, nasnaki

Sikilé hijdeh sali vegere vi ali, naske
yé bistyek sall.

227

« Voila ce que sa mére a dit de lui »'%.

L’ensemble de ces « paroles sur » ont été citées par Hbo sans mélo-
disation. Elles ont été dites de maniére assez rythmée et rapide et sur un
ton plus monotone que 1’intonation de la voix parlée. L’absence de mélodi-
sation est due a la présence du nourisson dans la piece. Cemile a écouté ces
citations, comme elle écoutait le reste des dires de Hbo : un sourire sur le
bord des leévres, les doigts chiffonnant le papier du bonbon de marque ar-
ménienne « grand canndy » dégusté avec le café, le regard perdu entre la
télévision dont le son a été coupé et les mouvements du berceau du petit-
fils de Hbo.

A un moment donné, un visiteur est entré dans la cour de la maison.

La fille de Hbo est sortie pour aller a sa rencontre, emportant avec elle le

19 « Daé ser wi ji ra digot »
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nouveau-né''’. Dés qu’elle a passé le seuil de la porte, Hbo, mélodisant

alors sa parole, a repris :

« Et aussi, tu sais, j’ai dit : ©...” »'"",

N’ayant pas pu enregistrer ce dernier kilamé ser mélodisé (ma cas-
sette vidéo a trouvé bon de se terminer juste a ce moment-13), je ne peux
retranscrire les paroles avec précision. Pour autant, le contenu sémantique
ne différait pas de maniére notoire des précédents énoncés de Hbo.

A I’écoute de cette deuxiéme citation, Cemile a soudainement chan-
g¢é d’attitude. Le papier de bonbon posé sur le bord de la tasse, et les mains
sur ses genoux, elle a effectué¢ quelques hochements de la téte et ses yeux

se sont remplis de larmes.

Hbo affirme que, dans les « paroles sur », seuls les mots comptent.
Et de fait, personne ne commente ni la ligne mélodique, ni la voix des
énonciateurs. Sauf cas particulier, on ne dirait pourtant pas de kilamé ser
sans mélodisation. Certains indices montrent que cet ¢lément rajoute une
« épaisseur ». Il est, par exemple, possible de dire les mots d’une « parole
sur » en présence d’un nourisson, mais il est fortement déconseillé de mé-
lodiser ces paroles. Car, méme ceux qui ne comprennent pas les paroles (ce
qui est sirement le cas des nouveaux-nés), sont sensibles a la mélodisation
particuliere des kilamé ser. Et si Cemile pleure a la deuxiéme énonciation,
alors méme que les mots prononcés ne sont pas plus intenses qu’a la pre-
micre énonciation, ¢’est encore un indice de 1’épaisseur émotionnelle de la

mélodisation.

1% A ce moment précis, la cassette vidéo qui filmait la scéne jusqu’alors est arrivée a la
fin des 60 minutes qu’elle pouvait contenir. La derniére partie de la scéne n’a ainsi pas été
filmée (et n’est donc pas documentée dans le DVD).

"« Zani minji go : “...” ».
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2.  Les rossignols de Bagdad

2.1. Kilamé ser d’ Altin

Village d’Alagyaz, avril 2007.

Assise a la table de la cuisine de la maison de son pére, les coudes

posé€s sur la nappe en toile cirée jaunie, Altiin Mirzoevna discute de tout et

de rien avec Cemilé, I'infirmiére du village venue lui prendre la tension et

lui expliquer le fonctionnement du glucométre. Colit de la vie, astuces pour

maigrir, charme de Poutine, interdits alimentaires, Altiin commente avec

entrain et humour. La conversation suit son cours. Parlant de ses problémes

de santé, des démarches qu’elle devait accomplir pour pouvoir se rendre a

I’hopital sans payer, Altn en vient a parler de son fils décédé (doc78).

ALTUN: 11 faudra que je te montre mon passeport et mon or-

donnance.

CEMILE: Je regarderai ca et je t’expliquerai. Il est important
que tu saches te servir de ce truc (glucométre).
ALTUN: Ah... depuis que mon fils a été tué, je ne dis que des

paroles sur mon fils.

A ce moment-1a, I’énoncé devient mélodisé:

O 0 9 N W

Ah, j’ai dit : « Si mon fils n’avait pas
été tué dans la maudite Ukraine

Si la fille de mon frére n’était pas
morte brilée

Si mon frére n’était pas mort d’un in-
farctus

Si le pére de mon Romik n’avait pas
été fusillé »

Eman, eman

Jai dit : « Le destin est traitre

Il embrasse la mére de jeunes enfants
II se fait I’ennemi des méres »

Jappelle a I’aide, mais il n’y a pas

Ax, mi go bira wérana Ukrainé ne-
kustana lawé min

Bira nesewitya qiza biré min
Bira infarté lénexista biré min

Bira xwe gullenekira Romiké bavé
min

Eman, eman

Mi go feleké xayiné
Dayké xorta dixapiné
Daykara naé yole kane

Hewar dikim, hewar naé
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12
13
14
15
16
17
18

19
20
21

22

23

24
25
26

27

28

29

30

31

32

33

34

d’aide
Ma voix n’atteindra pas les rossignols
de Bagdad

Jai dit: « Saliko, fils, ne sois pas ainsi
avec moi

Laisse 1I’Ukraine maudite

Quel dommage pour ta mere

Ne deviens pas vagabond

Ne deviens pas orphelin ».

Ay, j’ai dit: « Séroj, mon frére
Ne pense pas a la mort maudite »

Romik, fils, j’ai dit: « Ne fais pas de
ton sort une balle (de fusil) »

Ay, j’ai dit : « Je n’ai pas de fils
Mon espoir était en mes fréres

Pour qu’ils portent mon cercueil & ma
mort

Pére, Romik aurait posé sa main sur
mes yeux

Il aurait chassé tous les chagrins et
malheurs de mon cceur ».

Ay li miné, ay li miné, ay li miné
Que faire de cette mort ?

Comment ces yeux noirs, cette haute
taille, ce bon danseur est-il tombé sous
terre ?

Ay, j’ai dit: « Je n’ai ni pére, ni mere »

J’ai peur, si je m’approchais du portail
de la maison de mon pére,

Ma peur tremble devant elles: les
femmes de mes fréres sont les filles
d’étrangers.

Elles diront : « Qui est-elle ? »

Elles diront : « C’est une vagabonde,
elle est venue, elle va partir »

Je dirai alors : « La maison des voisins
est meilleure que celle de mon pere »

Je dirai : « Romik, fils, Saliko, fils,
frére Seroj

Vous et moi sommes en exil
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Dengé min nage sarir bilbilé vé
Bex’daé

Mi go: Saliko lao, were vé yeké
minra neke

Terka wérana Ukrainé bike
Dayka te guneye

Neke pizka seré rya

Neke hésira ber derya

Ay, mi go: Séroj, biré mino
Weérana miriné neke dilé xwe

Romik lao, mi go gullé neke p’ara
xwe

Ay, mi go tune kuré min
Guman hebii biré min

Caxé bimrama, wé biketana bin
cardara min

Romiké bavé min wé desté xwe bida
ser ¢’evé min

Ew hemil kulé diné derxista ji dilé
min

Ay li miné, ay li miné, ay li miné
Ezé ¢cawa bikim xwe vé miriné

C’ev-birié belek, bejna bilind, bej-
na reqasg¢ya, Xwedéva eyane, ¢cawa
ax ketiné

Ay mi go tunene dé i bavé min

Ditirsim ¢axé béme ber deré mala
bavé xwe

Tirsa min wé tirséye — jiné biré min
qizé xelgéne

We béjin kéye, ké nine

Wé béjin réwt b, xwera hat, dage-
rya

Ezé pasé béjim: mala cinara mala
bavé min ¢étire

Ezé béjim: Romik lao, Saliko lao,
Seroj bira

Xerib ez il hiinin
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35

36

37

38
39

40

41

42

43

44

45

Nous nous assiérons sur les rives
d’une riviére aux eaux troubles ».

Dieu, comme les fréres et sceurs
manquent I’un a I’autre

Ax li miné, wey li miné, le destin est
traitre

11 trompe les méres de jeunes gens

Je viendrai mélanger la neige a la
pluie

Je prendrai une cruche au cou fin

Tant que je suis vivante, mon chagrin
pour Romik, mon fils, pour mon pére,
pour mon frére Seroj, ne seront pas
échangés pour une autre peine

Si moi, malheureuse, je m’incline de-
vant quelque chose

Je dirai: «Je baisserai la téte devant
mon frére resplendissanty

Que le destin de mon frére et du fils de
mon frére soit maudit

A I’aide, a I’aide, a I’aide par Dieu.

Emé ranistine ber ¢’emeki séliine

Hewara Xwedé, xiisk 0 bira ¢igas
hezreté hevdune

Ax li miné, wey li miné, feleké xayi-
né

Dayka xorta ¢awa dixapiné

Ezé bém berfui baran tevihevkim

Misineki halé dilé xwera devzirav-
kim

Hetani xwegbim, te’lya lawé xwe
Romiké, bavé xwe, Serojé biré xwe
tevi t'u te’lya nakim

Gava sondeke min, porkuré, hebe

Ezé béjim seré biré xweyi kawi-ku-
barkim

Mirazé biré xwe, kuré biré xwe,
biré xweyi reskim

Hewar, hewar, hewara bi Xwedéye.

La suite de la conversation se déroule sans mélodisation.

ALTUN : Je dis mon chagrin, ce qui vient de moi
E : Qu’est-ce que tu viens de dire ?

ALTUN : Une parole sur le mort
E : Pas sur I’exil ?
ALTUN : Non, pas sur ’exil

Altlin jette un coup d’oeil par la fenétre, puis raconte: « Si j’avais su

que j’allais perdre mon unique fils, je me serais remariée! J’avais encore

I’age d’avoir des enfants. Ah, je suis exilée». Altln a 51 ans. Mariée a 13

ans, elle en avait 26 lorsqu’elle devint veuve. Cemilé, un sourire dans le re-

gard, lui répond qu’il n’est jamais trop tard pour se remarier. Le rire d’Al-

tin résonne dans la piece. La conversation changera ensuite de sujet. Altin

et Cemilé raconteront le divorce d’Ita, une jeune fille du village qui s’était

mariée a un Yézidi de la région de Krasnodar (Russie)...
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Cet exemple est assez typique de la facon dont les « paroles sur »
peuvent étre glissées dans les conversations quotidiennes. Au détour d’une
conversation, quand le sujet est douloureux, 1’énoncé peut devenir mélodi-

sé.

2.2. Motifs poétiques

Le niveau sémantique et symbolique des « paroles sur » révele de
nombreuses accroches émotionnelles. Nous avons déja relevé 1’usage parti-
culier de la parenté et de la topographie dans les kilamé ser. A cela
s’ajoutent des motifs poétiques: des formules de peine telles wey le mine et
des métaphores plus ou moins usuelles dans ce genre d’énoncés''2. Combi-
nées a la mélodisation, dont il sera question ci-dessous, les motifs poé-

tiques caractérisent cette maniere d’utiliser le langage qu’est le kilamé ser.

Wey le mine

Des formules au sémantisme limité ou inexistant, mais évoquant
pour tous la douleur et la peine, sont utilisées dans les « paroles sur ». Al-
tin en emploie aux lignes 24 et 37. L’expression Ax /i mine (37) signifie
littéralement « ax en moi ». « Ax » (prononcer « ah ») étant une onomato-
pée qui, un peu comme son équivalent francais, est associée a 1’idée d’un
soupir profond. Ay li mine (24) est une expression synonyme. Wey lé
miné (37) signifie « wey sur moi », wey €tant une autre interjection em-
ployée a I’annonce d’une mauvaise nouvelle, ou face a un étonnement pro-
fond. D’autres formules sont plus difficilement traduisibles, telles /oylo,

loylo, ou de lé waé, wi de yoyo ou encore ax [é waé.

12 Lexil (xerib) et le sacrifice (qurban) sont aussi des accroches émotionnelles récu-
rentes. Un chapitre leur est consacreé.
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Illustration 44 : A gauche: Fidan, la mére de Cemilé, en habits de féte. A droite: au

zozan, (photo Christophe Kebabjian).

Associées a la peine, ces formules ont un réle de déclencheur des
émotions'". Elles évoquent tout un champ de souvenirs et d’images. Ré-
pondant a ma question sur le sens de ces expressions, Altin dit : « Tu dis
wey lé miné en pensant a ton malheur. Moi j’en ai beaucoup [de malheurs],
et ils sont tous dans wey lé miné. Mon fils en premier bien sir, c’est a lui
que je pense le plus. Mais les malheurs des autres sont différents des
miens, alors chacun pense a sa souffrance, chacun pense a sa vie ». Cemilé,
qui assistait a la discussion, précise qu’en entendant cette méme formule,
elle pense (1) a une photo de sa mére défunte en habits de féte et (2) aux
paturages estivaux (zozan) (ill. 44). Chacun illustre intérieurement cette
formule de malheur, avec ses propres images (au sens des souvenirs, du
vécu...).

Pour les Yézidis, le duduk mélodise des paroles. On I’entend en par-

ticulier dire wey le mine, comme dans les énoncés verbaux mélodisés... A

' On retrouve des interjections de ce type (évoquant tout un champ d’émotions, de res-
senti, et d’images) dans nombre de traditions lamentées. Des eleleu, aial et ototoi de la
Greéce antique (Loraux 1999, Svenbro 2004) aux terirem de la musique byzantine (Jeffe-
rey 1992 :109, Conomos 1974 : 261-86) en passant par les lailailar des Azéris (Amy de la
Breteque, 2005) et les amanedhes (sing. amanes) du Rebetiko (Holst-Warhaft 2003 :172-
174), les interjections sont largement utilisées dans les énoncés tristes.
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moins de percevoir a I’inverse les formules comme wey le mine, en substi-
tuts vocaux du jeu instrumental. En tout cas, les commentaires des Yézidis
sur le jeu du duduk montrent que, pour dire des « paroles sur », il n’est pas

nécessaire de les énoncer verbalement.

Figures poétiques

Les métaphores ou les expressions imagées sont courantes dans les
« paroles sur ». Altin en utilise plusieurs. Elle évoque « les rossignols de
Bagdad » (10), qui, dans ’imaginaire des Yézidis, renvoient a un ailleurs
merveilleux (que personne n’a jamais vu). Par I’expression « Je mélange-
rai la neige a la pluie » (39), Altin évoque les réalités diverses qui doivent
cohabiter, soulignant ainsi les obstacles qu’elle doit surmonter dans son
malheur. Quant a I’expression « Je prendrai une cruche au cou fin » (40),
elle rappelle a tous la coutume de 1’eau versée sur le sol au moment du dé-
part d’un proche, en signe de protection.

Aux limites de l’intelligible, ces expressions imagées ne sont pas
explicitées ou commentées par 1’énonciateur. Elles font partie des réfé-

rences partagées par tous et interprétées par chacun a sa maniére.

3. Des affects entre guillemets

En contexte rituel, ou insérées dans la conversation quotidienne, les
kilamé ser se distinguent de la parole ordinaire par des procédés énoncia-
tifs spécifiques : une temporalité spécifique, un usage récurent du discours
rapporté, la neutralisation de ’intonation par la mélodisation. Les pages
suivantes analysent ces procédés qui tendent a autonomiser certains para-

metres du langage.
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3.1. Une temporalité spécifique

La « parole sur » est déployée dans une temporalité beaucoup plus
large que la parole ordinaire : 1’énoncé d’Altin a duré presque cinq mi-
nutes, alors que non mélodisé, il aurait pu étre dit en moins de deux mi-
nutes. Les mots sont énoncés plus lentement que dans le langage quotidien,
et I’espace de 1’énonciation est empli des sons tenus de la « parole sur ».
Les auditeurs se tiennent cois, les enfants sont éloignés, les larmes coulent.
La « parole sur » est ainsi placée dans un espace et une temporalité autres.

Les kilamé ser sont congus comme une unité. Altn, terminant son
énonciation mélodisée, a qualifié ses propos de : « une parole sur le mort ».
A Dintérieur de cette entité, les discours rapportés sont fréquents. Ils pa-
raissent parfois faire référence a des énonciations passées (j’ai dit : « ... »),
parfois futures (je dirai : « ... »), parfois encore a des énonciations au pré-
sent mais avec une prise de distance (je dis : « ...»). La « parole sur » est
ainsi non seulement le temps présent de I’énonciation mais aussi celui des
souvenirs évoqués, ou encore celui d’hypotheses, de pensées et d’aspira-

tions...

3.2. Une omniprésence du discours rapporté

En kurde, 1’usage du discours rapporté direct est de loin le plus ré-

pandu dans la langue orale'"*

. Mais cette préférence de la langue kurde est
encore plus marquée dans les moments de récits tristes. Omniprésents, les
discours rapportés multiples (j’ai dit: «...», je dis: «...», elle dit: «...»)
ponctuent alors les paroles, multipliant les énonciateurs. Cet usage quasi-
constant de formules telles « j’ai dit » (min go), « je dis » (ez dibéjim/ez

béjim) établit d’emblée une distance entre le locuteur et sa propre parole :

14 Le discours rapporté indirect existe surtout a 1’écrit ou dans le parlé des intellectuels.
Pour une analyse des formes du discours rapporté en kurde (direct, indirect et indirect
libre) voir Akin (2002). A propos du développement du discours rapporté indirect dans la
littérature kurde voir Aydogan (2006).
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ces énoncés existent alors de facon autonome, en dehors de leur énoncia-
teur. Chacun interpréte la phrase énoncée comme il I’entend. Ceci est ren-
forcé par I’ommission fréquente du pronom personnel. Lorsque le discours
rapporté est introduit par la forme verbale «go», les auditeurs peuvent com-
prendre la phrase de plusieurs maniéres : « j’ai dit », « tu as dit », « il/elle a
dit ». L’omniprésence du discours rapporté participe du processus de non-
identification avec les paroles d’autrui. Certains linguistes ont attiré I’atten-
tion sur le fait que le discours rapporté peut étre pensé comme un « régula-
teur de distanciation » (reported speech as a distance regulator - Argenti-
Pillen 2003:149). Dans la « parole sur » d’Altin, cette distanciation lui per-
met :
e de se présenter comme une personne autre ou de citer une
« voixX » qui n’est pas elle-méme ;
e de laisser un doute sur la véracité de ses dires ;
e de ne pas formuler en son nom la malédiction pour le destin.
« Dire avoir dit que » est une maniere d’éloigner, par la multipli-
cit¢ des discours rapportés, le danger d’éventuelles « repré-

sailles » du destin ou de la mort.

Dans les kilamé ser, la citation place la parole dans un ailleurs, un
espace hors de soi et, éventuellement, de « nous ». Le pronom « je » ne
renvoie alors plus nécessairement a 1’énonciatrice. Sa référence se perd
parfois dans I’imbrication de discours rapportés. Ceci est particulierement
clair dans les kilamé ser chantés au cours des funérailles ou le procédé per-
met d’impliquer les participants au rituel en les évoquant ou en parlant en
leur nom. Altiin chante: « J’ai dit: “Je n’ai ni pere ni mére” » (27). Cette af-
firmation pourrait faire référence a un événement passé. Elle pourrait alors
étre véridique ou non (Altin a peut-&tre dit “je n’ai ni pere ni mere” ou
peut-étre pas). Mais elle chante aussi, faisant parler les femmes de ses

fréres: «Elles diront: “Qui est-elle?”» (30), contruisant ainsi un dialogue
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hypothétique placé dans I’avenir. Méme s’il fait écho a des discussions
bien réelles, comme nous I’avons vu précédemment, le futur lui donne une
dimension imaginaire. Dans [’ensemble, il est difficile de distinguer au
sein des kilamé ser ce qui doit étre pensé en terme de vrai ou faux. Les ki-
lamé ser sont non seulement le récit de chagrins personnels, mais aussi des

paroles nimbées de fantastique.

3.3. Mélodisation et intonation

La mélodisation de ces énoncés peut étre pens€e dans les mémes
termes que le discours rapporté. Comme 1’explique Bakhtine (1977 : 161):
« Le discours rapporté, [est] le discours dans le discours, 1’énonciation
dans I’énonciation, mais c’est en méme temps un discours SUR le dis-
cours, une énonciation SUR I’énonciation »'"°. Ainsi compris, le discours
rapporté est un acte d’extraction d’un énoncé de son contexte qui oblige a
juger, peser et évaluer ce dernier - comme il en sera pour I’acte d’insertion.
Par la mise entre guillemets qu’est la mélodisation, 1’énonciateur peut, le
temps de 1’¢locution, jouer un role différent de celui tenu au quotidien, pla-
cant par la méme occasion sa parole a un autre niveau.

En typographie, les guillemets sont employés pour isoler un mot ou
un groupe de mots cités ou rapportés, pour s’en distancier ou encore pour
les mettre en valeur (Riegel, Pellat et Rioul, 1994: 94). Le signe marque un
changement de niveau énonciatif. C’est un effet similaire qu’opére la mélo-
disation de la parole chez les Yézidis. On a coutume de définir 1’intonation,
comme I’ensemble des « schémas typiques de la mélodie de la parole ayant
une signification fonctionnelle » (Riegel, Pellat et Rioul 1994 : 61). L’into-
nation de la voix parlée est généralement considérée comme un marqueur
de I’émotion. Elle ajuste ou contredit le sens des mots en en faisant ressor-

tir des dimensions sémantiques particuliéres. Or, dans la parole chantée, ce

'3 Les majuscules sont de Bakhtine.
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sont les mots qui se moulent dans une ligne mélodique passablement figée.
Une partie des marqueurs pragmatiques utilisés dans la parole sont donc
absents, ou, en tout cas, moins présents.

Cette neutralisation de I’intonation dans les kilamé ser peut étre ob-
servée méme dans les cas ou la mélodisation n’est pas possible. Lorsque,
en présence d’un nouveau-né, Hbo a dit un kilamé ser sans le mélodiser, sa
voix était beaucoup plus monotone qu’avant ou apres cette « parole sur ».
Dans une étude en cours sur les usages de la langue chez les femmes
kurdes de Turquie vivant a Londres, Alexandra Argenti-Pillen (a paraitre)
constate que ces femmes, lorsqu’elles racontent un événement particuliére-
ment triste, placent leur récit dans une voix monotone, réduisant I’intona-

t'®, Cette utilisation d’une voix

tion & un ambitus particulierement rédui
monotone est une mise entre guillemets comparable & la mélodisation,
puisque l'une comme l'autre neutralisent 1’intonation de la voix parlée. Le
moule dans lequel est placé la parole (que ce soit la mélodisation ou une
intonation particulierement monotone) permet une autonomisation de cer-
tains parametres de la voix qui sont habituellement soudés comme par
exemple sémantisme et intonation.

Dans ce contexte, la mélodisation par paliers peut aussi €tre com-
prise comme une série de recto tono, ornementés, et a des hauteurs diffé-
rentes. En suivant cette hypothése 1'énonciation recto tono et la parole mé-
lodisée différent moins dans leur production que dans leur réception. La
voix monotone crée elle aussi des guillemets, mais seule la mélodisation
permet d'ouvrir un espace d’empathie émotionnelle (cf. Hbo et le nourisson
doc. 77).

L’autonomisation de certains parametres du langage par la mélodi-
sation est ainsi a penser comme un processus qui tend vers un détachement

(partiel) du sémantisme qui permet la distanciation, la non-identification et

I’absence de jugement de vérité. Ce « mouvement vers » qu’est la mélodi-

1 Communication personnelle, février 2010.
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sation tend vers un espace imaginaire dans lequel les émotions sont parta-

gées.

4.  Un univers suspendu

4.1. Mélodiser la parole : définir un espace de peine

Dans son ouvrage La topographie légendaire des évangiles en
Terre Sainte. Etude de mémoire collective, Maurice Halbwachs (1941)
suggere que 1’expression des émotions se déploie dans un cadre spatial.
Fleury (2007: 19) ajoute a ce propos : « L’expression des émotions est en
fait une représentation des émotions, c’est-a-dire leur mise en scene, leur
mise a distance dans des formes circonscrites ».

Ce cadre spatial de I’expression des émotions semble pouvoir s’ap-
pliquer parfaitement aux énonciations de peine chez les Yézidis d’ Armé-
nie. Il correspond a des lieux tangibles comme les cimetieres ou le zozan,
ou a des lieux plus ou moins imaginés comme le stér, une cassette vidéo de
funérailles, une photo du défunt dans son cercueil... Ce cadre peut enfin
étre celui de la « parole sur » qui, le temps de son énonciation, définit un
espace que les émotions de la perte peuvent occuper.

Par des procédés énonciatifs spécifiques, ces paroles chargées d’af-
fects particulierement intenses se distinguent de 1’usage quotidien de la
langue. Selon Sperber (1974), la mise entre guillemets est le propre du sa-
voir symbolique. Contrairement au savoir encyclopédique, celui-ci n’est
pas directement référentiel. Il construit plutoét un univers dans lequel le ju-
gement de vérité se trouve en quelque sorte suspendu. De ce point de vue,
I’introduction « J’ai dit : “...” » compte plus que les affects qu’elle permet
d’exprimer. En effet, seules les énonciations liées a la peine peuvent rece-

voir la mise entre guillemets supplémentaire qu’est la mélodisation.
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Ce cadre, défini par une temporalité spécifique, une omniprésence
du discours rapporté et par la mélodisation, dépersonnalise et autonomise
I’énoncé. La mélodie crée un moule en un sens plus neutre que 1’intonation
de la parole simple. Toutes les « paroles sur » sont mélodisées plus ou
moins sur la méme courbe, qui est en elle-méme porteuse d’une certaine
émotion (par exemple, dans le cas du duduk, la mélodie a une efficacité a
elle seule). Ce procédé place la « parole sur » dans un univers suspendu,
permettant a chacun d’y entrer ou aux émotions d’en sortir.

C’est dans ce cadre défini par les guillemets de la mélodisation qui
soulignent et renforcent ceux du discours rapporté que se dessine 1’espace

d’empathie entre le locuteur, le kilamé ser et 1’auditoire.

4.2. L’espace du bourdon

Dans les « paroles sur » instrumentales (ou jouées en trio —deux du-
duk et une voix), un bourdon est joué par un deuxieéme duduk. Dans les
stran, il peut étre joué par un deuxiéme zurna ou par un synthétiseur. Le
bourdon, « son grave et continu au-dessus duquel se déroule la mélodie »
(Hollinger 1999 : 10), est particuliecrement important dans les kilamé ser
(les stran se passent aisément d’un bourdon).

A propos du réle du bourdon dans le chant byzantin, Chrysanthe de
Madyte (1821 :135-142) explique que le bourdon est non seulement un
support de la mélodie, mais il est pensé comme un terrain qui prépare et
conclut la mélodie. Il est appelé ison qui signifie « égal » : celui qui ni ne
monte, ni ne descend (Hollinger 1999 : 11). Le bourdon donne une épais-
seur au chant, un appui pour le deuxieme duduk mais peut-étre surtout pour
le chanteur. Lorsqu’il est absent, les musiciens et auditeurs comblent les
vides en tenant le bourdon au moment ou le chanteur reprend sa respira-

tion.
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Dans les funérailles, les chanteurs spécialistes ne font pas 1’unani-
mité (les femmes disent parfois qu’«ils ne savent pas ce qu’ils disent''’»),
mais le duduk est en général trés apprécié par tous. C’est a ces moments-la
que les pleurs sont les plus bruyants. Peut-étre a la fois parce que le duduk
fait pleurer et déclenche les pleurs, mais aussi stirement, a cause d’une sur-
enchére d’intensité sonore. Le duduk remplit I’espace d’un son continu,
dans lequel les pleurs peuvent se méler, se construire, s’accrocher. Le
bourdon en particulier est vu comme une sorte de support. « Le duduk nous
soutient, il appelle le pleur et le soutient''® » (Altin, Alagyaz).

Le bourdon définit un cadre, une base, une référence. Hollinger
(1999:12) écrit a propos de la polyphonie occidentale : « Le bourdon pour-
ra étre considéré comme une véritable pédale dramatique de ce discours
musical ». Le duduk, associé a des émotions particuliéres, a une géographie
spécifique (les montagnes caillouteuses, le zozan, le mont Ararat) et a un
vécu, pass€ et présent, magnifié, peut aisément étre pensé€ en pédale dra-
matique des « paroles sur ». Joué au duduk, I’espace commun défini par le

bourdon est celui des pleurs, de la parole et du pathétique.

4.3. Agrandir ’espace : la réverb

Des kilamé ser a la mémoire de héros de la communauté sont depuis
une dizaine d’années enregistrées en studio (le plus souvent sur commande
de la famille du héros) et vendues sur les marchés. Dans ces enregistre-
ments, la voix du chanteur, ainsi que les instruments (le plus souvent du-
duk et synthétiseur) sont dotés d’une « réverb ». Le bourdon, la plupart du
temps joué au synthétiseur (ou duduk plus synthétiseur), est trés présent
dans la balance sonore. Il est enrichi lui aussi d’une réverbération, et par-

fois d’une deuxiéme et troisiéme note, créant un bourdon en accord. Ce

"« Ew nizanin ¢i bejin ».
18 « [Iydyx nac nododepaicueaem, 6vi3viéaen niaub u no00epiICUeaent ezo ».
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bourdon épais (plusieurs notes et réverb) définit un espace large, gran-
diose.

La « réverb » est un effet sonore visant a reconstruire une ambiance
d’un lieu plus ou moins vaste par retour de signal sonore. Cet indice per-
ceptuel, permettant a I’auditeur de savoir dans quel espace il se trouve, est
I’ajout d’une dimension en plus. La présence de cette réverbération
comme celle d’un bourdon (formé d’un accord) place la « parole sur dans

un espace étendu.

4.4. Les aigles de la montagne

Dans la parole mélodisée, certaines images en évoquent d’autres.
Les aigles de la montagne renvoient par exemple a I’image du zozan. Cette
image fait voyager alors méme qu’elle ne se situe nulle part. L’attention
portée a entourer le cadavre (jamais seul, entouré de sons, caméra centrée
sur son visage) contraste avec un espace poétique insituable. Cet espace
poétique n’a ni unité de temps, ni unité d’espace, mais il a par contre une
forte unité d’émotion.

Dans les funérailles, 1’espace sonore entoure le cadavre. Le son
(plus que la vue) a des propriétés enveloppantes. Cette propriété accous-
tique du son construit un espace autour du cadavre et de chacun des audi-
teurs. L’énonciation des kilamé ser (voix ou duduk) dans les funérailles
place alors non seulement le cadavre, mais aussi les auditeurs dans une en-
veloppe sonore localisée dans le temps et le lieu du rituel. Par I’évocation
d’autres topos (le zozan, 1’Ukraine...) et d’autres personnes (le fils qui se
trouve dans la piece voisine, le frére qui est a Moscou...), cet espace so-
nore est déplacé vers un ailleurs plus ou moins défini. A ce déplacement de
I’espace sonore entre le lieu du rituel et un ailleurs se supperpose le départ

du mort vers 1’autre monde.
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i

Kerem

le fils Nazé

Emotions

les sceurs des fréres

Moscou

Zozan

maison de mon pére

[lustration 45: Interractions entre les lieux, les personnages et les émotions dans la parole

mélodisée.

Le lieu de I’énonciation, 1’évocation d’ailleurs multiples (zozan,
maison de mon frére...), le tissage d’un réseau de relations entre les pré-
sents et les absents, la mise entre guillemets et la mélodisation de la pa-
role sont autant d’éléments qui créent un univers suspendu. Le bourdon et
la réverb quant a eux, suggerent un espace vaste.

Par les procédés textuels et musicaux qui les constituent, les kilamé
ser ouvrent vers des lieux atopiques, souvent imbriqués. Ces lieux, char-
gés d’émotions (zozan, maison de mon pere, vallée de Lalis) ont des impli-
cations profondes liées au sentiment d’exil. Tout se lie : les gens renvoient
a des lieux, les lieux renvoient a des émotions, les émotions renvoient a des
gens, les gens renvoient a des émotions, les émotions renvoient a des lieux
et les lieux renvoient a des gens. Cette phrase peut étre schématisée par le
schéma 45.

Parle-t-on d’un lieu pour évoquer des gens et des émotions ou est-ce

le contraire ? S’il est difficile de déterminer la cause et I’effet, les licux
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présentent une caractéristique plus intéressante encore : celle d’inclure la
musique. La mélodisation a cette capacité a créer un espace. La mélodisa-
tion de la parole ajoute une dimension a I’espace physique évoqué. C’est
un lieu suspendu dans lequel chacun peut entrer.

Endeuillées et spécialistes, ne placent ni I’émotion, ni les kilamé ser
dans un méme espace. Pour les unes, I’émotion et la parole mélodisée
vivent a I’intérieur du corps, pour les autres, elles existent dans un espace
extérieur au corps. Pour les spécialistes, la « parole sur » n’est pas un vec-
teur de cceur a cceur, elle est un univers suspendu amplifié par un bourdon
et par la réverb. Les femmes créent aussi un univers suspendu, mais d’une
manicre différente : par la mise entre guillemets, par le discours rapporté,
par la mélodisation, par I’évocation de réseaux de relations et d’une topo-
graphie atopique.

Dans I’espace de la « parole sur », I’efficacité est plus forte (c/ Hbo
et le nourisson, doc. 77). Quel role a la mélodisation dans la propagtion des
émotions ? Au lieu de considérer la musique comme un dispositif s€émiolo-
gique (« la musique comme médiateur »), les kilamé ser nous ménent a
penser la musique comme un espace a partir duquel des émotions peuvent
se propager. Cette thématique de 1’espace, trés importante pour les Yézidis
dans I’expression de la douleur, sera analysée dans la partie suivante a tra-

vers la thématique de 1’exil (xerib).
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Chapitre VIII

L’exil : un deuil partagé

Dans les conversations des Yézidis d’Arménie, les mots xerib, xeri-
bie et xeribistan (différentes variations de I’exil / 1’étranger / la terre étran-
gere) se retrouvent quotidiennement. Xerib est un mot d’origine arabe (ga-
rib) qui est présent, notamment dans les poésies et les chansons, dans de
nombreuses langues du Proche et du Moyen-Orient. Ce mot, trés poétique
en arabe classique et contemporain, a le sens d’étranger, au sens propre et
figuré (étranger dans un pays ou étranger dans sa pensée). D’autres sens
existent en arabe, notamment bizarre, curieux, insolite, rare (littéraire).
Lorsqu’il est associé¢ a d’autres mots, il peut signifier excentrique, original,
loufoque'”®... En kurde, le mot xerib peut étre remplacé par xurbet (en
turc : gurbet, de la méme racine arabe — grb- que xerib), autre mot pour
I’exil. Tres usité par les Kurdes de Turquie, les Yézidis d’Arménie pré-
ferent le terme xerib.

En kurde, le mot xerib a une palette de sens tres étendue, il peut si-
gnifier I’exil, le fait d’étre hors de chez soi, hors de son foyer, 1’étrange,
I’étranger, ’ennemi ou méme la nostalgie profonde. Dans la communauté
yézidie d’Arménie, la notion d’exil englobe des états divers, tels 1’exil éco-
nomique vers 1’ex-URSS et la mémoire d’un exil originel d’Anatolie, mais

aussi la mort et la situation des femmes mariées. Vécu au quotidien de fa-

% Dictionnaire, arabe/frangais, frangais/arabe, sous la direction de Daniel Reig, Larousse
As-Sabil collection Saturne, 1983.
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con personnelle ou collective, littérale ou métaphorique, le sentiment d’exil
est toujours lié a un état émotionnel particulier : la douleur de la perte. 11
est trés présent dans les kilamé ser, en particulier dans ceux qui sont énon-
cés lors des enterrements. Dans les « paroles sur » énoncées en contexte fu-
nebre, trois grands types d’exil sont évoqués et mélés : 1’exil de la commu-
nauté, 1’exil des femmes et I’exil du mort. Aprés une description des trois
types d’exil, nous tacherons de définir la place de 1’exil dans la commu-

nauté yézidie d’ Arménie.

1. Les trois exils

1.1. L’exil de la communauté

Depuis la fin de I’'URSS, les Yézidis ont massivement émigré, no-
tamment en Russie et en Allemagne. La raison évoquée par mes interlocu-
teurs est la crise économique qui a frappé I’Arménie depuis lors. Moscou
est souvent caractérisée de « maudite » dans la parole mélodisée : elle est

la ville pour laquelle tant de villageois ont quitté leur foyer.

Oh, exilé, depuis 7 ans je ne t’ai pas
vu, pas entendu,

Mon cceur, que les routes de Russie
soient maudites,

Je me sacrifierai pour toi, la maudite
Moscou apporte le malheur.

Wey xeribo, hevt sala min nedito, ne-
binao,

Min dit delalé dilé min, rya Uriséta
sewitl de'vi-de'vi,

Qurbana canya teme, Moskva sewiti

wéran bédabeti’®°

Les ¢éléments de la topographie sont souvent personnalisés : la ville
est traitre (xayin), les montagnes et les sources d’eau fraiche sont amies

(heval, dost). Le terme xerib peut, dans certains contextes, étre traduit non

120 Extrait d’une parole mélodisée lors des funérailles de Razmig, septembre 2006.
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seulement par exil, mais aussi par ennemi. La phrase « Bajar xerib e » a
ainsi un double sens : « la ville est exil » et « la ville est ennemie ».

Tres largement évoqué dans les kilamé ser, le topos (les lacs, les
sources, le zozan, le village, la ville) renvoie toujours a un rapport émo-
tionnel a I’espace : les espaces sont exil ou non-exil, traitres ou amis'*'. 1l
arrive encore qu’ils combinent les deux pdles émotionnels. C’est le cas du
zozan (paturages). Le départ pour la transhumance est vécu comme un dé-
part pour I’exil (le zozan est donc traitre et étranger). Mais le zozan est aus-
si un espace que les Yézidis associent avec la vie d’antan, assorti d’une

teinte de romantisme nostalgique (le zozan est alors non-exil et ami).

L’exil est aussi la mémoire de I’arrivée dans le Caucase en 1828-29
et 1915-16. La vague la plus récente est aussi la plus présente dans les mé-
moires et dans les kilamé ser. Cet exil initial d’ Anatolie prend, dans la plu-
part des cas, Kars comme ville d’ « origine ». Si les Yézidis de Transcau-
casie sont originaires dans leur grande majorité de la région de Gaziantep,
leur déplacement s’est souvent déroulé en deux étapes (d’abord vers Kars
ou Van), et seule la deuxiéme migration est présente dans les kilamé ser.

Les Yézidis de la région de Talin évoquent plus fréquemment 1’exil
d’Anatolie dans les conversations quotidiennes et les kilamé ser que ceux
des autres régions, probablement en raison de leur cohabitation avec les

=122

Sassountsi'“*. Ces derniers sont connus pour entretenir une nostalgie vive

envers leurs villages d’origine dans la région de Sassoun (actuelle

2! Dans les lamentations des femmes kurdes de Turquie réfugiées a Istanbul ou Diyarba-
kir, la nature est un élément central. La différence fondamentale est cependant que, dans
le cas de populations déplacées, cette nature n’est souvent plus qu’un souvenir, et tend a
étre parfois grandement imaginée. La nature, décrite a la fois comme protectrice et mena-
cante, sert & construire I’image de I’exil. Elle est également souvent protectrice des en-
fants ou des proches qui ont pris le maquis, telle une mére cachant ses petits, elle se
confond alors dans le discours de I’exil avec la terre natale perdue. En ce sens, la nature
est, dans les lamentations des femmes kurde réfugiées, un moyen de construire 1’image de
I’exil, en opposant notamment 1’avant et ’apres. (Amy de la Breteque 2004).

2 Arméniens originaires de Sassoun (Anatolie orientale, aujourd’hui dans le district de
Batman).
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Turquie). Dans ces villages proches de la frontic¢re, les montagnes de Tur-
quie sont omniprésentes dans le paysage quotidien. La géographie semble
ici renforcer et guider la mémoire : cette terre située de 1’autre coté de la
frontiere devient un rappel constant d’un espace aujourd’hui hors d’acces.
La mémoire de I’Anatolie, aujourd’hui assez ancienne, est présente dans
les « paroles sur le héros » (kilame ya meraniye), et non plus dans les funé-

railles.

Des années ont passé, des années ont
passé,

Ce n’est pas possible pour les meres
de fils, pour les sceurs de fréres,

La main de mon frére est tombée...
Hey Ié waé, hey 1é waé, hey lé waé,

Ah, orphelin, ne marche pas dans les
montagnes, il y fait froid...

Hey [é waé, viens prendre ta sceur par
la main,

Allons ensemble a Kars,

Nous demanderons a Dewrésé Erd'*

Nous dirons: « Comment va mon
fils 7»'2*

Sal ¢iin, sal ¢un, sal ¢iin,

Dayké xorta usa nave, xiigké bira usa
nave,

Desté biré min ketye...
Hey Ié waé, hey 1é waé, hey 1é waé,

Ax, bébavo, nege ¢'va, ¢'vaye sarin...

Hey Ié waé, de were desté xiiska xwe
bigre,

Bé were em tevayi herin hetani Qer-
séye,
Emé pirsyareké bikin ji Dewrésé Er-
déye,
Emé béjin gelo h’alé kuré min téda
giye.

La mémoire d’un exil d’Anatolie est partagée avec les Arméniens.
Survivants du génocide de 1915-1916, une grande partie des Arméniens
d’Arménie sont originaires d’Anatolie. Chaque année, le 24 avril, date an-
niversaire de l'arrestation de l'intelligentsia arménienne de Constantinople
(événement symbolisant le début du genocide), I’Arménie est en deuil
(111.46). Ce jour-la, tout Erevan rend visite au monument commémorant le
génocide pour déposer une fleur pres de la flamme éternelle. Une longue et
lente file se constitue sous la pluie (qui semble ne jamais rater le rendez-

vous) jusqu’a P’entrée du monument représentant les cinq parties disper-

' Dans la religion yézidie, Dewrésé Erd est le protecteur de I’ame des défunts.
'24 Extrait d’une parole mélodisée lors des funérailles de Razmig, septembre 2006.



CuaritrRE VIII - L’EXIL : UN DEUIL PARTAGE 251

Ilustration 46: En fin de journée, le 24 avril, un mur de tulipes entoure la flamme éter-

nelle du monument a la mémoire du génocide arménien. (Photo Onnik Krikorian)

sées et perdues de I’Arménie telles des pierres tombales bancales. Au
centre, la flamme. Des bus venant de villages plus ou moins éloignés de la
capitale attendent entre les marchroutka (minibus) de la ville, gratuits pour
I’occasion. Les Yézidis se joignent aux Arméniens dans les cérémonies de
commémoration.

En arménien, le terme diaspora (spiurk) n’existe que depuis les an-
nées 20, mais I’importance de 1’exil ne date pas du génocide (Ter Minas-
sian 1997: 26-27). Xopan, terme arménien pour exilé ou émigré, est une
image constitutive de 1I’Arménité, et ce au moins depuis le 19°™ siécle. Le
« Xopan », est celui qui part chercher une vie meilleure ailleurs: il part ga-
gner de I’argent, dans 1’idée de rentrer au pays riche. Mais le retour n’est
qu'un futur imaginaire qui n’arrive pratiquement jamais. Cette tradition
d’exil est illustrée dans la littérature arménienne par un genre dénommé
léme

« complainte d’exil », qui daterait au moins du 1 siecle. Dans ces com-

plaintes, les termes employés pour qualifier 1’exil sont nombreux. On peut
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relever le mot xarib (version arménienne de xerib/garib) et I'image de la
grue comme métaphore de 1’exilée. Robert Arnot, dans son introduction au
livre Armenian Literature publi¢ en 1904, souligne I’importance du théme

125 Les Armé-

de I’exil et du pathétique au sein de la littérature arménienne
niens ont une tradition d’écriture ancienne qui permet a un chercheur
contemporain de retracer I’ancienneté de I’importance du sentiment d’exil.
Les Yézidis, au contraire, ont adopté, dans un souci de démarcation par
rapport aux « gens du Livre » (musulmans et chrétiens), un interdit d’écri-
ture qui ne nous permet pas de remonter de fagon certaine aussi loin dans
le temps. Cependant, tout porte a croire que la place accordée a ce senti-
ment ne date pas des déplacements vers le Caucase. Les Yézidis s’inserent
en effet dans une culture régionale de la douleur et de I’exil qui est pré-

sente historiquement en Anatolie dans les communautés kurdophones, ar-

ménophones, grécophones et turcophones.

Les Yézidis, en tant que communauté, sont exilés de deux maniéres:
ils sont exilés d’Anatolie (cet exil est collectif et li¢ a des persécutions) et
ils s’exilent vers les métropoles russes et européennes (cet exil est indivi-
duel —ou par famille- et économique). Ces deux exils se distinguent ais¢-
ment ne serait-ce que par leur historicité: I'un est passé, I’autre est actuel.
De plus, le village de Transcaucasie est, selon les situations, lieu d’exil
(dans le cas de I’exil d’Anatolie), ou lieu de « non-exil » (dans le cas de
I’exil vers les métropoles russes). Méme si ces deux exils ne présentent au-
cune concordance de temps ni de lieu, les Yézidis les mélent dans les kila-
mé ser. Dans I'univers suspendu créé par 1’énonciation mélodisée, les réfé-
rences temporelles et spatiales n’ont plus la méme valeur que dans le dis-

cours parlé: les époques et les lieux peuvent se rencontrer.

' On trouve de nombreux chants d’exil ou complaintes d’exil dans des recueils de
chants, légendes et textes arméniens. Voir par exemple Boyajian (1916 : 1), Armenian
Popular Songs translated into English, Venice St Lazarus (1852 : 6, 12, 18, 30), Black-
well (1896 : 35-37, 98).
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1.2. L’exil de la mariée

Durant les cérémonies de mariage, il est fréquent d’entendre la mére
de la fiancée (ou une autre femme du foyer de la fiancée) énoncer un kila-
mé ser pour sa fille qui quitte le foyer paternel (mal) afin d’aller vivre dans
la maisonnée de la famille de leur mari (Rudenko 1982:14). Le soir des
noces, une « ronde lourde » (govendé girane) est dansée par la mariée, le
marié et les participants au son du zurna et du dohol. Cette danse est lente
et triste. Les visages sont graves, les mouvements des danseurs sont réduits
et controlés et la fiancée pleure (voir doc. 8 et 9). Mes interlocuteurs m’ont
souvent décrit cette expérience comme un départ pour I’exil : dans leur
nouveau foyer, les jeunes femmes disent vivre entourées d’étrangers, vivre
en exil (xerib/xeribistan). Cet exil est sans retour : les femmes sont enter-
rées dans le lignage de leur mari.

Au cours de leur vie, les femmes sont souvent appelées « fille de
(nom du pére) » , puis « mére de (nom du fils) » (Allison 1996: 43). En se
mariant, les femmes changent de foyer, mais leur appellation ne change
que lorsqu’elles donnent naissance a des fils : c’est alors que le change-
ment effectif de lignage a lieu. Le rapprochement entre mariage et exil a
¢été relevé dans d’autres communautés du Moyen-Orient (Delaney 1991:
Amy de la Breteque 2010sp). Dans les villages turcophones d’Anatolie,
Delaney (1991 : 117) a noté que I’extérieur du village étant gurbet (exil),
une jeune fille mariée hors du village est dite vivre en éternel gurbet. Exil
est ici a prendre au sens de «vivre hors du groupe (familial,
villageois...)». La particularité de ce rapprochement chez les Yézidis tient
peut-€étre non seulement a la place qui est accordée a I’ exil des femmes
dans les kilamé ser (notamment dans les enterrements), mais aussi aux
régles de comportement qui en découlent pour la bru. Celle-ci, en étrangére
au foyer, doit suivre la régle du bukti (mot formé a partir de buk, la bru)

jusqu’a la naissance du premier enfant, ou parfois méme du deuxi¢me.
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La régle est surtout constituée d’interdits a la fois dans 1’espace vil-

lageois et familial.

1.

Interdiction de retourner voir sa famille pendant une période
qui varie d’un mois a trois mois.

Interdiction de sortir seule de la maison (allant parfois jus-
qu’a une interdiction d’aller chercher de I’eau au puits).
Trop sortir de chez soi déclenche immédiatement les com-
mérages des autres'*.

A I’intérieur de la maisonnée, la bru n’a pas le droit de man-
ger devant les personnes plus agées qu’elle.

Elle n’a par ailleurs pas le droit d’adresser la parole aux per-
sonnes du lignage de son mari qui sont plus agées qu’elle, en
particulier aux beaux-parents et aux hommes, en signe de
respect. Elle doit autant que possible éviter d’étre dans la
méme piece qu’eux, en particulier avec le pere et le grand
frére. La bru ne peut donc parler qu’a son mari, aux sceurs
cadettes du mari et aux enfants. Elle ne s’adresse aux autres
membres de sa belle famille que par gestes. Ce n’est qu’en
devenant mere qu’elle pourra commencer a parler (2 voix
basse) avec certaines personnes. Le beau-pére est celui au-

quel elle adressera la parole en dernier.

Ce statut de bru, étrangére dans son nouveau foyer, est stabilisé au

fil des années par la naissance de fils, puis de petits-enfants. Le carcan

s’estompe et la parole peut étre assumée publiquement. Les femmes qui

disent des « paroles sur » ne sont pas les jeunes brus. Elles ne suivent plus

la régle du bukti. Elles ont souvent des brus (les femmes de leurs fils) qui

vivent avec elles dans le foyer de leur mari. Dans les rares cas ou j’ai pu

126 Au village d’Alagyaz, seules les femmes apoci (guérilléros du PKK) et Cemile (la mé-
decin du village) échappent a cette régle : c'est-a-dire des femmes non mariées, en
quelque sorte sans genre. Les habitants du village disent de Cemile qu’elle est comme un
homme : elle a fait des études, elle n’est pas mariée, elle n’a pas d’enfant et elle a fait la
guerre (dans les rangs du PKK en Irak).
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observer des femmes plus jeunes énoncer des kilamé ser, les commentaires
des femmes agées oscillaient entre « quel chagrin » et « quel toupet ». Pour
une jeune femme, mélodiser publiquement la parole est un contournement
de I’interdit du bukti. Le droit de parole est avant tout réservé aux femmes
agées'?.

Lors des enterrements, les kilamé ser évoquent fréquemment cet
exil féminin. Par exemple, quand le chef du foyer meurt, ses belles-filles

peuvent chanter :

Le pére de mon foyer nous a laissées, je Bavé mala me ¢ii ber rehma Xwe-
suis a nouveau étrangere, je suis en exil. dé, ez disa xerib im, li xeribistané
me.

Dans les kilamé ser, les femmes rappellent le statut d’étrangeres des
brus qui se sont installées dans leur foyer paternel. Pour leur plus grand dé-
pit, ces étrangeres se sentent chez elles, en particulier aprés la mort du

pere, ou, pire encore, du frere.

J’ai peur de m’approcher du portail Ditirsim ¢axé béme ber deré mala bavé
de la maison de mon pére, xwe

J’ai peur que les femmes de mes Tirsa min wé tirséye — jiné biré min qizé
fréres soient des étrangeres xelgéne

Elles diront : « Qui est-elle ? » Wé béjin kéye, ké nine

Elles diront: « C’est une vaga- Wé béjin réwi bi, xwera hat, dagerya
bonde, elle est venue, elle va par-

tir »

Je dirai alors: «La maison des Ezé pasé béjim: mala cinara mala bavé
voisins est meilleure que celle de min gétire

mon pere »

Les femmes des fréres sont des Jiné biré merya qizé xelgéne, merya hil-
étrangeres, elles sont grossicres tén

avec nous

2" Dans les villages, les filles sont mariées jeunes, en général vers 15 ou 16 ans. 11 est rare
qu’elles suivent un cursus scolaire complet. L’école comporte 12 classes. Les filles sont
scolarisées jusqu’a la 8™ classe (14-15 ans), puis elles restent a la maison pour étre pré-
parées au mariage. Il est méme honteux pour une fille d’aller a 1’école apres cet age. Les
garcons y vont jusqu’a la 12°™ classe (sauf ceux qui partent pour la transhumance, ils ne
sont en général pas scolarisés).
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Si nous allons a la maison pater- Weki em herin mala bavé xwe, emé bi-
nelle, nous tombons dans le feu kevin k’tira vi agiri

Les femmes de mes fréres sont des Jiné biré me qizé xelgéne, devé derdané
étrangeres, elles ferment devant xwe digrin

nos yeux le couvercle des casse-

roles'?®

L’image de la femme exilée est ici celle de la vagabonde errante
(« C’est une vagabonde, elles est venue, elle va partir »), tandis que les
femmes des fréres ont pris possession du foyer du pere (« Elles ferment de-
vant nos yeux les couvercles des casseroles »). Le départ des filles lors du
mariage est de régle dans les sociétés patriliénaires et patrilocales. Il est
courant que le pére et le fils d’une femme n’appartiennent pas au méme li-
gnage. La spécificité se trouve ici dans 1’assimilation entre cet exil et les
deux autres types d’exil (celui du mort et celui de la communauté). L’exil
de la mariée, permanent (la jeune femme quitte a jamais le foyer paternel)
ou temporaire (la jeune fille, en engendrant un fils, stabilise sa position
dans le nouveau foyer en garantissant la survie du lignage de son mari), est

formulé en lien avec un sentiment d’exil plus large.

1.3. L’exil du défunt

Le parallele entre la mort et le voyage est présent dans de nom-
breuses traditions de par le monde (Champault 1979, Ribeyrol 1979 :49,
De Sike et Hutter 1979). Les Yézidis font aussi ce rapprochement : la mort
est un départ vers I’autre monde. Le voyage du défunt est celui d’un exilé

qui part pour un ailleurs lointain et inconnu'®’

. L’image du chemin de ’exil
que doit emprunter le défunt est fréquemment évoquée dans les « paroles
sur le mort »'.

Oh, grue, grue aveugle, Bé qulingo, qulingé vé berié,

Demain le vent soufflera, 1a, ou par Wé sevé baé xwé xwe bide belekieé,

128 Extrait d’une parole mélodisée par Hbo, Alagyaz, aotit 2007.
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endroits la neige est restée,

Si des étrangers viennent poser des Hergé xeribié ¢olé bén pirsa bavé we
questions sur votre pére, bikin,

Je dirai: «Préparez mon pére, il part Bé karé bavé xwe bikin wé here xeri-
pour Dexil»®!, bié.

Dans I’extrait de kilamé ser précédent, la niece du défunt, prenant la
voix de la fille du défunt, dit : « Préparez mon pere, il part pour I’exil ».
L’autre monde est ici exil par opposition a notre monde (celui de la vie ter-
restre). Cependant, le monde dans lequel nous vivons connait diverses
formes d’exil qui peuvent, lors d’un déces, s’ajouter a 1’exil qu’est la mort.
Cette superposition d’exils est treés fréquente dans les kilamé ser énoncés
lors de la mort d’un villageois exilé hors de son village ou de la mort d’une
femme sans fils.

Lorsqu’un villageois meurt en exil, tout est fait pour que son corps
soit enterré¢ dans le cimetiere du village : le cadavre peut étre ramené de
trés loin (Sibérie, Allemagne). L’arrivée du corps est célébrée dans la pa-
role mélodisée comme un retour d’exil, qui est cependant immédiatement

suivi par un départ vers un nouvel exil.

Tu as assez pleuré sceur, assez Go xiiské bese tu bigri, bikew-
pleuré amerement, giri,

Regarde autour de toi, beaucoup Hela der-doré xwe binihére ge-
sont comme toi, lek hene,

La mort a aussi frappé notre Hela ¢erxa vé miriné hatye
maison, dora me ji,

'2 Rudenko a publié en 1973 un article intitulé « Kypackue nupuueckue necuu diloké
xeribiy€’’ u ux cBsi3b ¢ norpedanbHbIM 00psinoM » (« Les chansons lyriques kurdes **dilo-
ké xeribiye’’ et leurs liens avec le rituel funébre »). L’étude concerne avant tout des Yézi-
dis d’Arménie (et non des Kurdes musulmans), mais il était a I’époque de régle de penser
les Yézidis sous I’enseigne « Kurdes ». Par ailleurs, 1’auteur parle de « diloké xeribiyé ».
Le mot dilok, vient de dil, le coeur. Littéralement, il s’agit de « ce que nous dit le coeur
sur I’exil ». Dans sa formulation en russe, 1’auteur écrit cependant « chant lyrique sur
I’exil ». Comme dans I’ensemble de la bibliographie, la distinction entre ce qui est pensé
comme du chant et ce qui est pensé comme de la parole n’est pas soulignée.

130 Sur le lien entre mort et exil dans d’autres traditions funébres, voir notamment Dela-
porte 2008 et De Sike et Hutter 1979.

131 Extrait d’une parole mélodisée lors des funérailles de Razmig, en septembre 2006.
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Wey lé Ié Ié, hey Ié ma sceur or-
pheline,

Pére, pére, tu es au loin, en
pays étranger,

Notre pére est rentré vivant de
exil,

Demain il retournera en exil,

Il partira, et ne reviendra
plus™?,

LA PASSION DU TRAGIQUE

Wey Ié lé ¢, hey lé xiiska mine
bébave,

Bavo, bavo, xerivo, ré diro,
bavo, bavo,

Bavé me saxe ji xeribié hatye,

Weé disa sivé beré xwe bide xe-
ribié,

Wé here idi naé, naé.

Lorsqu’une mere sans fils meurt, les lamentations parlent d’une

double mort car elle ne laisse derriere elle aucun descendant qui permettrait

au lignage de survivre — méme si elle a beaucoup de filles, puisque toutes

appartiennent au lignage de leur mari ou futur mari.

Notre mere n’a ni pere, ni frére

Que Dieu protége ses trois filles, elle

n’a pas de fils

Jattendrai a jamais ton retour d’exil

Sceur Xazrat a hurlé : « Kulilk, fils, je
suis étrangere, étrangere dans ce Ci-

zire ».

Ne bave, ne birangé dayka me h’elale

Diiri seré hersé qiza waré wéyi rese

(C’evé miné rénga xeribé teda maye

H’izret xaé kire gazi, go « Kulilk lao,
go ezé xeribim, xeriba vé Ciziré »

133

Dans les deux extraits précédents, la mort est un deuxieme exil pour

le défunt. Dans le cas du villageois dont le corps est rapatrié et enterré dans

son village, la premiére situation d’exil est annulée (on célebre, par le rapa-

triement du corps, le retour d’exil) avant le départ pour le nouvel exil.

Dans le cas des femmes, la situation d’exilée n’est atténuée que par la nais-

sance des fils. Sans descendance masculine, la mort est double: a 1’exil de

132 Extrait d’un kilamé ser énoncé dans les funérailles de Razmig, en septembre 2006. On
peut relever que la lamentatrice qui est une niéce du défunt prend, par ses paroles, la place

de la sceur du défunt (qui était assise a ses cotés).

13 Extrait d’une parole mélodisée par un géx lors de funérailles a Sipan en décembre

2005.



CuaritrRE VIII - L’EXIL : UN DEUIL PARTAGE 259

la mort s’ajoute celui de leur enterrement en terre étrangére dans le lignage
de leur mari.

En méme temps qu’elles permettent le passage du mort de 1’« ici »
(Ie foyer) a I« ailleurs » (I’exil), les funérailles entrainent le retour des
membres « exilés » de la communauté. (1) Les corps des défunts morts en
exil sont rapatriés. (2) Les femmes mariées assistent aux funérailles des
membres de leur foyer paternel. (3) Les parents exilés en Russie font leur
possible pour rentrer au village. Ainsi les funérailles, exil des uns, sont le
retour d’exil des autres. Le kilamé ser suivant illustre cet appel des exilés a
rentrer au village pour les funérailles. Le ton est un peu héroique : les deux

défunts sont morts sur le front du Karabakh au début des années 90.

Traitre destin, pourquoi as-tu fait
cela,

Tu as détruit notre maison, éteint
notre foyer,

Le cceur de nos ennemis s’est réjoui,
malveillant,

Ah, pourquoi Valod n’a-t-il pas at-
tendu la fin de ’année, et frére Ali a
ravivé notre plaie,

A nouveau le destin fatal a secoué la
téte et menacé de la main,

Dépéchez-vous, fréres, envoyez la
mauvaise nouvelle en exil,

Dites aux malheurcux Feyzo et
Misa : venez vite,

Que Léyla, mariée depuis 7 ans,
prenne Tital par la main et rentre a la
maison paternelle.

La famille de mon pére était une fa-
mille d’hommes, une famille de
lions,

Dieu, qui a vu, qui a entendu,

Comment en un an la famille s’est
effondrée.

Feleka xayin, te ¢cima wa kir,

Mala me xiravkir, ocaxé me korkir,

Dilé dijmina, neyara me sakir,

Ax, de ¢cawa Valodé bira sal temam
nekir, E'lié bira birina me tezekir.

Feleka xayin careke diné sert h'ejand,
¢'eplé xwe me barkir,

De go geli birano, bikin, bilezinin, ca-
veke nebixérié xeribiéra biginin,
De béjin Feyzo, malxiravo, Misa,

ocaxkoro, nesekinin werin,

Hevt sal Léyla desté Titalé bira bigrin
ser mala bavé xweda posman vegerin,

Mala bavé min mala méra bii, mala
séra bii,

Hewara me navé Xwedé, ké ditye, ké
binaye,

De cawa nava seré salekéda hev bela-
bﬁ134

134 Extrait d’un kilamé ser enregistré pour la mort de Valode Misto et Sebrie Keles décé-
dés au Haut-Karabagh.
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Etre xerib, séparé des siens, est tragique, au moins pour ceux qui
restent au village. La communauté se reconstruit autour des va et vient lors
des mariages, mais surtout des funérailles. La féte des tombeaux (cejna
mazala) est aussi une féte majeure dans le calendrier et tous font leur pos-
sible pour rendre visite aux tombes familiales ce jour-la. Les kilamé ser
énoncés sur les tombes familiales lors de cette féte évoquent le retour
d’exil des parents qui viennent rendre visite aux défunts. Dans cette confi-
guration ce sont les vivants qui sont exilés, tandis que le défunt attend, au

village, leur retour d’exil.

2. Le sentiment d’exil

2.1. Les représentations du foyer

La maison, la maisonnée et le four

Le foyer peut étre désigné par deux mots : mal et ocax. Tous deux
indiquent la maisonnée au sens des membres qui y habitent ou qui consti-
tuent le foyer. Mal revét en plus le sens de maison (au sens des murs et du
toit qui la constituent). Quant au mot ocax, il qualifie aussi le four tradi-
tionnel creusé dans le sol dans lequel le pain est cuit et sur lequel on peut
réchauffer des plats (ill.47).

Le mot ocax est défini par Egiazarov comme « synonyme de foyer »
(1891: 36). Dans son ¢étude sur les traditions et coutumes des Kurdes de la
région d’Erevan, il rapporte des pratiques observées dans les villages yézi-
dis marquant I’importance du ocax dans le sentiment d’appartenance a un
foyer. Il était par exemple courant, pour une jeune fiancée, de tourner plu-
sieurs fois autour du ocax avant de quitter la maison paternelle en signe

d’adieu a sa famille. De méme, lorsqu’un nom était donné a un nouveau-
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IMustration 47: Ocax, village d'Irind, région de Talin.

né, on le faisait tourner autour du ocax en signe d’appartenance a ce foyer.
Enfin, Aristova (1966: 93) note qu’ « un fils qui se sépare de la maison pa-
ternelle prend une branche en feu dans le ocax et I’emporte dans le sien ».
Si ces pratiques semblent aujourd’hui avoir disparu, I’importance du ocax
reste significative. L’expression « kure ocax » (le fils du ocax) utilisée
pour un enfant dont son pére est fier, en témoigne. A I’inverse, I’expres-
sion « beocaxe » (sans ocax) est une injure qualifiant les batards et les

hommes sans honneur.

Un foyer fait de matelas étrangers

Chaque maison yézidie se doit d’avoir un stér. Généralement instal-
1¢ dans la piece de vie, disposé a I’Est, le stér est une pile de matelas et de
couvertures posée sur des pierres ou sur un sommier. Il est recouvert d’un

tapis ou d’un drap qui est relevé la nuit. Ouvert du coucher du soleil au le-
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Ilustration 48 : En haut, stér ouvert (village de Samiram), en bas, stér fermé (village de

Camugvan).
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ver du soleil, le stér « remplace le soleil en son absence » (séx Edit, Tbilis-
si). Les géx et les pir sont dans I’ensemble plus attentifs aux heures d’ou-
verture et de fermeture du stér que les mirid (ill. 48).

Le stér est trés respecté. Il est a la fois une représentation visuelle
du foyer et un protecteur des biens du foyer : les Yézidis cachent dans le
stér des objets précieux. Glissés entre deux matelas, ces objets seront a
I’abri, car toute personne étrangere au foyer qui mettrait la main a 1’inté-
rieur du stér, entre les matelas, aurait, aux dires de mes interlocuteurs, le
bras coupé par le stér. Par ailleurs, le stér aurait aussi le pouvoir de rendre
les objets cachés, invisibles aux personnes étrangeres au foyer.

Certains stér, en particulier ceux des maisons de séx et de pir, sont
des lieux de pélerinage. Dédiés a un huri ou a I’un des sept anges, ces stér
ont alors une spécialité : protéger le bétail, soigner des maladies, etc. Les
visiteurs embrassent le szér puis posent leur front contre ce dernier en de-
mandant aide et protection au stér et aux créatures qui y habitent. Les Y¢é-
zidis attribuent au stzér le pouvoir de réaliser des veeux mais aussi de punir.
Les regles a suivre en sa présence sont nombreuses. Il est par exemple im-
possible de déplacer le stér sans effectuer de qurban (sacrifice animal) et
sans demander ’avis du géx. Dans le cas contraire, la vengeance du stér
peut étre terrible. Tamara'*® m’a raconté I’histoire de sa grand-mére qui,

jeune mariée, avait changé le stér de place sans savoir que c’était interdit.

« Le soir, elle vit deux anges discuter a son chevet : « On la
tue ? » dit 'un. « Elle est jeune » répondit le second. La jeune
mariée, effrayée, courut se réfugier entre ses beaux-parents en

tremblant. Quand elle leur raconta ce qu’elle avait fait, ils

135 Originaire de la plaine, Tamara vit 4 Hangavan dans la banlieue d’Erevan, avec ses
beaux-parents et son mari qui I’a « enlevée » quand elle avait 14 ans. Elle en a aujour-
d’hui 28, et n’a toujours pas d’enfants. Elle a rendu visite a tous les lignages de séx et de
pir qui aident les femmes a tomber enceinte, sans succés pour le moment. Elle pense
qu’une de ses belles-sceurs, jalouse de sa bonté et gentillesse, lui a jeté un sort. Elle ne
pourra tomber enceinte avant d’avoir contré ce sort.
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firent un sacrifice en pleine nuit, en rechangeant la place du

stér. » (Tamara, décembre 2008) '*

Tamara en est stire : les anges auraient tué¢ sa grand-meére si le stér
n’avait pas été remis en place avec un qurban."’

Mraz Cemal'®, lors d’une de nos conversations, a défini le stér en
ces termes : « C’est une représentation symbolique du foyer et des relations
que chacun doit établir avec les autres ». Pour illustrer son propos, il a

ajouté I’explication suivante :

«1II est interdit de dormir sur les matelas du stér, ni de s’as-
seoir dessus. On ne peut s’asseoir sur un matelas qui n’est pas
le sien, on ne s’assoit pas sur le matelas de son frére et de sa
belle-soeur. C’est comme un contrat familial: tu te dois de
respecter les membres de la maisonnée, y compris les piéces
rapportées. On croit au szér, on le respecte. Le stér est ’hon-
neur (fchest’/namus'’) de la famille, on y met les portraits des
défunts. Le Xadane Male habite dans le stér. Le stér est le

Dieu familial »'.

3¢« Oonaocow, eewepom, ona eudena 06a MIAIKA, OHU CROPUTUCH HAOD €€ KDPeeambv :

« Youms eé? » cxazan nepewviti aneenv. « Ona 6cé maxu Monooas » Omeemun Gmopoll.
Hegecma, oposwcawa om cmaxa, yoesxcana xk pooumenvam mysxca. Ilocne eé pacckas, onu
OvicmpenKo 3aeepuiuni Kypoau 6 cepeoune Houub i epHUNUL CI3P 8 C60E MeCmo ».

37 Les histoires sur le szér sont nombreuses. Tamara raconte, par exemple, qu’un enfant
naissant d’une relation sexuelle qui aurait eu lieu dans la piéce dans laquelle se trouve le
stér (ce qui est interdit), deviendrait fou. Tamara dit que sa belle-sceur, apres avoir eu des
relations avec son mari pres du stér, regut dans la nuit une énorme gifle. Elle réveilla alors
son mari et lui demanda: « Pourquoi me frappes-tu » ? Mais son mari dormait profondé-
ment. En se regardant dans un miroir elle vit la marque d’une main, toute rouge, sur son
visage.

138 Mraz Cemal, poéte et journaliste au journal Rya Taze vit a Erevan. Il est originaire de
Rya Taze (Gundesaz).

139 Tchest’ (uecmv) en russe, et namus en kurde signifient I’honneur, une qualité impor-
tante et longuement discutée pour chacun des villageois dés que 1’occasion se présente.
"¢ Henvss cnamo nad mampacamu cmapa, nenvsa cadumecsi. Henvsa cadumvcs nao
MAmMpacom, KOmopulii He MEOU, UL CAOUMbC HAO MAMPACOM Opama u e2o HceHwvl. Imo
ceMelHblll KOHmpaKm, mvl Q0JIAHCEH YBANICAMb YNeHbl ceMbll, dadice U Xapubvl. Mvl eepum
6 cmapy, yeasxcaem e2o0. Imo yecmv cemvu. Ha neeo cmoam gomxu mépmevix. Xyoamue
Mane srcusém enympu. Cmap — Haws cemeliHbvlil 602 ».



CuaritrRE VIII - L’EXIL : UN DEUIL PARTAGE 265

Si le stér est constitué d’autant de matelas qu’il y a de membres
dans le foyer, personne ne peut pointer le doigt vers un matelas et dire :
« C’est le mien ». Le stér est pensé comme un tout. Les ajouts et retraits de
matelas dans le stér ne sont d’ailleurs pas toujours synchronisés avec les
naissances et les déces. Les matelas qui entrent dans la composition du stér
sont en général des dons du géx et du pir. Ces derniers ont eux-mémes recu
les matelas en don. Il arrive parfois aussi, lors d’un jour faste, qu’un
membre du foyer achéte un matelas pour le mettre dans le stér. En ce cas,
il convoque le séx (ou le pir) afin qu’il énonce un gewl! pour I’occasion.
Enlever un matelas du stér reléve plus ou moins du méme processus. Les
membres du foyer peuvent donner un matelas en cadeau a leur géx ou a
leur pir. Ces derniers offriront a leur tour ce matelas a un de leur mirid qui
I’inclura a son stér. 1l n’est pas rare non plus que la famille décide de bri-
ler I’'un des matelas lorsque ce dernier s’avere pourri ou trop vieux. La cir-
culation des matelas n’est ainsi pas strictement liée aux arrivées et aux dé-
parts des membres du foyer.

Cependant, lors d’un décés, la famille endeuillée achete ou confec-
tionne un matelas, appelé « matelas du défunt », qu’elle offre a son séx ou
son pir. Celui-ci le mettra dans son szér ou le donnera a un de ses mirid.
Donner le matelas du mort a d’autres est intéressant a plusieurs titres : le
stér n’est pas constitu¢ des matelas de nos morts, mais il est constitué¢ des
matelas des morts des autres, le stér vient donc de 1’extérieur du foyer.

Représentation du foyer, le stér est constitué au moins en partie par
les matelas donnés. D’une certaine maniére, chacun des foyers existe par
I’exil des autres foyers. Sans faire de lien direct entre les défunts des autres
et nos vivants, cette pratique de don de matelas rappelle la croyance des
Yézidis en la métempsychose. La mort est un exil en attendant que 1’ame
réintégre un corps. Le lien entre la circulation des ames et celle des matelas
n’est pas évident. Mais ce qui est slr est que, sauf exception, quand on ra-

joute un matelas a son stér (a son foyer) c’est que quelqu’un est mort. La



266 LA PASSION DU TRAGIQUE

constitution de I’embléme du foyer est directement liée aux déceés dans la

communauté.

2.2. La nécessité d’exil

Dans les « paroles sur », 1’exil est a la fois (1) la perte de 1’origine
entrainant une douleur existentielle (derd), et (2) ce qui permet a la société
de se construire.

1. L’analyse des paroles des kilamé ser a montré que les exils
sont toujours liés a la perte et a I’absence. Cet état provoque
nostalgie profonde et « coeurs briilants ».

2. Les Yézidis ne semblent pas chercher a sortir de cette situa-
tion d’exilés, méme lorsque I’exil est « évitable » ou lors-
qu’il y aurait un retour possible. Les lignes suivantes en té-
moignent.

Les Yézidis se souviennent de leur exil d’Anatolie avec douleur. Si
pendant longtemps les frontiéres étaient fermées, aujourd’hui tous peuvent
voyager vers la Turquie ou I’Irak. Mais personne ne songe a un « retour ».
Si quelques rares individus ont effectué un voyage « touristique » vers les
terres de leurs ancétres, personne ne songe a s’y installer, et tous trouvent
cette idée grotesque. A ma question sur la possibilité d’un « retour » vers

I’Irak du Nord, Nariné s’est exclamée :

« Vivre avec des gens qui mangent avec leurs doigts assis par
terre ? En voila une idée ! Qui est assez fou pour partir vivre a
Hewler, avec les musulmans, quand tu as Moscou a portée de

mains ! » (septembre 2007)"*!

M« JKumb ¢ m100bmu komopwle Kywiaiom na 3emae, pykamu? Cmpannoe scenanue! Kmo
cyma cowén 00 makou cmeneHu, 4mob noexamwv dcumv 6 Xayiap, cpeou MyCYIMAaH,
K020a MOX*CHO U 8 Mockey ».
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Nariné oublie peut-&tre la politique draconnienne qui avait été
menée dans les premicres années de I’Arménie soviétique pour apprendre
aux populations villageoises 1’'usage des chaises, tables et couverts. Pour
elle, la frontiére est solidement tracée non seulement entre les musulmans
et les Yézidis, mais méme entre les Yézidis de Transcaucasie et ceux

d’Irak :

« Les Yézidis d’Irak sont nos fréres, nous sommes de la
méme famille, mais eux sont moins bien éduqués, ils sont res-

tés loin derriére » (septembre 2007).'#

Nariné n’est pas la seule a se sentir différente des Yézidis d’Irak.
Malgré I’ouverture des frontieres, rares sont ceux qui envisagent de donner
leur fille en mariage a une famille de Yézidis d’Irak. Par contre, les ma-
riages avec les Yézidis d’Allemagne (originaires de Turquie ou d’Irak)
sont assez recherchés. Si la nostalgie pour I’ Anatolie est évoquée dans les
récits et « paroles sur », I’avenir est bel et bien tourné vers la Russie et vers
I’Allemagne qui connaissent une émigration de Yézidis trés importante ces
derniéres années. Tous songent a partir, au moins pour quelques années,
tenter leur chance ailleurs. La situation économique n’est certes pas simple
en Arménie, et les villageois vivent dans des conditions assez précaires.
Mais cet exil est peut-étre aussi lié a une culture du départ répandue dans
les régions montagneuses des Balkans, d’Asie Mineure et de Transcauca-
sie. Commentée dans une littérature a la fois anthropologique, géogra-
phique et historique (Derhemi 2003; Hristov 2008; Kasimis, Papadopoulos
et Zacopoulou 2003; Moullé 2008), cette culture du départ est toujours as-

sociée a une hypertrophie du sentiment de douleur, de perte et de nostalgie.

2« Esuovt uz Upaxa - 6pamsa nawu. Mul 6éce uz o0HOU ceMbu, HO OHU He MAaK

B80CNUMAHHbIE KAK Mbl, OHU OCMAJIUCb 3 HAMU ».
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2.3. Un sentiment exprim¢ en parole mélodisée

L’exil est vécu de multiples manieres par les Yézidis au cours de
leur vie. Plus qu’une situation objective, 1’exil est un sentiment. Celui-ci
s’énonce trés souvent meélodisé, qu’il soit exprimé dans la conversation
quotidienne ou dans les funérailles. Le terme xerib lui-méme est souvent
prononcé avec un appui prolongé sur la derniere syllabe, comme pour sou-
ligner la charge émotionnelle du mot.

Dans la parole mélodisée, les exils se mélent, se superposent, €pais-
sissant ainsi la douleur de la perte. Dans son kilamé ser (doc. 74), Altlin se
dit exilée, de méme que son petit-fils Romik, son fils Saliko et son frere
Seroj. Dans le kilamé ser d’ Altin, 1’exil réunit ainsi la mort (pour son frére
Seroj et son fils Saliko), la perte du pere (pour Romik) et la perte du fils
(pour Alttn).

Cette épaisseur du sentiment d’exil n’est pas spécifique aux Yézi-
dis, elle se retrouve dans une aire culturelle plus large. Elle est illustrée
dans la mystique musulmane. Haféz décrit la vie comme une « étape d’exil
» (Haféz, ghazal 353, 1¥ vers, traduit par Charles-Henri de Fouchécour,
2006: 894). Les écrits mystiques comparent I’exil terrestre a un voyage ini-
tiatique (Popovic et Veinstein 1996, Beningsen 1985) et la naissance est
considérée comme un acte d’arrachement au divin (Champault 1979). Dé-
crit par Benoit Fliche comme « une expérience d’altérit¢ vécue sur un
mode positif ou négatif » (2004:127), I’exil ne qualifie pas uniquement une
expérience de mobilité « forcée » liée a une souffrance profonde, mais éga-
lement une expérience mystique.

Les cas ou la musique permet d’unir autour d’un sentiment de dou-
leur partagée, sont nombreux. C’est le cas du sentiment de mila (la pitié, la
compassion) chez les Tsiganes de Transylvanie (Bonini-Baraldi 2010sp),
du kaimos (chagrin profond) dans la Greéce contemporaine (Lekkas

2004 :181-189), du duende des Gitans d’Andalousie (Pasqualino
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2004 :120-125), ou encore du saudade (nostalgie) dans le fado portugais
(Lourengo 2004, Pais de Brito 2004). Pour les Yézidis, ce sentiment d’exil,
partagé par tous, est vécu en paroles mélodisée. Le mode d’expression de
I’exil n’est en général pas celui de la simple parole, mais bien celui des ki-

lamé ser.






Chapitre IX

Traitre destin !

Dans cette communauté d’exilés, les kilamé ser syncrétisent la dou-
leur de la perte et mobilisent la mémoire autour du sentiment de douleur du
souvenir. Analysant tour a tour la souffrance, le sacrifice et le martyre, ce
chapitre s’efforcera de dépeindre un personnage incontournable des kilamé

ser: le destin, illustré par sa traitrise et son union avec le tragique.

1.  Corps en souffrance

La souffrance est une thématique incontournable des kilamé ser.

Les mots qui la qualifient sont nombreux : ésin, kul, és, kul i derd... Que
ce soit en contexte funebre ou dans un contexte quotidien, les « paroles
sur » font toujours référence a des corps en souffrance, a des maux sans re-
meéde, a une douleur fatale. Les énonciatrices affirment vouloir souffrir,
avoir mal, se noyer, mourir... L’image que 1’on donne de soi-méme est
celle de la faiblesse et de la vulnérabilité, de la profonde souffrance. Voici
quelques exemples de formules courantes :

* Le feu brille mon coeur (Agir berdaye dilé min)

*  Mon cceur blessé (Dilé min birindaro)

* Blessure de mon coeur (Biriné kula dilé min)

271
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* Mon frére, tristesse de mon cceur (Biré min, kesera dilé
min)

* Blessure profonde et terrible (birina béxweya h’erame)

* Ax, comme mon cceur pleure (4Ax, ¢awa digri dilé min)

* Mes yeux sont remplis de larmes (Hésir kete ¢ ’evé min)

* IIs n’ont pas soigné ma plaie (Birina min derman nekir)

* Mon mal de téte ne passe pas (Esa serya min bernade)

*  Que puis-je faire de mon ceeur blessé (Ezé ¢cawa bikim dilé
sikesti)

* Pourquoi suis-je si fatiguée (Ez ¢ira ha westyame)

* Je souffre (Min gelyao)

* Je suis une grue, j’ai cri¢ (Qulingim, digiryam, ay, digiryam)

* Je mourrai (Ez bimrim)

* Je ne sais pas ce qu’il va advenir de moi (Nizam, ¢cawa be
hale min)

+ O, Dieu, dieu, quelle lourde pression (Hewar, hewara Xwe-
dé, ¢i zulmeke girane)

On peut distinguer deux sortes de souffrances : 1’'une, morale (coeur
briilant) et ’autre, physique. Toutes deux se mélent dans la mise en mots
(le deuil est par exemple fréquemment comparé a une blessure). Cette
souffrance, exprimée en mots, est aussi incorporée dans une gestuelle spé-
cifique. Arrivées a un certain age (celui d’étre grand-mere), ces femmes (et
en particulier celles « au coeur brllant ») soupirent en s’asseyant, gé-
missent en se levant, ponctuent les silences de wey wey wey, se frappent les
cuisses et la poitrine en racontant des faits douleureux. Elles intégrent une

souffrance physique dont elles ne se départiront plus. Le corps fait mal, la
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maladie est toujours logée quelque part'®. La souffrance corporelle est
alors la somatisation de la douleur existentielle.

Lors des funérailles, cette gestuelle est accentuée : les femmes se
griffent (ou tentent de se griffer), se frappent (ou tentent de se frapper),
s’arrachent les cheveux (ou tentent de se les arracher). Les femmes les
moins endeuillées sont chargées de veiller sur celles qui seraient succep-
tibles de se faire mal pour les en prévenir. La souffrance corporelle que ces
femmes souhaitent s’infliger rejoint celle qui est clamée en mots, celle qui
ne quittera pas leur coeur.

Des attitudes similaires ont été relevées dans de nombreuses études
sur le deuil et les lamentations dans les pays méditerranéens (Arrighi-Lan-
dini 1995, Casta 1979, Galal 1937, Westermarck 1926), les Balkans (Brai-
loiu 1979, Daniel 1995, Dimitrijevic-Rufu 1995, Stewart 1993 :27), le Pro-
che-Orient et le Moyen-Orient (Amy de la Bretéque 2002, 2004, 2005; Ba-
khnul 1990 :154; Khouri 1993). Dans I’ensemble de ces travaux, I’expres-
sion corporelle et vocale du deuil inachevé est toujours une affaire de
femmes (et en particulier de femmes agées). Les hommes, souvent tenus a
I’écart, ont pour seule parole celle du canon (le Coran, la Bible...). Dans la
communauté yézidie, cette séparation des réles entre hommes et femmes
apparait aussi, mais elle est moins clairement délimitée : les hommes
peuvent, dans certains cas, énoncer des « paroles sur » et pleurer ouverte-
ment. Les gewl et beyt des religieux et les kilamé ser des spécialistes ne
sont pas les seuls énoncés possibles des hommes, mais les hommes ne sont
ouvertement endeuillés que lors de morts « héroiques ».

Dans la région, d’autres cultures aménagent des moments d’expres-

sion publique de la douleur par les hommes. C’est le cas du chiisme lors de

' A la question « Comment vas-tu ? (Tu ¢awa yi ?) », les réponses différent en fonction
des ages. Si la réponse est toujours la méme : « Bien (Pok im / Bas im) », le ton sur lequel
celle-ci sera formulée est assez significatif. Si les jeunes filles peuvent avoir une voix 1é-
gere, les réponses des femmes agées ressemblent a des gémissements, et 1’auditoire peut
étre slir que les phrases suivantes seront le récit des maux endurés (deuils familiaux et
douleurs corporelles telles des maux de jambes, de coeur et de téte).
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la féte de I’Ashura (commémorant la mort de I’Imam Husseyn a Kerbela
en 680)'*. Ce jour-la, les hommes, en procession, s’infligent des souf-
frances corporelles sévéres (flagellation a 1’aide de chaines métalliques,
perforation de certaines parties du corps...). Le martyre et I’injustice sont
des ¢éléments centraux du chiisme. Cette « exacerbation de la souffrance »
(Richard 1991 :20) passe par la représentation et la transmission du drame
de Kerbela, dans le tazieh'”, un théatre populaire qui illustre la scéne de la
mort de Husseyn. Pour cette mort tragique et héroique, I’expression pu-
blique de la souffrance et du deuil est strictement I’affaire des hommes

(que ce soit lors des processions ou du taziye).

2. Je suis ton sacrifice

Le sacrifice est une thématique récurente des kilamé ser. La formu-
lation la plus fréquente est certainement « que je sois ton sacrifice » (ez
qurbana te me). Qurban signifie littéralement le sacrifice animal. Ce mot,
d’origine arabe, est présent dans de nombreuses langues de la région. Pour
les Yézidis d’Arménie, qurban est employé a la fois pour le sacrifice des
moutons et des vaches lors de fétes religieuses et, métaphoriquement, pour
le don de soi. Il est parfois aussi traduit par « victime ».

Le mot qurban est omniprésent dans les funérailles. Les phrases
suivantes sont quelques exemples de formulations parmi les plus fréquem-
ment employées :

» Je suis le sacrifice de tes blessures (Ez qurbana biriné teme)
* Je suis le sacrifice de tes cheveux dorés (Ez qurbana biské

zerim)

144 En Iran et Irak notamment.

% Tazieh ou taziye désigne en Iran un genre théatral particulier commémorant le martyre
de I’Imam Husseyn (voir notamment Champault 1979, Battesti et Karimi 1979, Esmaili
2004, Kovalenko 1979, Pinault 1992). Le méme mot désigne parfois (notamment en
Azerbaidjan et en Turquie) les cérémonies de deuil (Amy de la Bretéque 2002, 2005).
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Je suis le sacrifice de tes yeux et de tes sourcils (Ez qurbana
¢ ev-birié teme)

Je suis le sacrifice des blessés de la maison de mon pere
(Qurbana birindare mala bavé xweme)

Je suis le sacrifice de vos malheurs (Ez qurbana kula dilé

weme)

Lors des veillées funébres, ainsi que dans la vie quotidienne, cer-

taines phrases évoquant le sacrifice des vivants pour le défunt ne font pas

usage du mot gurban, mais 1’idée du sacrifice est cependant bien présente :

Je suis blessée (birindarim),

Jai dit : « Que mes yeux deviennent aveugles » (Min go :
¢’evé xwe derxe)

Si ta sceur avait pu mourir a ta place (Bira dewsa te xweyin-
ga te bimra)

Fils, que ta mére soit malheureuse (Lao, bira dya te dé-
ranbe)

Que tes yeux deviennent aveugles (¢ 'evé te korbe)

Que les cheveux de ta sceur et de ta tante soient coupés
(Por-gulié xiiska, meta te kurbe)

Quand les fréres des soeurs meurent, que les soeurs soient

leur sacrifice (Biré xiiska gava dimrin, bira xisk qurbana

dira bin)

Qu’il s’agisse des énoncés des hommes ou de ceux des femmes, le

sacrifice de soi est une thématique centrale des kilamé ser. La fagon de

vivre ce sacrifice est cependant bien différenciée dans chacun des cas: si

les hommes se posent en héros tragiques a la fin de leur existence, les

femmes se sacrifient au quotidien.
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2.1. Femmes sacrifiées

Dans le discours des femmes, I’espace féminin est décrit comme
¢tant celui de la douleur. On a vu que le mariage, souvent trés jeune, est
dépeint comme un premier déchirement. Les jeunes mari¢es disent souffrir
d’une nostalgie profonde pour leur famille. Les grossesses et les accouche-
ments, malgré la joie que les naissances procurent, et alors méme qu’elles
consolident le statut de la mére dans le foyer de 1’époux, sont aussi quali-
fiées d’épreuves douloureuses par les femmes. Les malades sont également
assistés par les femmes. Apres la quarantaine, celles-ci affirment bien sou-
vent vivre en souffrance, vivre les malheurs des autres.

Le mot qurban n’est pas réservé au seul contexte funébre, il est éga-
lement présent dans le langage quotidien des femmes. C’est un « mot
doux » des meres a leurs enfants (qurbana min : mon sacrifice). Il peut étre
alors compris au sens de I’amour par le don de soi. Dans les villages yézi-
dis tout comme a la ville, la vie des femmes est consacrée avant tout aux
enfants et a la vie domestique (dans les villages, les femmes s’occupent de
surcroit de la traite des vaches, des moutons et du séchage de la tourbe —ki-
ziak- qui sera utilisée pour le poéle en hiver). Les femmes ont ainsi moins
d’espace de vie hors du foyer, hors de la communauté que les hommes'*°.
En se dévouant pour leurs enfants, en se sacrifiant pour eux, les femmes
donnent un sens et un poids a leur existence.

Si les femmes ne sont pas les seules & vivre en souffrance, ce sont
elles qui sont autorisées a le dire et a le faire savoir a la communauté. En
exprimant cette douleur en kilamé ser, les femmes la rendent effective et
présente. Elles en retirent en échange un role, qui leur est désormais attri-
bué, de gestionnaires des peines. En mélodisant leur douleur, les femmes
disent aussi se soulager : les kilamé ser les aident & assumer leur chagrin.

Ce role cathartique de la parole (mélodisée ou pas) lors des funérailles et

146 Elles sont par ailleurs scolarisées moins longtemps que les hommes.
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des rituels de deuil est analysé dans de nombreux travaux (Amy de la Bre-
teque 2002, 2005; Andreesco 1986, 1990; Brailiou 1979 :19; De Sike et
Hutter 1979; Doubleday 1988; Efendieva 2001; Farkhadova 1991; Guiart
1979 :10; Herndon 1990; Khouri 1993; Péruchon 1997; Rudenko 1982;
Thomas 1975 et 1985; Vaulay 2008). Mais dans le cas des femmes yézi-
dies de Transcaucasie, 1’aspect cathartique de la parole n’est que peu évo-
qué et le bien-Etre ressenti aprés avoir dit une « parole sur » n’est pas cen-
tral dans les discussions'¥’. La raison en est peut-étre que les femmes au «
coeur bralant » ne cherchent pas de remede a leurs souffrances. Dans son
kilamé ser (doc. 74), Altin promet de garder en elle, jusqu’a sa mort, la
peine de la perte de son fils et de son frére, et du statut d’orphelin de son
petit-fils (lignes 41, 42 et 43). Altln ne souhaite pas guérir de ses maux, ni
sortir du deuil.

Cette attitude de sacrifiée n’est pas réservée aux femmes, mais elle

se décline pour les hommes sous une forme plus héroique.

2.2. Hommes martyrs

Le sacrifice des hommes est associ¢ a I’honneur -namus (dont il est
question dans le chapitre sur la vendetta). La belle mort est celle qui a ven-
g¢ un frere ou celle qui a défendu la patrie (notamment pour les morts lors
de la guerre au Karabagh). En ce sens, les hommes se sacrifient pour une
cause. Ils peuvent alors étre pensé€s en martyrs (fedayi). Il est intéressant de

remarquer que les Yézidis d’Arménie n’emploient que trés peu le mot se-

Y7 Dans certaines traditions funébres, les lamentations et les pleurs sont pensés en re-
medes. Le pleur est un signe ou un espoir de guérison, alors que le rire est lié¢ a la folie.
Dans le Sud et I’Ouest de 1’ Azerbaidjan, Azad Asazade, ethnopsychiatre, a observé des ri-
tuels qui mobilisent le village entier lorsqu’un villageois est atteint de folie.Tous forment
un grand cercle, chantent en frappant des mains pour faire danser le « fou » qui est placé a
I’intérieur du cercle jusqu’a épuisement. Lorsque celui-ci s’écroule par terre de fatigue,
tous observent sa réaction : s’il se met a pleurer, il guérira, s’il se met a rire, il restera fou
a jamais (discussion personnelle, Bakou, février 2002) . Dans la région de Bakou, les
pleurs des femmes sont dits laver les péchés du mort, tandis que le rire est associé au rica-
nement moqueur du diable (Seytan). (Amy de la Bretéque 2002)
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hid (employé¢ par les Kurdes de Turquie) pour le martyr. Ce mot d’origine
arabe est en effet employé dans tout le Proche et Moyen-Orient musulman
pour désigner, entre autres, les martyrs pour la foi — I’islam). Les Yézidis,
peut-&tre par souci de démarcation par rapport aux musulmans, emploient
le mot arménien fedayi pour martyrs.

En héros tragiques, le sort des hommes n’est pas plus a envier que
celui des femmes : la fatalité est de mise, la fin sera noire. La différence est
cependant que les femmes se sacrifient au quotidien par leur parole et leur
souffrance corporelle, tandis que les hommes sont dans cette posture a la
fin de leur vie, devenant a leur mort des héros tragiques, des martyrs de la
communauté. Le sacrifice des hommes est d’autant plus commenté et res-
pectable que la mort est tragique et inattendue.

La tragédie est constitutive du statut social des sacrifiées (les
femmes) et des martyrs (les hommes). Cette quéte de tragique se situe,
pour les hommes comme pour les femmes, dans la derniére partie de leur
vie. Celui qui a bien souffert (pour un homme en héros tragique, pour une
femme en endeuillée pour ses proches) reste présent dans les mémoires. Sa

vie est honorable !

3.  Un destin tragique ?

3.1. La volonté du destin

Le destin (felek) est une figure importante des kilamé ser. 11 est tres
souvent personnifié: il agit, il vient rendre visite, il trahit... Voici quelques

exemples d’évocation du destin relevés dans des « paroles sur »:

* Ay, destin, tu m’as trompée (A4y, feleké, te li min barkir)

* Ay destin malheureux (A4y feleké bébexté)
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*  Mon destin est un traitre (Feleka min xayine)

* Pourquoi toi, destin, m’as-tu coupé les ailes (7e ¢ira feleké
golané milé min, duri zaré, danine)

* Le destin est avec un arc et des fleches autour de nos tentes
(Feleké tir kevané xwe hildaye dora kog ’é)

* Destin, le destin est traitre, qu’il soit maudit (Feleké, feleke
xayine, de bira xéré-waé ge nevine)

* A Daide, chagrin, que le destin des assassinés soit maudit
(Hewar, zulme, bira feleka kustya xéré-waé ge nevine)

* Fils, je ne sais pas pourquoi I’envoy¢ du destin m’a trompée,
prise et emportée_(Lao, nizam, ¢ira qasidé olimé méré feleké
ez xapandim, hilan, birin)

* Le destin est injuste envers moi (Feleké minra nehege)

* Je ne sais pas, toi, mauvais destin, ce que tu attends de moi
(Nizam, feleka xirav, ¢i ser singé min dixazi)

En « disant » et en « agissant », le destin se dote d’une agentivité
qui, sinon, incomberait aux autres acteurs. Caractérisé le plus souvent par
I’adjectif xayin (traitre), le destin est celui qui nous €loigne de nos proches
(exode vers les grandes villes, mariages...) et fait de chacun une ame en
peine. En ce sens, I’exil est fatalité et souffrance. Il est la conséquence de
la volonté du destin. Ce dernier, traitre et maudit, prévoit toujours le mal-

heur : le destin heureux n’existe pas.

3.2. Un destin partagé

Les Yézidis d’Arménie partagent avec les Arméniens I’idée d’un
« destin commun » non seulement par la mémoire d’un passé partagé dans
I’empire ottoman (en qualit¢ de « non musulmans »), mais aussi par leur
fuite vers la Transcaucasie et par leur destin de soviétiques et post-sovié-

tiques cote a cote. La mémoire partagée d’un méme destin tragique est pré-
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sente dans les « paroles sur le héros » comme celle sur Jahangir Agha (doc.
81) qui a combattu aux co6tés du général Andranik lors de la bataille de Sar-
darapat (1918). Les Yézidis sont tres fiers du nouveau pamiatnik (monu-
ment'**) érigé a la mémoire de Jahangir Agha, a Erevan, et de la mention
du nom de Jahangir Agha sur le mémorial de la bataille érigé dans la ville
d’Aparan. Yézidis et Arméniens partagent aussi la mémoire de la fuite
d’Anatolie vers le Caucase en 1915-1916 (et pour certains dans le courant
du 19°™ siécle) mais les « paroles sur » ne parlent que peu de ce passé.
Durant la période soviétique, de nombreux auteurs ont écrit des
oeuvres littéraires, historiques ou folkloriques sur I’amitié entre les peuples
arméniens et kurdes (a 1’époque, on ne parlait pas de Yézidis, la religion
¢tant bannie...). Le poeéme épique Kar u kulik en est un bon exemple, de
méme que 1’ouvrage de A. Djindi Sur [’amitié des peuples arméniens et
kurdes dans le folklore, publié en 1960 dans la revue « Nouvelles de 1’aca-
démie des sciences d’Arménie » (Erevan). Ces écrits soulignent toujours,
en plus de traits culturels communs, un passé de souffrance et une alliance
face a un ennemi commun (le musulman, le turc —ces deux mots étant par-
fois employés en synonymes).
Dans la communauté yézidie, la souffrance est aujourd’hui revendi-
quée a plusieurs niveaux :
1. par les femmes: « Nous sommes femmes parce que nous
souffrons »,
2. par les Yézidis « martyrisés par les musulmans »,
3. par la Kurdicité, (sous I’influence de la télévision kurde sa-
tellite ROJ-TV émise de Bruxelles et liée au PKK) : « Nous

sommes Kurdes parce que nous souffrons »'*, et,

1% Littéralement : ce qui entretient la mémoire.

4 En Turquie, ces derniéres décennies, en raison du conflit armé et de 1’évacuation de
milliers de villages, les femmes ajoutent a leurs douleurs un nouvel exil vers les grandes
métropoles, le deuil de leur village et de leurs morts. (Amy de la Bretéque 2004, 2010sp.,
Wedel 2001: 113-122). La souffrance et 1’exil prennent alors souvent une teinte poli-
tique.
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4. par I’Arménité et le souvenir du génocide.

A des échelles différentes, étre ensemble se fait dans la douleur, par
le partage d’un destin malheureux, entretenu dans la tension, toujours ac-
tualisée, de ’exil. Ces différentes échelles de culture de la douleur et du sa-
crifice sont un des traits culturels importants de cette région (Anatolie,
Perse, Caucase, Balkans). La richesse des musiques de la douleur en est un
marqueur (taziye, teziye, rembetiko, amanedhes, gazeller, ghazal...). La cir-
culation du vocabulaire de la douleur en est un autre (derd,xerib, qur-

ban...).






Chapitre X
Un pathétique héroique

Dans cet univers de culture du malheur et de destin traitre, la « belle
mort » est celle dont les lamentations resteront en mémoire, seront répétées
et commentées jusqu’a ce qu’elles se détachent du contexte funebre. C’est
surtout pour les hommes que les « paroles sur » le mort se perpétuent en
dehors du contexte funebre. Leur mort est d’autant plus mémorable qu’elle
est tragique et héroique.

Ce chapitre portera d’abord sur les modalités de la mort mémorable
(pour les hommes), puis sur les « paroles sur » le mort qui, devenant des
« paroles sur » le héros sont partagées bien au-dela du cercle familial, villa-

geois et parfois méme au-dela de la communauté yézidie d’ Arménie.

1. Mort privée, mort publique

1.1. Mourir en héros

Les meurtres pour venger I’honneur (ramus) sont courants dans la
communauté¢ yézidie. Dans ce contexte de valorisation des morts tragiques,
la mort par vendetta est parmi les plus héroiques. La nouvelle « Ven-

geance » (Mecmv), de D’auteur kurde-yézidi Emerik Sardar, publiée en

283
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2005 dans le livre La noce a eu lieu deux fois™’, illustre bien les enjeux de
la vendetta chez les Yézidis d’Arménie. L’action se déroule durant la pé-
riode soviétique dans un village yézidi de la région d’Aparan. Apres le
meurtre d’un homme, ses fréres (et cousins) doivent se charger de venger
I’honneur de la famille. Dans I’ Arménie soviétique en quéte d’un avenir ra-
dieux, la vendetta était une pratique bannie par toutes les institutions (de
I’enseignement scolaire, aux fétes des soviet, en passant par les réunions
des travailleurs du kolkhoze). Les hommes qui auraient dii venger leur fa-
mille ont petit a petit abandonné ’idée. La sceur du défunt, dépitée devant
I’attitude des hommes de son foyer, en vient a venger de ses mains son
frere. Emerik Sardar m’a affirmé avoir basé cette nouvelle sur des faits
réels. Pour lui, cette histoire montre que la pratique de la vendetta est en-
core bien vivante. Si les femmes de la communauté ne prennent que trés
rarement les armes, Emerik affirme qu’elles sont les premiéres a entretenir
le feu de la vengeance. Par leurs kilamé ser, elles attisent le feu jusqu’a ce
que vengeance soit faite.

Dans Honneur et Baraka, Raymond Jamous propose une lecture des
pratiques de vendetta comme « un échange faisant intervenir simultané-
ment deux niveaux de I’honneur, 1’un collectif, 1’autre individuel » (1981 :
81). Le meurtrier engage son honneur personnel en plus de celui de sa fa-
mille dans la vengeance. Cet échange d’« un mort pour un mort » est alors
la reconnaissance d’un adversaire égal, ou en tout cas digne d’étre combat-

tu.

« L’honneur suppose que ’on aille au devant des autres et
qu’on n’ait pas peur de les affronter. [...] Le meurtre est un
échange, car la vengeance n’est pas simplement congue
comme un moyen de punir, de sanctionner ’agresseur qui a

porté atteinte a I’intégrité du groupe ; elle est un contre-défi

130 Ceaodvby corepanu 0easicowt
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par lequel I’on reconnait la valeur de 1’agresseur, et ’on af-

firme la sienne en lui répondant » (Jamous 1981 :68).

Dans la communauté yézidie d’Arménie, comme dans le rif maro-
cain, la mort par assassinat est une mort honorable. On retrouve la méme
image dans les deux communautés : celle du défunt mort « comme un
lion » (« bh.al el assad » dans le rif [Jamous 1981 :78], « weké sér e »
dans les kilamé ser des Y ézidis).

Dans cette perspective d’échange de meurtres, de défi et contre-défi,
la parole mélodisée peut étre pensée comme un espace oratoire dans lequel
chacune des énonciatrices va tenter, par les mots, de rétablir I’honneur ba-
foué¢. Quand les mots viennent a manquer d’efficacité, certaines en
viennent aux mains, comme dans la nouvelle d’Emerik Sardar. Le proverbe

qui ouvre la nouvelle est d’ailleurs assez révélateur : « Un lion est un lion,

qu’il s’agisse d’une lionne ou d’un lion » (Sér sére, ¢i jin, ¢ci mére).

Dans un contexte de vendetta, chacun doit prendre position pour
I’'une des parties qui s’opposent. Assister ou ne pas assister a des funé-
railles est a ce titre révélateur. A Samiram, en avril 2006, un homme tué
par vendetta a été veillé, puis enterré. Le défunt, un cinquantenaire, avait
été poignardé au cceur par le frére de sa femme. Le meurtre avait eu lieu a
Moscou, mais le corps du défunt a été rapatrié au village de Samiram pour
y étre enterré. Dans le cercueil ouvert, le visage du défunt semblait encore
plus livide que lors des morts ordinaires. A ma question sur la possibilité

d’enregistrer, le frére cadet du défunt a répondu de maniére catégorique:

« Impossible d’enregistrer ou de filmer, ce serait risquer de
donner des informations sur la vengeance que nous préparons

a nos ennemis » 'L

51 « Henb3s cnumamo ayouo uau 6udeo, a mo Kakue- mo uH@opmMayuy npo mozo, 4mo
cobupaemcs 0p2aHu308amb MO2yn 00CMAm 00 HAWUX 8PA208 ».
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Le beau-frére du défunt était en effet originaire du méme village de
Samiram que le défunt. Les deux clans ennemis qui cohabitent plus ou
moins bien en temps normal se sont reformés, et tous les villageois ont da
prendre position : décider leur présence ou non aux funérailles. S’il est peu
probable que les détails du meurtre se décidaient au chevet du défunt, il est
certain que I’atmosphére qui entourait le cadavre a venger était tout a fait
inhabituelle. Au premier jour de veille, les pleurs avaient une force et une
tension telles, qu’ils rappelaient le moment de la mise en terre. Les kilamé
ser ne laissaient aucun doute : le sang sera lavé par le sang. Si, dans la plu-
part des cas, il est simple d’enregistrer ou de filmer des funérailles, dans le
cas de cette mort qui appelait la vengeance, le frére du défunt s’est opposé
non seulement a la caméra et au microphone, mais aussi, au bout de
quelques heures, a ma présence. Pour lui, les participants aux funérailles de
son frére devaient clairement faire partie de ceux qui allaient réclamer ven-
geance. Par les voix criées, les pleurs sonores et les paroles agressives, ce
moment revétait une charge émotionnelle forte qui devait mener, trois mois
plus tard, a un meurtre en réponse. Dans sa logique, les funérailles étaient
déja un premier pas vers la vengeance.

Il est important de relever que la mort par assassinat n’est pas la
seule mort honorable. Mourir au combat dans la guerre au Haut-Karabagh
(doc. 85 et 86) ou a moindre échelle, mourir dans une catastrophe aérienne
(doc. 87), dans un accident de voiture ou lors d’un séisme (doc. 79), sont
aussi des morts honorables qui pourront étre mélodisées en « paroles sur le
héros ». Intimement liée au destin, la mort héroique est ainsi avant tout la

mort violente et inattendue (par opposition a la mort calme, prévisible).

1.2. Du bandit au « mafioz »

Au fil de I’histoire, les Kurdes (et les Y¢ézidis dans une moindre me-

sure) ont gagné une réputation de brigands, de bandits de grands chemins
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et de pilleurs'*. En 1956, Nikitine décrit le brigandage chez les Kurdes en

ces termes :

« La rapine et le brigandage ne sont pas considérés comme
crime, mais, au contraire, d’aprés leurs conceptions, sont tout
a fait dignes d’un homme brave et chez aucun autre peuple ne
sont aussi étroitement liés a son caractére, mode de vie et cou-

tumes... » (Nikitine, 1956 :78)

Souvent décrite comme « naturelle » et « intrinséque a ce peuple »,
cette caractéristique a été parfois décrite avec une sorte de romantisme
pour ce « peuple des montagnes » (Benningsen 1960 :514) et continue a
étre pensé comme telle par certains Yézidis (et Kurdes). Bro, le maire du
village d’Avtuna (région de Talin), m’a accueillie a I’entrée de son village,

en avril 2006, avec cette phrase :

« Amie bienvenue, je me tuerai pour toi ». (Hevala, bi xer

hati, ji te ra bimrim)

Plus tard dans la soirée, je demandais la raison de cette phrase a

mon arrivée. Ce a quoi Bro répondit :

« C’est notre tradition, soit on tue pour toi, soit on se tue pour

toi ». (Ev cemeti me ye, ji te re bikujin, yan ten kustin...)

Ici ’ennemi s’oppose a I’invité (mévan). L’invité est roi, il est celui
pour lequel I’héte se sacrifie. A I’inverse, I’ennemi doit étre sacrifié. Dans
ce rapport a autrui, il existe toujours un sacrifi€.

Il est trés probable que Bro ait dit cette phrase pour faire impres-
sion, mais elle n’en reste pas moins révélatrice d’une certaine image de soi.

Les Yézidis parlent souvent avec nostalgie d’une époque de brigandage

32 Sur les pratiques de rapine et de brigandage chez les Kurdes, voir Nikitine (1956 :75-
86). Sur les pratiques de brigandages dans cette région depuis la période hellenistique et
jusqu’a aujourd’hui, voir notamment Briant (1976 :163-258), Brunbauer et Pichler
(2002), Herzfeld (1985), Hobsbawm (1969).



288 LA PASSION DU TRAGIQUE

qu’ils associent a une certaine noblesse et liberté par rapport aux pouvoirs
centraux. Pour Bro, I’existence d’une mafia kurde/yézidie importante en
Russie est liée a cette méme quéte de noblesse et de liberté.

Dans la Russie tsariste, cette vision a la fois idyllique et effrayante
du « bandit de grands chemins » était avant tout celle du montagnard cau-
casien lui aussi rebelle aux pouvoirs centraux. Cette image ambivalente du
montagnard est représentée dans la littérature russe du XIX siccle:
Alexandre Pouchkine (Le prisonnier du Caucase 1822), Lev Nikolayevitch
Tolstoi (Hadji Mourad 1904), Michail Lermontov (Un Héros de notre
temps 1840).

Durant la période soviétique, un nouveau type de bandit apparait:
les vory v zakone (6opwvi 6 3axone) ou « bandits professant le code ». Ces
bandits sont issus du monde carcéral de 1’époque stalinienne. Les purges de
Staline, dans les années 30, remplissent les camps de travail de I’Union So-
viétique de prisonniers politiques et de prisonniers de droit commun (Ria-
sanovsky 1996: 545-547). Dans ce monde carcéral, des structures infor-
melles et des hiérarchies se répandent. Les vory (bandits), organisation ba-
sée sur I’idée de fraternité, constituent une aristocratie criminelle qui a le
commandement dans chaque camp. Ceux-ci se comportent comme des or-
ganisateurs d’activités criminelles, comme des arbitres lors des conflits
entre individus ou groupes d’individus, et représentent ’institution judi-
ciaire informelle ultime a I’intérieur des murs de la prison.

La société des vory v zakone a d’abord été contenue derriere les bar-
belés des camps de prisonniers. Les vory ont cependant réussi petit a petit a
organiser un réseau d’aide mutuelle en dehors des camps. Ce systeme d’en-
traide était dirigé vers les freres (brat) nouvellement libérés. 11 était un lieu
de recrutement de nouveaux membres et d’organisation d’activités crimi-
nelles hors des camps, en méme temps qu’il fournissait une aide financiére
aux proches des vory faits prisonniers. Le code professionnel des vory, ca-

ractéris€¢ par un éthos fortement anti-étatique (interdisant toute forme de
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coopération et de travail avec I’Etat) et par une autorité morale conférée a
certains vory, faisait de cette structure criminelle un cas a part durant la pé-
riode soviétique, contrastant fortement avec d’autres formes de crime orga-
nisé (Volkov 2002: 58-60).

Les vory v zakone ont toujours bénéfici¢ d’une certaine forme de
bienveillance ou en tout cas de respect de la part de nombreux soviétiques,
notamment de la part des personnes critiques du systéme. Les vory v za-
kone n’avaient en aucun cas 1’appellation de mafia, terme reservé en Union
soviétique a un tout autre ensemble d’activités criminelles. Selon la termi-
nologie soviétique, le terme mafia désignait essentiellement a une « cor-
ruption liée a une occupation spécifique » (la mafia de la métallurgie, du
bois, des fruits, des 1égumes, de I’hotellerie, des transports, etc.) qui dé-
tournait les biens de certains secteurs de I’industrie vers le marché noir
(Naylor 2002:38, Riasanovsky 1996: 544, 615)"**. La coopération entre les
entrepreneurs du marché noir et les officiels du Parti garantissait une cer-
taine immunité face aux actions policiéres de I’Etat (Grossman, 1977:32).

Comme le souligne Tobias Holzlehner (2007):

« Cette coopération entre acteurs de 1’économie de I’ombre et
officiels marqua un tournant important dans le champ des
activités criminelles en URSS. La séparation entre I’Etat et le
monde criminel, exemplifiée par 1’ethos anti-étatique de la

Fraternité des Bandits, devint de plus en plus floue ».

Lors du démantélement des grandes structures €tatiques dans la pé-
riode post-soviétique, une multitude de petites entreprises et de marchés de
rues est apparue, créant une configuration idéale pour un nouveau genre de

criminalité. Dés le début des années 90, de nombreux groupes de racket'>*

'3 Les manques en biens de consommation fournissaient de nombreuses opportunités
d’activités illégales, surtout au début des années 1970 lorsque 1’économie centralisée de
I’URSS était de plus en plus incapable de satisfaire la demande croissante.

134 Ces racketteurs des rues étaient appelés bandity (« bandits, malfrats »), sportsmeny
(« sportifs »).
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ont commencé a extorquer de I’argent a des entrepreneurs privés en
échange de leur protection'®, devenant vite des personnages incontour-
nables de quasiment tous les marchés de rue en Russie. A leur téte se

trouvent des personnages appelés mafiozy, souvent d’anciens vory.
12 ry

Dans le contexte soviétique, les Yézidis (alors décomptés parmi les
Kurdes), ont eu leurs vory v zakone. Mais c¢’est surtout dans la période
post-soviétique que les Yézidis se sont illustrés dans le milieu criminel
russe. Les journaux moscovites relatent régulierement des faits commis par
la « mafia kurde » ou la « mafia yézidie » (les journaux moscovites ont une
tendance certaine a penser que toutes les « mafia » sont caucasiennes...).
Les Yézidis en Arménie m’ont souvent rapporté cette information, non
sans une certaine fierté. Cette tradition criminelle post-soviétique n’est pas
présente uniquement & Moscou ou dans les métropoles russes. Les mafiozy
Yézidis (et Arméniens) sont aussi présents a Erevan.

Par ailleurs, deux autres voies de non légalité¢ se sont ouvertes aux
Yézidis depuis la fin de ’'URSS. D'une part, la possibilité de rejoindre les
rangs du PKK s’est offerte a ceux qui étaient dans la mouvance identitaire
« kurde ». La présence de guérilléros du PKK en retraite dans les villages
yézidis d’Arménie a participé a I’enrdlement de jeunes recrues. D’autres
ont choisi la voie de la contrebande entre la frontiére arménienne et turque.
Originaires des villages yézidis de la région de Talin (ou parfois Hoktem-
berian), ils passent clandestinement la frontiére turque transportant, selon
les besoins du moment, des armes, des médicaments pour les guérilleros du

PKK ou encore de la drogue qu’ils revendront a d’autres passeurs'.

'3 Le terme désignant les services de protection est krysha (kpouua), signifiant « toit ».

1% Le parcours de Cengir est assez typique des contrebandiers actuels. En 2007, Cengr,
du village de Guilto sortait juste de prison. Il avait été arrété trois ans auparavant par la
police des frontiéres arménienne pour contrebande d’armes et de médicaments pour les
guérilléros du PKK. Ses freres venaient de payer la caution pour qu’il puisse sortir. Cen-
gir s’¢était déja fait prendre a la frontiére quelques années auparavant, mais il avait payé sa
liberté en s’engageant volontaire dans la guerre du Haut-Karabagh, dans laquelle il af-
firme fiérement avoir beaucoup tué.
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2. De la lamentation au chant de héros

La plupart de mes interlocuteurs pensent que les « paroles sur les
héros » (kilamé ya meraniye) étaient a I’origine des lamentations funébres
(kilamé ser sine). Commentant des morts nobles, elles seraient restées dans
la mémoire (collective ou individuelle). L’exil, le destin noir et maudit et le
sacrifice de soi sont les éléments indispensables a la création de héros tra-
giques. Ces qualités, exclusivement « post-mortem », sont dépeintes dans
les énoncés funebres. Les « paroles sur les héros » sont en effet presque
toujours pour des héros morts, comme si le statut de héros ne pouvait étre
atteint qu’aprés avoir connu un destin tragique entrainant la mort'”’.

Le kilamé ser suivant est énoncé & la mémoire du beau-frére d’s-
kan, mort lors de la bataille de Camusvan. Cette « parole sur » le héros est
semblable a une « parole sur »le défunt, tant au niveau musical que séman-

tique. (doc.80)

Hay mon aimé, hay mon aimé, hay
mon aimé, ~ay mon aimé

Hay mon aimé, hay mon aimé, hay
mon aimé, ~ay mon aimé

Hay mon aimé, dans la plaine de Ca-
musvan a eu lieu une bataille

Une grande bataille a eu lieu dans la
plaine de Camusvan

Malheureux, j’entends les tirs des
mausers

J’entends les gémissements des bles-
sés

Sur le champ de bataille le beau-frére
d’Iskan est blessé aux deux bras

A T’aide, a ’aide

Les Turcs infidéles ont entouré le
Kurdistan des 4 cotés

Hay delal, hay delal, hay delal, hay
delal, tu delali

Hay delal, hay delal, hay delal, hay
delal, tu delali

Hay delal, sereké me gewimye Ca-
miisvané li beyara

Qala giran me gewimye Camiisvané
li beyara

Ez, porkuré, fézé dinihérim, té dengé
van mawizera

Bine'taré dinihérim, té kiir naliné bi-
rindara

Seré meydané birindare Iskané zava
qolané mila e’niské herdu zenda

De heware, xwes heware

K afiré t’irka Roma Res dora Kurdis-
tané girtye care-carnikale

57 La seule « parole sur le heros » que j’ai pu entendre a I’attention d’un héros vivant ¢était
pour Abdullah Ocallan, chef du mouvement armé du PKK, arrété en 1999 et emprisonné
depuis lors dans I’1le d’Imrali (Turquie). [Cf. doc.53]
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Le brouillard et les montagnes de Gi-
ridax nous ont encerclés

Hay mon aimé, hay mon aimé, hay
mon aimé, ~ay mon aimé

Hay mon aimé, hay mon aimé, hay
mon aimé, ~ay mon aimé

Hay mon aimé, dans la plaine de Ca-
musvan a eu lieu une bataille

Une grande bataille a eu lieu dans la
plaine de Camusvan

Les soldats turcs infidéles depuis le
soir rampent telles des vipéres

IIs ont tiré dans la poitrine du beau-
frére d’Iskan, un héros

Son corps est resté dans la plaine de
Camusvan, aux mains des ennemis

Hay, mon aimé, hay mon aimé

Hay mon aimé, hay mon aimé, hay
mon aimé, ~ay mon aimé

Je cherche des yeux le beau-frére
d’Iskan
Le khol de mes yeux n’est pas a la
maison

Armes, patrons de bravoure, ne sont
plus a la maison

Elles ont toutes été utilisées pendant
la bataille
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Minani mij-barané ¢’yaé Giridax’é
ser meda hate xaré

Hay delal, hay delal, hay delal, hay
delal, tu delalt

Hay delal, hay delal, hay delal, hay
delal, tu delalt

Hay delal, sereké me gewimye Ca-
miugvané nav xozana

Qala giran me gewimye Camiisvané
nav xozana

Eskeré k’afiré t’irka girane évarda
dikise minani tireme 'ra

Gulleké beri bedena Iskané zava
méré mérxas dane

Cinyazé vi maquli maye desta Ca-
misvané nav neyara

Hay delal, tu delalt
Hay delal, hay delal, hay delal, hay

delal, tu delalt
Ezé ¢ eva dinihérim Iskané zava
Kilé ¢’evé min ne li male

Cebirxané gas patroné méré mérxas

Seré meydané xilaz biine h’emiiski si
ce fidane.

Le kilamé ser suivant, a la mémoire de Jahangir Aga, contient les

thématiques de la perte et de la peine. Musicalement, il s’agit bien de « pa-

roles sur ». On peut cependant remarquer que le ton des paroles est particu-

licrement empreint de bravoure, plus que lors des funérailles. Si I’on en

croit ce kilamé ser, dit par Binbas en avril 2006, Jahangir Aga était tout

sauf un étre ordinaire (doc. 81).

Wilo, lo, lo...
Wi lo, lo, lo... pére de Bava
Wi lo, lo, lo...

Hey pére, ma téte brlile comme
si elle était dans le feu

Wilo, lo, lo...
Wi lo, lo, lo..., bavi Bava
Wi lo, lo, lo...

Hey lo bavo, germa halé seré
mida germistané
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Wey, messire, ma téte brile
comme si elle était dans le feu

Jahangir Aga, pére de Bava a
détruit sa tente (=son foyer)

Dans la plaine de Mius, a la
frontiére avec I’Iran

Le pére de Bava avec un groupe
de cavaliers a détruit sa tente
dans la plaine de Mds, a la fron-
tiére avec 1’Iran

Quand le pére de Bava n’avait
pas assez de cavaliers

Si quelques cavaliers des clans
du Kurdistan avaient pu lui ve-
nir en aide

Wi lo, lo, lo...

Heylo pére, je suis tombé sur les
épines de la terre de Dércemed

Wey, messire, je suis tombé sur
les épines de la magnifique terre
de Dércemed

Le cheval K’odir H’er¢’o, sous
le pére de Bava, comme si Ja-
hangir Aga s’en prenait a lui
Voila déja 3 jours et 3 nuits
qu’il a mis en déroute 1700 sol-
dats turcs

Ce messire a dispersé et détruit
les forces de I’ennemi

Wi lo, lo, lo...

Heylo, pére, le pére de Bava
s’est assis sur K’odir

Wi lo, lo, lo...
Heylo, pére, K’odir est parti au
galop

Il s’est assis sur un nouveau
cheval, le cheval a lentement
commencé a marcher

Les moulins de H’emidié, les
fouets des officiers lui ont
échappé de justesse

Que Dieu tue les fils de ces en-
nemis

70 colombes pour Jahangir Aga

Wey, magiilo, germa halé seré
mida germistané

Cangir ax’a — bavé Bava ¢adi-
ra xwe vegirtye

Texté Migé ser sinoré vé Irané

Bavé Bava bir’e syara ¢adira
xwe vegirtye texté Miigé ser si-
noré vé Irané

Gava ser seré bavé Bava divii
xelaya méra

De bira péva derketa ¢end sya-
ré e’sireta Kurdistané

Wi lo, lo, lo...

Heylo, bavo, wezé Dércemeda
xopan ketim wé bi piige

Wey, magqiilo, ezé Dércemeda
rengin ketim wé bi puige

Hespé K’odir H'er¢’o bin bavé
Bava Cangir ax’ada dimese mi-
nani teyré gereqiise

Eva seré sé roja, sé sevane beri
h’ezar hevsid méré t’irk daye

Evi maqili ji hev getandye ten-
gilqugse
Wi lo, lo, lo...

Heylo, bavo, bavé Bava K odir
syar bii

Wi lo, lo, lo...
Heylo, bavo, K odir ba bii

Hespeki diné syar bii, hespé
binda dimilmili

Suré H’emidié qamgié zapitié
ber wéda difitili

De bira Xwedé bikuje kuré wan
neyara

Heysté e’rze ser Cangir ax’a

293
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ont été envoyées d’Istanbul par
les hauts fonctionnaires

Wi lo, lo, lo...
Heylo, pére, pére de Bava

La rose des cavaliers, force des
jeunes cavaliers

Wi lo, lo, lo...

Heylo, pére, je regarde vers les
belles terres de Dércemed, trois
cavaliers en reviennent

Le premier cavalier ressemble a
I’envoyé de la mort

Je ne savais pas que ce cavalier
était le pere de Bava, Jahangir

Aga, I’ennemi juré de Mustafa
158
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dane texté Stenbolé ¢ine gili

Wi lo, lo, lo...
Heylo, bavo, bavé Bava

Gula syara dax’maé xortani,
syaro

Wi lo, lo, lo...

Heylo, bavo, ezé Dércemeda
rengi dinihérim, sé hev syaré
wéda téne

Syaré pésin rengi minani rengé
méré kuléye

Min nizanbii ev syar bavé Bava
Cangir ax’a kilé ¢’evé Miste-
féye.

On peut relever 'importance du cheval dans les paroles épiques : il

fait corps avec le héros. Dans le passé, en cas de déceés d’un « héros », le

cheval participait au rituel de deuil, et la tombe du défunt était sculptée a

I’effigie du cheval du héros. Parfois aussi, le nom du cheval était gravé sur

la tombe (Aristova 1966 :191).

On trouve aussi des « paroles sur le héros » de la période soviétique,

dont on dit qu’elles ont été des lamentations funébres. Semend Siyabendov

est un héros de ’'union soviétique, il est mort sur le front durant la seconde

guerre mondiale. Il existe des « paroles sur » a sa mémoire. Une version est

publiée dans le recueil de Senema Gindo intitulé Mon coeur pleure (digri

dile min —0vevpu dvbse mwr) et publié & Erevan en 2000.

Frere Siyabend a une belle taille

La pluie et le vent ont envahi
Erevan

Personne n’est 1a pour trans-
mettre cette nouvelle a Svetik

baocna  Caocondoa 6vpa  wax

convroape’™,

Cop-capmaiia kaena Pawarne,

Kocok  mono  b6ace  6b02
Coeemura uapmai,

58 11 s’agit ici de Mustafa Kemal Atatiirk, fondateur de la République turque en 1923.
159 L’auteur a publié ce poéme avec ’alphabet cyrillique adapté au kurde, tel qu’il était en

vigueur en Union Soviétique.
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Tchertel

Tu as beaucoup manqué a mes
yeux.

Heylo waé, heylo waé

Sa blessure est profonde

IIs essaient de le soigner, mais
rien n’y fait

Espoir, 0, espoir
Semend est gravement malade
11 souffre profondément

Il ne reste plus qu’a organiser
les funérailles

Senger'®, vent et brouillard

Les yeux de Semend guettent
son frére sur la route

En attendant que le clan et le
frére arrivent

Les yeux ont eu froid et ont
tremblé

Semend est malade, dans son lit

11 fond de la téte aux pieds
Simé a son chevet devient folle
Heylo waé, heylo waé

Tu es un héros pour ton peuple

Ne gémis pas, ne soupire pas'®’

Je suis le sacrifice de tes yeux
noirs

De ta jolie taille et de ta belle
carrure

' Nom d’un village de la région d’Aparan
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be 6ase mo uoenvhepu ma
hueiia mo.

haiino watie, haiino watle,

I'onna 2epmMan hsnoatia
wowame,

hoxum ObKbH, HAKbH Yo HAU
paiie.

hawapa, ha hawapa,
Camano Haxwawia, 3a¢h 2bpana,
Axun, oghun y 3apuna,

Hluna 2opan wa 0aHuH?.

Caneape mvoic, Oyman

Yase Camano puila Ovpaiia,

hama 21y 6vpa hamuiia,

Yo capbyHa, Oem Xatupuua.

ComonO  Hoxwowa, b HA8
Wutiana

Cap dape 06 nvea dvhanuiia,
Cume b6ap capu OvHanuiia,
hotino watie, haitno watle,

Jlo mepxaco, 1o aeume s1a
MbHO,

Hoxa axun, Haka ogun,

33 hatipana uase pauiun,

baoicu y 6ane, deme napun.

16! Littéralement : ne fais pas « ax », ne fais pas « of ». Ces onomatopées sont celles asso-

ciées a la douleur et au soupir.
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Devant notre maison, beaucoup Jlope mana ma madana
de monde passe

162

Senger a été détruit Coneapa kagwn ub 2bpano,

Hey wax, Tital, lourde souf- hatt wax Tuman axe eopana,
france

Wey, que mes cheveux soient Waii mvH nopxdpe, waii MbH
coupés, que je sois blessée. Oepate.

Certains kilamé ser relatent des histoires héroiques des temps pas-
sés. Celles-ci sont détachées du contexte funebre, mais sont toujours liées a
la mort, a la perte et a ’absence. Les documents 82 , 83 et 84 en sont des
exemples parlants. Ces kilamé ser, énoncés par Feyzo (un chanteur assez
connu du milieu yézidi d’Arménie), sont des « parole sur » connues des
kurdophones bien au-dela des frontieres de 1’Arménie. Elles sont trés ap-
préciées par les Kurdes de Turquie et d’Irak. Dans les documents mention-
nés précédemment, le violon est joué¢ par Nahro, un Kurde d’Irak qui méne
une recherche sur les musiques yézidies d’Arménie. Le public est constitué
de la famille de Feyzo, de quatre guérilléros du PKK et de moi-méme. Les
kilamé ser que Feyzo a choisi d’énoncer ce jour-la faisaient partie d’une
culture partagée par les kurdophones via les radio kurdes (notamment radio
Erevan, la premicre radio kurde émise durant ’'URSS, depuis Erevan et

trés largement écoutée par les Kurdes de Turquie) et les chaines satellites.

3. Les morts exemplaires au format mp3

Aujourd’hui, ces actes de commémoration des héros utilisent par-
fois aussi un registre différent : ils peuvent étre enregistrés, filmés et par-
fois commercialisés. On trouve en effet sur les marchés d’Erevan des kila-

mé ser au format mp3 commémorant des héros défunts. Chantées par des

162 Par le tremblement de terre de 1989.
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chanteurs professionnels et accompagnées d’instruments de musique (es-
sentiellement duduk, synthétiseur et violon), ces « paroles sur » illustrent
des morts exemplaires : celles de soldats Yézidis décédés sur le front du
Karabakh, de jeunes Yézidis morts dans une catastrophe aérienne en 1996,
de chefs de gangs mafieux morts & Moscou ou en Sibérie. Ces enregistre-
ments, vendus sur les marchés et largement échangés via internet au sein
de la communautg, contribuent a la création d’une mémoire plus homogeéne
et plus fixe, de Vladivostok a Francfort en passant par Erevan.

Anciens et nouveaux héros cohabitent dans les « paroles sur » : Ja-
hangir Aga qui a combattu sur le front russo-ottoman au début du siécle et
Ceko Xidir, chef de gang tué en 1996 sont commémorés. Si le support
change (mp3 commercialisé chanté par un chanteur professionnel pour
Ceko Xidir ou voix éraillée du grand-pere pour Jahangir Aga), la forme et
le fond de ’objet « parole sur » sont bien les mémes : les caractéristiques
textuelles et musicales restent en grande partie identiques. Ce principe
n’est cependant pas si nouveau : avant I’époque des enregistrements, une
belle « parole sur le mort » pouvait étre reprise dans d’autres contextes, se
transformant petit a petit en « paroles sur le héros » (kilamé ya meraniye).
La mort exemplaire peut produire des « paroles sur » qui vont étre énon-
cées bien apres les funérailles dans des contextes trés divers.

Certaines lamentations exemplaires devenues « paroles sur le hé-
ros » parlent des soldats morts dans la guerre du Haut-Karabagh. C’est le
cas de Gago Serif, un Yézidi de la ville d’Echmiadzine qui a été tué¢ a Mar-
dakert, au Haut-Karabagh, en 1993. Il avait 20 ans. Cette « parole sur » a
¢été enregistrée en studio, elle est chantée par Sos Kocaryan (Sosoé Koger).

(doc. 85)

Ax lé waé, lé waé, Ax lé waé, wi lé waé,
Ah, destin trompeur, Ax feleké bé itbare,
Quoi que tu fasses, tu ne peux le Ezé dikim-nakim naé raé,

vaincre.

Je regarde vers le Karabagh, partout Welle ezé Qerebax'é dinihérim - mése
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foréts et montagnes,
En 1993,

Il'y a eu la guerre entre les Arméniens
et ces infidéles de Turcs,

Il'y a eu la guerre entre les Arméniens
et ces infideles de Turcs.

Je jure au nom de Dieu que le martyr
Gago s’est battu en héros,

Martyr Gago, ce lion sans peur s’est
battu en héros,

Martyr Gago, ce lion sans peur s’est
battu en héros.

Ah, quels que soient nos efforts,

Le pére de Gago ne peut surmonter
son destin,

Ax lé waé, wi lé waé,
Ah, destin trompeur,

Les yeux de la meére et du pere de
Gago ne reverront plus leur fils.
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i ¢'yane,
De wé sala h'ezar nehsid nod sisyane

Sereké ¢ébiiye nava ermenya 1 kafiré
van tirkane,

Sereké ¢ébiiye nava ermenya 1 kafiré
van tirkane.

Welle, navé Xwedé ser xwes kirye,

Gagoé sehid séré ¢argur¢'iki wé nav-
dane,

Ser xwes kirye Gagoé sehid séré ¢ar-
gur¢'iki wé navdane.

Ax, de emé dikin-nakin,

Feleka bavé Gago naé raé,

Ax lé waé, wi lé waé,
Ax feleké bé itbare,

De wé ¢cawa ¢'evé dé i bavé Gago
rya wi maye.

(duduk)

Gago dit: les Arméniens sont nos
fréres,

Les temps aujourd’hui sont durs,

Avec I’aide de Tawusi Melek je com-
battrai,

Je libérerai la population malheu-
reuse,

Avec I’aide de Tawusi Melek je com-
battrai,

Je libérerai la population malheu-
reuse.

Ah, que le destin du pére de Gago soit
maudit,

Ax lé waé, wi lé waé,
Ah, destin trompeur,

Les yeux de la meére et du pére de
Gago ne reverront plus leur fils.

Gago divé geli ermenya emé ax bi-
rane,

Iro roja ox'irmé ax, girane,

Ezé pisti Tawisi Melek serkim,

Cime'ta hésir derxim, xilazkim,
Ezé pisti Tawisi Melek serkim,

Cime'ta hésir derxim,

Ax, de bira feleka bavé Gago xéré-
waé ge nevine,

Ax lé waé, wi lé waé,
Ax feleké bé itbare,

De wé ¢awa ¢'evé dé it bavé Gago
rya wi maye.
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(duduk)

Un jeune homme yézidi a pris les
armes,

Et, croyant en Tawusé Melek,
To6t le matin il a prié face au Soleil,

Sur le nom de Dieu, sur la route de
Mardakert, il a été tué par des Azéris
infidéles.

On ne sait pas, le destin de Gago est
trompeur,

Comment a-t-il pu séparer notre lion
de vingt ans de ses amis-camarades.

Lawé ézdi hilda ¢'ek 1 silih'é,

Hewara xwe daxistye Tawisi Meleke,
Seré sivé seré xwe ber Sésims datine,

Welle navé Xwedé seré rya Marda-
kerté, K'oka k'afiré e'cem digeline.

Emé nizanin feleka Gago xayine,

De wé cawa séré meyi bist sali nava
heval-hogira digetine,

(duduk)

Ax [é waé, wi lé waé,
Ax li miné, ah, destin

On ne sait pas, le destin de Gago est
trompeur,

Comment a-t-il pu séparer notre lion
de vingt ans de ses amis-camarades.

Ax lé waé, wi lé waé,
Ax li miné, ax, feleké,

Emé nizanin feleka Gago xayine,

De wé ¢cawa séré meyrt bist sali nava
heval-hogira digetine.

Le cas de Valod Misto d’Amasia (Armavir) et Sebri¢ Keles de Sa-

miram (Astarak) est similaire au précédent kilamé ser. Ils sont morts en

1997 dans la guerre du Karabagh a I’age de 21 ans. Cette « parole sur » est

énoncée par Manvél Mistoyan (Manvéle Misto). Il est accompagné par un

luth a long manche (saz). (doc. 86)

A T’aide, a 1’aide, a I’aide,
A T’aide, a ’aide, a I’aide,

La nouvelle d’un malheur nous est
venue du Karabagh,

On dit que frere Valod est blessé a la
frontiére,

Ma langue ne peut articuler cette nou-
velle & mes proches,

Avec nos coeurs brisés il nous faudra

Hewar, hewar, heware,
Hewar, hewar-gaziye,

Caveke nebixérié wéran-wért'asa
kavla Qerebax'é wé mera hatye,

De wé ¢awa divéjin Valodé bira ser
sinor wé birindare,

De wé zaré min nagere keseké tune
bé malé pizmam, de tu were bike, bi-
lezine,

Ser halé dilé xwe 11 mera caveke ne-
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transmettre la nouvelle au village de
Amasia dans la région de Hoktémbé-
ryan,

0, toi, Misto, 8, malheureux,

Viens sans tarder au Haut-Karabagh,

Héros des héros, frére Valod est bles-
sé de trois balles de mauser,

Blessé, la blessure du héros est mau-
vaise, profonde,

O, toi, ’ennemi, que ta maison s’ef-
fondre, comme cet automne nous a
apporté le malheur,

Tu t’es conduit en lache face au jeune
héros et tu as tu¢ Valod Misto agé de
21 ans.
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bixérié bide neh'va Hoktémbéryané
gundé Amasiaé,

De tu Misto, malxiravo, ocaxkoro,

Nesekine were kavla-kavil wért'asa
Qerebax'a C'ya,

Meérxasé méra Valodé bira sé gullé
mawizeré wé birindare,

Birindare, birina xwesmér k'iire,
béxedare,

De tu dijmino, mala te xiravbe vé
payizé ser mala mera,

De te ¢awa nemamya canya cahil
mérxasé méra

Valodé Misto xorté bistyek sali ber
¢'evé me undakirye.

(Instruments)

Destin traitre, pourquoi as-tu fait cela,

Tu as détruit notre maison, éteint
notre foyer,

Le cceur de nos ennemis s’est réjoui,
malveillant,

Ah, pourquoi Valod n’a-t-il pu at-
tendre la fin de ’année, et frére Ali a
ravivé notre plaie,

A nouveau le destin traitre a secoué la
téte et menacé de la main,

Dépéchez-vous, fréres, envoyez la
mauvaise nouvelle en exil,

Dites aux malheureux Feyzo et Misa :
venez vite,

Que Léyla, mariée depuis 7 ans,
prenne Tital par la main et rentre a la
maison paternelle.

La famille de mon pére était une fa-
mille d’hommes, une famille de lions,
0, Dieu, qui a vu, qui a entendu,

Comment en un an la famille s’est-
elle effondrée ainsi ?

Feleka xayin, te ¢ima wa kir,

Mala me xiravkir, ocaxé me korkir,

Dilé dijmina, neyara me sakir,

Ax, de cawa Valodé bira sal temam
nekir, E'lié bira birina me tezekir.

Feleka xayin careke diné seri h'ejand,
¢'eplé xwe me barkir,

De go geli birano, bikin, bilezinin,
caveke nebixérié xeribiéra bisinin,

De béjin Feyzo, malxiravo, Misa,
ocaxkoro, nesekinin werin,

Hevt sal Léyla desté Titalé bira bi-
grin ser mala bavé xweda posman ve-
gerin,

Mala bavé min mala méra bu, mala
séra bi, hewara me navé Xwedé, ké
ditye, ké binaye,

De cawa nava seré salekéda hev be-
labi.
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(Instruments)

A I’aide, a I’aide, al’aide,
A I’aide, a I’aide, al’aide,
La volonté de Dieu est si lourde,

Voici déja tant d’années que notre
ceeur est en souffrance, en deuil et
que nos yeux ne se vident pas de
larmes.

Que faire, Zin€, mére, le destin fatal
nous a abandonné, frére Sebri conti-
nue son service militaire.

A T’aide, anxiété,

Une mauvaise nouvelle est arrivée
chez nous au village de Samiram de
la région de Astarak,

On dit que le frére Sebri est a ’hopi-
tal, gravement blessé,

Le pauvre et malheureux Keles,

Prends avec toi docteurs et médecins
et cours vers I’hopital du Haut-Kara-
bagh,

Frere Sebri est gravement blessé, il
souffre de blessures profondes,

Le malheureux avait a peine 18 ans,

Les docteurs et médecins, malgré tous
leurs efforts ne peuvent le sauver,

La blessure de notre frére ne peut étre
soignée.

Dieu, pere et mere, soeurs et fréres
révent de voir leur frére Sebri,

Le destin fatal sépare fréres et soeurs,
amis et camarades.

Priére, pricre, priére.

Ferman, ferman, fermane,
Fermane, waé, waé,
Fermana mala Xwedé ¢iqasr ¢etine,

Eva seré ¢end salane dilé me giri u
sine, ¢'evé me hésir tim tédane,

De em ¢i bikin, Ziné, daé, feleke
xayine, de ¢awa me dixapine, Sebrié
bira kavla-kavil eskerya xwe dige-
dine.

Hewar, hewar-gaziye,

Caveke nebixérié mera hatye neh'ya
Astaraké gundé Samiramé,

De wé ¢cawa divéjin, Sebrié bira nex-
wesxanéda nexwese, wé béth'ale,

Keles, malxiravo, ocaxkoro,

Bike, bilezine, h'ekim i dox'tira nex-
wesxana kavla Qerebax'a C'yvara bi-
gihine,

Sebrié bira nexwesi, beth'ale, derdé
birina berxwe dinale,

Dérano, e'mré cihal h'jjdeh sale,

H'ekim, dox'tir dikin-nakin ¢'are
nave,

Birina birangé me bédermane,

Hewara navé Xwedé, ditina Sebrié
bira hesreta dé i bava, xtisk 1i birane,

Feleke xayine, desté xiisk i bira, he-
val-hogira hev digetine,

Fermane, fermane, fermane, heware.

D’autres lamentations exemplaires rappellent des catastrophes qui
ont marqué la communauté. C’est le cas des trois membres du clan (ber)
des Mantacy et de la famille de Tahar Begé (une famille trés connue), qui

sont morts dans un accident d’avion en 1996. L’exemple suivant est énon-
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c¢ par Mehemed Géloyan (Mehmedé Gélo) et accompagné au duduk par
Emo Géloyan (Emoé Gélo). Cette « parole sur » est vendue sur les marchés

d’Erevan, Gyumri et Tbilissi (doc.87).

Wey li miné, wey li miné, wey li miné,
wey li miné, wey li miné, wey li miné,
wey li miné, wey li miné,

Wey li miné, wey li miné, wey li miné,
wey li miné, wey li miné, wey li miné,
wey li miné, wey li miné,

Lawir dit : « Wezir, Ando, fils, le vent
souffle des paturages d’ Axmixan »,

11 pleure avec le cceur de votre mere,
Il pleure avec le cceur de votre mére,

Pourquoi ces derniéres années souffle-
t-il si fort,

I} souffle et fait onduler les tentes de
Uské Sehid, pére de Mehmid,

Zeytin dit: « Mehmild, fils, que ce
destin soit maudit »,

Pourquoi en cet ét¢ I’envoyé de la
mort cherche-t-il sa proie si lache-
ment,

Il a coupé les racines du foyer de
Mehmiid Uské,

Ah, il a sépar€ le pére et le fils,

Wey li miné, wey li miné, wey li miné,
wey li miné, wey li miné, wey li miné,

Lawir, mére, que cette mort soit mau-
dite.

(duduk)

Wey li miné, wey li miné, wey li miné,
wey li miné, wey li miné, wey li miné,
wey li miné, wey li miné,

Wey li miné, wey li miné, wey li miné,
wey li miné, wey li miné, wey li miné,
wey li miné, wey li miné,

Mehmid dit : « Zeytin, mére, la mai-
son de ton pére ne sera pas détruite »,

Wey li miné, wey li miné, wey i
miné, wey li miné, wey li miné, wey li
miné, wey li miné, wey li miné,

Wey li miné, wey li miné, wey li
miné, wey li miné, wey li miné, wey li
miné, wey li miné, wey li miné,
Lawir dibé Wezir, Ando, lao, wé baé
zozané Ax'mix'ané téye,

Halé dilé dayka wera diliibine,

Halé dilé dayka wera diliibine.

Gelo ¢ima isal ¢end sale [édixe,

Cit 1i perdé reskoné Uské Seh'id keké
Meh'mid péda-péda dihejine,

Zeytiin divé, Meh'miid, lao, bira halé
kulé tékeve mala vé feleke,

Gelo ¢ima vé haviné méré feleké
mixeneti né¢'ira xwe digerine,

Wé  gelandye drt'a-ocaxé mala
Meh'miidé Uské,

Ax, li hev getandye desté bav it kure,

Wey li miné, wey li miné, wey li
miné, wey li miné, wey li miné, wey li
miné,

Lawir, daé, bira agiré kulé tékeve
mala kambaxa vé miriné.

Wey li miné, wey li miné, wey li
miné, wey li miné, wey li miné, wey li
miné, wey li miné, wey li miné,

Wey li miné, wey li miné, wey li
miné, wey li miné, wey li miné, wey li
miné, wey li miné, wey li miné,
Meh'mid divé: Zeytin, daé, mala
bavé Ié xirav nebiiyé,
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Orphelin, 100 fois orphelin,

Qu’elle soit le sacrifice de Dieu,

Nous nous prendrions par la main,
pour aller aux paturages de Axmixan
et nous aurions une fois de plus été les
invités de Uské Sehid,

Zeytln, mere, pourquoi I’envoyé de la
mort en cet été a séparé les deux fréres
jumeaux ?

Wezir dit : Lawir, mére, ’année der-
nicre a la méme époque nous étions
tels des perce- neiges prés de la source
en haut de la montagne,

Nous étions une paire de joyeuses co-
lombes sur la cime de la montagne,

Mais cette année, le vent du destin
nous a touchés,

Il 'a coupé les racines du foyer de
Mehmiid Uskeé,

Les attributs du mariage sont restés a
la maison,

Wey li miné, wey li miné, wey li miné,
wey li miné, wey li miné, wey li miné,

Lawir, mére, que cette mort soit mau-
dite.

(duduk)

Wey li miné, wey li miné, wey li miné,
wey li miné, wey li miné, wey li miné,
wey li miné, wey li miné,

Wey li miné, wey li miné, wey li miné,
wey li miné, wey li miné, wey li miné.

Zeytlin Emer dit : Mehmd, mon fils,
je deviendrai aveugle et je tomberai
malade de la lépre,

Zeytlin Emer dit : Mehmd, mon fils,
je deviendrai aveugle et je tomberai
malade de la lépre,

Avec quelle impertinence les cavaliers
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Séwr halé dilé minra sed car séwi,

Meh'mid divé: Zeytin, daé, mala
bavé Ié xirav nebuye,

Meé desté hev bigirta, careke diné
zozané Ax'mix'ané ber deré Uské
Seh'td biviina mévandari,

Zeytiin, daé, gelo ¢ima vé haviné
méré olimé hev getandye desté herdu
bira, na, welle, birangé hevalcéwi,

Wezir divé: Lawir, daé, emé sala par
van ¢axa nolani qalg'i¢'eké beroja li
dor kanya biin,

Emé cot gogerciné derbaharé li seré
¢'va bun.

Isal péra baé feleké li me daye,

Rakirye dirt-ocaxé mala Meh'miidé
Uske,

Nisanié ze'vatié mane li malda,

Wey li miné, wey li miné, wey li
miné, wey li miné, wey li miné, wey li
miné,

Lawir, daé, bira agiré kulé tékeve
mala kambaxa vé miriné.

Wey li miné, wey li miné, wey li
miné, wey li miné, wey li miné, wey li
miné, wey li miné, wey li miné,

Wey i miné, wey li miné, wey li
miné, wey li miné, wey li miné, wey li
miné.

Zeytina E'mer divé: Meh'mud, lao,
wezé kore-k'oti bim li vé dinyaé,

Zeytuna E'mer divé: Meh'mud, lao,
wezé kore-k'oti bim li vé dinyaé,

Bexté mira wé syar syar bine kam-
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montent a cheval, mais le cheval de
Mehmitid Uské n’est pas parmi eux,

Heylo, fils, que dois-je faire, voila
déja tant d’années que 1’envoyé de la
mort ne sort pas de la maison,

Mehmid, mon fils, trois cavaliers de
la maison de ton pére sont montés a
cheval,

L’avion s’est égaré en route,

L’un d’eux, fils de Hesené Hamo,
Usivé Hesen, aimé de toute la maison-
née,

L’autre, chef d’une grande famille

Uské Sehid, aimé du clan des Manta-
¢y, au caractere de lion,

Mehmid, mon fils, que la pluie se ré-
pande sur le lion de la maison de ton
pére,

Que ta mére Zeytin Emer devienne
aveugle, malade, et meure.
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baxa kih'éla Uské Seh'id péra naé,

Heylo, lao, ezé dikim-nakim méré
olimé isal ¢end sale mala bavé tera
naé raé,

Meh'mid, lao, wé sé syaré mala
bavé te syar biine,

Firinda e'zmana ré sas kirye, naé
raé,

Yek lawé H'esené H'amo, Usivé
H'esen, delalié malé,

Yek malxwé mala giran Uské Seh'id
delalié éla malé mantecya séré li de-
miné.

Meh'mid, lao, de bira baran géré
mala bavé tede,

Dayka te Zeytiina E'mer kore-k'otibe,
qe nemine.

Ces « paroles sur » exemplaires sont dites particulierement « tou-
chantes » par les mots et la musique, mais aussi par I’illustration d’une
mort exemplaire. Les morts sont rendues exemplaires par la « parole sur »,
par la performance mélodisée.

La « parole sur la mort » est une parole tragique parlant d’exil, de
fatalité, de destin noir et maudit. Ces caractéristiques sont celles qui créent
les héros épiques, processus tout a fait actuel dans la communauté yézidie
d’Arménie : aujourd’hui encore les « paroles sur la mort » exemplaires
sont tout a fait succeptibles de devenir des « paroles sur le héros ». Elles
continuent a rappeler la mort qui leur a donné naissance, mais au fur et a
mesure qu’elles se diffusent loin, elles deviennent de plus en plus auto-
nomes et constitutives d’une culture yézidie partagée par tous (au méme

titre que les épopées).
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4.  Clip funébre : Ceko Xidir

Assassiné en 1996, a I’age de 26 ans, Ceko Xidir est un héros im-
portant pour les Yézidis d’Arménie. Personnage célebre du milieu mafieux
moscovite, il était issu d’une famille de « bandits professant le code » (vor
v zakon)'®.

Ceko n’a pas été assassiné dans un réglement de comptes (pratique
fréquente dans ce milieu), mais bien dans la poursuite d’une vendetta fami-
liale. La famille de Ceko est en effet liée a une famille arménienne du mi-
lieu criminalo-mafieux par des échanges de meurtres depuis quelques dé-
cennies. L’assassinat de Ceko était la réponse a un meurtre commis préceé-
demment par la famille de Ceko pour venger la mort de Kamo (le frére ca-
det de Ceko).

Les funérailles de Ceko ont été un événement public grandiose. De
nombreuses personnalités du monde criminel, tels Ded Hassan'** et Pir Se-
kiro'® (deux célébres « bandits professant le code » yézidis), ont assisté a
I’enterrement de Ceko au cimetiére de Zeytun (a Erevan). De nombreux
Yézidis et Arméniens de la capitale et des villages de la plaine de I’ Ararat
se sont aussi déplacés pour I’occasion. La mort de Ceko n’était pas une
simple affaire de vendetta, c’était aussi la mort d’un « grand » du monde
criminel. Le coté incroyable, grandiose et historique de ces funérailles,
avait poussé de nombreuses personnes a assister aux funérailles bien
qu’elles n’aient aucun lien de parenté avec Ceko.

Le destin tragique de Ceko fait I’objet de nombreux kilamé ser qui
décrivent la mort du héros. Assassiné a Moscou, un matin, dans le hall de

son immeuble, alors qu’il sortait de chez lui, les derniers moments de la vie

' Son frére ainé, Rafo, est un « bandit professant le code » trés connu au Caucase du
nord et en particulier a Krasnodar (Russie), la ville ou il s’est établi.

' Ded Hassan est originaire d’ Arménie. 11 vit en Russie, il est mirid et est aujourd’hui as-
sez agé.

15 pir Sekiro est originaire de Thilissi, et vit & Thilissi. Il est trés jeune et appartient au
groupe des pir.
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de Ceko sont tout a fait ordinaires. Ils sont cependant bien souvent racontés
sur un ton héroique.

Le kilamé ser suivant, énoncé par Cono Témiryan (Cono¢ Témir)
et accompagné au duduk (avec un bourdon au synthétiseur), annonce la

poursuite de la vendetta (doc. 88).

Were mon cher, hay, mon cher, hay,
mon cher, say, mon cher,

Hay, mon cher, mon cher, tu es un
héros,

Mon cher, je regarde vers la terre de
Russie, je vois le printemps, tout est
en fleurs,

Lavez-vous et faites attention, je vais
mal, je vais mal partout,

Mon ame a mal et mes blessures me
font soufftir,

Mon ame a mal et mes blessures me
font soufftir,

Ay, mon ame a mal et mes blessures
me font souffrir,

Que I’homme sans dignité soit
maudit,

Comment ce matin la a-t-il pu faire
preuve d’une telle lacheté envers
notre frére,

11 a tiré une balle sur C’ekoé Xidir

Mon cher, hay, mon cher, hay, mon
cher, hay, mon cher, hay, mon cher,
hay, mon cher, tu es un héros,

Hay, mon cher, 6, mon cher, tu es un
héros,

Were delal, hay delal, delal, hay
delal, tu delali,

Hay delal, qurba, tu xwesmeéri,

Delal, qurba, wezé e'rdé Uriséta dini-
hérim: bahare, e'rdr sine,

De hiin ravin bala xwe bidnéda,
Yaliké cegera miné xirav biiye,

Yalé diné kule i birine,

Ay de yalé diné kule 1 birine,

De bira méré k'oti waé-xéré ge
nevine,

De wé cawa vé sivé nemamtié
birangé me dike,

E'sireta mawizeré ser C'ekoé Xidirda
diregsine,

Were delal, hay delal, delal, hay

delal, tu delali,

Hay delal, qurba, tu xwesméri.

(duduk)

Mon cher, j’ai dit: « Tot le matin, a
Moscou, il y a eu une querelle,

Mon cher, t6t le matin, & Moscou, il y
a eu une querelle »

Rafo, frére, 1éve-toi et regarde,

Delal, qurba, min go sereké me
qewimye seheré Moskvaé kubara
sivéda,

Delal, heyran, qaleké me gewimye se-
heré Moskvaé kubara sivéda,

Rafo, bira, de tu rave, bala xwe
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Dieu est témoin, le héros H’esen, pére
de Nado a fait serment de le venger,

11 a juré de le venger,

Ay, de venger a coup slir C’ckoé
Xidir,

Il sera vengé, il sera vengé.

Mon cher, hay, mon cher, hay, mon
cher, hay, mon cher, say, mon cher,

Hay, mon cher, tu es un héros,
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bidéda,

De Xwedéva e'vane H'esené mérxas
keké Nado sondeké xwerye adeké
péra,

Sondeké xwerye adeké péra.

Ay de tucar-tucar nahéle heyfa
C'ekoé Xidir,

Na, welle, bimine ribaré vé dinéda,

Were delal, hay delal, delal, hay
delal, tu delall,

Hay delal, qurba, tu xwegmeéri.

(duduk)

Mon cher, hay, mon cher, hay, mon
cher, hay, mon cher, say, mon cher,

Hay, mon cher, tu es un héros,

Mon cher, mon aimé, je regarde les
versants de  Zeytun  (quartier
d’Erevan), c’est 1’été, un bel été,

Mon cher, mon aimé, je regarde les
versants de  Zeytun  (quartier
d’Erevan), c’est 1’été, un bel été,

Rafo, frére, tu es le lion de la maison
de ton pére, apporte le médicament,
fais vite,

Ah, le destin nous a trahi, lion de la
maison de mon pére,

I nous a séparés, séparés de nos
fréres.

O, mon cher, 6, mon cher, 6, mon
cher, 6, mon cher,

Were delal, hay delal, delal, hay
delal, tu delali,

Hay delal, qurba, tu xwesméri,

Delal, qurba, ez bala xwe didime ser
féza Zéytiné, havine, xwes havine,

Delal, qurba, ez bala xwe didime ser
féza Zéytiné, havine, xwes havine.

Rafo, bira, séré mala bavé mino, de
tu bike, bilezine,

Ax, feleka me xayine, séré mala bavé
mino,

Tu were desté me biratié hev bi-
getine,

Were delal, hay delal, delal, hay
delal, tu delall,

Le nombre de cassettes de « kilame ya Ceko » (paroles sur Ceko)
que I’on trouve sur les marchés est stirement lié, entre autres raisons, a
I’importance mafieuse de la famille de Ceko. Les meilleurs chanteurs pro-
fessionnels (dengbéj - bardes) ont ét¢ commandités pour écrire et mélodi-

ser ces « paroles sur le héros ».
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Un clip vidéo, commandité a Alixané Reso par la famille de Ceko
Xidir, a méme été tourné sur la tombe du héros (doc. 89). Alixané Reso a
compos¢ la « parole sur », il I’a enregistrée en studio, accompagné d’un
duduk, d’un violon et d’un synthétiseur. L’orchestration est assez classique
pour un kilamé ser, mais la présence du violon et du synthétiseur, en plus
du duduk, témoigne du caractére singulier que doit avoir cette « parole
sur ». Le violon et le synthétisuer sont des instruments connus de tous les
Yézidis, il sont omniprésents sur les chaines satellites kurdes. Il ne sont ja-
mais joués dans les funérailles pour au moins une raison : de 1’avis de tous,
le duduk est plus @ méme de faire pleurer que le violon et le synthétiseur.

Pourquoi donc avoir intégré un violon dans le clip vidéo ?

« Pour un tel événement, il fallait montrer qu’on respecte nos
traditions, certes, mais il fallait ajouter quelque chose de plus

grandiose...'® » (Samvel, parent de Ceko)

Le synthétiseur joue un bourdon en accord, plus épais et plus pré-
sent que celui du duduk. Celui-ci semble plus approprié a Samvel dans le
cas de cette mort de héros. Quant au jeu du violon, il se rapproche claire-
ment de celui du duduk. 11 s’agit d’un kilamé ser. La présence du violon ne
change pas le type d’expressivité musicale, mais souligne le caractére his-
torique et mémorable de cette mort par 1’usage de moyens techniques dé-
mesurés (par rapport a 1I’ordinaire).

En voici les paroles :

Heylo, pére,
C’ckoé Xidir a beaucoup d’ennemis

malveillants.

Cela fait déja trois jours et trois nuits
qu’ils se sont rassemblés dans la mau-
dite Moscou,

IIs discutent du meurtre de ¢’ekoé Xi-
dir, marié depuis 3 ans.

Hey lo bavo,

Neyar, xérnexazé ('ekoé Xidir gere-
mané e'siré gele, gelek hene,

De eva sé roje, sé seve wérana baja-
ré Moskvaéda hev civyane,

De dikin séwra kustina C'ekoé Xidir,
ze'vé sé salane.

« dna maxou cayuu, Hys#CHO ObIIO NOKA3AMb, YMO Mbl, NpaAgOd, Mpaouyuro HauLy

yenyem, HO xomenu 000asuUMsb Koe-4mo Oojiee 2PAHOUOSHO ... ».
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J’ai dit: « Assassin, 6, homme sans foi,

Ne léve pas ton arme et ne [’utilise
pas, 6, maudit »

Son feu est si tranchant, tel une épée,
il est si jeune, il n’a pas guére que 26
ans.

Mais il a l’ordre de tuer, un ordre
comme venant de Rostemi Zale,

Malheureux, tu perdras 1’usage de tes
mains, tes jambes fléchiront,

Mais qu’ont-ils concocté contre
C’eko.

(duduk)

Ah, ¢’était le matin,

C’était un matin morne, venteux et
pluvieux,

Le meurtrier était déja a son
poste/prét,

Le seigneur C’ekoé Xidir a Moscou
est descendu du dernier étage,

Ah, du dernier étage il est descendu.

Par malheur, ayant laissé ses gardes du
corps derricre lui, il est descendu seul,

Tel un ours sans peur qui voulait sortir
se promener,

Et quand H’eso et Samo, les gardes du
corps du héros C’eko sont sortis,

Allons dépéchez-vous, le meurtrier
s’est caché derriére la porte tremblant
de peur comme une grande chaudiére
aux 4 mains dans le feu vif.

Ce n’est qu’alors que ce lache a com-
pris qu’avec le mauser d’une main il
n’en viendrai pas a bout,

Appuyant sa deuxiéme main sur le
mauser, lachement, le traitre a tiré sur
notre frére C’eko.

La balle du mauser a touché la tempe
du héros, le traversant de part en part,
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Go mérkujé, béxwedéyo,

Nevi, nevi beré xwe didi ¢'eka, gulle
U fiseké ser ¢'eka béne ¢'are, wey,
étimo,

De agiré wi tijin minani suré wan
kewana, ewl xorteki cihale, e'mré wi
bistses sale,

De ewé ya bi Xwedé minani fermana
Rostemi Zale,

De hésiro, binihére, desté te wé sil-
bin, qudiimé ¢oké te wé biskén,

De ewé ser C'ekora nekevin raé.

Ax, sive bil,

Siveke xusiisan bi, ba i baran bi,

Beré ra i tivdira kariibar bii,

Pelewané méra - C'ekoé Xidir - ji
wéran Moskvaéda ji qaté jorin,

Ax, ji qaté jorin berbi gaté jérin hate
xareé,

K'or'a gedera pisméri neda pésié, ew
t'ek-t'ené hate jére,

Minani h'er¢'a bé minet xwest der-
keve, pésda here,

De wexta H'eso, Samoé pisméré
C'ekoé xwesmér hatine dere,

De ziibke, mérkujé kéré kilité dani

pis déri, minani sitila ¢arg'emili ser

alava gur bike bikelini,

Wi kafiri nemerd héja té derxist pé
desteki mawizeré nake ¢'aré,

Desté diné jéla kire taget bi nemami,
bi xayinti berda ('ekoé bira,

De gulla mawizeré cénika mérxasra
daye dere,
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Ah, la balle du mauser a ainsi touché
la tempe du héros.

Ce héros a laissé derriére lui tout son
foyer et son clan sans support ni sou-
tien, tous sont devenus orphelins.

(duduk)

Hey lo, pére,

Regardons le cimetiére de Zeytun,

Aux funérailles de C’eko il y avait une
mer de monde,

Dans la grande ville des files s’éten-
daient telles des caravanes,

Comme si toute 1’Arménie était venue
aux funérailles de notre cher héros et
souverain.

Toutes les femmes et hommes du clan
portaient des foulards noirs,

Ah, toutes les femmes et hommes du
clan portaient des foulards noirs.

Depuis la nuit des temps il n’y avait eu
pour aucun homme un deuil,

Tel celui d’aujourd’hui aux funérailles
de C’ekoé Xidir, lion sans peur,
comme Rosteme Zal.
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Ax, de bila mawizeré cénika mérxas-
ra daye dere,

Vi xwesméri temamya él 1 e'sira his-
tye bé pist, béxwey, na, welle, xweyo
disa stuxare.

Hey lo bavo,

Emé bala xwe bidne ser féza Zéytiné
qibirstane,

Hewarié C'ekoé xwesmér weke lé-1é
migsté k'lige it meydané,

Bajaré giran kisyane sivéta bazir-
gane,

Té gey béji sin it mirina xwesmér i
pelewané mey e'zizda hazire tema-
mya Hayastané,

De jin i méré e'siré giska res giré-
dane,

Ax, de jino, méré e'siré giska res gi-
rédane,

Dewir-zemanada ser t'v meri nebiiye
il negewimye

De ¢awa iro hatye kiriné ser ('ekoé
Xidir, séré ¢cargur¢'iki notlani Roste-
mi Zale.

Dans ce kilamé ser, les thématiques des « paroles sur le mort » et
des « paroles sur le héros » sont mélées. Le récit du moment du drame est
assez détaillé (C’était un matin morne, venteux et pluvieux/ Le meurtrier
¢tait déja a son poste/ Ceko est descendu du dernier étage seul...). La fin
du kilamé ser est consacrée a la mémoire des funérailles de Ceko, insistant
sur le caractére exceptionnel des funérailles (Il y avait une mer de monde /
Des files s’étendaient telles des caravanes/ Comme si toute I’ Arménie était
venue aux funérailles de notre cher héros et souverain / Depuis la nuit des

temps il n’y avait eu pour aucun homme un deuil, tel celui d’aujourd’hui

aux funérailles de C’ekoé Xidir). L héroisme et la singularité¢ des événe-
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Ilustration 49: Clip vidéo a la mémoire de Ceko Xidir: Alixan Reso sur la tombe.

ments sont accentués : Ceko est comparé€ a un « ours sans peur », un « lion
sans peur », et méme a Rostamé Zal, héros d’une épopée kurde connue de
tous (Djindi 1977). Affirmant la dimension surhumaine de son héros,
Alixan Reso chante « Ceko Xidir aux quatre reins » (Cekoe xidir ¢ar kor-
¢ike). En étre extraordinaire, Ceko a obtenu des caractéristiques physiques
exceptionnelles, attributs nécessaires a un héros d’envergure.

Les moyens techniques donnés a la vidéo n’ont rien d’extraordi-
naire. Les prises de vues et le montage sont simples. Les cadrages sont
presque exclusivement dirigés vers la pierre tombale de Ceko. Il faut dire
qu’elle n’est pas banale! Ceko est représenté taillé dans du marbre blanc,
sculpture de plain-pied, de plus de deux metres de haut : son regard fixe le
lointain, il est torse nu, entouré d’un drapé dont les extrémités, « volant au
vent », lui dessinent des ailes. Le marbre blanc ainsi que la présence d’ailes
évoquent a tous un ange... L’image filmée est donc celle de la tombe, et

assis sur celle-ci, ou tout prés, Alixané Reso, qui mélodise les louanges de
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Tllustration 50: Reconstitution du moment du drame

(Ceko. Une grande partie du clip a été tournée de nuit : la sceéne est éclairée
par un lampadaire (i11.49).

A certains moments, les images illustrent les paroles du kilamé ser.
Le moment du drame est ainsi évoqué par un plan rapproché sur les pieds
d’un homme descendant lentement un escalier. Ceko ayant été tué dans le
hall de son immeuble, alors qu’il sortait de chez lui, le spectateur qui re-
garde le clip ne peut s’empécher de frissonner au regard des pieds du héros
se rapprochant de sa mort (ill.50).

Quelques images du mariage de Ceko, le 27 avril 1991 ont aussi été
glissées dans le montage vidéo (ill.51). Elles n’illustrent pas de fagon ex-
plicite les paroles du kilamé ser. A I’exception de la statue qui constitue la
pierre tombale, ce sont les seules images du visage du défunt. Ce clip, tour-
né quelques temps apres les funérailles, ne pouvait avoir comme focus le
visage du défunt (comme c’est le cas des vidéos enregistrées en contexte

funéraire). Par ailleurs, la pierre tombale de Ceko est assez originale et ne
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Hlustration 51: Dans le clip funébre, quelques images du mariage de Ceko ont été in-

sérées

Ilustration 52: Visite des parents sur la tombe de Ceko
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comporte pas la photo ou gravure du défunt qui orne les tombes ordinaires.
Sans cadavre, gravure ni photo, le clip aurait eu pour seul visage du défunt
le marbre blanc. Les réalisateurs ont trouvé une autre manicre d’illustrer le
visage du défunt.

Vers la fin du clip, la famille proche du défunt vient, de jour, dépo-

ser des fleurs sur la pierre tombale (ill.52).

Ce clip funébre est peut-étre le seul, et il est intéressant que cette
exception ait été congue pour Ceko, un « bandit professant le code » parti-
culiérement bien intégré dans le milieu « blat » (6aam) d’ex-URSS. Cepen-
dant, le principe de prise de vues funebres est courant : les funérailles sont
filmées avec des caméras ou avec les téléphones portables. Dans les deux
cas (funérailles ou clip a la mémoire de Ceko), c’est le visage du défunt

avant tout qui est mis en avant; les proches sont, eux aussi, présents.



Chapitre XI

Une musique yézidie ?

Les Yézidis sont une petite communauté sans Etat et aux identités
multiples au sein méme de I’Arménie (la diversité serait encore plus
grande si on prenait en compte les Yézidis d’Irak). Dans ce contexte, les
kilamé ser et les stran sont-ils spécifiques aux Yézidis ? Quels sont les
points communs entre les répertoires Yézidis et ceux de ses voisins ? Pour
situer la musique des Yézidis d’Arménie dans un cadre plus régional, il
convient de rappeler quelques caractéristiques identitaires importantes. Ce
chapitre tentera ensuite de situer les Yézidis musicalement dans leur voisi-
nage musical immédiat, celui des Kurdes (via les chaines satellites) et celui
des Arméniens avec lesquels ils vivent et construisent aujourd’hui la scéne

musicale rabiz.

1. Question d’identité

La question de I’identité nationale des Yézidis (au sens d’ethnicite)
est complexe et partage la communauté. Les Yézidis ont traditionnellement
eu d’autres formes d’autodéfinition : le foyer, le clan, le lieu d’origine, la
religion. Au cours des 18 et 19°™ siécles, les Yézidis étaient appelés par

les étrangers a leur communauté « adorateurs du diable ». Ce sobriquet

315
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leur valut un intérét certain des orientalistes de 1’époque (Ainsworth 1841,
1855, 1861, Badger 1852, Layard 1849, Mingana 1916) ', ainsi que des
persécutions assez systématiques de la part de leurs voisins musulmans
(Kurdes, Turcs).

Groupe kurdophone, les Yézidis ont souvent été définis par les ob-
servateurs étrangers comme des Kurdes de religion yézidie. Cependant, les
Yézidis eux-mémes, en conflits fréquents avec les musulmans (entre autres
Kurdes), refusaient souvent I’appellation « kurde » (Sweetnam 1994:196).
Durant la période soviétique, I’athéisme de regle a étouffé les identités reli-
gieuses. Le mot « yézidi » s’est effacé au profit du mot « kurde » (dans les
recensements, dans les écrits...). C’est la kurdicité¢ des Yézidis qui était
mise en avant. Depuis la fin de 'URSS et I’acces a I’indépendance de 1’Ar-
ménie, les nationalismes se sont cristallisés, et les Yézidis ont eu besoin de
redéfinir, dans 1’'urgence, leur identité. En effet, le conflit armé du Haut-
Karabagh (1988-1994), a entrain¢ le départ de la quasi-totalité des musul-
mans d’Arménie (Azéris et Kurdes'®) et une partie des Yézidis ont a nou-
veau ressenti le besoin, dans cette atmosphére antimusulmane, de s’¢éloi-
gner du mot «kurde », associé¢ trop fortement aux Kurdes musulmans.

Une premiere confusion identitaire vient en effet de la présence si-
multanée en Arménie de Kurdes de confession musulmane. Estimés a 15
000 avant la guerre du Haut-Karabagh, ils ont massivement fui le pays
pour I’Azerbaidjan en 1989-1990. Les récits sont divergents quant a savoir
si les Kurdes musulmans ont été expulsés de force ou s’ils ont fui par
crainte ou encore parce qu’ils étaient liés a la population azérie (lieux de
résidence et mariages mixtes). Leur nombre a été établi par le dernier re-

censement a 1500 personnes, ils vivent dans le secteur d’ Abovian.

7 Sur ces orientalistes, voir Guest (1987) et pour des descriptions des Yézidis antérieures
voir Perdrizet (1903).
'8 Les intermariages sont courants entre Azéris et Kurdes musulmans.
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«©
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Iustration 53: Le général Yézidi Jahangir Aga (a gauche) et le général arménien An-

dranik (a droite).

Durant la guerre au Haut-Karabagh, de nombreux Yézidis ont com-
battu aux cotés des Fedayi arméniens. Certains se sont proposés pour por-
ter les armes, parfois méme des femmes. Des aides financiéres ont aussi été
versées par des Yézidis pour la guerre. Les Yézidis d’Arménie se sentent
en général plus proches des Arméniens que des Azéris, plus proches des
chrétiens que des musulmans. L’amitié arméno-yézidie est ancienne : tous
se souviennent du passé douloureux partagé. Les Yézidis ont activement
participé aux batailles de Bas-Aparan et Sardarapat en 1918. Deux héros,
Andranik (Général Arménien) et Jahangir Agha (Général Yézidi) ont com-
battu ensemble contre ’armée Ottomane a Sardarapat (doc. 81) (ill.53).

Depuis la guerre au Haut-Karabagh, un vent anti-islam s’est pro-
pagé dans le pays. Les Yézidis ne sont pas musulmans et, de facon
générale, ils partagent avec les Arméniens le souvenir du génocide, dans

lequel des Kurdes musulmans ont pris une part active. L’ambiguité est
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cependant qu’en Arménie, le mot Kurde est associé a celui de musulman.
L’abandon du terme « kurde » est peut-étre li¢ a la fois au rejet d’un mot
associ¢ dans les esprits locaux a I’islam, et a la peur d’étre confondu avec
les ennemis. C’est ainsi que le « mouvement yézidi » a pris de ’ampleur
durant (et apres) la guerre au Karabagh. Ce mouvement vise a différencier
les Kurdes yézidis des Kurdes musulmans, en considérant les Yézidis
comme une nation distincte.

Les Yézidis du Caucase sont ainsi aujourd’hui partagés en deux
courants : ceux qui se définissent comme Kurdes de religion yézidie (et de
langue kurde), et ceux qui se définissent comme Yézidis (au sens d’un
peuple yézidi), de religion yézidie et de langue ezdiki'®. Les Yézidis de la
plaine ont plus souvent tendance a se définir comme Y ézidis parlant ezdiki,
tandis que ceux de la région d’Aparan se définissent massivement comme
Kurdes. Peut-étre est-ce lié a la différence de peuplement des villages :
dans la plaine, les villages sont mixtes, Arméniens et Yézidis'™, tandis que

sur le plateau d’ Aparan, les villages sont enticrement Y ézidis.

Ces questions identitaires sont brilantes. La responsable du départe-
ment des minorités nationales et des affaires religieuses du ministére de
I’intérieur en Arménie, Hranush Kharatyan, déclare avoir regu des menaces
lorsqu’elle a proposé d’inscrire le kurde-kurmanji comme langue parlée
par les Yézidis dans les documents officiels destinés a la Charte euro-
péenne sur les langues régionales ou minoritaires. Les représentants du
« mouvement yézidi » ont insisté pour que leur langue soit intitulée ezdiki,
bien que reconnaissant, en privé, qu’il s’agit du kurde-kurmanji. Les deux

langues ont été portées dans le document bien qu’elles soient pour 1’heure

1 L’Etat arménien soutient ce courant. Séparer les Kurdes et les Yézidis évite tout risque
de revendication territoriale des Kurdes en Arménie en cas de création d’un Kurdistan in-
dépendant plus au sud.

170 Ces villages comptaient pour la plupart des familles musulmanes (Kurdes et Azéris)
avant la guerre du Karabagh.
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complétement identiques'”'. Les représentants et sympathisants de ces deux
tendances du Yézidisme en Arménie s’accusent mutuellement d’arricre-
pensées politiques : les opposants au mouvement yézidi 1’accusent d’étre
financé par les nationalistes arméniens, les défenseurs de la spécificité yé-
zidie accusent leurs contradicteurs d’étre financés par le PKK (ill.54).
Leur polémique crée une tension dans la communauté qui tend a produire
un schisme. Il m’est arrivé, alors que je demandais si je pouvais assister a
des funérailles, de devoir répondre a la question suivante: « les Yézidis
sont-ils kurdes ? » Le contenu de ma réponse allait étre décisif: une
« bonne » réponse me permettrait d’assister aux funérailles, une « mau-
vaise » réponse, me classerait du c6té des ennemis, me fermant la porte de

ce rituel, et plus largement, de ce lignage.

2. La musique du spoutnik

La culture du clip vidéo est trés présente chez les Yézidis. Les télé-
visions satellites et leurs programmes musicaux ont contribué¢ a penser le
musical en lien avec le visuel, que ce soit des photos ou des vidéos. Dans
les demeures, les photos des défunts sont présentes au quotidien, accro-
chées au mur ou posées sur le stér. Des cassettes vidéos, ou, dans les mai-
sons plus aisées (qui sont en général celles qui comprennent le plus d’exi-
1és), des DVD, s’entassent sur la télévision. Les supports visuels (papier,
cassettes ou DVD) sont presque les seuls objets non utilitaires des maison-
nées. Ils font partie du patrimoine familial, et sont commentés fierement
lorsque 1’occasion se présente. Mais ce sont de loin les clips de la télévi-

sion qui sont les plus regardés.

7! Rapport de la commission de recours des réfugiés intitulé « les Kurdes yézidis », cour
nationale du droit d’asile, le 15/04/2005.
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Toutes les maisons ont
une parabole, appelée spoutnik
(cnymnux), du mot russe. Dans
la région d’Aparan, on regarde
surtout la chaine satellite kurde
ROJ TV, chaine pro-PKK
(parti politique kurde de Tur-
quie qui a mené une politique
de guérilla contre I’Etat turc
depuis le début des années 80)
émise depuis Bruxelles. Dans
la plaine de 1’Ararat et la ré-
gion de Talin, outre ROJ TV,

on regarde les chaines kurdes

d’Irak, de méme que les

Illustration 54: Une jeune fille du village chaines arméniennes et russes.

d’Alagyaz devant le portrait de son frére, martyr [ o mot « regarder » est cepen-

du PKK. (Photo Onnik Krikorian). dant un peu exagéré. La plu

part du temps on écoute la télé, on ne la regarde pas. Allumée toute la jour-
née, le volume assez fort, la télévision fait presque fonction de radio.

Les chaines, telles ROJ TV (Kurdes de Turquie) ou Kurd Sat
(Kurdes d’Irak), sont avant tout des chaines musicales. Venues de 1’étran-
ger, elles dispensent un savoir musical a la fois connu et nouveau. Chaque
chaine a en effet un style propre, influencé par la région a laquelle elle se
rattache. Les chaines d’Irak sont le plus souvent en kurde sorani, un dia-
lecte que les Yézidis d’Arménie ne comprennent pas. La matiére sonore est
influencée par Bagdad : usage de violons et autres instruments présents
dans la musique irakienne (tel le ‘oud) (doc. 90). La chaine pro-PKK (Roj-
TV), émise depuis Bruxelles, s’adresse avant tout aux Kurdes de Turquie.

Les chants sont en kurde kurmanyji, dialecte parlé par les Yézidis du Cau-
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case. Les paroles des chants sont ainsi comprises (méme si la langue de la
télévision est standardisée et donc un peut différente de leur dialecte, et
I’emploi de mots turcs assez courant'’”?). Les musiques sont, pour la plu-
part, proches de celles que 1’on peut rencontrer chez les Yézidis du Cau-
case, mais l’instrumentalisation est assez différente : usage systématique
du saz (luth) qui est devenu « instrument national turc en République
Turque » (Cler 2000 :152-159) et que les Kurdes de Turquie revendiquent
comme leur appartenant. Cette chaine est par ailleurs la chaine d’un parti
politique affili¢ a la guérilla, aussi les chansons diffusées doivent souder le
peuple face a I’ennemi. Il s’agit donc de chants héroiques, de lamentations
sur la nation kurde, et de louanges au Kurdistan (ainsi qu’a son leader Ab-
dullah Ocalan). Musicalement, ces musiques peuvent reprendre des sché-
mas traditionnels des stran et des kilamé ser ou étre composées récemment
sur des modeles occidentaux (Amy de la Bretéque 2004). Pour les Yézidis
d’Arménie, certaines musiques de ces chailnes sont clairement identifiables
et classables, d’autres sont « étrangeres » (tant dans les paroles que dans

les mélodies).

Via le spoutnik, tout I’imaginaire des Kurdes (de Turquie et d’Irak)
est présent au quotidien dans les maisons yézidies'”. Il est présent par les
musiques et les paroles des chants, ainsi que par le montage vidéo qui ac-
compagne ces musiques. Les chants sont illustrés par des images de nature
verdoyante (herbe verte, fleurs colorées, torrents d’eau limpide, neiges
éternelles...), des images de la vie « traditionnelle » présentée de maniere
romantique (femmes préparant le pain —/avas- dans les fours traditionnels —
ocax/tandiir-, femmes trayant les moutons au zozan, femmes filant la laine,

hommes gardant les troupeaux, ou discutant assis autour d’un thé) (doc.

'”2 La langue utilisée par les Kurdes aujourd’hui en Turquie est parfois une langue qui
comprend des éléments de turc, notamment en conséquence de la politique d’assimilation
mise en place depuis le début de la République turque (Randal 1999 : 251-291).

'3 Sur les chants kurdes de Turquie et les images qui leur sont associées voir Kanakis
(2005) et Amy de la Breteque (2004).
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91, 92 et 93). Les thémes de la nature ont certes toujours été présents (Ka-
rapete Xaco, barde né en 1902'"%, chante par exemple des chants sur le zo-
zan ou sur la beauté des fleurs au printemps), cependant la connotation des
fleurs et du zozan en Turquie a depuis le début de la guérilla beaucoup
changé : les montagnes font directement référence au maquis et la nature
rayonnante est un espoir de survie des proches qui se trouvent a la mon-
tagne'”. Pour les Yézidis d’Arménie, la question se pose de maniére un
peu différente. S’il y a une forte sympathie pour le PKK (la présence, dans
les villages, de guérilleros —tolérés sans passeport par I’Etat arménien-'"® en
témoigne) de la part d’une partie des habitants, I’empathie ne va que rare-
ment jusqu’a prendre le maquis. Des jeunes Yézidis de la région de Talin
et Aparan ont rejoint les rangs du PKK dans les années 90, mais le mouve-
ment s’est, depuis, nettement ralenti.

Si une partie de la jeunesse s’entraine a reproduire et a jouer ces
mélodies et ces chants au plus proche de ce qui est entendu a la télévision,
seuls les partisans du PKK disent préférer cette musique a celle qu’ils en-
tendent dans les fétes yézidies (mariages au son du rabiz). Le choix de
cette esthétique est alors lié en partie au moins a un engagement politique.

Les Yézidis d’Arménie tournent eux aussi leurs propres clips qu’ils
vendent en compilations DVD sur les marchés des grandes villes d’ex-
URSS. Hormis le circuit de vente dans les marchés, ces clips n’ont que trés
peu de visibilité (méme sur internet). Quelques-uns de ces clips ont un jour
ou ’autre I’opportunité d’étre diffusés sur une chaine satellite kurde (Ro-

J-TV, Med-TV, Kurd-sat...). IIs n’ont par contre aucune chance de passer

7% A noter : Karapete Xaco (1902-2005), était un Arménien kurdophone. Il est trés connu
des Kurdes de Turquie et d’Irak, car il a longtemps chanté sur « radyo Erivan », la radio
en langue kurde émise depuis Erevan qui était trés largement écoutée par les Kurdes de
P’extérieur du bloc soviétique. Les bilinguismes ont toujours été trés répandus (si ce
n’était la norme) au Moyen-Orient et au Caucase.

'7> Dans les villages kurdes de Turquie, tous ont des proches qui ont pris les armes dans
les rangs du PKK, tandis que d’autres effectuent leur service militaire dans 1’armée
turque. Les situations dans lesquelles deux cousines doivent ainsi s’affronter ne sont pas
rares (Amy de la Breteque 2004).

17¢ 11s sont particuliérement nombreux dans la région d’ Aparan.
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sur une chaine arménienne, si ce n’est durant I’heure de diffusion accordée
a chacune des « minorités nationales »'"’. Les chanteurs professionnels yé-
zidis ont d’ailleurs tous, en parall¢le, une carriere en arménien (diffusée sur
les ondes arméniennes). Les clips yézidis en kurde sont donc destinés, dans
leur grande majorité, a un public assez réduit: ils sont vendus sur les mar-
chés de I’ex-URSS. La plupart du temps, il s’agit de chants d’amour, ou de
« paroles sur » I’exil ou la nostalgie.

Qu’elles soient au format audio ou vidé€o, stran ou kilamé ser, ces

musiques font en général partie d’un style appelé rabiz.

3. Unidéal rabiz

Le mot rabiz est formé sur les premicres syllabes des mots russes
« rabotniki iskusstva'™ » (paéomnuxu ucckyccmea), littéralement les tra-
vailleurs de I’art. Les « Travailleurs de I’Art » étaient une institution so-
viétique qui avait entre autres objectifs d’intégrer des mélodies populaires
dans les nouvelles compositions soviétiques (composées par les membres
de I’organisation). Djivan Gasparyan, joueur de duduk Arménien mondia-
lement connu, a longtemps ¢été a la téte de cette institution. Aujourd’hui,
peu de monde se souvient de cette institution.

Fort peu connu durant la période soviétique, le rabiz est devenu trés
populaire, au cours des années 1990, dans I’Arménie nouvellement indé-
pendante ainsi que dans la diaspora. La plupart des Yézidis et des Armé-
niens pensent que le rabiz est lié a la musique blat appelée blatnie pesni ou

blatnyak (6aamuvie necnu, oramusx). Le blatnyak s’est répandu en URSS

77 Or, depuis la séparation entre le mouvement kurde et le mouvement ezdiki, I’heure a
été coupée en deux: chacun des deux courants ne dispose que d’une demie-heure durant
laquelle ils s’efforcent la plupart du temps, par des débats sans fin, de prouver leur légiti-
mité. Il n’y a que trés rarement des diffusions musicales.

78 « Rabis » s’est transformé dans la langue courante en rabiz. La transformation des
consonnes sifflantes en consonnes vibrantes est courante en russe.
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en tant que musique du Goulag, c’est a dire la musique des hors-la-loi au
sens des brigands et criminels, mais aussi des opposants politiques. Sans
étre une musique blat, le rabiz est pensé en lien avec cette derniere, un peu
comme un héritier capitaliste de son ancétre communiste. Aujourd’hui, la
musique de rabiz est jouée par des musiciens professionnels (parfois les
mémes que ceux qui jouent dans les funérailles) dans des pubs, des clubs,
ainsi que dans des fétes tels les mariages. On la trouve aussi dans les shows
télévisés et en vente sous forme de CD ou de DVD sur les marchés.

Le mot rabiz peut étre décliné de plusieurs manicres. Un chanteur
de style rabiz est un rabiz (rabiz est alors un substantif). Une musique, une
attitude, un objet peuvent aussi étre qualifés de rabiz. Rabiz est alors un ad-
jectif qualificatif qui, selon la personne et le contexte de I’emploi, peut étre
trés positif ou trés négatif. Certains Arméniens francophones du milieu in-
tellectuel d’Erevan'” m’ont par exemple traduit le mot rabiz par « plouc »,
d’autres encore par « kitch ». Dans d’autres milieux, étre rabiz c’est étre
« branché », riche, avoir une belle voiture, de I’argent a dépenser (celui-ci
doit étre dépensé de manicre visible, affichée, provocante parfois) et des
relations haut-placées.

Sur la page « rabiz » de wikipedia'®, on peut lire que les attributs

indispensables du « style rabiz » sont :

« Un vocabulaire d’expressions argotiques propre (ou parfois
lié au « blat » russe), des habits clinquants de style mafioznyi
(mafieux), un comportement dirigé par 1’affect, une grandeur
d’ame, le respect de certains aspects des traditions ainsi qu’un

racisme primaire »'®'.

1% 11 va sans dire que le style rabiz est trés sévérement critiqué par les milieux intellec-

tuels arméniens.

'8 http://ru.wikipedia.org/wiki/%D0%A0%D0%B0%D0%B1%D0%B8%D0%B7

181 « B epanuysl cmuna pabus 6xooum Habop JICapeOHHbIX 6bIpaAdICEHUTl, CReYUMUUECKUX
(unozoa — OramubIX) NOHAMUL, SAPKOU «MAPUOZHOUY 00eXHCObl, IMOYUOHAILHO2O
(6n1a200yuin020) nogederus, cokpaujeHue mpaouyull, U NPUMUMUBHBIU PAYUSM ».
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La musique rabiz est assez peu présente dans les villages (ou via le
petit transistor du magasin du village, lorsqu’il y en a un). Dans les mai-
sons, le spoutnik est en général orienté vers les chaines satellites kurdes de
Turquie ou d’Irak. Dans les villes, par contre, le rabiz est audible au quoti-
dien, il est méme omniprésent dans les rues : des enceintes sont souvent
installées devant les magasins sur les trottoirs'®2. Crachant tous les décibels
qu’elles peuvent dans les oreilles des passants, elles donnent I’impression
de se faire concurrence entre elles, a la maniére de ventes a la criée. La mu-
sique rabiz est aussi un attribut des voitures noires aux vitres fumées. Le
dilemme du conducteur est en général de savoir s’il vaut mieux fermer les
fenétres (ce qui permet d’utiliser, en été, la climatisation en jouant a la ve-
dette derriere les vitres fumées), ou s’afficher, le bras appuyé sur la por-
tiere, lunettes noires vissées sur le nez. Dans les deux cas, le volume de la
musique est au maximum, mais vitres ouvertes, 1’effet est encore plus ga-
ranti : les vieilles poussent un soupir désespéré, les jeunes filles se re-
tournent, et les adolescents ne peuvent réprimer une moue d’envie.

Li¢ a I’idée d’argent facile, de réussite éclair et de temporalité
courte (qui sait de quoi demain sera fait), le style rabiz fait réver une partie
de la jeunesse d’Erevan. Les rabiz vivent sur ’instant, sans penser au len-
demain, dans un mélange « doux-amer » (Demeuldre 2004) : le plaisir
d’une musique rythmée, joyeuse et puissante, mélé¢ bien souvent au gott
amer des paroles, a une voix tendue.

Les musiciens de rabiz yézidis les plus connus vivent dans les mé-
tropoles russes. Ils jouent pour les « vor v zakon ». La plupart d’entre eux
chante en arménien et en kurde. Certains chantent aussi en géorgien et en
russe. Le marché du rabiz est en tout cas beaucoup plus important en armé-
nien qu’en kurde, ce qui n’est pas pour géner les chanteurs de rabiz yézidis

qui maitrisent les deux langues.

'82 Le rabiz est souvent pensé comme envahisseur par les milieux intellectuels de la capi-
tale. Le titre du chapitre du livre de Levon Abrahamian (2005) sur le rabiz est en ce sens
révélateur : « The sensitive ear of musical identity and the all-devouring R’abiz ».
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Méme si le rabiz est plus souvent joué au synthétiseur qu’au duduk
ou au zurna, on retrouve dans le rabiz la dichotomie joie/peine, stran/kila-
mé ser. Le pole de la joie est plus présent, avec des chants mesurés, dansés,
mais les « paroles sur » existent aussi. Elles sont parfois intercalées entre
deux couplets d’un chant ou servent d’introduction a ce dernier. Les musi-
ciens professionnels appellent parfois ces parties tristes mugham, en réfé-
rence a un genre musical largement répandu dans le Caucase, aujourd’hui
enseigné dans les conservatoires.

Dans sa chanson Hishatak (souve-
nirs), Uzbek, chanteur arménien de rabiz,
commence pendant cing minutes par un
blues rabiz, puis il passe en mugham (ou
« paroles sur ») avec une boite a rythme qui

persiste en arriere-fond (doc. 94) (ill.55).

Ce chant est dédié a la mémoire d’un ami

lllustration 55: Uzbek, chanteur 1 qy°j] désigne dans le chant par « frére

arménien de rabiz. Pochette du ., . .
aimé » (aghper djan). Au bout de 6 minutes
disque Im Ser-.

30, au moment ou la chanson devient kila-
mé ser, les paroles sont les suivantes :

Le voeu de mon coeur s’est brisé Zulumni chap sirtis ighdzy khapanec

Le sort cruel m’a séparé de mon Serik
Je n’ai pas su ce qui s’est ainsi produit
La mort impitoyable t’a séparé de moi

Le réve de mon coeur s’est envolé et
est parti

Le soleil, la lune... le rossignol doit
tout le temps chanter empli de chagrin

Je ne suis pas rassasi¢ de son visage
aussi illuminé qu’un soleil

Je ne suis pas rassasi¢ de son visage
rayonnant et illuminé

Dans la tombe sombre il n’y a pas de
réve

Pour que je puisse venir avec le réve

Dazhan bakhty Serikics bazhanec
Es chimaca inchu aydpes katarvec
Angut mahy gez indzanic bazhanec

Im murazy srtics trav u gnac

Arev lusin ..... blbuly misht vshtahar
piti ergi

Chem khstacel nra arev var demgqic
Chem kshtacel nra paytsar, var dem-
qic

Mut gerezmanum angam eraz chka

Vor erazov qez mot gam
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vers toi

Que la pierre de ma tombe en soit té-
moin, mon frére chéri.

CPCCZRECP

YEPR3IEL

¥

Illustration 56: Mayis Karoian,
chanteur yézidi. Pochette des disques

Gisher Tserek et Hayr Im.
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Gerezmanis qary vka, akhper jan

On peut remarquer que dans les
compilations rabiz de chanteurs yézi-
dis, lorsqu’il y a les deux langues, les
chants en kurde sont, avant tout, les
chants du type « paroles sur ».

Dans son CD intitulé Vardere
Dzergis, Mayis Karoian chante toutes
les plages en arménien, sauf une, la der-
ni¢re, Gisher Tserek, qui est une « pa-
role sur » (doc 95). De méme, dans son
album, Hayr Im, la derniére chanson est
en kurde et c’est une « parole sur » inti-
tulée Lele remn (doc. 96) (i11.56).

Dans le rabiz, les frontiéres
entre stran et kilamé ser sont un peu
moins clairement définies que dans les
autres répertoires. Les mots de la chan-
son Khabar (Nouvelle) chantée par
Mayis Karoian (Album Vardere Dzer-
gis 1999) auraient tout d’un kilamé ser :

le paroles, tragiques, sont en arménien.

Elles évoquent des soldats tués dans la guerre au Haut-Karabagh'®, mais,

musicalement, il s’agit bien d’un stran, et il est décrit comme tel par les au-

diteurs yézidis (doc. 97).

'8 On peut noter qu’aucune mention de nom n’est faite. Ce chant n’est pas a la mémoire
d’un héros, mais de tous les héros du Karabagh. Chacun peut se reconnaitre dans ses pa-

roles.
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Hélas, les cheveux ont blanchi

De douleur, les larmes sont devenues
pierres

Sur la route du fils perdu, tous les
jours elle attend

Peut-étre aura-t-elle une nouvelle du
fils disparu

Pour que I’amour souffrant d’une
mere puisse se réjouir

Nouvelle, nouvelle, ah on n’a pas de
nouvelles

Du fils perdu, ah, on n’a pas de nou-
velles

Mon pére devenu aveugle des larmes

Son cceur est empierré de cette souf-
france cruelle

Son ame s’est perdu du languissement
du fils

Mon pére devenu aveugle par ses
larmes

Son cceur est empierré de cette souf-
france cruelle

Son ame s’est perdue dans le languis-
sement du fils.

Le jeune fils peut-étre est mort a la
guerre

Le fil innocent de sa vie s’est coupé
Languissement, ...il s’est éclipsé

Nouvelle, nouvelle, nouvelle, nou-
velle ah on n’a pas de nouvelles

Du fils perdu, ah, on n’a pas de nou-
velles

Est-ce possible que le fils courageux
soit tombé a la guerre ?

LA PASSION DU TRAGIQUE

Tjermakel en avagh, mazery tjermak

Vshtits karatsel e, ancunky molor

Korats vortu tjampin, spasum amen
or

Gutse korats vortuts mi xabar stana
Tarapats sery mor mi kich hiana
Xabar xabar ah, chunenk xabar
Korats vordu masin ah chunenk mi
xabar

Hayrs kuratsel e achki artsunkits

Sirty karatsel e ayd dajan vshtits
Hogin molorvel e vordu karotits.
Mayrs kuratsel e achki artsunkits
Sirty karatsel e ayd dajan vshtits
Hogin molorvel e vordu karotits
Djahel vordin krvum gutse vakhtjan-
vets

Matagh kyanki telly mi te ktrvets

Karot..., mi te xavarets.

Xabar xabar xabar xabar, ah chu-
nenk xabar

Korats vordu masin urax mi xabar

Mi te krvum ynkav vortin kajabar ?

Le rabiz peut étre stran ou kilamé ser. Les caractéristiques musi-

cales ne suffisent pas a définir le rabiz : les attitudes et les comportements

liés a cette musique définissent une éthique rabiz constitutive du genre.

Cette dernicre est transmise a la fois dans les paroles, I’orchestration, les

moments de jeu, la mise en scéne des clips... Le rabiz peut avoir I’appa-
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rence de la pop internationale, ou avoir tous les éléments mélodiques et
rythmiques des danses traditionnelles, ou encore les caractéristiques des
« paroles sur ». Les instruments sont amplifiés, 1’orchestration est mo-
derne, occidentale, mais une tradition « ancestrale » est évoquée par
I’'usage d’instruments comme le duduk, le zurna ou le saz, par les habits
traditionnels et par la mise en scéne des clips... Par ce mélange orient-occi-
dent et moderne-ancien, la musique de rabiz se rapproche d’un grand
nombre de musiques populaires des Balkans comme le skyladiko, le turbo
folk, I’arabesk, les manele. (Buchanan 2007, Stoichita 2010 sp, Stokes
1992)

En Arménie, Yézidis et Arméniens sont acteurs de la scéne rabiz.
Les chanteurs yézidis de la sceéne rabiz sont assez connus et respectés de
tous les amateurs de rabiz. Dans I’ Arménie nouvellement indépendante, le
rabiz prend parfois une teinte nationale. Entre le spoutnik émettant des
chaines kurdes (pour certaines nationalistes) et le marché rabiz, les Yézidis
sont a la frontiére entre deux mondes. L’un et ’autre entretiennent des re-
lations complexes avec le temps et I’espace. Le rabiz et la musique du
spoutnik sont entre tradition et modernité, entre Occident et Orient. Ces
deux mondes (celui du rabiz et du spoutnik) se placent ainsi dans un espace
et un temps charniéres : entre les Empires d’hier et de demain, entre le
monde soviétique et le néo-capitalisme, entre les chrétiens et les musul-
mans. Dans cet entre-deux, les Yézidis sont en passe de devenir deux na-
tions : les Kurdes-yézidis et les Yézidis, parlant deux langues qu’ils
nomment différemment et tournant leur parabole dans deux directions op-
posées. Les uns se rattachent & une « cause nationale kurde » et s’integrent
dans un mouvement régional plus vaste (la population kurde est estimée a
plus de 25 millions, les Yézidis a environ 250 000). Les autres prennent
une voie plus communautaire, se définissant comme une nation a part. Si
les premiers tournent leurs paraboles vers le sud (via Bruxelles) et se rat-

tachent a une terre perdue appelée Kurdistan, les autres ne se tournent vers
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I’Irak qu’en terme de lieu de pélerinage. Apatrides, ils n’ont pas de terre
perdue, et pensent plus en termes de réseau de personnes (les Yézidis face

aux ennemis) qu’en termes d’espace.



Chapitre XII

Conclusion

Dans les pages qui précedent, nous avons essayé de décrire la ma-
ni¢re dont les Yézidis mélodisent la parole dans des contextes rituels ou
dans la conversation quotidienne. A la frontiére entre musique et langage,
ce registre particulier d’utilisation du sonore que les Yézidis d’Arménie
nomment « paroles sur » est li¢ a des sentiments tristes. Le seul terme de
kilamé ser (parole sur) évoque, pour les Yézidis, la perte, I’absence, la
mort, I’exil, le sacrifice et le tragique.

Si dans certaines cultures, 1’absence, la perte et la mort entrainent le
silence et le mutisme (Aries 1977; Czechowski et Danziger 1992 ; Thomas
1975, 1985), dans la communauté yézidie d’Arménie, le départ et 1’ab-
sence sont source d’inspiration poético-musicale. Enoncée en « paroles sur
», I’absence, devient présence par la création d’un univers suspendu ato-
pique et atemporel, dans lequel chacun peut entrer, unissant I’absence a la
présence, la mort a la vie.

Je commencerai par résumer quelques idées qui sont apparues dans
les pages précédentes en rappelant les caractéristiques importantes de la
parole mélodisée, et du champ émotionnel des kilamé ser. Puis je tenterai
de montrer comment cet usage particulier de la parole, développé autour
du sentiment d’exil, agit comme un pivot transformant la mort en vie, 1’ab-

s€nce en pI'éSCl’lCG.
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1.

LA PASSION DU TRAGIQUE

La parole endeuillée

1.1. Un régime particulier d’utilisation du sonore

Pour les Yézidis d’Arménie, la musique ne peut exprimer que la joie.

Les sentiments tristes sont de I’ordre de la parole.

L’analyse de la dichotomie « chant » / « parole sur » a fait
ressortir une expression des émotions via deux modes dis-
tincts d’utilisation du sonore. Les musiques de la joie sont
appelées « chant » (stran), celles de la peine sont appelées
« parole sur » (kilamé ser). Les stran sont des formes relati-
vement fixes, chantées ou dansées en groupe, tandis que les
kilamé ser sont une expression plus malléables et solitaire.
Cette dichotomie partage I’ensemble des genres musicaux
des Yézidis de Transcaucasie, y compris la musique de style
nouveau (rabiz). Les émotions opposées que sont la joie et
la peine ne peuvent étre énoncées dans le méme registre
d’utilisation du sonore.

Les répertoires religieux sont séparés en gew! et beyt. Bien
que les Yézidis de Transcaucasie ne parlent pas de stran, ni
de kilamé ser pour les répertoires religieux, les attitudes
d’écoute (la gestuelle et les émotions exprimées) des audi-
teurs ne manquent pas d’évoquer tantot une solennité froide
(pour les gewl), tantét un pathos tragique (pour les beyr).
Cette opposition émotionnelle entre gewl et beyt parait cal-

quée sur celle entre stran et kilamé ser.
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La « parole sur » est plus valorisée que le « chant » [la musique] dans

la communauté yézidie.

* Les stran sont peu commentés, contrairement aux kilamé
ser.

* Un joueur de duduk est beaucoup plus respecté qu’un joueur
de zurna.

* Si tous peuvent chanter des stran ou danser au son du zurna,
les kilamé ser sont ’appanage d’un age respectable, celui
des maitres et maitresses du foyer qui ont sous leur toit les
fils et les brus. Cette age est celui du respect et de 1’hon-
neur, mais aussi celui de la souffrance. L’acces a la parole
est (en particulier pour les femmes) li¢ au statut de grand-

meére et a la vieillesse.

Les fétes calendaires ponctuent I’année de rituels de joie (au son de
stran - voix ou zurna) et de rituels de peine (avec énonciation de kilamé

ser - voix ou duduk).

* L’hiver, encadré par le jour des Yézidis (roja ezdiyan) et le
nouvel an (newroz), est marqué par la joie.
e L’¢été, encadré par les fétes des tombeaux (roja mazala), est

marqué par la peine.

1.2. Créer un univers de peine par la parole mélodisée

Dans les énonciations publiques, et en particulier lors des funérailles,

la « parole sur » est structurée selon plusieurs dimensions :

* Une distribution précise des roles énonciatifs, entre hommes
et femmes, entre religieux et mirid et entre proches et étran-

gers tout au long du rituel funebre.
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* Un espace sonore et émotionnel construit autour du cadavre.
La parole mélodisée se trouve au plus prés du défunt durant
I’ensemble du rituel funebre.

Dans cet espace de peine que sont les funérailles, 1’attitude des spé-
cialistes (non seulement le trio duduk et voix, mais aussi les séx et les pir
auxquels des kilamé ser, des gewl et des beyt sont commandés) est en gé-
néral tout a fait différente de celle du reste de I’assemblée. Si les spécia-
listes, ne laissent, le plus souvent, pas paraitre leurs émotions propres (et
ne sont pas obligés de les vivre pour émouvoir), les non-spécialistes, et en
particulier les femmes, disent trouver 1’inspiration dans leurs souffrances
personnelles. Cette distinction entre hommes et femmes est celle de deux
paradigmes de diffusion des émotions.

* Les femmes se disent endeuillées, au « coeur brilant », elles
ne cachent pas leurs émotions, elles les montrent, les
mettent en scéne si nécessaire, cherchant a les partager avec
’auditoire.

* Les hommes spécialistes se posent en « fabricants d’émo-
tion » (Stoichita 2008). Aucun deuil personnel n’est néces-
saire pour pouvoir énoncer un kilamé ser.

* Dans ’expression de ces émotions via la « parole sur », les
femmes parlent de sincérité (bi namiis), les hommes de jus-

tesse (rast).

Si Dattitude adoptée quant aux émotions différe pour les hommes,
les femmes, les spécialistes et les non-spécialistes, les procédés linguis-
tiques et sémantiques utilisés par les uns et les autres sont similaires. De fa-
con caractéristique, les « paroles sur » empruntent fréquemment la forme
du discours rapporté. Par ailleurs, elles parcourent la topographie affective

de la communauté en évoquant ses lieux marquants.
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Le discours rapporté est omniprésent a I’intérieur de chaque « parole

sur » <

* Dans le cadre du rituel funebre, chaque énonciation com-
porte ainsi plusieurs voix : celle de I’énonciatrice, celle du
défunt, celles des participantes ou encore celles des absents.

e Cette multiplicit¢ des voix génere des relations intertex-
tuelles (Briggs 1993: 939) et donne aux kilamé ser une di-
mension de réseau. Par I’évocation des présents et des ab-
sents, les énonciateurs tissent un réseau de relations. Celui-
ci implique a la fois
o les femmes présentes dans I’assemblée,

o le cadavre dans son cercueil ouvert,

o les hommes dehors,

o les enfants qui sont restés dans les demeures,
o les exilés vers les métropoles russes

o et les défunts antérieurs du village.

* (e réseau, matérialisé par des conversations en partie ima-
ginaires, relie les participants en créant un espace de peine

partagé.

Le réseau de relations tissé par I’énonciation est renforcé par I’usage
d’une topographie affective qui suggére, elle aussi, un espace émotion-

nel de douleur.

* Les kilamé ser évoquent des lieux qui sont, pour tous les au-
diteurs, associés a des émotions clairement définies.
©o Les lieux d’exil sont omniprésents (Moscou la maudite,
I’Ukraine brilée, la ville étrangere, le pays noir...).
o A ces terres d’exil s’oppose une nature verdoyante

(sources d’eau fraiche...).
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* Ces espaces, souvent peu déterminés, font sens pour chacun
des auditeurs.
* Les ¢énonciateurs mentionnent parfois également des lieux
importants pour le défunt (ou sa famille).
L’énonciation est déplacée tantdt vers une personne différente de

I’énonciateur, tantot vers un lieu autre que celui de 1’énonciation.

A ces procédés sémantiques de déplacement de I’énonciation s’ajoute

la mélodisation de la parole, caractérisée par:

* Une construction en plateaux récitatifs sur une ou deux
notes.

* Des syllabes étirées (surtout en fin de phrases). L.’énoncia-
tion est alors inscrite dans une temporalité beaucoup plus
vaste que la parole quotidienne.

* La neutralisation de I’intonation du discours de la parole
(considérée comme un des marqueurs de 1’émotion).

L’autonomisation de I’intonation par la mélodisation tend vers un
détachement (partiel) du sémantisme qui permet la distanciation, la non-
identification et ’absence de jugement de vérité.

Combinée aux procédés sémantiques décrits précédemment, la mé-
lodisation de la parole (voix ou duduk) déplace l'espace sonore vers un
ailleurs plus ou moins défini. Ce jeu de projections dans des points de vue
différents, qui peut étre rapproché d'une mise entre guillemets, donne une
impression de mobilité et tend a créer un espace de peine atopique. Dans la
communauté yézidie, cet espace (celui des kilamé ser), a partir duquel des
émotions peuvent se propager, est fondamental dans I’expression de la

douleur.
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1.3. La douleur de 1’absence

La « parole sur » est toujours liée a un sentiment de perte et d’ab-

sence. Ce sentiment se manifeste dans I’évocation de I’exil (xerib).

Nous avons montré que, selon les situations, xerib est le fait d'étre

en dehors :

de la maisonnée,
du village ou du groupe de villages,

d’ Arménie.

Le terme xerib est ainsi toujours lié a un déplacement dans ’espace.

Le changement de lieu peut d’ailleurs parfois étre réduit a
quelques dizaines de metres. C’est notamment le cas du ma-
riage, vécu comme un départ en exil par la mariée, méme
lorsqu’elle épouse son voisin. Il en est de méme du départ
pour les paturages estivaux : correspondant a un change-
ment de lieu et d’activité, il est lui aussi pergu comme un
déplacement vers ’exil.

Xerib peut aussi faire référence a un exil « initial » d’ Anato-
lie (Antep, Kars, Van), un exil communautaire concernant
tous les Yézidis.

Enfin, la mort est elle aussi associée a un exil. Les kilamé
ser évoquent fréquemment le départ du mort vers un

ailleurs : un exil en attendant que I’ame réintégre un corps.

En plus de sa dimension spatiale, xerib est un prolongement de la rela-

tion dans le souvenir.

Le sentiment d'exil consiste a chérir et perpétuer des rela-

tions disparues, a les nourrir dans 1'absence.
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* En ce sens, l'exil est une relation multiforme, entre ailleurs

et ici, entre la mort et la vie.

Exprimé en parole mélodisée, ce sentiment est défini par la perte,
I’absence, le manque, le déchirement. Les maux qui s’y rattachent sont la
douleur (és), la souffrance (ésin, kul), le sacrifice (qurban), la blessure (de-
ran), la nostalgie profonde (derd), 1a mort (mirin).

Cette polysémie de ’exil n’est pas spécifique aux Yézidis d’Armé-
nie. La culture de I’exil et de I’absence a ¢été relevée dans de nombreuses
¢tudes sur les Balkans et le Proche-Orient. Elle se manifeste sous diverses
formes, allant de I’absence de justice dans le chiisme (par ’usurpation de
la descendance du prophéte -Richard 1991, Momen 1985) a 1’absence de
I’étre aimé (dans la poésie touaregue -Casajus 2005-). Dans la communauté
yézidie, alors méme que 1’exil recouvre des réalités trés diverses, le senti-
ment d’exil est toujours associé a la nostalgie profonde (derd). Décrite par
Jankelevitch (1974:276) comme un « pathos d'exil », la nostalgie est, dans
I’ensemble du Proche et du Moyen-Orient, une source d’inspiration poé-
tique centrale.

En partant épouser un homme du village voisin, tenter la chance en
Europe de I’Ouest ou faire du business a Moscou, les Yézidis se disent en
pays xerib et évoquent des sentiments nostalgiques. Le remeéde a ce mal est
en théorie simple: pour guérir, il n'y a qu'a rentrer chez soi. Ceci est bien
str impossible lorsque la séparation est due a la mort, mais méme lorsque
le retour serait en théorie envisageable, force est de constater que les Yézi-
dis en xerib ne cherchent guére a soigner leurs maux (en tentant de rentrer
chez eux par exemple). Bien au contraire : la nostalgie profonde pour un
espace perdu et un temps révolu est entretenue et fait I’objet d’un goit par-
ticulier, celui d’un douloureux plaisir.

Dans cette délectation morose, 1’exil, 1i¢ a des émotions décuplées

(celles de la perte et du sacrifice), conserve la mémoire d’un déplacement,



Cuaritre XII - CoNcLusIoN 339

d’un changement d’état et d’une temporalité irréversibles. Cette mémoire
est actualisée par des tombes grandioses et des kilamé ser funébres qui de-

viennent des « paroles sur » le héros.

2. L’absence devient présence

2.1. La passion du tragique

La « parole sur » est une parole tragique parlant d’exil, de fatalité,
de destin noir et maudit. A ce titre, elle occupe une place particuliere dans
la création des héros épiques. Aujourd’hui encore, les « paroles sur la
mort » exemplaires tendent a devenir, avec le temps, des « paroles sur le
héros ». Elles continuent a rappeler la mort qui leur a donné naissance,
mais au fur et a mesure qu’elles se diffusent, elles deviennent de plus en
plus autonomes et constitutives d’une culture yézidie partagée, au méme
titre que les épopées.

Les kilamé ser deviennent ainsi des objets d’appréciation et de
jouissance indépendants de leur contexte initial (funérailles). Dans cette re-
cherche du sentiment tragique en spectateur extérieur, détaché du contexte
funebre, les Yézidis vivent la passion au quotidien: les femmes endurent
passivement et jusqu’a leur mort une vie pleine de souffrances (dont elles
ne sont pas responsables), tandis que les hommes attendent le jour ou le

destin et la fatalité comploteront en traitres leur mort soudaine.

2.2. Bien souffrir pour mieux vivre

Dans cet univers tragique, le sacrifice de soi est un acte héroique.
Nous avons montré que le don de soi se vit de manicre différente pour les

hommes et pour les femmes:
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* Arrivées a un certain age, les femmes se sacrifient pour les
autres. Elles vivent au quotidien, dans leur « coeur brilant »
et leur corps blessé, les deuils et les malheurs de la famille.

* Les hommes sont dans cette posture a la fin de leur vie, de-
venant a leur mort des héros tragiques, des martyrs de la
communauté. Plus la mort est précoce et soudaine, plus elle
est héroique.

Le sacrifice est central dans de nombreuses sociétés du Proche et du
Moyen-Orient. L’entendement que les Yézidis ont du sacrifice entre dans
cette compréhension régionale. Une différence importante est cependant
qu'a la différence du chiisme et de certains groupes gnostiques et soufis
(Momen 1985, Amir-Moezzi 1994, De Vitray-Meyerrovitch 1977), les Y¢é-
zidis ne considérent pas le sacrifice de la vie humaine comme une quéte
spirituelle. Ils n’associent pas leurs souffrances a celles de personnages re-
ligieux, et n'en attendent aucun bénéfice. Détaché de ces motivations évi-
dentes et centrales dans d’autres cultures de la région, le sacrifice alla yézi-
di prend une autre dimension. La sphére émotionnelle qui le caractérise de-
vient plus disponible pour des utilisations ou des évocations purement ar-

tistiques ou esthétiques.

Cette theése s’est intéressée a un mode d’expression du sonore lié¢ a
la perte et a I’absence. En assistant aux funérailles, assise sur un banc en
bois, serrée contre mes voisines, je me suis souvent demandée pourquoi les
Yézidis accordaient tant d’importance a la mort et aux cérémonies fu-
nebres. En Occident, faire le deuil, c’est ranger dans la mémoire, ¢loigner
les morts des vivants, enfin, c’est oublier. Mais, dans la communauté yézi-
die, le mouvement est inverse: faire le deuil tend a rendre les défunts pré-
sents dans les mémoires en créant des figures inoubliables (par les paroles
mélodisées qui deviennent paroles de héros, par les photos sur le stér, par

les pierres tombales). Contée en parole mélodisée, la vie perdue (la mort)
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devient ainsi part intégrante de la culture yézidie. Les « paroles sur » la
mort, par leur créativité musicale et poétique, deviennent alors des paroles

de vie.






Annexes






Le yézidisme : cosmologie et croyances

Le Yézidisme est un sys-
teme religieux qui a des points
communs avec les grandes reli-
gions monothéistes ainsi qu’avec
les hétérodoxies du Moyen-Orient.
Les Yézidis croient en un Dieu
unique (Xwedé), créateur et origine

de tout, ainsi qu’en un conseil divin

de sept anges. Apres avoir créé
Malak Tawus, le premier ange,
Ilustration 57 : Malak Tawus. 'ange-paon ~ Dieu aurait donné¢ forme a quatre

entités : Semsedin, Fekhredin, Se-
jadin, Nasirdin (chacun est li¢ & I'un des quatre ¢léments). Puis, il aurait
créé Séx Hesen et Séx Adi. L’ange le plus important, nommé Malak Ta-
wus'® (littéralement 1’ange-paon), est le protecteur des Yézidis. Dieu,
aprés avoir créé ’univers, aurait chargé Malak Tawus de gouverner le
monde avec ’aide des six autres anges. Ces derniers peuvent se réincarner
périodiquement en figures humaines emblématiques qui apparaissent sur
terre pour guider les hommes dans la voie de la religion (Spat 2005 : 32).
Séx Adi, pensé comme le fondateur du yézidisme (12°™ siécle)'®, aurait

été une réincarnation de Malak Tawus.

'8 1’ange paon peut étre désigné par des variantes de cette appellation (Tawsi Melek, Ta-
wisi Melek ou Melek Tawus) ou encore par une autre expression, Cin Teyar ou Cin Teyr,
littéralement, « le grand oiseau Djin ». (Sweetnam 1994 :199)

'8 Pour plus de détails, voir Kreyenbroek 1995.

345
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Les Yézidis aiment définir le Yézidisme comme une vieille reli-
gion dont les racines « se perdent dans les profondeurs de 1’antiquité »
(Arakelova 2001:323), ou comme « la plus vieille religion de la terre »
(Spat 2005:31). Ils se définissent comme le « peuple de Dieu », créé a
I’écart des 72 autres nations. Les Yézidis pensent étre les descendants
d’Adam mais non d’Eve, et étre, en ce sens, différents du reste de I’huma-
nité (Sweetnam 1994 :196). La preuve en est, disent-ils, leur appellation,
qui serait une forme contractée de Ez Xwede dam (littéralement: « j’ai été
créé par Dieu »)'*. Ceci ne contredirait pas, selon les Yézidis, 1’appellation
« peuple de I’ange-paon » qui rappelle que ce serait I’ange-paon qui aurait
mis la semence d’Adam dans une jarre, en voulant créer un peuple pour
lui-méme. Malak Tawus aurait ainsi rapporté des quatre coins de la terre,
I’eau, le feu, la terre et I’air, et de ces quatre ¢léments, aurait créé 1’ame
qu’il a soufflée dans Adam. Il aurait par la suite déposé la semence
d’Adam dans une jarre de laquelle serait né¢ Sehid bin Jer (« fils de la
jarre »). Miraculeusement congu, Sehid bin Jer aurait transmis sa sagesse
divine a ses descendants, les Yézidis (Spat 2005:31). Les Yézidis seraient
ainsi les descendants du fils d’Adam.

L’époque de I’apparition de ’homme sur terre est appelé « Temps
de la Création ». Avant se trouve I’éternité (enzel), un temps statique. Le
monde est alors une perle (dans laquelle seul Dieu est présent) perchée, se-
lon les versions, sur les cornes d’un buffle, ou sur le dos d’un poisson. La
perle ¢était un monde idéal, une forme idéale (Kreyenbroek 2005 :25). Les
Yézidis croient que la variété des phénomenes que nous percevons dans le
monde ésotérique n’est rien de plus qu’une série de réflexion d’une unique
réalité « essentielle », qui, d’une certaine manicere, ressemble a une réalité

du temps avant la Création (Kreyenbroek 2005:21). L’histoire est vue

186 « Ez Xwede dam » aurait donné Ezdi, graphie kurde pour le mot Yézidi. Les Yézidis
appellent aussi leur religion Sarfadin : de saraf ad-din ou seref ed-din, le fils de Séx Ha-
san, dont on dit qu’il a introduit le clan Jiwane de Sinjar a la foi yézidie (Kreyenbroek
1995: 33-34, 106).
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comme un séquence de cycles. Les gew! et les beyt parlent de « périodes »
(bedil) dans lesquelles « la Coupe » vient a un prophéte qui a pour tache de
défendre les causes de la religion dans un monde gouverné par la mé-
créance.

La croyance en la réincarnation, et en la manifestation régulicre,
sous forme humaine, de personnages divins affecte la pensée du divin
certes, mais aussi de I’humain. La réincarnation permet d’expliquer la pré-
sence des mémes personnes a divers moments de ’histoire. Le temps dans
la cosmogonie yézidie n’est pas linéaire : 1’'unité est présente en phili-
gramme en la diversité. C’est a la mort que la transmigration des ames est
possible. Le souffle vital (nefs) ou ame d’un humain peut aller dans un
autre corps humain, tandis que ’esprit (ruk), la raison (aqil), les sens (fikir)
et les bonnes actions (xér) et mauvaises actions (guneh) sont présentés a
Dieu par les anges. La réincarnation peut étre expliquée comme une puni-
tion pour de mauvaises actions. En ce cas, la personne est réincarnée sous
la forme d’un chien, d’un cochon ou d’une mule, et, aprés un certain
temps, elle sera a nouveau réincarnée dans une forme humaine. Une ame
peut se réincarner jusqu’a sept fois. Ensuite, une place lui sera attribuée au
paradis ou en enfer. Les Yézidis croient en un paradis dans lequel ne
peuvent entrer que les &mes pures. Le travail d’un séx est d’aider, a la mort
de son mirid, son ame a passer dans 1’autre monde du c6té du paradis. A ce
moment, le personnage du géx joue un role trés important : si le géx est
faible et présente lui méme des signes d’impureté, Dieu n’acceptera pas
son aide pour son mirid, par contre s’il est bon, il aura le droit et le pouvoir
d’aider son mirid.

Le lieu de pelerinage des Yézidis est situé au nord de I’Irak, dans la
vallée de Lalis. C’est 1a qu’habite le mir, chef religieux des Yézidis. Eloi-
gnés de leur centre religieux (Irak), les Yézidis du Caucase ont vécu leur
religion de facon entiérement autonome durant presque un siccle, obser-

vant des traditions parfois assez différentes de celles pratiquées aujourd’hui
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en Irak. La vie religieuse est avant tout basée sur le respect de reégles, de-
voirs et interdits. A cela s’ajoutent des fétes calendaires ou liées au cycle
de la vie. La vie spirituelle des villages yézidis est ainsi centrée autour de
la maison des religieux (dans laquelle se trouve le stér, autel formé d’une
pile de matelas et de couvertures), du cimeti¢re, et, éventuellement, d’un
lieu de pelerinage (ziyaret) matérialisé par un arbre, une source, ou encore
une tombe (réputés pouvoir exaucer des voeux). Dans certains de ces lieux,
il est de coutume de dormir. C’est le cas du stér du lignage des séx Cin
Teyar réputé soigner des peurs, de la folie, et aider les femmes a tomber
enceinte. Spit (2005 :35) note la méme pratique pour les Yézidis d’Irak'™.

Les Yézidis du Caucase croient en la présence d’étres surnaturels
qui vivent avec eux mais dans une autre réalité. Appelés huri, les princi-
paux acteurs sont :

* Le X@dane Male est le protecteur du foyer. Il habite dans le
stér. Les Xtdane Male dépendent du séx qui a la responsa-
bilit¢ des mirid qui habitent le foyer. Par exemple, si le séx
d’un foyer est Séxtibekir, le Xtdane Male de ce foyer est
lui-aussi Séxtbekir. L expression suivante : « si tu pries ton
Xudan, tu pries ton Xude (Dieu) », montre I’amalgame qui
est parfois fait entre le X(idane Male et Dieu'®*.

* Xatlina Farqa est la protectrice des femmes et des enfants.
Les jeunes mariées lui demandent de les aider a tomber en-

t189

ceinte rapidement®’, les meres la prient de protéger leur

nouveau-né. Le jour de Xatlna Farqga est le Mercredi. En

187 L auteur précise que ce type de rite curatif existait dans les temples classiques d’Ascle-
pios, Dieu de la médecine, puis dans les églises chrétiennes de la région (Spat 2005 :35).
18 Ceci dit, le mot Xiiddne Male est composé de Xudan qui signifie le maitre de maison,
le propriétaire, le protecteur et de mal, le foyer. Xude, Dieu est formé sur la méme racine
que Xudan. Le paralléle est donc assez simple.

1% Quelques mois apres les noces, si la bru n’est pas enceinte, des actions sont entreprises
par les femmes du foyer: faire boire a la bru des litres de décoction de racines et de
plantes séchées ramassées 1’été sur certains flans de la montagne (susandar, gevre, golfe-
kir) pour libérer son corps des mauvaises énergies. Ce traitement est ponctué de péleri-
nages dans des lieux dédiés a Xatuna Farqa.
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Arménie, les Yézidis accrochent souvent au dessus du stér
une image de la vierge Marie, fréquemment confondue avec
Xatina Farqa. Les Yézidis effectuent parfois des péleri-
nages dans les églises arméniennes, allumant une bougie
pour la vierge.

Mame Sivan et Gave Zerzan sont les protecteurs du bétail.
Mame Sivan protége les animaux qui sont succeptibles d’ef-
fectuer la transhumance (moutons, brebis, chévres). Sivan
est d’ailleurs le mot employé pour « berger ». Gave Zerzan
est le protecteur du gros bétail (vaches, taureaux). Les ber-
gers demandent ainsi protection 8 Mame Sivan avant le dé-

part pour la tranhumance.

Tous les huri exécutent les ordres de Dieu. Ces personnages sont

présents dans la vie de tous les jours. Il est par exemple tout a fait décon-

seillé de jeter de I’eau sur le sol de la maison sans en avoir d’abord informé

le Xtdane Male par une phrase lui disant de se mettre a I’abris. Par

ailleurs, des lieux sont dédiés a ces Auri. Il s’agit parfois de tombes, d’un

arbre, d’une source, d’un rocher... C’est ainsi avec une demande précise

que, la plupart du temps, on visite ces lieux : protéger le bétail affaibli, ai-

der une grossesse difficile...

Les regles et interdits sont nombreux et tres respectés, en particulier

en ce qui concerne les régles matrimoniales. Comme 1’écrit Kreyenbroek

(2005:6) :

« L’orthopraxie joue un rdle de loin plus important dans la vie
religieuse des Yézidis que 1’orthodoxie. Connaitre sa place (et
les droits et devoirs qui en découlent) dans la toile complexe
des relations sociales des Yézidis peut étre vu comme ’un des

devoirs religieux les plus importants. »'*°_

0 “Orthopraxy plays a far greater role in the religious life of observant Yezidis than or-
thodoxy. Knowing one’s place (and the resulting rights and obligations), in the complex
web of Yezidi social relations can be seen as one of the foremost religious duties.”






Ezdixané, une organisation sociale

particuliére

Si chaque communauté a ses particularités, les Yézidis apparaissent
souvent, aux yeux de leurs voisins (Arméniens, Géorgiens, Azéris, Kurdes
musulmans, Russes...), comme un groupe a part, différent, marginal. L. en-
dogamie stricte qui régit la communauté maintient cette frontiere entre
«nous » et « les étrangers ».

Les Yézidis pensent leur société en trois groupes endogames, héré-
ditaires et définissant les relations entre les individus. On compte deux
groupes de religieux (les pir et les séx) et un groupe de profanes (les mi-
rid)"®'. Mirid est un mot d’origine arabe qui se référe aux disciples d’un
homme saint. Pir est un mot kurde qui désigne le vieux (au sens de sage)
de la communauté. Quant au mot séx, il a le méme sens que pir en arabe et
désigne une personne sainte ou un leader spirituel. Chaque individu appar-
tient, par sa naissance, a un des groupes et il est impossible d’en changer
au cours de sa vie. Ces trois groupes sont endogames : les Yézidis doivent
se marier a ’intérieur de leur groupe. Aucune conversion n’est possible :
on nait Yézidi.

Chacun des membres de la communauté, quelle que soit le groupe

auquel il appartient, est lié a un géx et a un pir, qu’il appelle « mon géx »

1 Les Yézidis de Trancaucasie ont deux groupes de religieux a la différence des Yézidis
d’Irak qui en comptent six.
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)2, Les séx et pir désignent de la méme

(séxe min), « mon pir » (pire min
maniére les mirid auxquels ils sont liés « mes mirid » (miriden min). Les
lois d’attribution des séx et des pir aux mirid sont liées aux lignages. Les
séx et les pir doivent servir leurs mirid en remplissant certaines obligations
rituelles (notamment lors des naissances, mariages et funérailles), en priant
pour eux et en les conseillant. En échange, les mirid leur font des dons, lors
de divers rituels ou de visites rendues a la maison du séx ou du pir. Ces
dons peuvent étre du bétail ou de I’argent.

En plus d’un géx et d’un pir, tout Yézidi a un bira axireté (frére de
I’autre vie). Cette personne est choisie dans la famille du géx qui dirige le
lignage du mirid. Parfois il s’agit simplement du séx a qui appartient le mi-
rid. Le géx remplit alors a la fois le role de séx et celui de bira axireté. Le
bira axireté sert de conseiller et d’avocat dans la vie terrestre et a 1’arrivée
dans I’autre monde. C’est ce frére qui, par ses priéres pour I’ame du défunt,
aidera le passage dans 1’autre monde lorsque la personne mourra. Souvent
présent dans les funérailles, le bira axireté, s’il est décédé avant son mirid,
accueillera le défunt dans I’autre monde. Le mirid a des obligations envers
son bira axireté qui se traduisent par des dons (argent, bétail) appelés xér.
Lors d’un déces, les habits et le matelas du défunt sont offert au séx.

Bira axireté est une forme de fraternité assez particuliére et non ré-
versible (si A est un frére pour B, B est un disciple pour A). Aussi, si bira
axireté est littéralement le « frére de 1’autre vie », cette relation est plutot a
appréhender comme un « grand frére de 1’autre vie ».

En plus du bira axireté, chaque yézidi peut avoir une xiiska axireté
(soeur de I’autre vie) qui peut étre choisie dans la groupe des séx comme
dans celui des pir. Elle aidera le bira axireté, par ses priéres, a faire passer
I’ame du défunt dans ’autre monde. La xiiska axireté est choisie selon la
volonté du mirid dans le lignage de séx ou celui de pir voulu. Si les

hommes yézidis peuvent se contenter d’un bira axireté, les femmes yézi-

192 Les séx et pir se voient donc eux aussi attribuer un géx et un pir.
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dies doivent avoir un bira axireté et une xiiska axireté. Le « frére de ’autre
monde » est choisi dans le ocax de séx de la famille de leur pére, la « sceur
de I’autre monde » est choisie dans le lignage de séx ou de pir de la famille
de leur mére'”.

La communauté yézidie (ezdixdne) est constituée en lignages patri-
linéaires et patrilocaux. Le lignage est désigné par le mot ocax qui signifie
littéralement foyer. Les lignages sont des groupements locaux : ce sont, en
théorie au moins, les personnes vivant sous un méme toit (les freres et leurs
enfants) et leurs ancétres (présents dans le stér — autel familial représentant
symboliquement le foyer).

Les Yézidis sont également constitués en clans (ber). Ces derniers
réunissent plusieurs lignages et définissent des regles de solidarité entre li-
gnages. Ils sont de préférence endogames. Chaque clan appartient a un
groupe donné : il y a ainsi des clans de mirid (disciples), des clans de reli-
gieux (séx et pir).

Dans le cas des religieux, le clan est désigné par le mot ocax (et non
ber), en référence a un foyer premier, un foyer commun, une origine sainte
qui sacralise leur statut'*. Notons donc que, si pour les mirid on différencie
bien le lignage (ocax), du clan (ber), ceci est confondu pour les deux autres
groupes (séx et pir) qui se définissent uniquement par le terme ocax, que

celui-ci fasse référence au lignage ou a une entité plus vaste'”,

Aujourd’hui, dans les villages yézidis, la vie de la communauté est
construite autour du respect de I’endogamie a I’intérieur de la communauté

et a ’intérieur de chacun des groupes. Le lignage joue également un role

19 Pour une description précise des roles des bira axireté et xuska axireté, voir Pachaeva
(1988 : 129).

19 Ainsi, dans le cas des §éx, chaque clan (ocax) a pour ancétre un des sept anges qui
siége au « conseil céleste » Omerxali (2007: 58-60). Pour les pir, le nombre de clans est
plus important. Pachaeva (1988 :127) estime le nombre de clans de pir en Transcaucasie a
environ 90.

% Pour plus de détails concernant la dénomination des religieux, voir Omerxall
(2007:39).
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important dans les alliances. Le choix privilégié est le mariage a I’intérieur
du méme clan ou avec un clan allié. Les mariages sont impossibles entre
deux lignages qui sont en vendetta ou entre lignages qui sont liés par des
relations de parenté imaginaire (bira axireté- frére de l'autre vie). Les
régles de I’alliance sont trés strictement observées. Leur non respect en-
tralne cependant réellement une excommunion de I’individu. Un Yézidi
qui se marie avec un non-Yézidi est dit « étre sorti de sa religion » (ji diné

xwe derket). Le retour n’est plus possible (Cotkar 1988 :56).



Glossaire

Aparan : Ville d’Arménie, chef lieu du district d’ Aragatsotn.

Aragats : Le mont Aragats se trouve dans le nord-ouest de I’Arménie. Son
sommet culmine a 4090 metres. L’été, une partie des Yézidis y effectue la

transhumance (zozan).

Ararat : Montagne mythique du Proche-Orient. Le sommet de 1’ Ararat est
le lieu ou I’arche de No¢ se serait échou¢. Le mont Ararat est un symbole
fort de I’Arménité. Il se trouve en Turquie, mais il est omniprésent dans le
paysage arménien de la plaine d’Hoktemberian et d’ Armavir, et également

trés visible depuis la capitale (Erevan).

Benek: Amulette (¢éloigne les mauvais réves, protege des mauvais sorts,

aide a tomber enceinte...).
Ber (clan) : Les ber réunissent plusieurs lignages.

Beyt : Enoncé religieux. Transmis de pére en fils, les beyt font partie d’un

savoir réservé aux §éx et aux pir.
Birao !: Frére | (Forme vocative).

Bira axireté : En plus d’un géx et d’un pir, tout Yézidi a un bira axire-
té (frére de I’autre vie). Cette personne est choisie dans la famille du séx
qui dirige le lignage du mirid. Parfois, il s’agit simplement du séx a qui ap-

partient le mirid. Le géx remplit alors a la fois le role de séx et celui de bira
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axireté. Le bira axireté sert de conseiller et d’avocat dans la vie terrestre et
a ’arrivée dans 1’autre monde. C’est ce frére qui, par ses pricres pour I’ame
du défunt, aidera le passage dans 1’autre monde lorsque la personne mour-
ra. Bira axireté est une forme de fraternité assez particuliére et non réver-
sible (si A est un frére pour B, B est un disciple pour A). Aussi, si bira
axireté est littéralement le « frére de 1’autre vie », cette relation est plutot a
appréhender comme un « grand frére de 1’autre vie ». Souvent présent dans
les funérailles, le bira axireté, s’il est décédé avant son mirid, accueillera le
défunt dans I’autre monde. Le mirid a des obligations envers son bira axi-

reté qui se traduisent par des dons (argent, bétail) appelés xér.
Buk : Bru, mariée.

Bukti : Régle de conduite que la bru doit suivre apres son mariage.
Cav pis ou moriye ¢ava : Mauvais oeil.

Dayka Siro : Littéralement « la mere de la pluie ». Sa tombe, dans le vil-
lage de Rya Taze, est un lieu de pélerinage. On y briile des bougies pour la
réalisation de vceeux. Prendre une pierre de sa tombe et la jeter dans I’eau

apporte la pluie, la jeter dans le feu arréte la pluie.

Dilgewat : Littéralement « au coeur brilant ». Mot formé de dil (le coeur)

et sewit (briler). Désigne les femmes endeuillées.

Dohol : Tambour sur cadre biface joué en accompagnement du zurna

(hautbois).

Dolindank : Nom des chants d’enfants chantés de porte en porte lors de la

féte de Xidirnebi.

Duduk : Hautbois répandu dans le Caucase, le Proche et Moyen Orient. Il

est un des symboles de I’Arménité.

Erevan : Capitale de I’Arménie.
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Huri : Les Yézidis du Caucase croient en la présence d’étres surnaturels
qui vivent avec eux mais dans une autre réalité. Appelés huri, les princi-
paux acteurs sont : Xtidane Male, le protecteur du foyer, Xatina Farqa, la
protectrice des femmes et des enfants, Mame Sivan, le protecteur du petit
bétail (moutons, brebis, chévres), et Gave Zerzan, le protecteur du gros bé-

tail (vaches, taureaux).
Kevani : Maitresse de maison.

Kolkhoze : Fermes collectives instituées en Union Soviétique. A 1’indé-

pendance de I’ Arménie, tous les kolkhozes ont fermé.

Kurmanji : Dialecte du kurde (famille des langues iraniennes) parlé en Ar-
ménie, dans les régions kurdes de Turquie et dans une partie de la région
kurde d’Iraq. Les autres dialectes principaux du kurde sont le sorani (parlé

en Iran et en Irak), le zazaki (parlé en Turquie) et le gorant (parlé en Iran).

Lalis : Centre religieux des Yézidis situé¢ au nord de I’Irak, Lalis est un lieu
de pélerinage important des Yézidis d’Irak. Durant la période soviétique,
les Yézidis de Transcaucasie n’avaient aucunement la possibilité de voya-
ger en Irak. Aujourd’hui, Lalis apparait sous forme d’images dans les
foyers yézidis. Rares sont cependant les Yézidis qui ont effectué un péleri-

nage en Irak, ou qui y songent...

Mafioz : « Mafieux ». Terme russe employé également en kurde par les

Yézidis.

Mal : Maison ou maisonnée (au sens des murs qui la constitue et des per-

sonnes qui y habitent ou s’y rattachent).
Malxiié : Maitre de maison.

Mamé Sivan: Protecteur du petit bétail (moutons, chévres...), Mamé Sivan

est une créature invisible (huri) pour 1’oeil humain.
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Marchroutka : Mini-bus (du russe mapwpymxa). Les mini-bus ont faire
une apparition soudaine et massive dans toute 1’ex-URSS. Ils appartiennent
a des individus ou a des compagnies et effectuent des trajets fixes (que ce

soit a ’intérieur des villes ou en campagne).

Mirid : Mot d’origine arabe qui se référe aux disciples d’un homme saint.
Les mirid sont les Yézidis qui ne sont pas nés dans des familles de reli-

gieux (séx et pir).

Gavane Zarzan : Protecteur du gros bétail (vaches, boeufs...), Gavane

Zarzan est une créature invisible (huri) pour 1’oeil humain.
Gund : Village.

Heftnan : Formé sur heft (7) et nan (pain). Les heftnan sont les 7 pains su-
crés rituels cuits lors des enterrements. L’un d’entre eux sera enterré avec

le défunt, les autres seront distribués.

Kilamé ser : Littéralement « parole sur » ou « parole a propos de ». Les ki-
lamé ser sont des énoncés tristes liés a 1’exil, a la mort, a I’absence. Mélo-
disés, ils n’ont pas le statut de chant mais de parole. Les kilamé ser s’op-

posent aux stran.

Qewl : Enoncé religieux. Transmis de pére en fils, les gew! font partie d’un

savoir réservé aux §éx et aux pir.

Qézi : Cheveux de saint. Ces reliques appartiennent a des lignages de pir et
de séx. Gardés précieusement dans le szér (ou dans une niche au dessus du
stér), ces cheveux ne peuvent étre vus (et touchés) que certains jours de

I’année apres avoir effectué un sacrifice animal.

Qurban : Littéralement le sacrifice animal. Ce terme est trés poétique en
kurmanji, 11 est un mot doux des meres pour leurs enfants (qurbana min :

mon sacrifice)
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Ocax : Foyer et four. Le ocax (tandur en arménien) est le four creusé dans
le sol des maisons dans lequel est cuit le pain (lavas — pain trés fin) et sur

lequel sont cuits les plats. Par extension, le mot ocax désigne le foyer.

Pir : Mot kurde qui désigne le vieux (au sens de sage) de la communauté.
Chacun des membres de la communauté, quel que soit le groupe auquel il
appartient, est 1i¢ a un pir, qu’il appelle « mon pir » (pire min). Les pir dé-
signent de la méme manicre les mirid auxquels ils sont liés « mes mirid »
(miriden min). Les pir ont eux-mémes un pir. Les pir sont des guides spiri-
tuels. Ils doivent servir leurs mirid en remplissant certaines obligations ri-
tuelles (notamment lors des naissances, mariages et funérailles), en priant
pour eux et en les conseillant. En échange, les mirid leur font des dons, lors
de divers rituels ou de visites rendues a la maison du pir. Ces dons peuvent
étre du bétail ou de I’argent. Les taches des pir ne se distinguent pas, dans
les faits, de celles des séx. Les obligations des mirid envers leur pir sont les
mémes qu’envers leur séx. Dans les rituels un géx ou un pir peut faire I’af-
faire. Dans certains rituels (notamment funéraires) la présence des deux est

requise.

Rabiz : Le mot rabiz est formé sur les premiéres syllabes des mots russes
« rabotniki iskusstva » (pabomuuxu uccxkyccmsa), littéralement les tra-
vailleurs de I’art. Trés peu connu durant la période soviétique, le rabiz est
devenu tres populaire dans les années 1990 dans 1’ Arménie nouvellement
indépendante ainsi que dans la diaspora. Elle est I’embléme de la musique
du nouveau monde capitaliste. Aujourd’hui, la musique de rabiz est jouée
par des musiciens professionnels (parfois les mémes que ceux qui jouent
dans les funérailles) dans des pubs et clubs, ainsi que dans des fétes tels les
mariages. On la trouve aussi dans les shows télévisés et en vente sous
forme de CD ou DVD sur les marchés. La musique de rabiz se rapproche

d’un grand nombre de musiques populaires des Balkans comme le skyladi-
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ko, le turbo folk, I’arabesk, les manele. (Buchanan 2007, Stoichita 2010 sp,
Stokes 1992).

Roja Mazala : Jour des tombes, féte des tombeaux. Cette féte calendaire a

lieu une a deux fois 1’an, lors des équinoxes et solstices d’été.
Sabiin : Joie.

Sassountsi : Arméniens originaires de la région de Sassoun (aujourd’hui
dans la région de Batman en Turquie). Les Sassountsi sont nombreux dans

la région de Talin.

$éx : Mot d’origine arabe, désigne une personne sainte ou un leader spiri-
tuel. Dans la communauté yézidie, cette aptitude est héréditaire. Ce groupe
(comme celui des pir et des mirid) est endogame. Chacun des membres de
la communauté, quel que soit le groupe auquel il appartient, est 1i€¢ a un géx
qu’il appelle « mon séx » (séxe min). Les géx désignent de la méme ma-
niere les mirid auxquels ils sont liés « mes mirid » (miriden min). Les séx
ont eux-mémes un géx. Les séx sont les chefs spirituels de leurs mirid. Ils
ont le devoir de les guider spirituellement tout au long de leur vie : ils
doivent assister aux fétes et rituels de ces familles (mariages, déces, fétes
calendaires...), et rendre visite réguliérement a leurs mirid. En échange, les
mirid doivent lui faire des dons, la plupart du temps en argent. Le séx joue
un réle important lors de la mort d’un de ses mirid, aidant I’ame (ruh) a

passer dans I’autre monde.
Sin : Funérailles. Kilamé ser siné : paroles sur les funérailles.

Spoutnik : Mot russe signifiant satellite. Dans le contexte yézidi d’Armé-

nie, le mot désigne les antennes paraboliques.

Stran : Littéralement « chant ». Forme vocale ou instrumentale (jouée au
zurna) qui est mesurée, dansée et associée a la joie. Les stran s’opposent,

dans la typologie locale, aux kilamé ser.
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Stér : Chaque maison yézidie se doit d’avoir un stér. Généralement installé
dans la piece de vie, disposé a I’est, le stér est une pile de matelas et de
couvertures posée sur des pierres ou sur un sommier. Il est recouvert d’un
tapis ou d’un drap qui est relevé la nuit. Ouvert du coucher du soleil au le-
ver du soleil, le stér « remplace le soleil en son absence » (séx Edit, Tbilis-
si). Le stér est trés respecté. Il est a la fois une représentation visuelle du
foyer et un protecteur des biens du foyer : les Yézidis cachent dans le stér
des objets précieux. Certains stér, en particulier ceux des maisons de géx et
de pir, sont des lieux de pélerinage. Dédiés a un huri ou a ’'un des sept
anges, ces stér ont alors une spécialité : protéger le bétail, soigner des ma-

ladies, etc.
Talin : Ville, chef lieu du district frontalier avec la Turquie, du méme nom.

Tas : Bol ou coupelle en métal comportant parfois des ornementations. Cet
objet sacré évoque, pour les Yézidis d’Arménie, la coupe divine. Les fas
appartiennent a des familles de séx et de pir et ne peut Etre sortis du stér
qu’apres un sacrifice animal. Boire de 1’eau de cette coupelle soigne de
maux divers (en fonction des tas). Les fas peuvent aussi aider I’arrivée de
la pluie. Dans le village d’Alagyaz, on raconte qu’il y a 20 ans, le chef du
sovkhoze est venu voir géx Gno pour qu’il fasse pleuvoir. Ce jour la, le
mouton s’est laiss€¢ égorgé sans €tre tenu, sans bouger. Quelques heures

apres, il pleuvait.

Vor v zakon (Bop 6 3axown) : Signifie littéralement « bandit professant le
code ». Il s’agit d’un ordre criminel 1i¢ au systéme carcéral de la période

soviétique.

Xani : Maison, ou partie ancienne d’une maison. Le xani est la piéce de
I’atre. Par extension, le mot peut désigner I’ensemble de la maison (qui ne
comporte bien souvent que la piece de vie —avec I’atre- et la piece des ani-

maux). Jusque dans les années 50, les maisons €taient construites semi-en-



362 LA PASSION DU TRAGIQUE

terrées et ne comportaient qu’une petite ouverture sur le toit pour laisser

sortir la fumée.
Xem : Peine, tristesse.

Xiidane male : Protecteur du foyer, le X{idane male habite dans le stér et
protége la maison et les membres de la maisonnée. C’est une créature invi-

sible (hurf) pour I’oeil humain.

Xatuna farqa : Protectrice des femmes et des enfants, c’est a elle que les
jeunes filles adressent leurs souhaits d’avoir des enfants. Xatuna farqa est

une créature invisible (Auri) pour 1’oeil humain.

Xerib : Exil. Omniprésent dans les conversations quotidiennes des Yézidis
d’Arménie, xerib est 1ié au sentiment de perte, a 1’absence et a la nostalgie

profonde.
Xidirnebi : Féte calendaire qui a lieu a la mi-février.

Xiiska axireté : En plus du bira axireté (frére de ’autre vie), chaque yézi-
di peut avoir une xiiska axireté (soeur de 1’autre vie) qui peut étre choisie
parmi les séx ou les pir. Elle aidera le bira axireté, par ses pricres, a faire
passer I’ame du défunt dans 1’autre monde. La xiiska axireté est choisie se-
lon la volonté du mirid dans le lignage de séx ou celui de pir voulu. Si les
hommes yézidis peuvent se contenter d’un bira axireté, les femmes yézi-

dies doivent avoir un bira axireté et une xiiska axireté.

Yézidisme : Religion pratiquée par les Yézidis. Le yézidisme est une reli-
gion non prophétique, sans conversion possible. Les Yézidis croient en un
Dieu unique ainsi qu’en 7 anges principaux qui peuvent périodiquement
s’incarner dans des personnalités humaines. Ils croient en la métempsy-

chose.

Zakuski : Mot russe signifiant « ce que I’on croque en accompagnement

d’une boisson ». Peut se traduire par « amuse-gueule ».
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Zava : Fiancé, marié.
Ziyaret : Lieu de pelerinage (du mot arabe qui veut dire visite).

Zozan : Paturages estivaux. Le zozan est situé, dans la plupart des cas, sur
les contreforts du mont Aragats (4090 métres). Les familles de la plaine de
I’ Ararat quittent leurs villages de mai a septembre avec les troupeaux. Le

mot zozan a des connotations poétiques.

Zurna : Hautbois répandu dans le Caucase, dans tout le Proche et Moyen-
Orient et dans une partie des Balkans. Il est joué avec le dohol (tambour

sur cadre biface).
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