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INTRODUCTION GENERALE

Nnus avons essayé, dans Tes Tignes qui précédent, de maniére sommaire,
de retracer les circonstances qui ont présidé a la naissance de ce travail. Sa
gestation,relativement éphémére n'en est pas moins riche en péripéties de divers
ordres. Le choix méme du théme nous plagait empiriquement en face d'une aporie
initiale, une sorte d'écueil Togique que 1'objectivité de 1'analyse se devait de
contourner, non sans certaines considérations préalables qq'i] fallait liquider
une fois pour toutes. Cette société sur les données desquelles, nous réfléchissons,
ne s'offre pas a nous du coup, en une réalité qu'il est possible de cerner du de-
hors, & partir d'un regard extérieur jeté sur elle. Au contraire, elle nous mpli-
que et nous explique a la fois. C'est elle qui nous a vu naitre, elle a nourri no-
tre corps et notre esprit. Situation favorable pourrait-on penser ! C'est verite-
alement tentant d'admettre que ce qui a été vécu intensément se laisse expliquer
avec plus de plausibilité. Raisonner de la sorte, c'est peut-&tre minimiser 1'im-
portance de cette "distance" nécessaire, parce que garante d'une observation lu-
cide qui reste,quoi qu'on puisse dire,la condition sine qua non d'une compréhen-
sion réelle. Si une trop grande dilution dans Ta “chose Studiée" est souvent sour-
ce d'erreurs, force est de reconnaitre que 1'on a pas toujours la franchise intel-
lectueile pour s'en démarquer suffisamment. Les propos quiressortiront de cette
€tude, porteront ineluctablement les empreintes de notre appartenance a cette so-
ciété. Conscient de cela, nous nous efforcerons,tout au Tong de ce travail,de ré-
aliser cette "ascése sentimentale" dont parlait Assane SYLLA (2) et sans laquelle,
toute la dimension de cette entreprise ne se ramenerait qu'a une stérilisante apo-
logie, qui, loin de restituer la valeur réelle de notre patrimoine culturel, ne
fera que contribuer & 1'obstruer davantage.

Cette premiere ambiguité éludée, en surgit une autre, non moins importan-
te; spécifier nos investigations aux seuls domaines du mythe et du conte implique
une taxonomie sous«jacente & cette 1ittérature, question qui,du reste,est loin
d'étre expédiée, La littérature orale, compte tenu d'un certain nombre de carac-
téristiques qui lui sont propres, se préte difficilement & 1'instar de 1a 1itte-
rature écrite,en une parcellisation en genres particuliers. Ce souci est pourtant
bien permanent dans les écrits de ceux-1a qui ont étudié et continuent encore 2

s'interesser au phénoméne de Ta tradition orale.

(2) Assane SYLLA Philosophie morale des Wolof Dakar. Sankoré. 1978




"Toute révolution a sa préhistoire
et son histoire., Cette histotire ne
s 'invente pas dans l'abstrait. Il
faut 1'exhumer du Limon du champ

culturel et des civilisations qui

la portent ...(...)"

Pathé DIAGNE (1)

GENESE D'UN PROJET

{'idée de travailler sur un théme qui a trait a la tradition orale,
dérive d'un projet qui nous est apparu d'une maniére quelque peu tardive. En
année de licence, il est vrai, 1'auguste personne qui a eu 1'amabilité et la
constante disponibilité de diriger nos recherches, nous elit initié a la métho-
dologie de 1'analyse et de 1'interprétation des textes oraux, cela dans le ca-
dre du Certificat de Spécialisation de Civilisations Négro-africaines dispensé
par le département de Lettres modernes. Nous avions subodoré, & 1'époque, tout
1'intérét de cette entreprise et déja, nous pensions pour ce qui était de nos
investigations universitaires ultérieures, nous orienter vers ce domaine. Des
difficultés inhérentes a la documentation d'abord et a la collecte des textes
ensuite, dans un champ relativement vierge désaxrent en nous, majs pour un mo-
ment fort heureusement, cet &lan initial. Les contingences de 1'heure en appe-
laient a ce gue nous nous consacrions, - en un temps réduit, 3 une maitrise de
lettres gui nous aurait ouvert les portes de la profession enseignante ; ainsi
nous souteniimes un mémoire sur le roman, travail qui était facilité par 1'exis-
tence d'une abondante documentation mais également par des antécédents réels
sur le plan de Ta méthodologie.

IT a fallu attendre 1'année d'aprés, lors des séances de cours et Jes
nombreux exposés dans les séminaires du D.E.A., pour voir cette belle idée qui
a failli mourir en germe, se systématiser. Cet enseignement devait confirmer en
nous, une conception que nous avions eue trés tot et gui n'a pas cessé de mirir
pendant les deux années d'expérience dans 1'exercice du métier de professeur de
Tycée. Nous avons appris,au contact avec ces jeunes dmes que nous avions la res-
ponsabilité de "tirer vers le haut" qu'il était impératif de recentrer la pro-

(1) Pathé DIAGNE "Des idées et des hommes" SOLEIL du 13 juin 1983, Entretien
dirigé par Hamadou TOURE.
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blématique du discours Tittéraire, en tout cas dans la facon dont i1 était en-
seigné dans les institutions scolaires de ce pays. Nous nous sommes rendus comp-
“te qu'il était difficile, voire impossible d'ouvrir la sensibilité des éléves
au patrimoine Tittéraire de 1'universel, si au préalable, ils n'ont pas €été ini-
tiés aux significations particuliéres qui étaient dévolues au VERBE dans leur
contexte culturel d'origine. (Cette exigence s'avérait d'autant plus ardue que
ces sociétés qui les ont vu nattre étaient,dans la plupart des cas,en butte a
des mutations profondes,consécutives a une évolution historique précipitée et
par conséguent,trés peu préparées par les hommes). Une page de roman se laisse
"pénétrer" plus facilement, si ceux-1a & qui on 1'explique, savent implicite-
ment ce qui 1'identifie ou le différencie aussi bien au niveau des mécanismes
narrationnels qu'a celui des modes de représentations, de ces autres genres que

leur of fre Teur propre tradition Tittéraire, le conte et 1'épopée notamment.

Le soutien constant que nous apportait notre Directeur de Recherches
ainsi que sés encouragements tres maternels et sa sincére volonté d'oeuvrer a
la sauvegarde du patrimoine de nos cultures dangereusement menacées, allaient
faire Te reste. Nous Tui sommes redevables de bien des théses qui nous ont per-
mis de reconsidérer avec plus d'objectivité bon nombre d'aspects de notre pro-
pre culture. IT s'était dés lors établi, de manigre tacite, entre elle et nous,
une sorte de contrat moral que nous ne pourrions honorer qu'en acheminant ce
travail qui ne sera, nous le souhaitons, qu'un moment dans la réalisation de
cette noble tache & laquelle elle continue encore de consacrer une large par-
celle de son existence. I1 nous est agréable de 1ui exprimer.ici notre profon-
de gratitude. Nous voudrions également remercier du fond du coeur, tous ceux
qui,de prés ou de loin,ont participé a 1'acheminement de ce travail. Nous pen-
sons en premier lieu a M. Madior DIOUF chef du département de Lettres modernes
de 1'université de Dakar qui nous aura inculqué cette passion pour la recherche,
mais aussi 1a munitie dans ]'ana]yse_et 1'obstination dans 1'effort; a M. Lau-
reot Patrick GOMIS, chef du service de la documentation du C.R.D.S. de Saint
Louis pour nous avoir aidé a surmonter les difficultés premigres, & Madame Ami-
nata SOW FALL eécrivain et directrice du Centre d'études de Civilisations de Da-
Kar, ainsi qu'a tous les chercheurs et techniciens de cet institut, Messieurs
Massaér DIALLO, Babacar DIOP et ALioune Badara MBOUP pour les manifestations
d'intérét portées & nos recherches, nous avons profité utilement de leurs con-
seils; a tous les membres de 1'équipe de la clinique Moussa DIOP de 1'hopital
psychiatrique de FANN et principalement a 1'assistant social du groupe, M. Ab-
doulaye BA et au docteur Momar GUEYE,pour nous avoir donné 1'occasion d'intégrer
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"Teur grande famille" et de discuter & batons rompus avec les malades, Tes thé-
rapeutes, médecins psychiatres et guérisseurs traditionnels, ndépkat, biloji,
sérifl et autres fajkatt; qu'ils trouvent ici, 1'expression de notre sincére re-
connaissance, Le méme voeu va aussi a Monsieur Mamoussé DIAGNE, maitre-assis-
tant du département de philosophie de 1'université de Dakar qui.avec un amical
désintéressement,a accepté de lire et discuter certains passages de cette thése;
ainsi qu'aux humbles mais doctes personnes, ménagéres, pécheurs et paysans, gens
anonymes du Sénégal profond, gardiens honorables de ce que ce pays posséde enco-
re de plus vrai et de plus beau... A ceux 1a, plus qu'a tout autre, nous sommes
' _redevables de ce qui aujourd'hui vous est présentéetquiportema]pﬁcnntreusnment
" notre signature. I1s sont trop dans nous-mémes, (qui est une grand-mere, qui une
tante, un maitre, un oncle, un grand-pegre), pour nous dispenser de les citer ici...

Enfin, quoique 1'usage n'en soit point établi, nous voudrions évoquer
ceux qui, par leur attachement affectif & 1'auteur de ces lignes, font partie de
1'histoire subjective de ce travail, nous voulons parler du "cercle des amis de
Ta NAZA" de la Médina, Ahmed, Carlos, Black, Ngo, Mamadou, des amis d'enfance, La-
mine Ndiaye, Tiger, Mamadou Diallo et de mes neveux et nidces Ouzin, Zaal, Sokhna

. ainsi qu'a Teurs parents Marvs efDiogo Diop, Tapha et Ouly;a tout ce petit mon-

de qui a contribué dans 1'intimité & justifier et soutenir nos efforts, ce travail
est dédié.

OO "
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La classification Ja plus répandue et trés certainement la plus diffi-
cilement acceptable,est celle qui se fonde sur la distinction entre littérature
didactique (visant & Ta formation de 1'individu) et une littérature ludique qui
serait uniquement distractive. Les "devinettes" et "fables" constitueraient dans
cette perspective les exemples les pius typiques de cette “littérature de jeu",
concevoir ces genres particuliers comme tels, c'est perdre de vue qu'ils peuvent
tout aussi bien, sinon plus que les autres genres de la "littérature sérieuse”,
cultiver chez 1'enfant,certaines aptitudes comme la bonne intelligence des phéno-
ménes et la subtilité dans le jugement.

Une autre dichotomie héritée trés certainement de 1'ethnologue alle-
mand Leo FROBENIUS, semble également faire fortune dans les milieux universitai-
res. I1 en ressort une classsification fondée sur une distinction entre deux ni-
veaux différents :

- Le niveau du sacré ou de la "strate ancienne" qui serait celui de "1'homme des
profondeurs". Le type de littérature qui correspondrait & ce niveau,serait dés

Tors,constitué par les mythes et les autres textes sacrés dotés d'une certaine

»
portée initiatique qui restent les lieux de prédilection ol se déploie toute
une population surnaturelle comprenant entre autres étres : les ancétres morts,

les génies, les divinités... etc.

- Le niveau du profane correspondant & ce qu'on a appelé 1a¢étrate récente? Le
fait 1ittéraire a ce niveau, sera centré sur 1'homme c'est a dire "1'existant
actif”, 1'&tre impliqué dans T1a dynamique sociale et les contingences de 1'exis-
tence. I1 comprendrait la poésie lyrique, les généalogies, 1'épopéde d'une mani-
ére générale, qui bien que présentant des personnages le plus souvent hors du
commun sévoluant dans un univers merveilleux, n'en continuent pas moins, sa "ba-
se historique" (3) aidant, a gratifier les groupes qui 1'ont produite de. mode-
les comportementaux incarnés par les héros idéalisés.

Cette division semble,a premiére vue;&tre d'une pertinence incontesta-
ble. Par contre, une fois confronté a Ta réalité des faits qu'il tend & catégori-
ser, le schéma qu'elle renferme se révele quelque peu trop rigide. La vie religi-
euse, en tout cas dans le contexte sociologique qui nous préoccupe, ne se distin-
gue pas toujours, de facon aussi nette, des activités profanes proprement dites
dont Tes plus quotidiennes {comme le travail par exemple) restent encore fortement
imprégnées d'une certaine sacralité. S'il n'existe pas chez Tes Wolof, a 1'image

(3) L’expression est de Lylian KESTELOOT.



de nombreuses autres sociétés africaines une divinité donnée pour chaque activi-
té de la vie, 11 n'en reste pas moins qu'on peut retrouver, presque partout chez
eux, des pratiques encore trés vivaces illustrant une volonté certaine de ritua-
Tisation des événements et des faits. Les sous-groupes qui vivent dans Tes régi-
ons cotieres (Lebu) et les populations du Waalo dont la vie est,pour 1'essentiel,
régie par la péche, développent  tous de maniére similaire,les mémes cultes du
génie de 1'eau (4) que 1'on implore souvent sous formes d'incantations et de sa-
crifices divers. (L'analyse des textes nous permettra de montrer la recurrence de
ce theme dans le corpus de mythes et de contes recueiliis auprés de ceux-1a).

Dans Te prolongement de Tla pensée de FROBENIUS, Léopold S. SENGHOR dé-
veloppe entre les deux pdles de la dichotomie proposée,.1'idée d'une courbe dite
de profanisation parce qu'elie part de la strate ancienne, celle qui correspond
au niveau du sacré vers le niveau du profane :

"Prolongeons dit-il la courbe qui va du mythe & la fable et nous aboutissons a
1'énigme en passant par le proverbe" (5).

Selon que 1a trajectoire de cette ligne partira de la strate du sacré vers le se-
-.cond niveau, ou vice-versa, on sera en présence de deux courbes différentes qui
seront respectivement des courbes de profanisation ou de sacralisation progres-
sives. Cecl suppose 1'existence d'un étage intermédiaire qui correspondrait a la
deuxiéme dimension d'une classification fondée sur une hiérarchie dont le sommet
serait occupé par le Mythe (Tieu par-exce1]ence du surnaturel). Le mythe,en perdant
de "son sacré et son secret",devient progressivement conte puis fable (6). Les gen-
res de 1'oralité sont donc définis en fonction de Teur teneur relative en sacra-
1ité et non pas, comme en littérature écrite,par des critéres esthétiques et formels.

(4) Il est intéressant de signaler qu'en 1946 déjd, une promotion de 1'Ecole Norma-
le William Ponty avait consacré une bonne partie de leur mémoire de vacances
au théme du Génie de l'Eau. Certains de ces travaux, classés d la rubrique "ea-
hiers Ponty" figurent dans les résexves de la bibliothéque de 1'IFAN (Dakar). I

faut espérer qu'ils puissent &tre vulgarisés dans les plus brefs délais.

(5) Léopold 8. SENGHOR.

(6) Ce glissement de la croyance & 1l'art en tant qu'activité strictement profane a
été finement analysé par Roger CAILIDIS dans le Mythe et l'homme. Paris Galli-
mard 1938 (page 151). "Le mythe, écrit~il, appartient par définition au collectif,
Justifie, soutient et inspire l'action d'une communauté, d'un peuple, d'un corps
de métier ou d'une société secréte. Exemple concret de la conduite d tenir et
DRECEDANT, au sens judiciaire du terme, dans le domaine fort étendu alors de la
CULPABILITE SACREE, il se trouve du fait méme, revétu aux yeux du groupe d'auto-
rité et de force coerciture. On peut aller plus loin dans cette opposition et
affirmer que c'est précisément quand le mythe perd sa puissance morale de con-
trainte qu'il devient littérature et objet de jouissance esthétique”.




Cette taxinomie vaut ce qu'ellevaut, elle reléve d'un souci certain de
didactisme et offre pour ainsi dire une base méthodologique indispensable & toute
étude en profondeurs. E1le se laisse trahir par une tropgrande commodité pédago-

gique qui n'est pas toujours avouée.

Les frontiéres qui séparent ces prétendus genres sont bien poreuses et
obscures dans bien des cas. Ce qui est considéré comme "littérature profane" peut
d'une maniégre implicite, véhiculer une signification profonde que seule une caté-
gorie restreinte d'individus (Tes initiés) peuvent saisir.

IT y a également un autre fait qui rend encore beaucoup plus complexe
tout travail de catégorisation qui repose sur ce critére distinctif, c'est 1'as-
pect totalisant du texte oral qui peut méler au sein d'un méme récit)des données
concretes & des allusions au surnaturel le plus atemporel. ZAHAN a eu raison d'é-
crire dans ladialectique du verbe chez les Bambara (7) :

"Ce qui se dit a découvert constitue le tremplin des communications secretes :
les proverbes, les fables sont T1a meilleure préparation de 1'homme a la péné-
tration des mystéres dévoilés lors des réunions initiatiques".

Pourquoi alors, & Ta lumigre de la pertinence d'une telle assertion, con-
tinuer a parler, & propos du champ de cette étude,de Mythes et de Contes ?
51 le concept wolof Leeb* désigne de facon assez nette cette réalité qu'en Francais
on nomme “"conte", i1 n'existe pas.3 notre connaissance,un terme qui puisse expri-
mer avec une pareille adéquation la notion de mythe. Nous nous en sommes rendu
compteyquand, au contact avec Tes gens du "pays fondamental", les véritables dé-
positaires de la parole, nous travaillions a la collecte des textes. Ces derniers
-éprouvaient toutes les difficultés du monde & comprendre la notion qu'on tenait
a teur expliquer selon les canons hérités de 1'enseignement et des Tivres. Cette
anecdote constitue, entre autres, une preuve suffisante que le concept en Tui-mé-
me, est fortement connoté. I1 porte les stigmates d'un mode de pensée qui proce-
de ou plutdt se réclame de la "rationalité" et qui,a son tour, a tendance a "my-
thifier" tout ce que d'une manitre ou d'une autre, il n'a pas pu expliquer selon les

schemes qu'il s'est forgés,"Au 19¢ s note Mircea ELIADE, le mythe signifiait tout

(7) D. ZAHAN. La dialectique du verbe chez les Bambara. Paris/La Hayes. Mouton 1963.

* Le mot Leeb qui signifie "conte" appartient au méme paradigme nominal que ces deux
autres lewemes : Léébul (insinuer) et Lébu sous—groupe de L'ethnie wolof ainsi dé-
nomée pour spécificr leur relatif isolement géographique (les Lébu oceupant la
presqu 'tle du Cap~Veri pointe la plus avancée vers l'ouest de T'espace wolof) et
ausst sa spéeificité dialectale.




ce qui s'opposait a Ta réalité" (8). I1 apparait deés lors, que la signification
initiale qui Tui était dévolue dans ce contexte particulier; pourrait &tre consi-
déréecomme faisant partie de ces nombreux "clichés" hérités du rationalisme po-
sitiviste, trop rivé sur une dualisation d'inspiration manichéenne, pour ne pas
entretenir Je "mystére” de certains phénoménes. Aujourd'hui fort heureusement,
les recherches entreprises dans des domaines aussi nombreux comme la psychanaly-
se, la psychiatrie, 1'ethnologie... permettent de reconsidérer, non pas seulement
"cet héritage sémantique, survivance de la polémique chrétienne contre le monde
~paien" (9), mais également de revenir sur ses rapports en tant que monde- de pensée
avec la science et Ta raison, Est-il opportun de continuer a ne faire recouper
par cette notion que ce qui était factice; aléatoire, inessentiel,si 1'on sait
que pour certaines sociétés humaines, le Mythe constitue depuis trés longtemps,
la seule explication valable, le fondement de toutes Tes activités de Ta vie.

Pour ces sociétés dites "primitives" ou "archaiques" (selon la termino-
logie des auteurs),]e Mythe est une révélation de Ta société environnante et du
vécu, parcequ'i] est censé étre une "histoire vraie" qui se serait déroulée "a
1'aube du Grand-Temps, dans le temps sacré du commencement..." (10), il érige des
modeles de comportement au groupe auquel il fournit également des explications sur
sa position dans le cosmos. Le Mythe est donc "un mode d'&tre dans lemonde” gqui est
d'ailleurs pas 1'apanage de quelques groupes isolés, mais plutdt, 1'autre pendant
de la raison qui formera avec elle,la "pensée humaine” que Pierre MARCHAIS défi-
nit comme étant : "une intrication subtileet composite de processus mythiques et
rationnels" (10 bis).

Le récit qui relate 1'origine de Ta parenté totémique entre Ta lignée Ngeyeen de
Njorna (qui sont des sédentaires du village de Gaya dans le Waalo) et Tes couleu-
vres, est un exemple de texte mythique (si 1'on se situe dans la perspective de
cette conception méme du mythe que nous nous sommes efforcés de ruiner dans les
lignes qui précéﬁent). I 1'est;d‘autanf plus,qu'il ‘intégre dans la symbolique

(8) Mircea ELIADE " les mythes du monde moderne" in Mytheg, réves et mystéres.
Paris @ Gallimard be édition 1957 (page 17).

(9) M. ELTADE op. e¢it. Page 17.
(10) <dem page 17.

(10 bis) Pierre MARCRAIS. Magie et mythe en psychiatrie. Paris : Masson 1977. page
IX {(aquant-propos).
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de la narration des éléments surnaturels se déployant dans une irrationalité
qui heurte "1'esprit discursif".

C'est cette catégorie d'ETHNO-TEXTES* qu'on appelle MYTHES (faute de
pouVoir 1 "appeler autrement) qui vont constituer avec les CONTES, 1'objet pro-
pre de notre réflexion : en bref des histoires : plus ou moins fantastiques, mais
dotées d'une "base hsitorique" de réalité vécue.

Le choix du théme devient a partir de ce moment relativement clair. §i
]'oq,sait que Mythes et Contes développent beaucoup de caractéristiques communes
dont les plus importantes sont,sans doute : le fait d"abord qu'ils :constituent
tous deux, des récits proférés dans un environnement particulier; et qu'ensuite,
i1s sont des données universelles et intemporelles, convoquant a chaque fois le
MERVEILLEUX qui y intervient%sans cesseysous formes de génies ou autres étres sur-
natureis qui se manifestent, d'animaux qui parlent ou de morts qui reviennent in-
truser 1'univers des hommes vivants. I1s ont également le propre, d'étre des tex-
tes & structure figée quiurequiérentaen conséquence,une dimension symbolique, re-
courant)le plus souvent)a un langage métaphorique pour transmettre d'une facon

* Le concept d'ETHNO-TEXTEd<finipar A, ALHAMDOU comme englobant "tout vewte oral ou
éerit qui, dépassant le cadre de la simple communication, tend d acquérir une
fonetion historique, culturelle, veligieuse, socio~politique institutionnali-
gée... propres d une ethnie donnée en rapport plus ou moins éiroit avee une
certaine tradition qui n'est pas immuable”. ("Aspects de la théorie de 1'eth-
no—texte" in Cahiers CELHTO N° 1 mai 1985, P. 20) n'est donc pas réductible a
ces gatégories que sont les "mythes" et les "contes".Il est au contraire beau-
coup plus extensible. Il renvoie, en effet, @ toutes les pratiques sémiotiques,
idéophones. mimiques, tnonomatopées, signes gestuels, bref d tous les éléments
de la "concatenalion phrastique” ainsi que toutes les autres formes translin—
guitiques culturalisées entrant en lice dans le procés de gignifiance et fai-
sant de cette entité produite (1l'ethno-texte) une donnée dont la cohérence
s 'épuise dans le contexte socio-historique précis o il q 6té proféré.

L'etno-texte participe ainsi de ce que J. KRISTEVA appelle, 1 'IDEQLOGEME, c'est
a dire "le foyer dans lequel la rationalité connnaissante saisit la trans for—
mation des énoncés (auxquels le texte est irvéductible en un tout (le texte)

de méme que les insertions de cette totalité dans le texte historique et social
(J. KRISIEVA "Le texte clos” in Languages N° 12. Décembre 1968. P. 104).
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plus ou moins ésotérique un message particulier.

_ On a, depuis Marcel MAUSS, insisté sur la valeur éthnologique de ces
"documents" qui "présentent une autorité morale et juridique (et) servent de
précédent” (11). Les Mythes et les Contes dans le contexte de Ta société wolof
acquigrent certaines spécificités qui,sur le plan de 1'analyse, les rendent par-
ticuligrement intéressants. On a dit,par ailleurs,qu’ils sont restés les véhi-
cules "tenaces d'une pensée collective (12) qui fonctionne par symbolisation. Ils
expliquent le monde d'une certaine facon et édifient dans bien des cas, des cos-
mogonies complexes.

Objets sociaux, les Mythes et les contes restent avant tout 1'expres-
sion de fantasmes collectifs refoulés, dramatisant sous forme de récits, les an-
goisses des hommes. "Sous le voile de 1'affabulation écrit Jacques CHEVRIER, ils
font allusion & des problzmes qu'une société n'a jamais été capable de résoudre
de manigre satisfaisante et qu'elle continue & se poser de génération en généra-
tion" (13). On voit donc aisément que,par dela le discours ainsi proféré, 1'ima-
ginaire se profile, pour se méler au réel et évoquer ensuite Tes phantasmes et
les conflits hombreux, inhérents & la vie en société et a 1'Existence d'une ma-
niere générale, I1 importe dés lors, d'étudier ces rapports intrinséques unissant
les mythes et contes et les comportements sociaux. Genevieve Calame GRAULE avait
vu juste, elle pour qui, ces récits constituent : "un miroir dans lequel la so-
ciété s'observe a la fois telle qu'elle est rééliement... telle qu'elle se souhai-
te & travers ses héros idéalisés... telle enfin qu'elle se redoute".

Cela nous plonge,d'emblée,dans 1a premiére dimension de la présente é-
tude qui est la question fondementale du comment analyser et interpréter le texte
oral.

EXPOSE DE METHODE : le champ de 1'ETHNO-TEXTOLOGIE

I1 y a & propos de la question méthodologique, plusieurs types d'appro-
ches qui ont été proposés par différentes écoles (14},

(11) M. MAUSS. Manuel d'ethnographie. Paris Payot 1947 (eité par C. LACOSTE DUJAR-
DIN. Le Conte Kabyle. Paris Maspero. page 8). -

(12) Nous employons avec beaucoup de réserve cette notion, en attendant la suite
de 1'analyse qui s'efforcera de faire rerrortir ce qu'elle englobe.

(13) Jacques CHEVRIER (présentation et commentaire de la mére dévorante de D. PAUL-
ME) Numéro spécial 42-43 Notre libraivie (juillet-septembre 1978) Page 12.

(14) Le lecteur intéressé trowvera dans la plaquette de Jean CAUVIN (comprendre les
contes. Classiques africains. Paris 1880} un vrésumé bien élaboré des différen-
tes méthodes interprétatives du réeit oral et du conte notamment. Cet ouvrage
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Les épigones du fo]k]ofiste russe Vladimir PROPP (dont 1'oeuvre était
essentiellement orientée vers 1'élaboration de théories génétiques sur 1'origine
des contes et 1'établissement d'une méthodologie analytique et classificatoire
des textes) partent de 1'idée selon Tlaquelle Te conte est "une structure de per-
sonnages et d'événements qui s'enchainent". Cette structure obéissant i une dy-
namique interne, celle du récit qui est ordonné par une série "d'actions" que
PROPP et GREIMAS désignent respectivement dans leur terminologie par les notions
de "fonctions” et de Séquences". Elles se regroupent en types (manque-départ-mé-
fait-épreuve... etc). Ces "actions" sont générées par les personnages qui sont
des "actants’, catégorisés selon leur fonction en six types (héros - adjurant -
opposant - donateur - objet - destinataire). Ce type d'analyse qui se veut struc-
turaliste préfigure deux plans distincts :

- Le niveau narratif qui comprend toutes les lois qui gouvernent le récit
(les différents personnages impliqués dans des états particuliers et au-
teurs de diverses actions).

- Le niveau discursif qui est celui des structures qui organisent le récit
en profondeur, ainsi Tes différentes oppositions au premier niveau se tra-
duiront de maniére plus nette par d'autres oppositions plus générales tou-
chant les questions existentielles elles-mémes. Bien/mal, vie/mort, fémi-
nité/virilité ... etc.

Ces deux niveaux correspondent & ce que GREIMAS appelle : " le plan de
1'immanence" (divers niveaux de 1'analyse et de la compréhension) et "le plan de
la manifestation (qui est celui du récit tel qu'il s'est raconté).

Dans le prolongement de ces approches de type structuraliste, il est
une autre méthode dite "actancielle” dont la démarche consiste & montrer la po-
sition des divers é&léments par rapport au projet central du récit. Les personna-
ges dans cette perspective,ne sont pas simp1emen€¥%§;s leur "concrétude” (c'est-
a-dire du point de vue de la signification qui leur est dévolue au seul plan de
1amanifes§§tioh)4nais aussi,comme des figures abstraites, des valeurs particulie-
res qui se posent en s'opposant, 71s concourrent d la réalisation de
ce projet central du récit qui,%out compte fait)ne s'articule gqu'autour de ces
trois axes suivants :

- un désir a réaliser - une communication & effectuer - une lutte 3 sou-
tenir - Chacun de ces axes introduit  des oppositions de divers ordres : (sujet/

objet par exemple ,pour 1'axe désir = le sujet étant 1'éTément escomptant la réali-

?
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sation de 1'objet qui constitue en Tui-méme la finalisation du projet). Sur 1'axe

ﬂ . . l‘ .
conmunication, on peut avoir une opposition du type donateur/destinataire (le premier

1
attribuant le bien visé par le "projet", le destinataire celui a qui i) est attribué).

Ainsi, i1 est possible de parvenir a représenter de manigre schématique
toutes les probabilités de relations susceptibles de traduire les différentes possi-
biTités d'actions et d'interactions entre les divers "actants" du récit au niveau de
chague sénuance.

L'intérét de cette méthode réside sur Te fait qu'’elle fait ressortir de
maniére assez évidente,les différentes fonctions que peut avoir un personnage aussi
bien au niveau de la surface du récit qu'a celui de Ta profondeur.

D'autres chercheurs fondent Teur :investigation du texte, sur 1'idée que
les contes et les mythes fonctionnent comme de véritables structures logiques obé%s-
sant‘ici encoreyd une dynamique générale qui se révéle dans un sens particulier.

Leur analyse reste centrée sur les significations possibles repérables sur
la ligne que trace Ta succession logique des séquences.

Ce type d’approche, nrut introduire une pessibilité de comparaisonsa-
vec d'autres textes ayant une structure similaire.

Non moins intéressante est aussi cette autre méthode qui consiste a déli-
miter "des parcours figuratifs” qui sont 1'ensemble des détails accumulés tout au
long du récit allant dans le méme sens que celui de la dynamique narrative et qui per-
mettent de faire ressortir tel ou tel autre aspect des personnages.

Cette méthode peut aider a compléter du point de vue de 1'interprétation
les autres types d'analyse ci-dessus cités. En effet, si au plan de 1'immanence, les
différents personnages ont des fonctions différentes qu'ils assument abstraitement
en tant qu'"actants” dans 1'architecture du récit, au niveau de la "manifestation"
par contre, force est de reconnaitre que Teur "matérialité" (c'est & dire leur appa-
rence concréte, leur forme) reste pour une trés Jarge part, tributaire de la percep-
tion particuliére que le groupe social qui a produit ce récit a de son environnement

mais surtout des rapports qu’il entretient avec celui-ci.
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C'est cela qui explique par ailleurs le fait qu'il n'existe pas de "per-
sonnage-héros” en soi, ce qui existe rééllement c'est la fonction qu'au niveau dis-
cursif, i1 se confére. Dans les contes de la forét,ce héros sera certainement 1'ar-
raignée, dans Tes mythes du Moyen-Age européen, i1 sera peut-&tre question de Prin-
ce charmantyalors que pour ce qui sera de 1'aire culturelle qui a produit notre cor-
pus,ce sera le Tievre.. Tous ces héros-types incarnant au niveau de la structure nar-

rative une seule et méme fonction : la ruse.

Le travail de repérages "des parcours figuratifs" consiste avant tout a
inventorier les différentscodes selon Tesquels se manifestent ces personnages :

- code spatial (structure des 1lijeux, de 1'espace oll i1s évoluent).

- code chronologique (la successivité des actions sur le plan temporel).

- code sémique (e sens des symboles et leur signification dans le contexte
particulier ol Te texte a été produit).

- code onomastique {consistant & une interrogation de 1a nomenclature des ter-
mes).

Le probléme du chercheur n'est pasya ce niveau,des plus faciles étant en-
tendu que 1'existence de ces parcours figuratifs n'est pas toujours évidente, étant
entendu qu'il peut y en avoir la,olt on ne les pergoit pas toujours (ce qui est fort

© probable, s'ilest étranger & la culture qui a engendré Je texte);de méme, i1 peut
cn exister & des niveaux ol Ta vérité que le texte rectle est inconsciemment refou-
Tée par le groupe ou = simplument parce que cette véritsd fait partie entre
autres, de celles-1a que la société couve trés jalousement et ne les livre qu'a ses
initiés.

L*interprétation du texte est donc assujettie a Ta subtilité du chercheur
mais également a 1'objectivité des renseignements qu'il se doit de recueillir pour
compléter son information sur ces récits.

Par rapport aux méthodes enoncées précédemment, celle-ci apparait beau-
coup lus tofa1isante. I1 est vrai qu'elles sont d'un intérét non négligeable quant
a la compréhension des textes, mais parce qu'elles se situent délibérement dans e
texte et le concoivent comme une structure signifiante entierement autonome, qu'el-
les ne nous paraissent pas suffisantes en elles-mémes. Pour qui connait la complexi-
té du fonctionnement de la pensée des Wolof (éthnie qui a produit les textes que nous
allons étudier), un recours 3 d'autres formes d'analyse s'avére étre plus que néces-
saire. Ces récitsjen effet; (qu'ils soient mythes ou contes) constituent des "objets"
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signifiants ou se tracent en pointillés des cortours de modales
explicatifs sous-jacents. Nous pensons que pour restituer Teur dimension profon-
de, il faudra,d’'abord et nécessairement,replacer ces textes dans leur contexte so-
cio-culturel. Ceux—?i ne sont en définitive que des canaux ol s'expriment des messa-
ges donnés)a travers toute une forét de signes -souvent symboliques- et qui consti-
tuent autant d’indices permettant de cerner les rapports entre 1'homme et le groupe
et entre ce dernier'et le monde. Mise a part la trés grande résonnance qu'y acquié-
rent Tles problémes proprement existentiels comme les drames et autres angoisses de
toutes sortes, vécus sur le plan social (probigme d'interdit, d'inceste, de position
par rapport au cosmos), ils sont restés des textes dotés d'une trés forte cohérence
du point de vue de Teur structure.

Ce dernier aspect s'explique en partie par Te fait que malgré les vicissi-
tudes de 1'histoireL ils sont des textes "en fonction", c'est a dire,liés in-
dissociablement a 15 société dont ils peuvent révéler bien des éspects.

Mais ainsi que Te suggére A. HAMADOU "un bazar de textes, fussent-ils thématiquement

|
classifiésyne constituent pas les bases d'une science de 1'ethno-texte".

L'ETHND-TFXTOLOGIE congue comme mode d'approche de "L'ORATURE" (entendez
la totalité des productions liées & ce vaste champ anthropologique que constitue
1"imaginaire collectif), se veut hg;mgiigye, c'est & dire tentative délibérée d'une
conquéte par un DIS¢0URS ("situé quelque part") de significations sous-jacentes. Em-
brigadrée dans la d%a]ectique de l1a destructuration - reconstruction du sens, elle
participe de cette ambiguité propre a tout projet d'interprétation et d'exegése :
"volonté de soupgon'et volonté d'écoute, voeu de figueur et voeu d'obéissance", si-
gne de notre "moder?ité“ qui fait comme T'a dit RICOEUR que : "nous sommes aujour-
d'hui ces hommes qui n'ont pas fini de faire mourir les idoles et qui commencent a
peine d'entendre les symboles". '

La démarche que nous allons adopter, ne sera pas simplement rivée sur une
seule méthode, au contraire; elle va en intégrer dans une perspective interdiscipli-
naire, plusieurs, selon 1'opportunité des themes distribués dans les différents cha-
pitres. On‘recoureré par exemple a ce type de lecture a "ras-de-texte" ou a une in-
terrogation des sympoles, des "motifs" selon que T'on veuille cerner la spécifité

thématique du texte.ou decrypter le message qu'il véhicule.

Elle se situe résolument au confluent de toutes les méthodes interpréta-
tives notamment Ta psychanalyse (qui se préoccupe de la structure profonde de la

|
|
'
|
b
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pensée) et la critiq%e du texte d'inspiration ethnologique.L'une et T'autre disci-
pline récélent des avantages certains du point de vue de 1'interprétation, seule-

ment appliquées iso]ément & ces textes, elles ne mangueront pas d'en occulter bien
des dimensions.

Notre souci, sera moins de nous réclamer telle ou telle autre identité
a partir d'une aff11tat1on a un quelconque courant, ou a une quelconque école, que
d'essayer de montrerapar de]a,]es interférences entre les textes et le contexte,
la vérité profonde qu!11s renferment. C’est cet unique souci qui a guidé Ta dis-

tribution interne du ftravail.
|

|
I
‘ OO0
|

Dans 1a preh1ere partie de 1'étude, i1 sera d'abord question de situer
ce qu'il est convenu p appeler : "l'espace wolof", de voir comment d'un point de
vue historique’expliqber son empiacement actuel et queiles sont les conséquences
culturelles qui en ont découlé. Ce que d'ores et déja on peut affirmer c'est que
Te peuple wolof formeiune société au carrefour de plusieurs cultures qui 1'ont plus
ou moins marqué de teurs influences (15).

Une approche comparative des textes de Ta Tittérature orale de iftEF eEﬂ;
A

nie, avec d'autres teftes tirés de cultures qui lui sont voisines permettra\f qui
dans ces rec1tsapeut étre rangé au registre des emprunts par rapport a ce qu1 pour-
rait étre considéré c?mme partie intégrante de son héritage séculaire.

Nous par]erbns ensuite des formes d'organisation socio-économique et des
autres particu1arités:cu]tureTTes notamment cette dualité (ou superposition) cos-
mogonique caracter1saﬁt Ta pensée wolof et qui,sur le plan re11g1euxafonct1onne
d'une maniére assez part1cu11ere Le fond religieux des wolof est fortement marqué
par 1'Islam, mais i1 y demeure encore plus présentes que jamais, certaines pratiques
héritées du mode de pénsée "animiste". L’'analyse des textes du corpus, permettra s
de dégager la structuée du SURNATUREL tel qu'il semanifeste.aux deux pdles de cette
ambivalence cosmogoniéue. Le substrat de 1'analyse sera constitué pour ce qui est
du mode de penséeis]ahisée, de textes plus récents (chronologiquement) : récits

|
(15) L'étude du cadreide vie, de Z’évolﬁtion historique et des relations sociales
n’occupe pas une |place centrale dans notre travatil. Elle concourt simplement
¢ éclairer celuidei sur certains de ses.aspects. Des recherches plus systé-
matiques portantlsur la question existent, notamment les théses de B. BARRY,

B. LY, A. Bara DIOP, Assane SYLLA... ete. Nous sommes d'ailleurs partis de

ces travaur pourielaborer une synthese.
|




| - 16 -
|
|

hagiographiques inspirés de Ta vie de quelques personnages historigues (les saints)
ou simplement des mythés orientaux dégénérés et réactualisés; pour ce qui est du
mode de perception ani$iste, les textesappartiennentd une strate plus ancienne dont
le sens véritable se fbssi]ise de plus en plus. Certains d'entre eux,en se "restitu-
ant", perdent d‘ai]]eufs une grande partie de leur originalité sémique {substitu-
tions, de "motifs” parfdes séquences nouvelles, des boulversements onomastiques avec
des personnages qui chéngent de nom pour étre réinsérés dans le contexte culturel
nouveauanédes profonde# mutations qui ont affecté la société au cours des &dges... ).
C'est ainsi que 1'on pEut retrouver, au nivéau de deux versions d'un méme conte-type,
Te méme héros’sous des| appelations différentes. "L'enfant terrible” devient BANJI KO-
TO ou AMARA NJULI se]ob qu'on est dans le contexte des récits plus originaux et SAM-
BA SAYTANE s'il s‘agit|des textes islamisés. Cette évolution sur le plan onomastique
allant des fois, de pahr (comme c'est la cas ici) avec un bouleversement dans les
attributs et les fonc%ions initialement dévolus au héros. Comment expliquer cette
dépréciation du rdle du personnage, qui, du HEROS-LIBERATEUR,né de son propre chef
pour enrayer le mal ‘E_Banji Koto. en arrive & se muer en véritable polisson, gar-
nement impénitent habﬂté par les puissances maléfiques et animé d'une volonté iné-
branlable de destruction. Le prédicat "saytani® (qui est une déformation de 1'Arabe
CHAYATIN, personnage cqrrespondant dans 1a mythologie musulmane a SATAN) en dit suf-
fisamment. é

i
Mais enfin,ic'est une des propriétés du texte que de se préter aux aléas

3
qu'avec toutes les autres données superstructurelles que des vecteurs d'idéologies

de 1'Histoire qui lesivident et Tes dévident a leur guise pour n'en faire,ainsi

particulieres., C'est ? ce titre que 1'auteur de 1'Origine des maniéres de table a
!
i

écrit :
"La transmission des mythes étant orale et leur tradition collective,
les niveaux, probabilistes qu'ils incluaient ne cesseront pas de s'é-
roder en rajson de leur moindre résistance a 1'usure sociale gue cel-
les des nivéaux organisés de facon plus rigide parce que répondant a

des besoinsipartagés..." (16).
|

|
La distinction préalablement établie entre les différentes formes de tex-
tes qui marguent ostehsib]ement Ta Tittérature orale des Wolof, ressortira de mani-
ere plus pertinente abrés qu'on se sera interrogé sur la valeur conférée au VERBE

(16) Claude LEVI - SIJ.RAUSS. Mytkologiques—; L 'homme nu . Paris PLON 1971 (page 560).
P




et la conception p%rticu]iére que ceux~-ci se font du fait Titteraire. Cette partie
de 1'étude sera également le lieu d'un questionnement sur certaines habitudes cul-
turelles dont une,‘qui n'est pas des moindres, est cette passion presque effrenée
des Wolof pour 1eur référence historique, leur origine qu'ils expriment par des
notions d'une trés|grande densité symbolique (les termes "Baax" et "Cosaan").

Le chapitre suivant sera consacré a 1'espace qui sert de cadre ol se dé-
ploient ces personnages surnaturels, et qu'il semble comporter plusieurs dimensions.
Nous partirons d'uh type particulier de personnage (qu'on pourrait par ailleurs i-
dentifier aux "héros picaresques"), protagoniste principal de récits suffisament
représentatifs du ?héme du surnaturel, pour voir quelles sont les fonctions dévo-
Tues & 1'espace dans les limites de ces textes ayant une certaine portée inititi-
que. I1 s'agira ici d'étudier, par dela la conception socio-centriste qui est per-
ceptible en filigrane dans ces récits, comment fonctionne la dichotomie DEk/ATI
qui reproduit Te dialecte universel de 1'ORDRE et du CHAOS. Dans Tes rapports en-
tre le réel et 1'imaginaire dans les modes de figuration de 1'espace mythique, 1'at-
tention sera portée sur les différentes formes de manifestation et de révélation du
SACRE, en sommeéfe[qu'ELIADE appelle "hierophanie".

Dans le prolongement de cette partie qui traite de 1'espace ons'interroge-
ra sur les divers 4spects de T'autre catégorie qui est le Temps et qui formévgz1ui—
15)ce qu'on nomme par le terme UNIVERS.

Le chapitre intitulé "Temporalité et significations" traitera des nombreu-
ses valeurs du Temﬁs dans les Mythes-et d'autres contes ol prédomine 1'élément sur-
naturel. L'expression du Temps, on le verra, sera beaucoup fonction de cette duali-
té cosmogonique dont on a parlé. Nous nous interesserons ici, & ce que peuvent con-
noter sur le plan temporel les formules .introductives des contes et autres récits
mythiques.

L'étude du symbolisme des thémes conduira 1'analyse & un inventaire des
fonctions de ce quﬂon appellera a la suite de Geneviéve Calame GRIAULE les "objets
magiques" (17) et 1'interprétation d'un certain ndmbre de "motifs recurrents" ("ca-
lebasse™ ~ "ruisseau" - "oeuf" - "baobab" ... etc). De méme,on s'efforcera & partir
d'une approche compprative de plusieurs variantes de quelques récits-types, d'éluci-
der la signification symbolique de certains - des signes usités également dans

(17) Geneviéve CALAME - GRIAULE et Véronika GOROG - KARADY " la calebasse et le
fouet : le théme des "objets magiques" en Afrique Occidentale" in Cahiers d!é-
tudes africaines. N° 45. Paris MOUTON, (pages 12 & 76).
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le systeme géomantique élaboré par les Wolof.

On parlera également duy théme de la Mert en insistant sur 1'ambivalence
aspectuelle qui Ta caractérise (se révélant tantdt comme une véritabie entreprise
punitive pour mett%e un terme a 1'existence turbulente des héros associaux, tantdt
dans un élan rédempteur, comme 1'anti-chambre de la Vie éternelle, Je retour au
monde des manes etldes maam (ancétres). Dans bien des récits, elle intervient comme
prétexte au "manque initial" qui sera Te moment premier d'une quéte initiatique ol
s'introduit de fac&n permanente, les génies et autres &tres surnaturels.

Dans la derniére partie on tentera aprés avoir esquissé un typologie de
la population surnaturelle, de traiter du surnaturel comme composante du processus
narrationnel. Aihsi, reprenant les vues sur les notions de temps et d'espace, on
essayera de montrer la place de 1'irrationnel dans la pensée wolof, mais aussi le
pourquoi de cette incursion constante des puissances surnaturelles (jinns - rabb -
tuur), agissant au niveau du déroulement de 1'action des récits en véritables DEUS
EX MACHINA. }

La conc]dsion enfin, tentera de condenser en les dosant les lignes-forces
et les theéses émises tout au long de 1'analyse et ouvrira la bréche sur Tes proble-
mes et perspectives théoriques de 1'étude.

! COOOO



PREMIERE PARTIE
PROBLEMATIQUE DU SURNATUREL ET NOTE SUR L’ESPACE WOLOF
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CHAPITRE |
PROBLEMATIQUE
L'EXPERIENCE DU SURNATUREL ET SES RAPPORTS AVEC LE
: . SACKe
h NOTE SUR L‘ESPACE WOLOF

Salaal, mumadin, walaali, mumadin

Jiifi jaafa, jafataa jaf yaii

" Karjaa marjaa, karatee marjaa

Saa jigeen suk jur

" Soo de takk takkal

Kiri aj, kiri kiri aj

" DEnun dénu nun

Xoleeku ne yay tak “

Rien, plus que ce texte en exergue (que nous citons de mémoire mais que
__Nhous sommes assurés d'avoir bien restitué) ne pourrait acugérir avec autant de
densité susgestion Ja puissance nécessaire pour nous introduire dans 1'univers des
forces obscures du surnaturel que nous nous proposons d'explorer dans les pages qui

suivent.

Certaines gens, esprits subtils - il n'en manque pas fort heureusement-
sachant ce qu'implicitement cette formule confuse recouvre comme fonction, antici-
peraient tout de suite a 1'idée que 1'auteur de ces lignes a voulu d'abord s'en ser-
vir comme Leemay, une facon d'invoquer les génies protecteurs de 1'ombre pour qu'il:
Te préservent des puissances maléfiques qu'il a été amené & déranger dans leur quié-
tude.

Parler publiquement des TUUR (ces génies tutélaires et ancestraux) et de:
RABB (ces étres invisibles bons ou mauvais, sédentaires ou errants mais manifestemer
présents dans la vie des hommes), et de surcroit,dans la perspective forcément cri-
tique d'une démarche herméreutique comme c'est le cas ic¢i, n'est-ce pas une maniére
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de divulguer maints secrets séculaires de famille et partant provoquer la colére

des manes ?

D'aucuns sont unanimes 3 reconnaitre qu'il n'existe pas dans notre socié-
té,de péché plus grave que Te fait d'oser étaler devantﬂl'AUTRE: ce que tous les
"fréres" savent,parce que 1'ayant acquis d'une source commune, mais que chacun se
garde de révéler a toute autre personne étrangére au clan ou a la lignée (1). Le
mode de transmission du patrimoine ancestral se réalise ici, comme ailleurs de fa-
con ésotérique selon les exigences d'une discrétion sans failles., S'il arrivait donc
que J]'on pensat de la sorte, il nous serait difficile d’opposer a un tel jugement
des arguments suffisamment crédibles pour Tle refuter. De toute évg#ence, notre rap-
port & ces textes se profile ) . dans 1'analyse que nousyfaisons, aux au-
tres de juger de son ambiguité ou de sa transparence. Convions ceux qu'une telle i-
. dee aurait pu eff]eurer?a méditer avec nous quelques unes parmi toutes les signifi-

cations que renferme ce texte.

Nous défions au passage, les meilleurs exégétes a tenter une traduction
intelligible qui pourrait restituer toutes les subtilités sémantiques et les reson-
nances psychologiques que peut avoir € texte dans 1'entendement d'un Wolof né dans
le milieu, faconné par ses croyances et modelé par sa culture,.

Certes, notre propre histoire est subjective,faite pour 1'essentiel d'une
distanciation (par déculturation et acculturation) progressive des schemes origi-
haux et des modalités logiques d'appréhension de Ta "pensée collective" de notre
peuple, mais cette formule demeure ancrée au fond de nous-mémes. Les fréres et soeur
qui ont vécu avec nous auprés de Maam SEydane Saar (tante maternelle de notre pére)

le récitent encore,tout aussi bien,sinon mieux que nous.

3

Cette vielle femme dont nous chérissons la mémoire était une encyciopédie
vivante, elle était de la race de ces personnes dont le sage Hampathé BA disait qu'a

L1

chaque fois qu'il en mourait, la perte éguivalait pour nos sociétés "a une biblio-

théque qui se consume",.. C'était tard dans la nuit, au coin du feu, dans sa case

(1) I.'adege wolof est & ce propos, trés suggestif : "Xam lep, wox lep mag A1 ca Fu
koy tere”. C'est d dire que "¢ 'est enfreindre la volonté des ancétres que de cé-
voiler au premier venu la connaissance séculaire, venue de la nuit des temps. Il
faut dire ce que l'on sait avec toute la Force de ses convictions et en méne
temps se garder de tout dire" C'est par cette ultime reconmandation paradozalz
que se terminent les rituels initiatiques du &l (la circoncision) lors di. icix
qui en constitue la cérémonie finale. T
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embaumée d'encens, qu'elle nous exhortait & répéter aprés elle,ces phrases. La cho-
se était devenue pour les enfants que nous étions une sorte de rite auquel nous é-
tions attachés par un lien qui nous dépassait. C'étaitpresque toujours,au méme mo-
ment, aprés qu'elleavait fini de nous conter mille et.-une histoires qui nous plon-
geaient}chaque soir,dans 1'empire éthéré du réve. "Dormez bien ! avait-elle 1'habi-
tude de dire & l1a fin, car vous vous réveillerez demain, vous avez dit ce que disent
Yaasa Maroosin, Takko.Dam-Dam et sa soeuf Dikko Dam-Dam* avant leurs criminelles en-
volées nocturnes. Elles tomberont igfgif* s'il leur arrivait de penser & vous toucher

» e e »

Elle nous assurait ainsi, chaque fois qu‘on avait fini de réciter ces for-
mules incantatoires qu'aucune de ces trois "femmes" qui "dévorent T1‘ame des enfants"
pendant la nuit,ne rodera aux alentours du quartier, parce qu'on a réussi a y dire
avant elles,, ce qu'elles disent pour se muer en "ombre" et hanter les demeures de
leurs futures victimes.

Nous grandimes avec ces fantasmes et longtemps aprés la mort de Maam SEy-

dane}nous répétames a nous-mémes,avant d'aller au Tit,ces phrases mystérieuses. Mais

au fur et a mesure que nous avancgions en dge et que Ie souvenir de cette femme qui
nous avait couvés plus que nos propres méres, se dissipait, nous faillimes petit a
petit a la recommandation qui était sienhe, sans que pour autant,son image {1a sta-
ture altiére, Te teint noir foncé, les boucles d'or aux tresses) ne cessdt de temps
a autre,de ressurgir devant nous.

Une esquisse de commentaire de ce texte,au double plan du fond et de 1'ex-

pression nous situera au coeur méme de Ta problematique du surnaturel telle que nous

)
1'envisageons dans cette étude,

(*) Noms de "femmes-dém" "anthropophage" qui selon la eroyance populaire planent au-
dessus des concessions pour g'emparer de "1'dme" des individus avant d'aller les
déterrer une fois ensevelis,

(**) Crise d'hystérie et de délives verbales, ou le démm (soreier enthropophage) dé-
voile ses exploits macabres avec tous les détaills et preuves matérielles d 1'ap-
put. Balandier et Mercier définissent le phénoméne du jéfur comme "un ritusl
public d'oradalie el d'ewxorcisme”. Particularisme et évolution. Les pécheurs
Lébou. Etudes séndgalaises IFAN St Louts 1952. P. 130.
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Ce texte fonctionne & premiére vue,comme un assemblage hetéroclite de
concepts sans signification. Une approche plus étriquée de la forme de ces phrases
permet cependant de déceler un certain nombre d’aspects d'une teneur signifiante
indubitable. Faute de pouvoir procéder autrement, nous avons été obligés de Tire
‘ce texte selon la grille classique de 1'analyse poeétique Dans cette perspective,
on sera amené  admettre que ce texte, de par la profusion des images qu'il renfer-
me et aussi la disposition de sa.syntaxe, s'identifie a certains égards au poeme.
C'est ainsi que des termes du régistre poétique seront employés ici, pour désigner
certaines composantes du texte dans 1'analyse, méme s'ils ne recouvrent pas tou-
jours e méme sens. (I1 s’agit des concepts de “vers“; d*"allitérations", de "struc
tures”... etec) Il vy a seu1ement trois séquences de phrases sur 1'ensemble que cons-
titue le texte, qui sont dotés d'une signification empiriquement perceptible. ("Sa
jigéen suk jur" - "Soo de takk takkal" et "Xoleeku ne yay takk" Encore qu'au nivea:
du premier vers, la compréhension préte a une certaine équivoque qui,ici)est 1iée

au terme introducteur "saa", concept qui est marqué par une certaine ambivalence

sur le plan sémantique, I1 peut,en fait,signifier soit le possessif pre miére per-
sonne (ma, mon) du singulier comme on le retrouve dans les parlers 1ébu, Ajor ou

méme Baol-Baol. Ce qui aurait donné dans une traduction littérale : "ma femme (fe-
melle de 1'homme) s'accroupit et mit bas", soit alors,il exprime une nuance tempor:
Te, il signifierait alors "moment", ici 1'instant olt se réalise effectivement 1'ac
te de procréation évoqué par le vers. Le sens de ce mot se rattache a une éthymolo

arabe (sah'a) qui désigne la méme réalité.

‘Mis a part ces trois phrases, le reste apparait comme une juxtaposition
composite de termes ésotériques qui peuvent se répartir en trois catégories :

- Des onomatopées (ce sont ces mots comme dénu qui suggérent & partir d'une

invitation phonétique, des choses évoquées).

- Des anthroponymes (1'emploi de noms propres de personnes "Mumadin", nous re

viendrons plus 1oin sur son origine, retenons simplement que ce procédé est
trés fréquent dans les textes wolof et qu'il fait également fortune dans le
écrits de certains poétes comme SENGHOR qui ayant entrevu la grande portég
suggestive et la densité expressionnelle du nom propre, n'hésitent pas a
1'intégrer dans leur poésie).

- Et les idéophones, 11 s'agit des mots comme "jif" ou "jaf" qui sont suffisa

ment représentatifs. Ce qu'expriment ces mots, c'est une image concréte (un

étre ailé qui vole par exempleﬁpour les expressions "jifi jafia", la dimens
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phonétique de 1'expression crée 3 ce niveau,ce que dans le domaine de 1'étude des
textes poétiques et de la versification on appelle : "1'harmonie imitative". En
somme, ces idéophones traduisent directementapar un jeu de sonorités,l1'idée qui ren-

)
voie a une réalité particuliere (2).

L'intelligence .de ce texte ne se localise donc pas uniquement dans ce rap-
port qui unit "signifiant" et ."signifié", mais elle se dessine €galement au niveau
d'un expressionnel de contexte, c'est a dire d,unecomprshens1onqui peut parfaitement
se réaliser en dehors des schémas discussifs (idée/objet). Cela revient & dire que
ces genres de textes qui foisonnent dans le systéme oral des Wolof, suggérent plus
qu'ils n'expriment. Le second "vers" est assez révélateur & ce titre. La double al-
Titération en (f] et (jY aliiée a 1'assonance en [a] (jifi jaafa, jafata jaf yan)
concourt a créer une impression de terreur qui est rendue ici par 1'image d'oiseaux

gigantesques déchirant 1‘azur de leurs ailes enflammées (le verbe jaf qui est mar-
qué dans ce vers par sa recurrence en tant qu'il est un radical que 1'on retrouve
dans plusieurs autres formes dérivées, signifie en wolof "prendre feu" d'oll 1'au-

tre expression de la méme famille jafal qui se traduit par “"allumer", "mettre le feu
quelque part". Sa reprise dans Te vers avec 1a variation vocalique des geminées 4i/ae
en se combinant au son [f] plusieurs fois répété également, renvoie d'une maniére
symbolique & la présence d'étres surnaturels et de surcroit ailés, sortes d'anti-an-
ges, gardiens de 1‘enfer que 1'on retrouve dans presque toutes les mythologies du
monde) .

Cette 1impression de violence et de puissance mystérieuse qui est suggérée
ici, parcourt le texte de part en part. La redondance consonantique ((kJ, &), (d],
[n] etc...) que 1'on peut déceler dans les vers suivants (karja marja, karatee marja

kiri aj kiri kiri aj, dénu dénunum, soo de takk takkal) semble évogquer de maniére

implicite, la frénésie dévastatrice de ces puissances mystérieuses de la nature que
sont 1a foudre et Te tonnerre. Cette idée est d'ailleurs introduite explicitement

(2) Le professeur Assane SYLLA en a recensé un exemple trds édifiant dans sa thése
(op. cit) "Ku karfa fufa , fufa xarfa la" expression apparement insignifiante
mais qui est, pourtant d'une intelligibilité véelle que lui-méme s'est efforcé
d'élucider en ces termes : "C'est comme st l'on disait : celui qui ne "tacoradi”
pas, "radi” le "tacora" le mot "tacoradi” n'ayant en lui-méme aucune significa-
tion. Ce proverbe qui ne prend une signification précise que dand le contexte ou
11 est évoqué invite d la prudence et pourrait étre en gros traduit ainsi : "ce-
lui qui ne se prémunit pas d temps, sera démuni par le temps”...

Assane SYLLA . Philosophie morale des Wolof Dakar — Sankoré 1978 (page 77).
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par le substantif dénu (qui signifie tonnerre) et le verbe takk (qui dans ce con-
texte a ie sens de "briler", "s'enflammer" ou "éclater" (ex : fetal takk) qui sont
nommément cités. I1 s'agit 1a,d'une allusion pure et simple aux forces obscures

du MaTl qui sont interpelées ici,a partir de certains de Teurs attributs Tes plus
concrets (le feu - la foudre - Ta force etc...). L'image qui ressort ici, semble
cadrer parfaitement & Ta conception réinterpretée et remodelée par la pensée wo-
lof, de ces "anges" de la mythologie musulmane (Munkir et Munakir), dénommés dans

le contexte culturel wolof Abdu jambaar*, dont on dit qu'ils sont des &tres indes-

criptibles tellement qu'ils sont terrifiants; a la mort de 1'individu, ils fendent
la terre avec une violence inimaginable, pour venir une fois le cadavre enseveli,

faire au nom de Dieu, ledécompte des bonnes et des mauvaises actions commises par

le défunt du temps oli i1 était encore du monde des vivants.

L'analyse de ce texte nous situe par rapport a la perception particuligre
que Tes Wolof se font d'un certain nombre de phénoménes que 1'on peut retrouver
dans bqucoup d'autres sociétés humainesjé savoirsla "sorcellerie anthropophagie"
qu'ils expriment par le vocable de Ndém, phénoméne qui fait partie de Teur vécu
quotidien et.qui soustend bon nombre de leurs croyances.

L'étude rectle également un autre centre d'intérét non moins impor-tant5
qui permet de s'interroger, par deld 1'imbrication de données étrangéres dans cet-
. . h., ko . .
te évocation des Démm , sur les rapports existants entre ce type de croyance qui
reléve d'une cosmogonie originale et les autres formes de spiritualités héritées

du contact de ce peuple avec 1'Islam.

La formule introductive du texte (salaali, mumadin, walali mumadin) est
d'inspiration musulmane. Elle est une déformation subtile de 1'arabe "sali Allah
Mouhamad, wa Ai1ah Ali'hi Mouhamad", méme si son sens originel est visiblement dé-
rivé. Retenons d'abord qu’elle est sans cesse usitée dans Tes écrits des Grands
apbétres Tocaux de Ta pensée islamique.

On la retrouve dans certains textes saints {les Xassaid) du Cheikh fon-
(*) Démmle sorcier anthropophage, "dévoreur d'dmes humaines”.

(**) L’on dit souvent de Abdu Jambaar "qu'il est deuxr anges incarnés dans une uni~
que forme" Le chant des rituels du Tajabon lor de la féte de Tamxarit est &
ce titre trés révélateur. "Abdu Jambaar hari malakala Bes dee we muni la
Juli gaam, gani "deeded”... cf corpus.
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dateur de la secte mouride Sayix Ahmadou Bamba, notamment dans son "Jeusboul Khou-

loud", ode qu'elle introduit. Elle est également présente dans les pomes psalmo-
dies de Sérin Musa Ka de Sayix Hadi Ture et Sayix Abdulaay ﬁaqudar. On comprend
dés Tors,que cette formule ait pu faire fortune dans les texteg des marabouts (nous
reviendrons plus loin sur 1'ambiguité de ce concept) qui,malgré Tes avatars du fait
religieux dans cette société, restent encore les intermédiaires, sinon entre Dieu

le tout puissant et les hommes, du moins,entre ces derniers et les forces occul tes.
Considérée comme telle, cette formule demeure, malgré son contexte animistepun indi-
ce de la présence lointaine de 1'Istam dans la spiritualité des Wolofs. Ce qui du
reste, nous incite a une interrogation sur la relation existant entre cette religion
révélée mais importée et les structures religieuses traditionnelles que d'aucuns
taxent un peu trop précipitamment de "pratiques fétichistes" et de "superstitions".
Par dela cette interrogation, 1'on devra déboucher sur un questionnement des deux
types de surnaturels qui marqueront inéluctablement cette pensée qui s'ordonne selon
une double cosmogonie, méme si une telle entreprise semble peu réalisable, compte
tenu de Ta complexité du phénomene de brassage des valeurs.

~ Ce qui se dégage comme constante dans 1'analyse de ce texte, c'est 1'exis-
tence d'une religiosité duelle et également une Weltanschauurg complexe, caractéri-

sée par la coexistence,au niveau d'une méme strucure_de pensée,de deux modes de spi-
ritualités : 1'IsTam d'une part,et les croyances animistes traditionnelles dont cer-
taines formes et pratiques cultuelles se situent aux antipodes de Ta foi musulmane
Qrthodoxe) de 1'autre.

La symbiose apparente que ce texte semble en donner, nous améne a une au-
tre certitude : la vivacité des croyances aux.puissances surnaturelles que 1'imagi<-:
naire de ce peuple convoqueja chaque instantjdans la quasi totalité des activités
guotidiennes de la vie.

Jean SURET-CANALE analysant 1le fait religieux chez certains peuples afri-
cains disait de la religion animiste :

"une de ses caractéristiques est de peupler le monde, les &tres et

les objets qui le composent, d'esprits ou de forces occultes, plus

ou moins nettement personnalisés qu'il convient de neutraliser ou

d'orienter favorablement par un rituel magique".(3):

(3) Jean SURET-CANALE - Afrique Noire, géographie, civilisation — histoire. Paris
Edit. sociales (3e edit.) 1973 page 134.
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Cette assertion pertinente nous méne droit a 1'autre dimension du probie-
me qu'est celui des liens dialectiques qui unissent la perception spontannée du sur-
naturel au sacré; ces liens manifestent une volonté psychique ou un €lan inconscient
3 attribuer 1'idée d'excellence a une "réalité" autre, supréme et transcendante; en
tout cas,en dehors de 1'homme. C'est ce moment initial qui marque, selon B. HOLAS,
la genése de toute pensée religieuse.

"Face aux €léments ;ncoercib]es de la nature {écrit-i1), 1'&tre humain

(...) sentant sa faiblesse, a besoin d'un appui moral supérieur. Il se

crée donc des dieux tutelaires qu'il opposera aux puissances qu'il ju-

ge hostiles, dangereuses”.

(B. HOLAS - Les dieux d'Afrique Noire - LIMOGES. Paul GEUTHNER - 1968 P. 13}
C'est cette attitude qui permet de délimiter au niveau de tout le groupe, une aire

sacrale ol 1'homme se définira dans ses rapports particuliers avec la chose ainsi
sacralisée. Ainsi i1 s'établit presque tacitement entre eux, une relation de SUJET

a OBJET, Taquelle étant toujours sous-tendue selon le Professeur Assane SYLLA "par
le respect, 1'amour ou Ta crainte, 1'adoration, un culte et ses rites, la soumission
& des recommandations ou a des interdits invielables..."(4).

L'auteur de cette derniére assertion qui définit ainsi,trés admirablement ,
toutes Tes conditions (et les seules 1)}, nécessaires & 1'existence, écrit assez pa-
radoxalement par ailleurs - incohérence théorique ou intention implicite non avouge ?
- que le culte des génies en milieu wolof n'est pas et n'‘a pas été une religion. Et
arguant "1‘'absence d‘'une idéologie re]igieuée” et "le caractére immédiatement utili-
taire de ce cu]te"(S), i1 admet quelque part et de manigre assez dogmatique que cela::

"n'a jamais été une véritable religion, n'étant que le résidu suffi-

samment dégradé et travesti d'une religion trés ancienne et monothéis-

te"(6) (c'est nous qui soulignons !)
avant d'ajouter quelques lignes plus loin :

"sur le plan metaphysico-religieux, nous avons constaté une pauvreté
du vocabulaire actuel et 1'absence d’une métaphysique vivante".(7).

(4) Assane SYLLA. "Le sacré dans les philosophies africaines” in Notes africaines
N° 164 octobre 1978 IFAN Dakar page

(5) Assane SYLLA. Philosophie morale des Wolof Dakar —.Sankoré. 1878 page 58
(6) Idem

(7) Idem

>> 2
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I1 edt été intellectuellement plus juste que Mr SYLLA délimite de fagon
plus nette le cadre théorique dans Tequel se situe son analyse. Le titre qu'il don-
ne & sa these est sur ce plan assez édifiant : Philosophie morale des Wolof. Il s'a-

git en fait d'une réflexion centrée sur la problematique de 1'éthique dont 1'auteur
exalte,en certains passages,la "richesse immense". Cette valorisation débordante du

comportement moral n'infirme en rien 1'existence d'une religion que SYLLA a du mal a
. . .o o

récuser en certains endroits,mais qu'il traite avec une sorte de méprisyjustifié.

"“un résidu?

Ces pratiques cultuelles ne sont, selon 1ui’qu'une "forme dégrédée", qu

V;
Il seraitjpar ai]]eurs,intéressant que SYLLA nous dise, avant de glisser vers des

affirmations de cette nature, ce que recouvrent ces notions qu'il emploie avec une

certaine désinvolture : "Absence d'idéologie religjeuse" "pauvreté du vocabulaire
métaphysique”.Souhaiterait-il que Tes Wolof s'éleévent au méme niveau de théorisa-
tion théologique que les peuples arabes ou judéo-chrétiens ? I1 ne pourrait assuré-
ment en &tre ainsi. Tout comme “imiter un moddle ce n'est pas philesopher”(8), dans
le domaine de Ta religion également, point n'est nécessaire de plagier de maniére
mécanique. Chaque peuple,en fonction de ses particu]arités;interpréte,é sa facon,les
mystéres de 1'univers et partant,se dote dans sa maniére de les contempler et de les
adorer, d'un arsenal cultuel et spirituel original. Nous croyons, en conséquence,qu'il
y a une confusion manifeste chez A. SYLLA entre l1a religion et la théologie, cette
derniére n'étant en définitive qu'une tentative de réflexion rationnelle mais secon-

de, sur la premiére.

Ce qui est indubitable, c'est certainement le fait que, tout ce qui,dans
Ta culture wolof a été religieusement concu et valorisé, a été bel et bien concep-
tualisé. Sous-estimer ce degré de conceptualisation ou décréter sa caducité, relé-
vent d'un probléeme qui ne touche pas 1'analyse objective des faits. N'est-ce pas
T'auteur visé par cette critique Tui méme qui dans les pages qui précédent immeédia-
temment, s'acharnait lui-méme a refuter 1'idée communément admise et selon Taquelle
Tes Wolof n'auraient pas dans leur propre langue une expression originelle pour dé-
signer Dieu, argument qui véut également que le concept qui sert & 1'exprimer main-
tenant soit une déformation subtile d'une éthymologie arabe qui se confondrait
avec 1'expression “ya Allah" (la formule consacreée pour invoquer Dieu) ?-Ce qui fait
que le religiosité d'une société ce n'est certainement pas sa grande expansion dans
1'espace et dans le temps, encore moins cette dimension théorique de conceptualisa-
tion chére a Assane SYLLA, mais c'est plutdt cette expression spirituelle et émo-
tionnelle qui vise constamment a la sacralisation de toute réalité qui dépasse 1'en-

tendement des hommes. Ce "ganz-andere® (qui est quelque chose de-tout autre) en se

(8) Prilosophie morale... p. 28
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évélant en tant que spectacle, s'offré par la-méme, en véritable OBJET d'adorati-

n (9). M. SYLLA sait, méme s'il ne veut pas'le dire, que ces pratiques Utilitaires"
énéficient dans cette société d'un statut religieux dont on ne peut pas douter. De
éme, il n'ignore pas que cet Islam que 1'on tient,un peu trop farouchement a faire
issimiler "harmonieusement" aux Wolof, n'est pas toujours vécu sans heurts. Et pour
yreuve, nous le renvoyons tout simplement au tollé général qu'a soulevé son propre
irticle intitulé "Prophéte apreés le prophéete Mouhamed" qui créditait a partir de
‘ertaines sources arabes (E1 Arabi notamment) 1'existence du Mah'di incarné selon
lui, en la personne de Seydina Limamu Laay, lors du 102éme anniversaire de ce saint.

e débat contradictoire par intellectuels interposés, n'est, il nous semble, que la
rartie emergée de 1'iceberg. C'est une des manifestations concrétes d'un drame vé-
:u trés profondément par une conscience religieuse, tiraillée a 1'état actuel des
pées, la_premidre tendant = o
hoses,par deux postu]atmnssmu]ta—V a perpétuer les croyances "animistes" tra-
iitionnelles, la seconde rivée sur une prétention dérisoire a en faire table rase
ivec pour unique cause, le prétexte fallacieux qu'elles sont des "superstitions" qui
ioivent s'abolir d'elles-mémes devant cette vérité venue d'Orient qu'est 1'IsTlam.
Andras ZEMPLINI résume en des termes trés pertinents cette lutte dialectique dont
1'alternative réside dans une sorte de stratégie syncrétiste, la seule capable de
la dépasser
"L'Islam, écrit-il, fait éclater les représentations animistes tradi-
tionnelles et celles-ci entament a Teur tour 1'unité-des représenta-
tions islamiques. Mais les forces ne sont pas égales de sorte que la
religion officielle tend a faire basculer sans y parvenir toutefois,

la tradition animiste toute entiere dans le domaine d'Ibis dont re-
lévent les saytane et auquel s'oppose la puissance de Yalla et des
étres bénéfiques (anges, rawaan, xudam...) de 1'univers céleste mu-

sulman ".(10) (c'est nous qui soulignons encore).

Le Professeur Assane SYLLA dont nous ne doutons aucunement de 1)immensité
de sa connaissance du Coran et des Hadiths du prophete Mouhamed, est censé donc, mi-
eux que n'importe qui, discerner ce qui dans 1'actuel systeme religieux des Wolof

(9) Nous ne pouvons donc que souscrire intégralement & cette assertion d'Amewisika
Kwadzo TAY qui écrit dans sont article intitulé : "Pour une relecture de la spi-
ritualité négro-africaine"” (Recherche, pédagogie et culture N° 57. Avril-juin 82
p. 37) "Toute religion est reconnaissable sommairement par son récit fondateur
d'une viston du monde et de l'existence d'un rituel qui sert de norme et d'ine-

trument d'ordre pour la pratique religieuse et un culte, manifeste du réeit sa-
cré et de la ferveur de ceux qui y adhérent”.
(10) ZEMPLINT L'interprétation et... op. zit. (page 516).
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ou plus précisément de Teurs pratiques religieuses, reléve de 1'Islam orthodoxe, du
moins de la branche supposée 1'incarner dans notre pays (celle qui s'inspire de

1'hermeneutique d'Imaam Maalik) et ce qui appartient spécifiquement au fond tradi-
tionnel des croyances. Ne trouve-t-il pas cet Islam qui sous-tend cette description

des moeurs religieuses wolof qui suit, assez original et que]qu%?%éinté des pratiques
du culte religieux ancestral ?
~ "Les Wolof tissent facilement des liens de cause a effet entre les

accidents, les calamités naturelles, les échecs et la conduite im-

morale des individus. Qu'un incendie ravage un quartier, qu'une é-

pidémie se déclare, que la sécheresse compromette les récoltes,

c'est avant tout Ta faute de ceux qui s'adonnent & la débauche. I1

faut alors avoir recours & des sacrifices expiatoires, collectifs

ou individuels conseillés aussi bien par les guides religieux mu-

sulmans que par les guérisseurs maitres du culte des RAP"(11).

Dans le chapitre I de sa thése, 1ntitu1ée“RELIGION;?M. SYLLA énumére un
certain nombre d'actes "qu'il faut compter parmi’les fautes morales les plus redou-
tées" : 1'adultére (njaalo), le mensonge (fen), la médisance (jéw), le vol (sac)...
etc et d'autres faits qui, de par leur bassesse et Teur immoralité se situent aux
antipodes des vertus auxquelles se réclame le gor ou le jambur (incarnation méme
de 1'idéal wolof du probe et honnéte homme), vertus qui ont pour noms : le jom (le
courage altier, 1'honneur) le fit (la bravoure dans le respect de 1'adversaire), le
E@éﬂ.QEEé {le refus de 1'humiliation), Te fonk sa waajur (le respect des parents) ...

etc. Nous convenons avec Tui que la morale chez ies Wolof est vécue intensément et
qu'elle s'intégre harmonjeusement dans Teur existence quotidienne. Force est cepen-
dant de reconnaitre que nous ne pouvons que nous inscrire en faux sur 1'interpréta-
tion que Tui-méme fait sur Tes rapports entre cette morale et la religion.

Si,en effetﬁnous évacuons d'emblée Ta dimension idéologique de cette éthi-
que {puisque pour en arriver a une formation aussi systématisée de cet arsenal de
principes moraiisateurs -j'ail voulu dire normatifs- i1 faut nécessairement qu'il ait
bel et bien un "feyer" de conception ol tout cela s'élabore avant de se diffuser}, on
est tenté de demander & Assane SYLLA quelle est la religion qui s'exprime de manigre
aussi rigoureuse & travers ce systéme qu’il interpréte admirablement & la page 60
de son ouvrage en ces termes :

“M...chez les Wolof Te DIEU que 1'on adore se confond avec le bien.

On n'entre dans ses bonnes grices qu'en pratiquant le bien et en

(11) A. SYLLA. op. cit; (page 61)
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s'éloignant de la souillure morale. Celle-ci constitue le bouc
émissaire responsable de tous les déboires. Non seulement elle
condamne 7 individu a &tre jeté parmi les damnés de 1'enfer
mais, de plus, dés ce bas-monde, elle a un pouvoir nocif re-
doutable. En effet :

a) - la souillure morale détruit la vertu spirituelle des gris-gris
et amulettes : dafa toe goillac.

b) - elle freine la réussite sociale et la propriété matérielle :
dafa deloo ganaaw.

c) - elle compromet 1'épanouissement physique (santé) et spirituel
de la famille du coupable. Tous les membres d'une famille souf-
frent dans leur corps et dans leur dme d'une infamie provoquée
par 1'un d'eux.

d) - enfin, elle freine le développement économique et social de la
cité oll régne le 1ibertinage. C'est pourquoi & 1'approche de
1'hivernage toutes les réjouissances populaires (tam-tam, danses)
sont interdites afin que les pluies soient abondantes et les ré-

coltes bonnes"(12).

Proclamer dogmatiquement (Assane SYLLA s'en garde !) comme le font cer-
tains intellectuels musulmans, que c'est 1'Islam quiggratifié nos sociétés de tou-
tes ces valeurs, c'est tenter a 1'instar des idéologues du colonialisme, de faire
table rase de tout le patrimoine ethico-religieux qui a existé et s'est développé
longtemps avant le contact de notre peuple avec 1'Islam et T'occident. Ces contacts,
i1 est vrai,ont été décisifs quént aux mutations profondes qui s'‘en sont suivies et
qui ont affecté assez profondément cette culture, mais ils ne tueront jamais en elle,
ces velleités, témoins d'une tradition religieuse multiséculaire qui guette les cir-
constances les plus inattendues pour manifester de sa vivacité.(13)

La référence au sacré (et 1a nous reprenons ie cours de 1'analyse aprés
cette petite et nécessaire extrapolation sur les rapports entre 1'Islam et la reli-
gion traditionnelle), quelle que puisse étre sa nature, est e seul criteére de re-

(12) Philosophie morale... op. cit. page 60

(13) Certains intellectuels sénégalais, apologues de la pensée islamique semblent
g'étonner de la résurgence de ces phénoménes qui illustrent fort bien l'exis-
tence de formes religieuses traditionnelles : Yankhoba SENE par exemple, écrit
avec une certaine note d'amertume : "si 1'Islam a pénéiré la masse jusqu'aux
contrées les plus isolées, la masse n'a pas encore dans l'ensemble, pénétré
profondément L'Islam dans ses principes et dans son esprit’.

Yankhoba SENE. Islam et pensée wolof Mémoire de maitrise. Faculté des Lettres

¥t Qrdanane TIhpmeswnae TN7?7
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pérage évident de 1'existence et de la religiosité et de la religion. Son importance
dans les sociétés africaines a fait 1'objet de conceptions nombreuses et souvent
controversées. Certains auteurs s'attachent a déceler dans toutes Tes activités et
dans tous les domaines de la vie africaine des valeurs religieuses qui Teur seraient
consubstankielles. SENGHOR par exemple, insiste sur le double caractére "agraire”
et "familial" de 1a "religion négro-africaine" et d'une magie qui "anime toutes les
activités sociales"(14). Dans le méme ordre d'idées, Assane SYLLA essaje de montrer
comment dans le cadre culturel qui nous concerne, la religion réussit a s'imbriquer
de facon dynamique dans le vécu quotidien des hommes. Ainsi écrit-il
" 'activité débordnate de cette tendance sacralisante de 1'esprit, ne
s'est pas 1imitée & sa finalité religieuse premiére, elle a vite mul-
tiplié les divinités secondaires, les cultes, les rites, étendy ses
créations & d'autres domaines et notamment a la vie sociale, & 1'admi-
nistration de la cité, a la médecine du corps et de 1'esprit..."{15).

D'autres penseurs comme B. HOLAS semblent tenir Te contrepied de ces the-
ses, ils contestent aux religions des sociétés africaines ce caractére tentaculaire
qu'on tient a tout prix a leur conférer., Tout, selon Tui, n'est pas a situer au mé-
me degré de sacralité, car il existe a cOté des valeurs proprement religieuses des
faits purement profanes et.que 1'on s'achemine vers une désacralisation progressive
de ces univers culturels. C'est eu-égard a cela que HOLAS exhorte les chercheurs
qui s'intéresseraient a ce phénoméne de :

"réduire a ses réelles dimensions la conviction généralement diffusée
de la religiosité concue comme dominant impérativement la vie de 1'A-
fricain..."(16).

car ajoute~t-il, celui-ci
"éprouve un grand besoin de la religion pour s'en servir comme d'un
soutien moral dans sa routine de tous Tes jours. Mais cela ne signi-
fie pas que Te religieux envahisse sa personnalité de facon absolue,
Toin de 13"(17).

(14) Léopold Sédar SENGHOR. "Elements consécutifs d'une civilisation d'inspiration
négro-africaine” in Liberté I. Paris SEUIL 1964

(15) Assane SYLLA. "Le sacré dans les philosophies africaines" loc. eit. (page 103)
(16) B. HOLAS. Séparatisme religieux en Afrique Noire. Paris P.U.F. 1965. (page 41)
(17) Ibidem.
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Ces théses contradictoires, par généralisation abusive, appliquent & Ta
diversité des peuples et des cultures africaines un certain nombre de faits parti-
culiers observés uniquement dans certaines sociétés. L'analyse du fait religieux
dans ses manifestations concrétes au sein de la société wolof nous permettra de vé-
rifier pour ce cas précis en tout cas, la portée véritable de ces conceptions res-
pectueuses. Avant d'en arriver la,essayons tout d'abord & 1'aide de quelques défi-
nitions succintes de circanscrire le champ sdmantique dans lequel Te terme SURNATU-
REL va étre employé ici.

Ce concept est, tout comme le terme générique d'ol i1 est dérivé, un po-
lysémique, c'est & dire une expression riche de significations piurielles, et plus
ou moins précises.

L'épithete "SURNATUREL" -érigé pour les besoins du contexte en substantif-
est un terme parasynthétique se décomposant de Ta facon suivante : (Te préfixe "sur",
radical "nature" et Te morphéme "el") Le surnaturel s'oppose donc & tout ce qui est
1ié & la Nature {4 la "natura naturare", la nature créée comme ensemble des &tres
finis et soumis a des lois précises et qui caractérise tout ce qui est perceptible
immédiatement)}. Cette nature est différente de la "natura naturans" dont parlait

Spinoza et que-]'on identifie a la transcendance et & la grdce divine).

Cette définition héritée de la théologie chrétienne s'attache a expliquer
Te "phénomeéne surnaturel” comme "état ou force" qui dépasse le niveau de Ta "nature
naturée" et fait partiéiper a Ta vie méme de Dieu. Tous les faits qui dépassent
1'entendement humain, apparaissent dans cette perspective comme relevant de Ta vo-
Tonté divine. ITs sont des Tors,sans commune mesure avec les dispositions de la ré-
alité sue et comprise, MALEBRANCHE laissait entendre & ce titre que :

"Les effets naturels sont ceux qui sont des suites des lois générales
que Dieu a établis pour la production et la conservation de toutes cho-
ses et les effets SURNATURELS sont ceux qui ne dépendent pas de ces 1ois"(18).

Envisagé ainsi, dans cette optique toujours, i1 est question de deux types
de SURNATURELS différents mais qui revoient.a 1'idée de DIEU dans sa grandeur et

(18) MALEBRANCHE "Recherches de la vérité" Eclaircissement sur le 5éme livre 5éme
dpreuve cité par André LALANDE. Vocabulaire technique et critique de la phi-
Losophie. Paris P.U.F. 1968 (page
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dans son unicité

- Le "surnaturel essentiel" qui implique 1'action divine par la grice
c'est a dire 1a participation a la vie trinitaire de DIEU.

- Le "surnaturel modal" 1ié aux phénoménes preernaturels qui,ici égale-
ment,ne sont compris que dans la mesure ol c'est DIEVU qui intervient
et se'manifeste a travers certains MIRACLES qui rythment pour ainsi
dire le cours normal des faits naturels.

Ce distinguo est d'un intérét certain, mais i1 semble quelque peu retrécir
1'aire de significations du mot; i1 est un peu trop étriqué en ce sens qu'il ne re-
couvre pas toutes les significations envisageables dans notre contexte. I1 raméne
tout & DIEU et explique tout a partir de Tui. Dans le contexte culture] wolof, 1'ex-
périence du SURNATUREL est vécue autrement; elle est indissociablement 1iée au quoti-
dien. Dans cette culture, la spiritualité s'ordonne selon une hiérarchie des valeurs
religieuses, qui méme si elle restitue & DIEU sa place de créateur, n'en fait pas pour

dutant 1a seule et unique référence. Il existe ici des intermédiaires possédant cer-
tains de ses attributs qui sont religieusement valorisés par le fait qu'ils sont ou
peuvent étre générateurs d'états ou d'actes qui sortent de 1‘ordinaire. Dieu, en
dernigre analyse, n'y a donc pas le méme statut que celui qui Tui .est dévolu dans les
religions du LIVRE. Méme si le nom de DIEU est toujours présent, constamment évoqué
(3 noter que d'aprés certains penseurs, il n'y a pas un terme dans la langue originel-
le qui désigne 1'idée de DIEU), i1 n'en demeure pas moins, comme le montrent Edmond
et M. C. ORTIGUES qu'ici; "on n'éprouve pas le besoin d'en faire 1'ocbjet principal
du culte”(19). La raison en est simplement que :

“Dieu est tout puissant, sa volonté ne propose aucune alternative (...).
I1 demeure hors de toute catégorie juridique, i1 est invoqué dans le
culte, mais Te culte est la mise en pratique d'un savoir, d'un art de
maintenir Tes liens communautaires entre les MORTS et les vivants, les
GENIES et les hommes"(20).

Cette réflexion semble corroborer 1'argument défendu par PARRINDER pour qui

"Le DIEU de 1'Africian est un DEUS INCERTUS et un DEUS REMOTUS, autour
de lui, subsiste toujours un halo d'indetermination. Si les questions
pos€es par 1'Européen veulent s'engager dans les détails, la réponse
sera : nous ne savons"(21).

(19) et (20) Marie Cécile et Edmond ORTIGUES. Oedipe africain Paris Plon 1966 (p. 159)

(21) ¢ité par L. V. THOMAS. "Animisme et Christianisme” in Présence Africaine. N° 26
Juin-juillet 1959 (page 10).
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A la Tumiere de la différenciation ainsi établie, on utilisera le concept
de SURNATUREL dans son sens le plus couramment admis, c'est & dire comme désignant
tout ce qui, comme réalité, actejidée ou respect d'une manifestation quelconque est
non conforme ou dépasse la nature des choses dans leur odre physiologique, physi-’
que, Ppsychclogique etc ...

Encore faudra-til, pour obérer une telle réduction que 1'on puisse se "si-
tuer" subjectivement par rapport aux phénomenes de culture, pour POUvoir faire la
part des choses entre ce qui est du domaine du discursif, de 1'ordinaire et celui
de 1'irrationnalité Ta plus pure. Reprenant i son compte, la célébre idée de SENGHOR
selon laquelle, la perception du REEL, chez Te négro-africain,

“n‘acquiert son épaisseur et ne devient vérité qu'en brisant les cadres

rigides de la raison logique, qu'en s'élargissant aux dimensions exten-

sibles du SURREEL"(22)
écrit
Mohamadou KANE v Brt justement que "Te merveilleux n'apparait pour tel qu'aux yeux

de T'étranger, car, pour les Wolof qui ont &laboré ces récits,

7
"de 1a réalité la plus massivement concréte, au merveilleux le plus ache-

vé, ¥1 n'y a aucune rupture"(23)
Ceci ne signifie pas pour autant que 1'Africain, dans sa vie pratique, n'é-
tablit, comme ont tenté de Te prouver certains, aucune distinction entre ce qui est

courant et "ce qui sort de 1'ordinaire".

La langue wolof en tout cas, receéle de nombreux termes pour.spécifier 1'é-

pouvante, 1'insolite (Keemaan, Lu doy waar), 1'étrange (Lu hang), force est cepen-
dant de reconnaitre qu'ils ne recouvrent pas totalement le sens des concepts francais
de "SURNATUREL™, ‘de "SUPRA-NATUREL", d'"IRRATIONNEL" etc...

Retenons pour etayer cette conception que T'immortalité corporelle (dee-
dekki), Ta métamorphose a-biologique (d'@tre humain en animal ou vice-versa), les
nombreux cas réperables dans notre corpus (et également dans 1'expérience concrite
de cette ethnie) de parenté établie entre une famille ou un clan avec des animaux,
Ta présence de TUUR et d'autres étres obscurs dans 1'univers des hommes, les phé

(22) Léopold Sédar SENGHOR "Préface aux Nowveauz contes d'bmadou Kovwnba. (de Birago
DIOP). Paris, Présence Africaine édition de 1967 (page 15)

(23) Mohamadow KANE Egsai sur les contes d'dmadou Coumba. Dakar N.E.A. 1982 (p. 138}
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noménes d'incombustibilité (Takkaan) ou d'invulnérabilité (Tulte), 1'existence af-
firmée d'enfants.nés de Teur propre chef,pour assurer la sécurité du groupe en af-
frontant toutes séries d'épreuves, tous ces faits ainsi cités, constituent autant
d'exemples qui révélent la constance de "1'é1ément surnaturel" qui se manifeste en-
core de tout son poids dans ta perception intuitive des Wolof et a travers tout un
dédale de représentations qu'ils ont élaborées. I1 serait intéressant d'analyser ces
phénoménes qui demeurent encore vivaces et que 1'on range souvent au régistre du "para-
normal" qui, bien que relevant de la magie, s'insérent de facon organique dans les mo-
déles institutionnels et idéologiques de Ta société. I1 est évident gqu'une étude sys-
tématique de ces phénoménes, méme Timitée & une seule ethnie, dépasse de loin le cadre
de ce travail, elle s'inscrit dans une problématique d'ensemble qui suppose un certain
nombre de préalables théoriques et methodologiques parmi Tesquels, la reconsidération
des theses rationnalistes sur ces pouvoirs dits "magiques" ("parapsychologiques", "pa-
ragnomiques” etc...) que "1'esprit scientifique" répugne, pour des raisons trés ambi-
giles, a aborder autrement que sur la base des préjugés.

I1 se dessine fort heureusement depuis quelques temps, une certaine tendance
dans les sciences comme la psychiatrie, & conférer aux dits phénoménes un statut épis-
témologique similaire & celui des données "naturelles" étudiées dans le domaine des

.

sciences expérimentales. Cette réticence & admettre la réalité des "pouvoirs magiques"
compte pour beaucoup parmi les raisons majeures de 1'insuccés actuel de la science po-
sitive devant la MAGLE, (Ce mot, lui-méme, n'a-t-il1 pas, pendant Tongtemps, été pris

en mauvaise part, c'est & dire étant uniquement un mode d'action illusoire dont les "ré-
alisations™ sont & priori impeossibles ou plutdt ne sont possibles que dans 1'imagination
de quelques peuples "primitifs" et évoluant en dehors de 1'histoire).

On ne peut comprendre des phénomenes SURNATURELS que dans la mesure ol ils se
sont insérés dans les sphéres culturelles oll ils ont encore la possibilité d'&tre valo-
risés par des manifestations concrétes(*). S'il est imputable que la magie postule un

(*) Cette précaution ne nous semble pas avoir été prise par Lucien LEVY-BRUHL qui éerit
dans L'avant—propos de son ouwvrage intitulé : le surnaturel et la nature dans la men-
primitive. Paris Librairie Félix Alan. 1931.

"Les primitifs... tout en distinguant fort bien du cours ordinaire des choses ce qui
leur parait surnaturel, ne L'en séparent presque.jamais dans leurs représentations.
Le sens de "1'imposstble" leur manque. Ce que nous appelerons morale est banal d
leurs yeur et peut sowvent les émouvoir, mais difficilement les étonner. Les événe—
ment qui les frappent ne procédent pas rééllement des "causes secondes” mais sont
dus @ l'action des puissances invisibles (...) Bref, d en juger par ce qu'il (le
primitif) se veprésente et ce qu'il craint continuellement, 1l semblerait que le
surnaturel méme fit partie pour lui de la nature'. Page VII (avant-propos).
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mode d'appréhension de la réalité artinomique dans sa démarche au mode de connaissance
scientifique, i1 reste que comme 1'a si bien signalé Pierre MARCHAIS -

"ses racines profondes contribuent i expliguer vraisemblament son caractdre
originel de protection, puis secondairement d'action liée au désir de puis-

-

sance, sa permanence a travers les dges, ses résurgences constantes (...)"(24).

Eu égard a ces limites qu'impose en 1'état actuel des choses, le discours ra-
tionnaliste sur ces phénoménes surnaturels, nous avons pensé a restreindre leur interpré-
tation au seul niveau des données que nous offrent les textes, en extrapolant de temps
a autre pour convoquer dans 1'analyse d'autres éléments dont la recurrence dans le cor-
pus n'est pas toujours évidente, mais que nous connaissons par expérience. I1 s'agit par
exemple, des phénoménes (trés visibles chez Tes Wolofs pécheurs), de Gangéri (qui sont
des procédés de divination par personne "possédée" interposée, qui permettent au groupe
de prévoir certaines éventualités de calam ités (noyade collective d'enfants, raz-de-
marée, maladies etc...) et de les juguler par des sacrifices appropriés de Julte (invul-
nérabilité) des techniques thérapeutiques recourant 3 1'élément surnaturel (ndép, Jat,
moc etc...)

Leur intégration dans 1'analyse permettra d'étofier la cohérence de celle-ci
et partant, d'asseocir une compréhension plus globale des problémes ainsi soulevés par
les textes et leur contexte.

Un certain souci de clarté a rendu nécessaire ce détour par la sémantique du
concept et des avatars du "fait surnaturel™ dans le discours rationnaliste.
Essayons de "camper" 1'espace wolof avant d'en arriver a 1'étude des rapports entre le

SURNATUREL et Tes autres éléments du systéme de representat1ons et de T'EINSTELUUNG cul-
turel de cette ethnie.:

(24) Pierre MARCHAIS Magie et Mythe en Psychiatrie. Paris Masson. 1977
(page 8).
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L't SPACE WOLOTF

(HISTOIRE ET ASPECTS CULTURELS D’UNE SOCIETE)

La société wolof a fait 1'objet, ces derniéres années, d'une 1itiérature
abondante et de trés grande qualité., Sur les questions d'origine, d‘évolution his-
torique du peuplement et de la dynamique sociale, il existe de nombreux travaux, mo-
nographiques de domaines et études systématiques remarquables, entrepris aussi bien
par des étrangers que par des Sénégalais. On peut en citer entre autres, les théses
de Boubacar BARRY (1), d’'Abdoulaye Bara DIOP (2), de Boubacar LY (3), d‘Assane SYLLA
(4), mais également les nombreux travaux de MARTIN et BECKER sur les sites protohis-
toriques du Sénégal, de Pathé DIAGNE (5) et Cheikh Anta DIOP (6) dans le domaine de
Ta linguistique, d'Andras ZEMPLINI (7) et du couple ORTIGUES (8) sur T'ethnologie
et la psychologie etc... Nous n'aurons donc pas a alourdir ce travail, par un expo-
sé exhaustif sur e cadre géo-politique et Tes formes d'organisation sociale et écono-
mique des Wolof. Nous renvoyons a ces ouvrages et a Teurs auteurs & qui nous sommes
redevable. de nombre d'idées que nous reprencns dans cette tentative de synthése ol
T'on s'est Timité a ne retenir que ce qui pourrait intéresser nos développements ul-
térieurs.

L'EMPLACEMENT ACTUEL ET LA QUESTION DES ORIGINES

L'espace traditionnel des Wolof ne correspond pas exactement a 1'emplace-
ment actuel de cette ethnie dans Ta nouvelle distribution géographique consécutive a
1'implantation coloniale. Mis a part le FUTA qui est encore et qui a longtemps été

(1) Bowbacar BARRY. Le royaume du Waalo. Paris Maspero.

(2) Abdoulaye Bara DIOP. La société wolof : tradition et changement. Thése doctorat
d'état es—lettres. Paris 1978. 2 tomes.

(3) Boubacar LY. L 'honneur chez les Wolof et Toucouleur du Sénégal. Etude de socio~
logie. Thése de doctorat 3é cycle. Parts F.L.S.H. 1966.

(4) Agsane SYLLA. La philosophie morale des Wolof. Op. cit.

(5) Pathé DIAGNE. Powvoir politique traditionnel en Afrique Noire. Paris Présence
Afriecaine 1967.

(6) Cheikh Anta DIOP. Nations négres et cultures. Paris Présence Africaine 1955.

(7) Andras ZEMPLINI. I 'interprétation et la thérapeutique traditionnelle du désordre
mental chez les Wolof et les Lebu du Sénégal. Thése doctorat 3é cycle Paris 1966.

(8) M.C. et E. ORTIGUES. Oedipe africain. Paris Plon. 1968,
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le pays Tukulér, il s'étendait sur la quasi-totalité de la partie nord-occcidentale
de la Sénégambie, allant d'ouest en est, de Ta bordure de 1'Océan Atlanti.juo aux
confins du désert du Ferlo et du sud au nord de la latitude de Jurbel jusqu'au dela
de la rive gauche du fleuve Sénégal.

il comprenait}outre les royaumes vassaux du grand empire du Jolof (Kajoor
Baol) qui s'était constitué en trés forte unité politique autour de la province qui
porte le méme nom, toute cette région & cheval sur les berges du fleuve Sénégal et
dont la limite septentrionale s'éloignait jusqu'a soixante kilometres environ dans
1'acutel territoire mauritanien sur une ligne allant de la mer jusqu'aux alentours
du lac de Rkiz ol se situe le village de Xoomak, région correspondant & 1'Ancien Waa-
1o et qui constitue selon B. BARRY (9) "le noyau le plus ancien' dans 1'aire du peu-
plement wolof. '

I1 semble, en tout état de cause, qu'on ne peut comprendre 1'histoire du
peuple wolof que par référence a 1'ensemble soudano-tekrourien qui 1'englobait et ol
ont dii coexister)pendant longtemps,des états que Te contexte gégraphique (pays au
carrefour des voies commerciales transsahariennes, a la portée des influences maghré-
bines, atlantiques et intérieures) semblait exposer a des Processus permanents de

dislocation"(10). Pathé DIAGNE écrit a propos de cet espace:

" es réalités qu'il concerne ont été progressivement mises en place par
une évolution jalonnée entre autres par 1'histoire des empires du Tekrour,
du Mali et du Djoloff avant de donner naissance, a partir du XVe siecle a
des entités aussi diverses et disparates que 1'on identifiera a 1'époque
contemporaine {...)" (11).

A en croire cet auteur, 1'évolution du pays wolof prend ses sources dans
ce Tekrour qui a constitué avec 1'empire du Ghana "la premiére construction politi-
que que 1'on connaisse en Afrique Occidentale" (12).

Toujours selon DIAGNE (dont on retrouve dans les écrits le vocable "Walaf" pour dé-
signer les Wolof), ceux ci

“tiennent leur nom de la langue qu'ils parlent. Cette langue elle méme
(empruntant) sa dénomination au pays du LOF" (13) (LOF désignant une an-

(9) B. BARRY op. eit. Page V
(10) Pathé DIAGNE  (page 36)
(11) Idem

(12) rdem

(13) Idem
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cienne province du Waalo dont Tes populations se faisaient appeler wa-Lof

‘-les gens de Lof- d‘oi est né le mot wolof).

On ne sait pourtant pas avec exactitude comment & 1'époque protohistorique,
s'est réalisé le pejplement de la région sénégambienne ol,aujourd'hui encore,les Wo-
lof demeurent 1'ethnie majoritaire. L'absence de documents écrits concernant cette
période constitue un ob stacle de taille quant & la compréhension parfaite de 1'his-
toire de cette partie de 1'Afrique. L'état actuel des recherches entreprises par MAR-
TIN et BECKER notamment sur certains des sites protochistoriques a permis de poser un
certain nombre d'nypothases qui devront étre vérifiées par des investigations ultéri-
eures.

Par ailleurs, i1 est trés souvent fait mention des Wolof dans les sources
arabes, On ne trouve aucune allusion & leur présence dans les écrits d'EiB2kri qui,
au dire ce certains historiens, aurait visité cette partie du continent au Xlgme sié-
cle avant de rédiger sa "description de 1'Afrique Septentrionale".

C'est dans les récits de voyage des explorateurs portugais, chez CA DA MOSTO
plus précisément qu'ils ont été signalés pour la premiére fois. C'est également de
cette époque que datent les récits d'EL OMARI et les autres témoignages d'écrivains
arabes ol T'on fait allusion & leur existence au XVéme siécle dans les royaume du
Tekrowr(14).

I1 existe heureusement presque partout dans 1’espace considéré, une tradi-
tion orale relativement bien &ladborée qui,ma]gré sa tres faible portée critique et
son impossibilité a résoudre lecrucial probléme de Ta chronologie, aide a suppléer
& certaines Tacunes, surtout en ce qui concerne la période des grandes migrations qui
précéderent la fondation de 1'empire du Jolof. C'est ainsi que la genkse de cet empi-
re a pu étre reconstituée grice aux nombreux renseignements fournis par Amadu Wadd et
Yoro Boli Jaw eisaiverses variantes recueillies sur la 1égende de Njaayan Njaay.

I1 y a de nombreux points sur Tesquels T'analyse scientifique des faits his-
toriques et Ta tradition orale sont convergentes. Toutes les deux admettent de manie-
re unanime que les Wolof n'auraient occupé leur emplacement actuel qu'a une époque
assez tardive et qu'ils y ont été précédés par des habitants d'origine mandingue :
les Soose.

(14) of. Amar SAMB -Islam et histoire du Sénégal® Bulletin IFAN N°3 série B. 1971
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Jean BOULEGUE (15) dans un article intitulé : "Les pays Wolof et Sereer
dans 1e monde mande au moyen-dge", distingue deux phases différentes dans 1'évolution
du peuplement mandingue dans 1'espace sénégambien. I1 y a.selon lui.une premiére ren-
contre qui remonte & 1'installation du groupe wolof-sereer de ce pays (ce qui confir-
me la thése unanimement admise par les diverses traditions orales selon laquelle, ceux-
ci ont été précédés dans cette région qu'ils occupent aujourd'hui encore}. Cette pre-
migre rencontre se distinguant d'aprés BOULEGUE, trés nettement de 1'implantation de
populations malinké consécutive a 1'expansion de 1'empire du Mali a son apogée. Cette
dernigre phase est supposée contemporaine & la naissance de 1'empire du Jolof qui de-
vait subir, du moins,au niveau de ses provinces septentrionales, une trés grande influ-
ence de la part de ce rameau de peuple venu de 1'ancien empire du Gaabu.

MARTIN ET BECKER font d'ailleurs remarquer que :

"Les dynasties du Kayor et du Baol attestent trés fortement ce métissage :

ainsi au Baol, une dynastie Wagandu inaugurée par un souverain du nom de

de Khaya Manga (titre des souverains du Ghana) et comportant de nombreux

rois aux patronymes séréres a été remplacé par la dynastie FALL ou plutdt

FAM originaire du Mande (Famjounda)".(16)

La tradition orale reconnait également Tes origines mandingues Tointaines
des princes de patronyme Faal qui ont régné dans Te Kayor et le Baol. Il semble d'ail-
Teurs,selon certaines de ces sources orales traditionnelles que 1'appellation des Wo-
Tof viendrait du nom du fondateur du premier village sédentaire de cette région du
nom de Jolof Mbing qui Tui-méme était mandingue d’origine. Selon ces mémes sources,
ce sont également ces peuplades soose qui auraient engendré les premiers propriétai-
res terriens ou laman qui ont eu également & jouer un rdle politique prépondérant dans
Ta dislocation méme de 1'empire du Jolof. Puissants possesseurs fonciers, fiers de
Teurs nombreuses richesses et de leur esprit d’indépendance, ils seront en effet les
premiers a se soulever et a se rebeller contre 1'autorité impériale, avant d'écraser
sous la direction d'Amari Ngone Sobel, ses troupes démobilisées et affaiblies par des
querelles intestines et des conflits de dynastie.

Tout concourt donc, sur 1a question des origines,a créditer cette thése se-
Ton laquelie Tes Wolof seraient venus du Nord-Est avant de s'installer sur cette ré-
gion ouest-septentrionale du Sénégal, empruntant ainsi le méme itinéraire que les Se~-

(15) Jean BOULEGUE "Les pays Wolof et Sereer.dans le monde mande au moyen—dge” Actes

du colloque de Dakar sur les Traditiong orvales du Gaabu in E%h@opzques numéro
spéeial. 28 oct. 1981.

(16) MARTIN et C. BECKER "Les anciens royaumes sénégambiens de l'ouest africain”
ATLAS du S5énégal. 1978. Page 52,
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rer qui sous la pression des invasions aimoravides ont poussé plus vers le sud, dans
les marécages du Sine et du Saloum. L'éminent historien Cheikh Anta DIOP s'efforce

d'ailleurs dans sonouvrage Nations nidgres et cultures (17) & 1'aide d'un certain nom-
bre d’arguments Tinguistiques, sociologiques et historiques, de montrer qu'ils vien-

nent des berges du Nil. Ils y auraient selon lui, contribué activement au rayonnement
de la grande civilisation de 1'Egypte pharaonique avant de se diriger vers 1'ouest
par vagues de migrations collectives qui les auraient faits transiter par le Sahara
qui était alors, non pas cet immense désert qu'il est devenu aujourd'hui, mais une
zone fertile.

I1 ressort donc assez clairement que c'est du cote de ce "royaume amphibie”
dont parlait 1'autre, pour désigner le Walo, qui était selon Boubacar Barry "un lieu
privilégié de convergences de divers peuples nomades ou sédentaires" (18) qu'il fau-
dra nécessairement se tourner pour pouvoir apprécier, a leur juste valeur, tous les
faits 1iés a 1'histoire de cette société wolof. Cette partie du Sénégal en constitue
indéniablement un des npﬁ?bx les plus anciens.

#* * #* #

|':AJ-;‘-_$- 4
FO lﬂ\g :

(17) op. ett.

(18) op. eit (page 68)



- 49 -

ASPECTS TRADITIONNELS DE LA CULTURE WOLOF

Le caractére controversé et compliexe de 1'origine de la société wolof fait
qu'elle est souvent considérée comme un amalgame d'ethnies diverses (Sereer - Sarakolé
- Peul - Toukulér etc...) dont le brassage a 1'intérieur de cette zone qui favorisait
Jes interprutacions culturelles, devait aboutir & sa constitution. Pathé DIAGNE fai-
sait remarquer_a ce titre,que cette société représentait "la meilleure expression de
1'héterogeneité culturelie qui caractérise 1'espace soudano-tekrewrien" (19), hétero-
géneité qui dénote selon lui un "héritage commun qui atteste une continuité réelle"
(20).

La nation wolof apparait aujourd’hui comme une entité, qui, par dela les
particularités locales des différents rameaux qui la composent (les Waalo-Waalo, les
Saloum-Saloum, ies , joor, Tes Lebu, les Njambur-Njambur etc...), présente les mémes
traits physiques et une langue commune. D'un groupement & un autre, on retrouve p§es-
que partout chez ces populations, Tes mémes modéles sociaux, le méme sens aiqu des re-
lations sociales et & quelques variantes preés, les formes identiques de croyances. Ce-
la explique en partie le fait que nous n'avons pas voulu souscrire a certaines tendan-
ces artificielles visant a isoler certains de ces rameaux, comme Tes Lebu par exemple,
pour ensuite en faire des ethnies autonomes ayant assuré leur évolution historique en
dehors de Ta nationalité wolof.

L'ethnie w01qf, . est comme tous ces peuples de la savane soudanaise aux-
quels elle appartient, une société rurale. L'espace géographique occupé par les Wolof
est caractérisé pour 1'essentiel, par un relief uniformément plat, oll s'étendent a
1"infini des plaines sablonneuses dont la monotonie ne se heurte qu'a quelques éléva-
tions dunaires sur Te Tittoral. Deux régions naturelles semblent nettement s'y distin-
guer. Ce sont : d'une part, Tes régions intérieures (Jolof, Njambur, Kayor, Baol) ca-
ractérisées par 1'existence de deux types de sol (le Jor et le Dek) favorables a la

_culture des céréales et de 1'arachide , et de 1'autre, toute la partie contigle au
fleuve, qu'on nomm- le Walo, inondable par les crues et ol les hommes, en plus de 1'a-
griculture, s'adonnent également a d'autres activités économiques comme la péche.

L'agriculture reste pour les Wolof, malgré 1‘'urbanisation croissante consé-
cutive a 1'implantation coloniale et post-coloniale, la principale activité économique.

(19) Pathé DIAGNE op. cit. (page 51)

(20) idem
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Celle-ci y est depuis toujours, tributaire des aléas de Ta nature. L’'irrégularité des
pluies saisonnieres, les expose aux rigueurs des sécheresses cycliques devenues endé-
migques dans 1'ensemble de 1a zone sahélienne.

Sur le plan de 1' organisation socio-économique, i1 est intéressant de no-
ter que les structures profondes de la société wolof restent encore trés aristocrati-
ques et féodales. Elle est ,en effet,trés fortement hiérarchisée par une double stra-
bification sociale : la premiére reposant sur la parenté et 1'alliance, la seconde sur
un systeme d'inégalité et de domination se fondant sur 1'existence de castes et de
divers ordres politiques, religieux etc... (21). Le statut social de 1'individu était
conféré par 1a naissance. La famille y constituait Ta cellule sociale minimale, mais
elle se dissolvait dans Te lignage qui étaitla familie étendue., C'est le Tignage qui
cimente Ta parenté a partir de Ta descendance duelle : matrilinéaire et patrilinéaire.

Jusqu'avant 1'infiltration islamique, les Wolof accordaient une place pré-
valente a Ta Tignée utérine. La société wolof qui était initialement matrilinéaire est
arrivée & accorder progressivement, sous 1'influence de la religion musulmane une
place prépondérante au lignage paternel. C'est ainsi que le sytéme de .succession et
d'héritage qui,origineliement se réalisait par voie utérine, tend de plus en plus a
étre supplanté par un mode de transmission patrilinéaire s'inspirant du droit succes-
soral musulman. Le mode de filiation reste néanmoins bilatéral avec, selon le rameau
considéré et la relative intégration des valeurs musulmanes, une prépondérance accor-
dée @ 1'un ou 1'autre lignage que sont le Xeet (ou meen} et le geeno. Quelle que soit
la étructure de parenté en vigueur, il reste que, comme 1'a admirablement montré Ab-
doulaye Bara DIOP, Tes Wolof "ont accordé traditionnelement une trés grande importance
aux liens de sang (qui)... déterminent leur rang, leur fonction dans la société glo-
bale et dans ]'organisation politique" (22).

La religion traditionnelle des Wolof est T'animisme. Nous avons essayé de
montrer plus haut comment Ja religiosité y était vécue. La présence de 1'Islam est
pourtant trés ancienne. Dfaucuns la situententre Te XIéme et XII eéme sigcle de notre
¢re, mais son intégration totale reste encore & faire, la religion traditionnelle
semble encore se juxtaposer & 1'Islam dont elle réussit a absorber certaines valeurs,
non sans les réinterpréter et les remodeler. I1 existe dans presque toutes les famil-
Tes wolof des interdits ou ﬂggﬁ animaux 1iés & la famille par une parenté totémique,
symboles des génies tutélaires faisant encore 1'objet de cultes nombreux.

(21) voir Abdoulaye Bara DIOP. Op. cit. page

(22) Sociéts wolof... op. cit. (page 30)
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La vie de 1'individu, chez les Wolof est rythmée par une série d'événements
allant de la naissance a la mort. On peut citer parmi ces moments les plus détermi-
nants : 1'octroi d'un nom au huitiéme jour de 1'arrivée au monde, événement qui est
marqué par un sacrifice sanglant (généralement c'est un mouton qu'on tue), 1'acte de
sevrage qui se fait selon un rituel particulier, la circoncision qui marque une ruptu-
re fondamentale dans 1'itinéraire personnele de 1'individu. La circoncision s'inscrit
dans un processus global et continu d’éducation prise en charge par la totalité de la
société et se réalisant a 1'intérieur des classes d'dgesou Maas. Notons simplement que
T'excision n'est pas pratiquée par tous les Wolof, mais elle est visible encore dans
certaines régions du Waalo. Le rituel funéraire chez les Wolof s'identifie & bien des
égards aux funérailles musulmanes. Le corps est enveloppé dans des draps blancs et en-
seveli, i1 devra auparavant &tre lavé par une personne de méme sexe .que le défunt...

Voila trés briévement exposés certains aspects de Ta culture wolof. Nous
n'avons pas voulu alourdir davantage le texte, c'est ce qui explique le fait qu'on soit
resté au seul niveau anecdotique et descriptif, nous Timitant uniquement aux détails
ethnographiques le s plus saillants qui nous permettront d'étre plus systématique dans
1'exploration de 1'univers des représentations. Essayons maintenant, avant d'en arri-
ver & 1'examen de ces réseaux de valeurs quitransparaissentatravers les mythes et Tes
contes, de montrer d'abord comment 1'expérience du surnaturéﬁ est vécue comme modele

axtiologique et idéologique en rapport avec cette catégorie qu'est 1'espace temps.



OrUXIEME PARTIE
LES MODALITES DU SURNATUREL

ET SES RELATIONS AVEC L/ESPACE-TEMPS
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GENERALTTES
LES.AvﬁTARS D’UNE PERCEPT10H - RAPPORTS ENTRE ESPACE-TEMPS ET MYTHE

+

On a longtemps pensé que 1'Espace -"ce milieu idéal caractérisé par 1'ex-
tériorité de ses parties dans lequel sont localisés nos percepts et qui contient
toutes les étendues finies” (1)- était une forme a priori finie, homogéne et indé-
pendante de toute expérience subjective. Il serait 1ié en cela a une sorte de per-
ception absolue et qui serait pour tous les hommes ,unanime. Ainsi, en €était-on ar-
rivé a dégagen)en ce qui le concerne, des propriétés générales au nombre de trois
et qui sont : 1'homogénéneité, 1'isotropie et la continuité.

Cette conception inneiste de 1'espace, tributaire de la géométrie eucli-
dienne et d'un certain type de rationnalisme n'était pas & méme de prendre en char-
ge cette différence fondamentale existant entre, d'une part, 1'espace psychologi-
que {relatif a la perception empirique que tout sujet pouvait avoir de la réalité
environnante) et, d'autre part, la notion despace qualitatif (entité abstraite,
qui ne peut étrecomprise qu'intellectuellement). I1 va de soi qu'une telle concep-
tion ne pouvait guére résister a 1'usure du temps. Elle sera ébraniée par la physi-
que contemporaine. La théorie de la relativité qui opére un renouvellement total du
paradigme de la connaissance et de 1'interprétation des phénoménes devait aboutir
a 1'idée fondamentale selon laquelile, 1'espace en dehors des trois propriétés ci-
tées, était une donnée indissociablement Tiée & une quatrieme dimension : le temps.

Ces catégories de 1'intuition sensible que sont 1'espace et le temps
apparaissent de&s lors, non p]usﬁcomme des éléments absolus et isoiés (la:premigre
étant un milieu neutre, un simple englobant et Ta seconde une donnée fluide, homo-
géne et continue) mais plutdt, comme constituant deux données inséparables formant
une sorte de "continuum quadridimensionnel. Cette idée existait déja, il est vrai,
sous une formulation moins systématisée chez Mallebranche et chez Spinoza dont les
conceptions respectives de 1'espace impliquaient déja, la notion d'ensemble intelli-

gible et indivisible.

(1) André LALANDE op. cit. page 298.
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Dans 1'univers du mythe, cette relation entre 1'espace et le temps qu'in-
troduit le principe relativiste est plus qu'évidente. Le discours et Te rite qui ac-

tualisent le mythe opérent,en effet une ce sure sur le temps chronologique. Ils abo-

Tigent dans une certaine mesure,la éurée profane, le cours normal du tenps pour res-
taurer Te temps primordial, "1'I17ud Tempus" dont partait ELIADE, qui "se vit" a
nouveausgrace & 1'acte de commémoration. Ce tehps qualitatif exprime une hiérophanie
c'est a dire une manifestation surnatureile d'une puissance tout autre, le "GANZ AN-
DERE".Celui-cise révéle sous la forme d'une expérience mumineuse, irrationnelle dans
Tes limites particuliéres d'un espace donné qui se différencie du reste de 1'étendue
par le fait qu'il est religieusement valorisé. L'expérience de ce "MYSTERIUM FASCI-
NAS" permet a Ta conscience mythique, de se fonder ontologiquement a partir de cet
instant ahistorique, un "MONDE" qui va se distinguer des autres "mondes". A ce niveau,
la dimension qui est assignée & 1'espace ne se conc¢oit plus que par référence au
Temps mythique de 1'origine que 1'acte lithurgique et le rituel peuvent a chaque
instant rendre présent. Abdoulaye KANE avait bien percu cette sorte de correlation
dialectique qui Tie au niveau du mythe, ces deux dimensions”coexistentes" que sont
1'espace et le temps. Ainsi explique-t-il fort judicieusement dans une communication
publiée aux Annales de la Faculté des Lettres que, pour un bon nombre de sociétés
africaines précoloniales.,parmi lesquelles Tla société wolof :

"1'espace territorial singuliérement est organisé suivant les références
cosmiques et les coordonnées celestes et terrestres" (2).
Cela revient simplement a dire que les relations qui se tissent horizontalement qui
déterminent les rapports de 1’homme 2 son environnement social et objectal s'ordon-
nent selon 1'axe de la spiritualité ol s'articulent ces autres catégories de liens
unissant 1'homme & 1a transcendance et au monde supra-sensible. L'espace et le temps
entretiennent donc des liens intrinséques avec 1'expérience du surnaturel,

Nous nous attacherons dans les pages qui suivent, & montrer comment de fa-
con concrete, et au moyen decette expérience, les Wolof s'efforcent, a 1'instar de
toutes Tes sociétés humaines, dans un élan de rationalisation du cosmos, de s'inté-
grer dans leur environnement. Sur la base des informations que nous fourniront les
textes, 1'on essayera de montrer & partir d'une description des divers aspects du
cadre spatio-temporel, le traitement particulier qu'ils réalisent sur 1'espace et le
temps. Ce travail d'interrogation de la vision du monde de ce peuple va étre facili-
té par le fait que les matériaux servant de substrat a 1'analyse (les mythes et les

(2) Abdoulaye KANE "L'Espace-Temps dans les représentations africaines précoloniales :
clause de fiabilité du "modéle communautaire" in Annales Faculté de Lettres et
Sciences humaines VIII. 1978 page
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contes} fonctionnent en véritables structures narratives autonomes ol 1'espace et le

temps interviennent comme les "éléments constitutifs" sur lesquels repose toute leur
architecture.

Les mythes et les contes sont en effet des "récits" au sens ol les struc-
turalistes 1'entendent, c¢'est & dire une dynamisation (ou mise en acte) d'une histoi-
re virtuelle au départ, mais, qui s'actualise par le biais d'un canal donné (ici le
discours oral ou Te texte proféré) a une fin unique : révéler par dela la narration
un message particulier. Ces textes, quoi qu'on puisse dire, relatent des faits (au-
thentiques ou imaginaires ? peu importe), ils racontent des ‘histoires” selon des
schémas narrationnels précis..En tant que tels, ils ne peuvent pas ne pas s'articu-
ler autour des donnees spatio-temporelles qui en constituent 1'ossature méme. Une
histoire qui se raconte, qu'elle $0it réelle ou fictive, refére toujours a des situ-
ations Tocalisables dans Tes lTimites d'un "Topos" donné et se déployant toujours se-
lon une temporalité singuliére. A ce niveau encore, 1'espace et le temps fonction-
nent plus que jamais comme deux réalités corollaires que 1'on ne peut dissocier que
dans 1'acte d'abstraction et & dessein,par souci de rationnalité. S'il nous arrive
a nous aussi,de sacrifier a cette tradition, c'est dans le seul but de mieux cerner
les faits que la dichotomisation permet de mieﬁx décrire. Nous tenterons cependant
a la fin de ce chapitre, de pallier ces lacunes inévitables qu'entraine forcément
une schématisation de cette nature, en reprenant sous une synthése que 1'on s'effor-
cera de doser, les vues parcellaires auxquelles 1'analyse a di aboutir. Michel BUTOR
faisait remarquer & propos de 1'impérieuse nécessité de traiter corrélativement de
ces deux données (espace et temps) pour élaborer une fiction originale :

"C'est en se déplacant dans un espace clairement imaginable que nous pour-
rons véritablement suivre 1a marche du temps”.

Cette réflexion qui porte sur Te genre romanesque, disons méme sur le type.le plus
particulier des romans, celui qui en se posant comme objet de son propre discours,
voulait par 13 méme,s'ériger des modéles esthétiques et techniques originaux (le
nouveau roman), s'applique trés parfaitement a tous les genres narratifs et par con-
séquent aux contes et aux mythes.

Dans ces textes en effet, plus peut-étre que dans le roman ou le théitre,
se développe de facon rigoureusement cohérente une "intrigue” qui s'agence selon
des schémas presque codés en une courbe narrative allant d'une situation "initiale"
a une situation "finale". La trajectoire décrite par celle-ci réalise par 1a méme,
une série de séquences narratives qui impliquent dans un processus dynamique "actjons
et "actants". (3)

(3) Voir @ ce propos les développements fournis par Claude BREMOND dans un article
intitulé "Le message narratif” dans la revue Communication N°4, mais aussi le
N° 8 de la méme revue traitant spécialement de 1'analyse structurale du réeit.

{Communication N° 8 Paris SEUIL 1968) notamment les articles de Roland BARTHES
At Ae TODORAT
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CHAPITRE 1
L'ESPACE MYTHIQUE

Le mythe que d'aucuns, subodorant sa dimension totalisante, définissent
comme ude “architectonique"est, & en croire certains penseurs, avant
tout,un discours sur le lieu. “Le mythe parle de quelque part! notait
le Professeur Abdoulaye KANE (1).

"Son pouvoir de discours totalisateur consiste a se présenter
comme 1'équivalent absolu de ce dont il parie, tout en effacant
soigneusement le lieu dont i1 parle." (2).

Ses rapports a 1'espace sontplus que pertinents. Le mythe est\seloh
KANE,"une topologie archaique" en ce sens qu'il est un discours anté-
rieur 34 la science des ensembles géométriques et que.tout comme elle,
i1 procéde aussi d'unetentative de rationnalisation du Cosmos.

Le mythe en soi n'est donc pas totalement irrationnel, il converge
avec la science sur un point essentiel : une commune volonté d'appré-
hender 1'espace pour pouvoir en définitive "le gouverner de quelque
part".

L*interprétation des modéles d'organisation de 1'espace fournis par

le mythe, permet (par deld la "critique idéologique" des idéologies
sous-jacentes aux textes, a laquelle s'attelle une certaine lecture

du mythe) de montrer que celui-ci s'enracine trés profondément dans
1'imaginaire des peuples qui 1'élaborent et d'ol i1 resurgit pour
s'ériger en modéle explicatif chaque fois que le hasard de leur his-
toire les confronte au "Mysterium fascinans" : cette puissance obscure
qui en se manifestant; révéle en méme temps aux hommes 1'existence
surnaturelle d'un &tre d'un tout autre ordre.

1.- Abdoulaye KANE.- "Topologie arcahaique : Mythe et Espace" in Mythe et
imaginaire. Colloque organisé par le Groupe de Recherches sur l'ima-
ginaire (sous la direction de M. Jacques BRENGUES. Dakar, 22 mars 1380,
page 74.

2.- Ibidem.
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En somme,i] s'agira pour nous de faire ressortir que le mythe n'est
pas uniquement un instrument idéologique &laboré a dessein depuis
.un "foyer” particulier & des fins d'exploitation et de domination
comme s'attache a le montrer la critique marxiste qui transparait
dans le texte trés cohérent du Professeur KANE mais qu'il est aussi,
pour reprendre une expression chére & Mircéa ELIADE : "la solution
exemplaire de toute crise existentielle" (3). La conscience qui vit
le mythe 1'assume intégralement dans les dimensions spirituelles d'une
expérience intense d'une trés profonde religiosité qui se démarque de
maniére trés nette de 1'expérience profane de la vie quotidienne.
Le mythe n'est pas simplement allégorique (au sens all i1 dit autre
chose que ce qu'il dit ou méme, fait en le disant), mais i1 dit pres-
que toujours la méme chose, en cela,il peut aussi &tre "tauté-gorique".
On est Bien tenté & partir de ce moment, de dire comme plusieurs an-
thropologues que le mythe reste quoi qu'on puisse dire :

"une tentative de réponse & une interrogation angoissée”

Nous emprunterons pour €tayer ces vues, 4 Andras ZEMPLINI’une version
du mythe de Maam Kumba Lambayjpub11ée antérieurement dans sa thése
précitée. En voici la traduction intégrale d'une variante recueillie
par 1'auteur auprés du Docteur Thianar NDOYE)lors d'un de leurs entre-
tiens sur 1'histoire de 1a famille Ndooyeende la presqu'ile du Cap-
Vert.

MAAM KUMBA LAMBAY

"... Lamba, pére de Maam Kumba, le grand Tuur de Rufisque avait
conclu un pacte avec 1'ancétre lointain des Ndoye de cette ville.

* Ce dernier, homme immense aux cheveux bouclés tombant sur les
épaules, grand buveur .de vin de palme et d'un courage exception-
nel, se décida un jour & aller s'installer dans un pays jusqu'alors
inhabité et couvert de foréts. I1 quitta donc le Diender (région
prés de la cdte ol les lebou s'installérent aprés leur départ mou-
vementé du Cayor) et s'avan¢ant vers 1'actuel dans la végétation

3.~ Mircea ELIADE.- Mythes, réves et mystéres. Op. cit. page 13.
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abondante. Aprés une tongue marche, i1 déboucha au bord de la mer
a la place dite "Ndeppe" dont une partie devait recevoir ensuite
le nom de Ndunku P&8y. Une roche noire .se dressait & proximité de
la place. Aprés avoir inspecté les lieux, i1 décida d'y &lever sa
case mais Torsqu'il donna le premier coup de coupe-~coupe dans Tes
branches d'un arbre, Lamba, le génie apparut. L'ancétre ne s'en-
fuit pas en le voyant. I1 le regardait les yeux dans les yeux.
Surpris par son courage, le génie 1'incita a parler/ “Rien ne me
fait peur, c'est ainsi que j'ai quitté les hommes" dit 1'homme.
"C'est la premiére fois que je rencontre un homme aussi courageux"
dit le génie. Puis réalisant son vieux désir de vivre auprés des
hommes, Lamba proposa & 1'ancétre de conclure un pacte et de par-
tager son domaine de Ndunku. En vertu de cette alliance : 1). La
famille de 1'ancétre et celle de Lamba devait porter le méme nom
(secret) et chaque enfant devait avoir son double dans la famille
de 1'autre ; 2). L'ancétre et ses descendants devaient devenir
riches,puissants et savants ; 3). Ils s‘engageaient & verser en
contrepartie chaque année sept gourdes de vin de palme et sept
calebasses denakk,liquide sur la roche noire ; 4). Les enfants de
1'ancétre et ses descendants ne devaient &tre rasés que le jour
o ils en exprimaient le voeu et ce jour ils devaient étre pré-
sent@s sur la roche : Si 1'enfant était destiné a devenir un hom-
me vaillant et savant, “celui que le tuur suit® (moom Ta tuur yi
topp) la roche noire devait virer au blanc ; 5). Enfin, le génie
indiqua & 1'ancétre un trou au flanc de la roche, "le trou de la
vengeance" ol i1 pouvait, en cas de besoin, introduire un 1ézard
pour appeler Lamba afin qu'il accomplisse son désir. Tout sort.
infligé a 1'animal (torsion, facture) devait immédiatement se ré-
percuter sur 1'adversaire de 1'ancétre." (4).

Le caractére trés systématisé de ce récit et aussi la cohérence de la
formulation, nous avaient amené aprés une premiére lecture de ce texte,
a soupgonner quelque peu son authenticité. Septicisme exige ! d'autant
p]ug dans le domaine qui est le ndtre, un peu de cela n'est pas toujours

4.~ ZEMPLINI.- Op. eit. page
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inutile. Pour plus de prudence, nous le confrontidmes & de nombreuses
autres versions recueillies & chaud auprés de personnes d'un certain

dge et plus ou moins affiliées & la lignée Ndoyeen parmi lesquelles

la dame Bineta Ndooy®. Ce qui rendait encore plus justifiée une telle
précaution, c'était surtout sa source "inteT]ectué]]e“. (C'est un mé-
decin qui 1'a rapporté). Figure parmi les enseignements de Madame KESTELOST
ce principe fondamental "qu'on ne peut travailler valablement que sur

un texte authentique" ; ce qui du coup, exclut d'emblée certaines ca-
tégories de personnes que le hasard de leur propre histoire individuelle
n'autorise pas & parler au nom de leur peuple, soit, parce qu'ils n'en
ont pas 1'dge et donc le droit, soit parce que ,pour une raison ou une
autre, ilsfen sont distanciés : ce sont les Jjeunes qui n'ont pas accédé
& la connaissance parce que leur initiation reste encore a faire, mais
également ces &lites "intellectualisées" et transculturées coupées des
vérités profondes de Teur sociéteé.

Ce travail de vérification &tait donc nécessaire (5). I1 nous a permis
néanmoins de donner & ce texte son certificat d'authenticité. 11 s'iden-
tifie,par bien de ses ;raits,a "T'histoire de Ndyan Ndoye" a laquelle
font allusion BALANDIER et MERCIER dans leur ouvrage intitulé : Parti-
cularisme et Evolution - Les pécheurs Lébou (6). Mais i1 est vrai que

la version recueillie chez le griot de Ta fémi]]e, en wolof, est plus

compléte (7).

Dans ce récit, se dessinent en pointillés, les grands axes de ce que
1'analyse que nous allons faire sur les textes de notre corpus, permet-
tra de dégager.

.~ Elle mie, membre de la grande Congrdgation des Ndépkat de Fase et af-
filiée a la lignéde des Ndoyeen.

e
|

Cette démarche méthodologique s'inscrit en faux sur les conceptions

de Levi,STRAUSS. Cet auteur n'aurait v!u dans cette sorte de "précau-
tion" nécessaire qu'une vaine prétention ou une entreprise dérisoire
car éderit-il, il n'y a pas d proprement parler de version originale
d'un texte mythique car : "Tout mythe est par nature une traduction,
il a son origine dans un autre mythe (...) qu'un auditeur cherche &
démarquer en la traduisant & sa fagon dans som langage personnel ou
tribal, tantdt pour se 1'approprier et tantdt pour le démentir, done
toujours en le déformant.” Mythologiques — L'Homme nu. Op.cit. p. 576.

6.- IFAN, St-Louis, SENEGAL, 1952, pages 20 et 21.
Voir L. KESTELOOT et Cherif MBODJ.- Contes et mythes wolof - NEA).
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Il s'agit.a n'en pas douter_d'un mythe de fondation. L'action se déploie
ici et laisse entrevoir une série d'épisodes qui se succédent et qui,

dans leur déroulement quasi-linéaire, révélent deux dimensions différentes
du cadre spatial. Une distinction tr&s nette peut &tre faite entre :

- d'une part, un espace sauvage, neutre et indifférencié qui corres-

pond & la Tongue période d'errance de 1'Ancétre migrateur

- et de 1'autre, un endroit qui, par la luxuriance de sa végétation con-
traste avec le décor antérieur. C'est le Tieu terminal de la quéte de
1'ancétre. Les &léments du décor sont bien mis en relief. Forét, vie végeé-
tative, rocher mais aussi oc@an (ce dernier &tant pour les Wolof qui

sont de grands pécheurs, une source intarissable de vie mais également

la Timite objective de Teur univers). Le lexique topologique du trajet,
tout comme & T'arrivée, s'inscrit dans la Togique d'un cadre naturel
celui d'un espace non domestiqué par 1'homme parce qu'il est "inhabité"
cependant, tout en cela s'insere: dans 1‘'ordre normal des choses. L'&]é-
ment surnaturel n'y est introduit qu'avec 1‘'apparition du Génie, c'est

la premiére séquence qui va marquer la rupture symbolique qui s'opérera
par la suite sur 1'espace. Dans la dynamique du récit, celui-ci est dou-
blement fonctionnalisé : i1 est & la fois 1'enjeu du débat entre le Tuur
et 1'ancétre et aussi le témoin actif de ce "débat". L'ancétre migrateur
se pose en "intrus" dés lors que Te génie manifestait & priori une cer-

-

taine réticence 3 céder une parcelle de "son" territoire et que lui-méme
etait déterminé & . faire sien. 11 y a 1é,une contradiction que le my-
the a tenté de résoudre au moyen d'un compromis réalisé sur la base

d'un "pacte". La présence de 1'homme en ce lieu représentait pour 1'étre
surnaturel une menace potentialie qui pesait sur 1'intégrité de son
"domaine"; cohabiter, c'était peut-étre, perdre un peu de son identité
et partant de son occulte puissance. Sinon, que justifierait alors

cette volonté farouche de défense, dont i1 fait preuve 7 La main-mise
sur le lieu qu'il fallait "dominer" i tout prix, est donc

T'enjeu de ce  conflit momentané qui, faute de pouvoir faire un per-
dant et un victorieux, devait déboucher sur cette sorte de concession
qu'un contrat synallagmatique permet d'assumer. Les clauses de ce con-
trat sont posées par référence & T'espace qui a &té pour un moment

5
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1'objet et le témoin d'une joute oratoire entre les deux personnages.
Cette situation d'éphémére adversité sera dépassée trés rapidement
et la relation primordiale est énoncée dés le début, en termes gemel-
laires. Lamba et 1'ancétre réussissent ainsi & la réaliser & partir
d'une "communisation” de 1'espace. L'aieul des Ndooy, pour avoir su
faire preuve d'une bravoure sans précédent, acquiert désormais au
terme de ce consentement mutuel, réalisé& d'un commun accord avec le
génie, un "pouvoir" sur le lieu. I1 est dorénavant autorisé a jouir
des merveilles que lui offrait cette providentielle nature et cela,
en dehors de tout autre risque ; le génie devant assurer sa protec-
tion et celle de toute sa descendance,de toute éventualité de danger,
notamment des agressions d'autres esprits maléfiques. En contrepartie,
et cela le mythe ne le dit pas explicitement, i1 devra veiller & la
spatialité des lieux. En vertu de ce pacte, la ﬁature semble réeile- -
ment &tre médiatisée. L'espace apparait en derniére analyse comme
1'unique témoin de “1'appariement rigoureux de la famille de 1'ancé-
tre & celle du Tuur' (8) 1'instant ol ontologiquement est decrété

la fondation de ce "MONDE" que 1é&gitimement, la lignée Ndoyeen pou-
vait désormais peupler. L'acte de fondation ayant comme corollaire

Ta fixation "ab illo tempore" d'une parentéd symbolique entre cet étre
surnaturel et tout individu issu de ce lignage. Ainsi 1'implantation
se réalise de pair avec une sacralisation de 1'espace par 1'homme.

Ce moment mythigue est marqué par la révélation hiérophanique d'une
force surnaturelle, d'un mystére qui fascine, moment que toute cons-
cience 1iée & ce mythe se doit de réactualiser (en le revivant symbo-
liquement) grice d 1'acte rituel. Marcel MAUSS enseignait & propos

du geste sacrificie) (qui est annoncé par e mythe ici) qu'il réali-
sait de facon concomittente ce qu'exprimaient le mythe et le rituel;
deux données l1iées par une sorte de relation dialectique. Le mythe
servant de prétexte au rite et le rite pérennisant le mythe.

"L'gtude simultanée des thémes mythiques et des thémes rituels
du sacrifice nous révéle le mouvement paraliéle du rite et du
mythe.” (9).

8.- ZEMPLINI.- Op. cit. page

9.~ Marcel MAUSS.- Qeuvres. Chapitre I : "L'analyse des faits religieux...”
eité par Maria HALER. "Littérature orale africaine, quelques mythes
et contes du Zaire' in Etudes scientifiques. Décembre 1976, page 3.
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Le mythe est d'ai]]eurs’sur ce point précis, trés explicite ; le théme
de 1a fixation ("samp” ou "sanc" en wolof) est clairement exprimé.
Ces expressions (sensiblement synonymiques) sont dotées dans cette
langue, de significations plurielles mais qui,dans la logique de ce
contexte,peuvent E&tre envisageables selon une triple valence sémantique.
- "Samp" employé comme verbe signifie "planter" un arbre, un pilier,
"implanter une demeure, 1& il a le strict sens du mot sanc, il signifie
alors par extrapolation "fonder". ‘

- En tant que substantif, i1 désigne 1'espace particulier de 1'environ-
nement sacré que constituent les XAMB, sortes d'autels édifiés et servant
de cadre de ritualisation. Les "samp” sont formés, en effet,. presque
toujours des mémes éléments constitutifs généralement au nombre de qua-
tre et que 1'on peut retrouver invariablement dans tous les autels {les
xamb)Jce sont : )

1) les ndaa(grands canaris & trés large ouverture circulaire sur leur
partie supérieure ; ils sont remplis de racines d'arbres et de plantes
différenciées par leur valeur supérieure ; ils sont remplis de racines
d'arbres et de plantes différenciées par leur valeur symbolique, thé-
rapeutique ou par leur fonction magique. Ces récipients sont générale-
ment recouverts par de grandes calebasses (lekatt ou k&l)

2) Tes njaq (ce sont des récipients qui s'apparentent par forme cir-
conflexe aux nda3d; jis sont cependant de dimensions plus réduites

mais ° pratiquement utilisés aux mémes fins)

3) les xeeru samp (mégalithes de couleur noire, "pierres de foudre" ou
blocs basaltiques tirés des plages rocailleuses (les mémes qui sont uti-
1isés par les musulmans (que ces derniers appellent "xeeru tiim" (la
pierre purificatrice) par le fait qu'il est,avec le sable blanc,un

des substituts de 1'eau "pure". Toutes ces trois matiéres pouvant ser-
vir dans le rituel des ablutions qui constituent la condition indis-
pensable de la priére. Ces pierres témoignent, de par leur présence
récurrente aussi bien dans ces lieux de cultes animistes que dans 1'es-
pace spirituel musulman, d'une sorte d'attachement symbolique de ces
hommes d& Ta mer qui est la source de leur provenance.
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4) il y'a enfin ce que 1'on appelle télitu kuur ou damittu kuur ;

qui sont des moitiés de pilons plantés dans la terre et qui parsément
1'espace sacral ainsi délimiteé.

Ces divers &léments qui constituent 1'environnement sacridu XAMB et
que sont les SAMP sont dotés de significations symboliques particuliéres.
I1s ont chaque €lément en ce qui le concerne, une connotation singu-
liére (cosmologique, sexuelle... etc) mais ils attestent principale-
ment de la triple vocation agricole, pastorale et maritime de ce peuple.
Le mythe Tui méme, exprime cela & travers son lexique spatial et ses
invariants; 1'évocation qu'il fait des divers &léments de 1'univers
le traduit trés parfaitement (forét - troupeau - mer : sont les données
les plus rigoureusement constantes dans 1'espace de ce récit).

I1 est, en dehors de tous ces sens é&voqués jusqu'ici, une autre signi-
fication de la notion de SAMP que ZEMPLINI avait bien pergu et qu'il
définit comme é&tant :

"L'action de batir un autel domestique, autrement dit,de fixer
un RABB et de s'employer & lui faire une demeure." (10).

L'acte initial du "samp", opére en conséquence une rupture sur 1'homogé-
néité originelle de 1'espace. L'irruption du surnaturel comme manifes-
tation d'une hiérophanie, 1ntroduit’pour ainsi dire)une discontinuité
spatiale. I1 est évident, ~  "_..que le "SAMP" g en tant qu'espace sanc-
tifiévacquiert un statut sacral qui 1'éléve au-dessus de 1'espace pro-
fane. I1 est un "CENTRE" au sens ol il procéde d'une fondation d'un uni-
vers donné. C'est 3 ce titre, qu'il réussit selon les ORTIGUES, & opérer
cette double transformation qui se réalise d la fois sur 1'homme et

sur 1'étre surnaturel, car expliquent-ils.

"En donnant un nom & 1'ETRE SURNATUREL, 1'HOMME rend 1a puissance
surnaturelle apte & recevoir un cuite ; en choisissant de posséder
qui elle veut pour en extraire son propre nom ; la puissance sur-

naturelle fait participer 1'individu @ 1'acte qui fonde la vie re-

10.~ Op. eit (page 155).
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ligieuse de tout le groupe. C'est en somme 1'acte fondateur de
la reiigion, 1'instauration du culte qui se renouvelle dans 1'é-
lection d'un individu,de tout individu possédé par 1'esprit." (11).

En c]airjle paéte originel a permis en plus d'une identification onto-
Togique respective des "contractants" que sont 1'@tre surnaturel et
1'homme, 1'@lection d'un espace cultu.el (1'autel) qui va consacrer
1'homme au génie dans un &lan mutuel de "sympathie". Ceci est un pre-
mier aspect de la dimension plus globale du mythe que 1'analyse a
permis de faire ressortir.

Mais comme nous 1'enseigne Lylian KESTELOOT, Te texte de tradition
orale véhicule souvent de maniére implicite une large part de "non-
dit", i1 fonctionne toujours comme un masque.

"I1 voile et révéle a la fois certains conflits séculaires qui

ne sont pas encore résorbés ou encore le récit fonctionne comme

un défoulateur de tension entre des fractions du groupe ou parfois
majs plutdt rarement, il conteste un mouvement historique irré-
versible," (12).

L'8tude des é1éments laisse poindre ainsi une volonté du mythe d'agir
sur 1'espace en vue de Ta dominer et de i'organiser. Nous avions montré,
plus haut,que la révélation d'une hiérophanie en la personne de Lamb

le génie ainsi que le pacte qui s'en est suivi, avaient entrainé une
valorisation d'une certaine partie de 1'espace qui,a partir de 1'ins-
tant ol i1 &tait sacralisé, se différenciait ainsi de 1'&tendue homogéne
et neutre de T1a période précontractuelle, celle qui correspondait a
1'érrance de 1'ancétre. I1 &tait opportun de rappeler cela pour montrer
que dorénavant,il est question d'un espace qualitatif ol 1'homme pourra,
da la faveur de ce pacte originel conclu avec le génie);' faire prévaloir
son dwnit & 1'exercice d'un pouvoir particulier d'ordonnancement et d'ap-

propriation.

11.,- M. et C. ORTIGUES.~ QOedipe africain. Op. cit. page 157 et 158.

12.- Lylian KESTELOOT.- "Problématique de la littérature orale’ in
Afrique Litiéraire. Numéro spécial, 64 et 55 consacré aux Actes
du colloque de Limoges sur "Mythe et littérature africaine”. 4éme
trim. 1979. ler trim. 1980 (page 41).
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Ainsi, ce que le Mythe FAIT, c'est tenter, par deld le pacte et le
culte, de 1égitimer 1'attachement de Ta Tignée Ndoyeen a cette terre.
Mieux, il exprime en des termes de dépendance cosmique, les liens

de dépendance réciproque entre celle-ci et celle-1d; ta constante
référence au génie - qui apparait ici comme un médiateur surnaturel -
en constituantgé la fois’1a garantie et la justification.

Si on pouvait évacuer du mythe 1'é&lément surnaturel, on aurait,par la
méme occasion,supprimé cette médiation contingente entre

1'homme et cet objet valorisé ainsi qu'est la Terre ; ET tout de suite
seraient mis d nu les rapports de 1'un & 1'autre qui ne font que tra-
duire,en définitive,un effort volontaire de construction rationnelle
sur cet espace. I1 se dégage de ce mythe, la légitimation d'un ordre

qui exclut toute volonté destabilisatrice d'une main-mise étrangére

sur cet espace particulier que le mythe octroie au clan pour en faire
une propriété patrimoniale. Cet espace implique donc concrétement,

aussi bien dans sa distribution que de son utilisation, des comporte-
ments et des modé]es.sociaux que 1'on ne peut sérier qu'gn interrogeant
la sociologie globale des groupes L&bu auxquels sont affiliés les Ndooy.
De 1a & affirmer comme tendent & Te montrer les €pigones de MARX, que
le mythe est et n'est uniquement qu'hune instance de médiation idéolo-
gique", il n'y a qu'un pas que nous nous garderons de franchir.

Pour qui connait la sociétd Lebu ol s'a2xprimant de facon trés vivace
encore, selon les villages et les lignées, diverses variantes simi-
laires a ce mythe, (les nombreuses l&gendes liées a L&g Daour génie de
Dakar, Fatou Maam Tuuli, Cumba Castel "Rab" de Gorée... etc) compor-

tant presque toutes cette méme volonté de "fonder" et de s'approprier

un espace donné) ; rien ne semble plus 1égitime pour ces hommes que

les persécutions répétées au cours des dges ont fini par pousser jus-
qu'aux confins de cette presqu'ile du Cap-Vert, dans ces lambeaux

de terres effilochés par les vents atlantiques. Refuge ultime & la pointe
1la plus avancée vers 1'Océan et & 1'extrémité de cet immense continent
gu'ils ont, & 1'image de ce grand peuple auquel ils appartiennent, sillon-

né de part en part, dans 1'unique espoir de trouversun jour une terre ot

]
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ils pourraient vivre en paix dans 1a logique de leurs convictions et

de leurs particularités. Aujourd'hui isolés dans des "il0ts africains;
repoussés entre mer et autoroutes et encerclés par ce que le 3énégal compte
de plus moderne et de plus-orienté vers 1'&tranger" (13), les Lebu
s'efforcent encore, leur expérience de Tuttes séculaires aidant, dans

un ultime élan,de conserver le peu de ]eurs spec1f1c1tes que veuillent

bien leur 1alsser encore ces rapaces et Ndemm "des temps nouveaux que

sont firmes industrielles, hdtels luxueux & piusieurs &toiles, avions
supersoniques, buildings et chalutiers...

En se ravant aux dimensions étriquées d'une approche "marxiste du mythe,
sans en entrevoir ce qui,d'une maniére plus profonde en constitue les
mobjtes inconscients, on ne pourra saisir de ses facettes signifiantes
muitiples que les plus aléatoires, (comme par exemple le fait de res-
treindre 1a portée de ce texte a la seule volonté de dominer une terre
et d'en faire une propriété exclusive).

Cela ne constitue qu'un seul niveau parmi tant d'autres qu'une analyse
globale du mythe est sensée dévoiler. Dans cette perspective, il est é-
vident que 1'on y aurait certainement percu
"un mythe de défense, un mythe "réactionnaire s'il en esf, uitra
conservateur certes, mais aussi et surtout)un sursaut ultime et
désespéré d'une communauté condamnée a bréve échéance,dans sa per-
sonnalité originelle, encercliée petit & petit, diminuée, minée..." (14).
Ce mythe exprime bel et bien un conflit vécu concrétement et quotidien-
nement par une conscience collective qui postulait, dans la facon méme
dont elle a élaboré ce texte, des solutions irrationnelles, peut-étre,
mais "inconséquentes” parce gque relevant de 1'imaginaire ? nous n'ose-
rons pas le dire. L'espace, tel qu'il se profile dans le traitement qui

13.~ Lylian KESTELOOT.- "Problématique de la littérature orale”. Commnica-
tion au colloque afro-comparatiste de Limages sur le théme : "Mythe
et Littérature africaine’” in L'Afrique Littéraire N° 54-55 (1879-1980)
page 44.

Lylian KESTELOOT.- Loc. cit. {page 48).
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en est fait par le mythe, apparait comme une donnée valorisable et effec-
tivement valorisée par le fait que toute entreprise humaine suppose
d'abord 1'existence d'un espace qui Tleur serve de thédtre de réailisation
et sans lequel rien ne pourrait se concevoir. L'étude des modalités

de la révélation de 1'espace par une médiation surnaturelle et 1'inven-
taire des différentes catégories spatiales dans les mythes analysés

nous conforteront sur 1'exactitude de ce postulat. :

LES MODALITES SURNATURELLES DE LA REVELATION DE L‘ESPACE
(ESPACE ET VISION DU MONDE)

Pour une société comme celle des Wolof ol T'essentiel de 1'activité
vitale et productrice reste centré sur 1'Agriculture, i1 est tout &

fait aisé de noter cet attachement des hommes & Ta Terre. Ici comme
ailleurs, celie-ci est percue comme une puissance créatrice, ayant

cette divine facuité de prodiguer et de protéger. Un mythe wolof qui
aujourd'hui semble se fossiliser, explique 1'origine de 1'homme & par-
tir d'une Tongue gestation dui aurait été entamée depuis les entrailles
de la "terre-mére". De méme, i1 s'en dégage une vision eschatologique

qui semble 1a concevoir comme Ta fin derniére olU retourneront 1'homme,
toutes les choses et tous les étres animés. Ce mythe qui, & notre connais-
sance, ne s‘artjcu]e plus sur une forme narrative précise, trouve cepen-
dant un support d'actualisation sur une maxime trés usitée dans 1'expres-
sion populaire.

"Nit : suuf, suuf, suuf rek".

Si le Professeur Assane SYLLA avait repéré dans sa philosophie des Wolof
et médité suffisamment la portée profonde de cette "vérité", i1 n'aurait

certainement pas affirmé, de maniére aussi catégorique,qu'il n'a jamais
existé dans le culte religieux traditionnel des RAB, "aucune mythologie
ni aucune eschatologie." (15).

La réalité c'est que 1'idéologie musulmane (dont certains intellectuels
arabisants semblent minimiser 1'action iconoclaste sur les formes reli-
gieuses traditionnelles}(16) a di récupérer cette maxime pour ensuite

15.~ Philosophie morale des Wolof. Op. cit. page 64.

16.~ Voir & ce propos l'article du Professeur Amar SAMB.
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biaiser sur le contenu initial ; ainsi se dégage une tendance & 1'inter-
préter en référence au mythe d'origine de 1'Humanité tel qu'il s'est
exprimé de fagon similaire dans 1'Islam et Tes autres religions révé-
1ées.

Cette sentence qui postule une trilogie unitaire par référence a 1'élé-
ment “"suuf" (la terre) est révélatrice & plus d'un titre, non seulement
de la Gengse de 1'existence humaine, mais également de la position
cntologique et eschatologique de T'homme. Celui-ci serait, selon ce
"mythe-adage” (puisqu'il en est un) (17), créé a partir de la terre

et dans les profondeurs telluriques, il aurait vécu dans un état "pré-
existential" sous une forme, sinon embryonnaire du moins pré-humaine.
Créé & partir de la terre, tout comme Adam dans la mythologie judéo-
chrétienne, “1'homo-wolofus" est destiné a la terre elle-méme. Le ri-
tuel d'inhumation qui chez les Wolof se réalise par ensevelissement,
comporte cet aspect qui consacre le retour & 1'origine, a la "Terre-
source” aprés 1'existence de 1'errance qu'est la vie d'ici-bas. Ne
disent-ils pas jusqu'a nos jours d'un homme mort "qu'il est allé se
reposer” (nopaliku ji na) ou "qu'il dort® (nelaw na) momentanément
avant de se réveiller plus tard dans 1'univers intra-terrien ol vi-

vent dans 1'éternité tous ceux qui "avaient quitté ce monde".

On peut retrouver encore aujourd'hui une illustration de cette concep-
tion dans certains de leurs us et coutumes. I1 y a des interdits qui
pésent sur certaines pratiques comme le saawe ou badax (jeu trés prisé
par les adolescents qui consiste & planter par coups violents un instru-
ment pointusaiguillé ou couteau dans Ta terre) ou le fait de verser de
1'eau chaude par terre. Dans le premier cas, On suppose que celui qui

se livre @ ce jeu, risque de blesser a la téte des ancétres morts et

d propos du second, on dit généralement que Ta personne qui verse par

imprudence de 1'eau chaude finira par susciter la colére des génies a

17.~ A en croire Levi-STRAUSS.- "Le mythe systéme de sens s'accommode de la -
série illimitde de supports linguistiques que ses narrateurs successifs
peuvent lui préter." Mythologiques --L'homme nu. Op. cit page 580.
Il éerit par ailleurs, dans son anthropologie structurale.- "La subs-
tance du mythe ne se trouve pas dans le style, ni dans le mode de nar-
ration, ni dans la syntaxe, mais dans l'histoire." (Paris 1958 page 235).
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force de "briler" leurs enfants et ceux des hommes qui vivent sous terre.

La poésie populaire &galement, en porte certaines traces; dans les
chansons funébres en effet ,des vers psalmodiés comme ceux qui suivent,
reviennent chaque fois avec une fréquence trés nette.

"Janaxoo mbaay, yaw mi dékee suuf
Soo demee neel diw mankay joobe..." (18).°

Cette conception était enfin d'autant plus marquée que chez les Wolof
qui sont traditionnellement animistes, on avait 1'habitude d'enterrer
les morts avec Teurs biens qu'ils chérissaient le plus et avec d'autres
objets précieux et richesses de toutes sortes que 1'on "envoyait" en
offrandes aux parents qui les avaient précédés et que le défunt devait
dans son voyage souterrain amener avec lui.

Cette pratique du "yob&lu ja niiw" (la part des morts) a &té rendue ca-
dugue par ia religion musulmane, elle reste cependant assez vivace chez
certains groupes sereer qui appartiennent d@ la méme branche culturelle
que les Wolofs et qui eux, sont restés plus & 1'écart de 1'aire d‘'in-
fluence de 1'Islam.

Ce motif de la genése et de la parturition nous retiendra encore plus
dans la suite, quand nous aurons & traiter du théme de la Mort en rap-
port avec la vision globale du monde. Retenons simplement pour 1'instant,
qu'a la lumiére de ce qui a &té énoncé ci-dessus, qu'il était donc tout
@ fait normal que cette "Terra-Genetrix" ne manquit en aucune occasion
d'8tre 1'objet des nombreux rites de sacralisation qu'une certaine ap-
proche des mythes permet ajsément de déceler.

Ce comportement est d'autant plus justifiable que 1'emplacement et 1'oc-
cupation d'un espace quelqu'il soit étaient toujours décrétés par une
volonté surnaturelle ; celle~ci s'exprimant toujours a travers la média-
tion d'un animal ailé ou rampant mais qui dans ‘tous les cas, reste

1ié, d'une maniére ou d'une autre, de facon directe, & la Terre.

18.- Traduction.- "Oh toi souris Mbaay tu te nommes ; toi qui habites sous

la terre, tu diras a un Tel (un parent décédé ou un ancétre) que Jje
continue a louer ce que vivant, il a oeuvré de bon sur la terre."
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Le mythe (MZ) intitulé Mbénum nderatt, recueilli auprés de M. Assane

Marokhaya SAMB, griot traditionniste wolof, donne un apercu, par dela
1a fonction politique du puits magique et Nderatt, de toute la signi-
fication symbolique qui est dévolue au monde intra-terrien. Le mythe
rapporte,en effet, que tout prétendant au trdne du Baol (ancienne pro-
vince vassale du Grand empire du Djolof), devait, avant son intronisa-
tion, étre conduit devant ce puits. L3, "on Tui donnajt une urne" qu'il
devait plonger "devant sept captifs du tréne des Damels et sept féti-
cheurs réunis", dans 1'eau pour la retirer aussitdt aprés. Selon que
1'urne)retirée du puits}contenait de 1'eau, du sang, du mil, de 1'herbe
verte, 1'assistance pouvait, en interrogeant un code symboligue parti-
culier, ce qui correspond & chacune de ces substances, prédire "“ce que
sera le régne du futur roi". Grdce d ce procédé, le peuple du Baol pou-
vait se faire une idée précise de la valeur intrinséque du monarque

qui allait présider, pour un temps, aux destinges de leur royaume. I1
serait superflu d'ajouter que la également, c'est 1a voix unanime des
ancétres qui "sont sous la terre" qui a eu & s'exprimer.

Dans un autre mythe &galement rapporté par le méme Assane Marokhaya SAMB
(Texte M3) du corpus), c'est un serpent (animal terrien) qui va révéler
1'existence d'un espace sacré et médiatisé, forum des concertations en-
tre les hommes vivants et les Ancétres morts. I1 s'agit du puits de
Kalom de Ndande (bourg de la région de Thiés sur la route Dakar-St-Louis,
d quelques kilométres de la préfecture de Tivaouane). Ce serpent, dit

le mythe, se montrait toujours aux mémes heures de la journée, au moment,
précisément, ol le soleil se 1éve, et empruntait chaque fois le méme
itinéraire, laissant derriére Tui des traces mouillées. I1 s'adonnait

ainsi réguliérement & ce "manége" jusqu'au jour od,un homme le remarqua

et exhorta ses prochains & le sujvre pour découvrii sa providentielle

cachette. I1 devait révéler ainsi le puits original autour duquel allait
s'édifier Te village de Ndand dont le prestige, dans le royaume du Kajor
alors a son apogée, a &té plus que certain. Tout semble se passer comme
si le puits qui est un orifice sur la Terre (donnant la Vie par le fait
qu'il prodigue 1'eau nourriéiére) constituait une réalité sacrée et qui

3
pour ainsi dire, apparait comme étant le lien chtonien unissant pour
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toujours le monde des hommes vivants a celui d'une existence souterraine
et éternelle qui serait celui des morts "qui ne sont pas morts" (19)

et "qui ne sont pas partis" comme disait le peéte mais qui sont "sous"
et "dans" la Terre.

La quasi totalité des mythes qui traitent de 1'origine ou de la fonda-
tion des lieux corroborent cette idée ; ils comportent en plus, presque
toujours)1a médiation d'un étre surnaturel. Nous avions noté cela a
propos du mythe de Maam Kumba Lambay, il en est pratiquement question
dans 1a plupart des textes mythiques répertoriés dans notre corpus.Ana-
1ysons .en tres succintement quelques uns.

UN EXEMPLE DE RECIT DE MIGRATION : LE MYTHE DE FONDATION
DU VILLAGE DE KER MASEEN

Le texte (M5) de notre corpus est comme ceux qui ont &té préalablement
analysés un récit de_fondation, il traite en effet de la Genése du vil-
lage de Kér Maseen situ@ sur la rive mauritanienne du Fleuve Sénégal a
moins d'une centaine de kilométres & 1'Ouest de Rosso. Il comporte ce-
pendant en référence au traitement particulier qu'y acquiert 1'espace,
une dimension qui en fait avant tout "un mythe de migration". '
L'ancétre mythique est ici connu, il s'appelle Maseen, personnage his-
torique et aVeul des occupants actuels de ce village d.qui i1 a donné
son nom.

Le mythe s'attarde assez Tonguement et de maniére assez précise sur

les circonstances et autres détails de 1'exil. Il s'agit d'un prince

& qui revenait le droit, le tréne d'un royaume {(non cité), laissé va-
cant d la suite du décés de son pére. Paradoxe du mythe ou érosion

de la version initiale, le pays ol devait régner 1'Ancétre n'est pas
nommé, on le situe cependant quelque part au Nord-Est de 1'emplacement
actuel du village en question. "Ca b&j ganaar ga, Fale ca kaw" ("La-bas
plus haut dans Te Nord Tointain). Cette indication laisse supposer qu'a

19.- Cf. Birago DIOP,- Poéme intitulé "souffles! ; dans ses Contes
d'Ahmadou Koumba. Il le fait dive au personnage de Sazan ; lequel,
revenu d'Europe, a commis le sacrilége de détruire les "Xamb" du
village, parce qu'ayant pensé d tort que le culte des Fab et les
autres pratiques en vigueur dans sa socetété n'étaient, & la limite,
que des "maniéres de sauvages.' (Les contes d'Ahmadou Koumba. Paris
Présence Africaine, 1959).
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1'instar des mouvements migratoires de tout le groupe wolof-sereer dont
la région @ cheval sur les deux rives du fleuve Sénégal a di étre Te
thédtre, qu'il s'agit d'une province, dont le mythe n'a su ou voulu se
souvenir, et qui serait située queique part dans 1'Ancien Tekrour. Ce

qui est assez caractéristique, c'est que lesgens qui sont rattachés a

la descendance de 1'ancétre Maseen (qui sont des Wolof de par leurs
traits physiques et leur langue, bien que s'étant trés fortement brassés
avec les Maures) se rappellent aujourd'hui encore leurs origines sereer ;
ethnje a@ laquelie ils sont encore 1iés par le patronyme Seen qu'on peut
retrouver dans les régions sereer du Sénégal,.

I1s sont trés nombreux ceux d'entre eux qui affirment que certains de
leurs ancétres sont allés jusque dans le Sin ol ils auraient,dans ces
"contrées éToignées“,engendré Tes Seen de la presqu'ile du Cap-Vert et
ceux que T'on retrouve sur les régions de la Petite-Céte. Cet argument
crédite certains aspects du mythe sur lesquels nous reviendrons plus
loin.

Maam Maseen, raconte le mythe)n'accédera jamais & ce pouvoir qu'il avait
hérité 1égitimement. Des demi-fréres prétendants jaloux 1'ayant envoité
et détourné & jamais du chemin de cette contrée qu'il avait quittée

pour aller dans les lieux ol ses Ancétres avaient &lu leurs autels et

ol toute personne qui devait régner sur ce pays devait obligatoirement
se rendre pour y accomplir son sacre dans les ragles de la bonne tradi-

tion. A la différence des récits précédents, ce mythe fait état ,non pas
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d'un seul, mais de deux "médians" qui sont des animaux ayant chacun
une fonction aux antipodes de celle qui est dévolue a 1'autre. Le pre-
mier est un oiseau, un pigecn plus précisément auquel i1 a été attaché
a la patte, 1'élément envoidtant. [1 est le responsable de la Tongue
errance de 1'ancétre des Seen dans "1ailleurs" et cet espace sauvage J
randonnée qui allait se solder par Ja MORT SYMBOLIQUE du personnage
(celui-ci se perd dans les profondeurs abyssales) et de sa RENAISSANCE.

L'Engloutissement du héros apparait en effet comme un théme symboli-
quement valorisé. Cette MORT du héros joue un rdle important dans le
parcours initiatique en cela qu'elle n'est pas une FIN EN SOI mais

qu'elle fonctionne plutdt comme la condition nécessaire & un passage &

"un autre mode d'étre, épreuve indispensable pour se regénérer,
c'est-a-dire pour commencer une vie nouvelle" (20).

Mieux, elle équivaut comme dirait ELIADE & une mort transitoire dans
1a mesure ol elle marque un moment de rupture qui fait que surgit des
décombres de 1'existence, une nouvelle vie.

Cette rupture est rendue d'autant plus &vidente qu'entre ces deux si-
tuations (1'initiale et la finale), il a &té quéstion d'un espace con-
crétement exploré mais vécu 'inconsciemment dans un état de profonde
détresse. .

L'intervention gracieuse et providentielle de 1'autre médiateur surna-
turel apparu a 1'ancétre des Seen sous forme d'une immense tortue de
mer n'est pas ici, {comme c'é&tait le cas dans le récit de Lambay texte
cité par ZEMPLINI - cf - supra), reférée & un contrat dont les clauses
seraient explicitées, dés le début, pour spécifier & chacune des parties
en présence, des avantages particuliers qui sont assortis de conditions
données. Au contraire, 1'action rédemptoire apparait totalement gratuite
et désintéressée, du moins, & 1'instant, en question.

20.~ Mircea ELIADE.- Mythes, réves et mystéres . Faris, N.R.F. Gallimard
1957 (p. 299).




- 64 -

Ce n'est qu'aprés 1'implantation au site qui allait devenir le village
que Ndumaan exprimera & celui qu'elle venait de sauver, son désir de
faire sien, une partie de sa future progéniture.

Ndumaan avait auparavant emprunt@ un itinéraire inverse au premier {celui-
ci s'étant réalisé selon les indications spatiales d'Est vers 1'Ouest
compte tenu de 1'emplacement géographique de 1'Océ&an dont i1 est fait
allusion) pour révéler & 1'ancétre ce lieu mythique qu'il devait "fonder".
On retrouve ici &galement tout comme & 1'arrivée de 1'aJeul des Ndooy 3
Ndunku Peey, Ta méme constance des "invariants® au niveau du vocabulaire
topologique et aussi la méme insistance du récit descriptif sur les
détails qui illustrent la ciémence de la Nature en ces lieux (1uxur1anc¢
d'une forét, existence d'étendues cultuvables, proximité d'un fleuve
source intarissable d'eau douce et donc de vie... etc). Ce n'est qu'une
fois 1'ancétre établi dans le "comfort" de cet Eden que 1'8tre surna-
turel T'investira de sa "nouvelle" fonction qui imp]iquegde sa part =
des exigences; - .elles renferment ce qui pourrait, parlant en termes
de pacte, étre considéré comme &tant la contrepartie aux bonnes actions
Jusqu'ici accomplies ngr Nduman. Ce dernier est d'ailleurs trés expli-
cite dans ses propos, 1'ancétre Maseen pouvait vivre un bonheur intégral
dans ce havre de paix, entouré d'une vaste progéniture et de beaucoup

de richesses pour peu seulement que certains de ses futurs enfants
émigrent d& leur tour, car ils seront aussi les "enfants" de Nduman la
tortue ; i1 serait donc normal que ces derniers viennent la chercher

ol qu'ils puissent se trouver. Ici, comme dans de nombreux autres my-
thes wolof, 1'union avec 1'étre surnaturel est posée en termes d'une
gemelleit@ symbolique.

Ce texte en tout cas, souléve une myriade d'interrogations rendues pos-
sibles par les nombreux thémes qui, dans ce récit, s'enchevétrent de
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maniére & conférer au mythe plusieurs dimensions correspondant a ses
différents étages de signification (sociologique, oedipienne, politique,
cosmogonique... etc). Retenons simplement que ce texte s'inscrit,d
1'instar de tous ces mythes tréitant de 1'espace socialisé (la Terre

des ancétres) comme objet sacré, dans la double perspective d'une vo-
lonté dellégitimaﬂtion d'un comportement particuiier par rapport a

cet "espace-bien" mais éga]ement,d'une tentative de trouver une solu-
tion aux angoisses vécues collectivement et 1iées aux relations du
groupe tout entier a son environnement social et cosmique.

A ce titre,nous reviendrons sur une interprétation fournie par A. ZEMPLINI
sur e mobile du mythe'de LAMB comparativement & d'autres récits ol le
pacte original est non &noncé au début comme c'est le cas dans le mythe
de Maseen. Cette interprétation nous semble d'autant plus sujette &
caution qu'elle n'entrevoit pas 1'aspect migratoire dans ce texte qui

un simple récit de fondation." Cet auteur prétend,a juste
titre)qu'i1 y a une contradiction que le mythe s'efforce de résoudre,

est plus qu

ainsi note-t-il que 1'argument d'une dépossession initiale est matériali-
sée par une absence d'autorité 1égitimée sur 1'espace (a fonder). Nous
souscrivons entiérement @ 1'idée selon laguelle le: Lebu originaire.
des régions septentrionales du Sénégal éprouvait, -, pour "faire symbo-
liquement sienson territoire actuel”, ce besoin incessant de
"s'y enraciner par les légendes de fondation qui situent nécessaire-
ment 1'occupation dans un temps mythique." (23).
Cependant, quand ZEMPLINI affirme que 1'ambiguité que voulait éluder
le mythe demeure,pour la bonne et simple raison que "1'alljance en terre
&trangére est frappée de nullité dés le départ" (24) (compte tenu du
fait que 1'adjuvant surnaturel Tui-méme ne pouvait pas se prévaloir un
droit quelconque sur les lieux, ce qui lui aurait permis de 1&guer moyen-
nant une contrepartie bien précise, une parcelle de son espace et de ses
attributs), i1 semble quelque peu perdre de vue, que 1'espace socialisé,
dumoins dans Ta perception qu'en ont les Wolof, n'est pas une inter-
connexion d'espaces "épars" ("partes extra partes" comme aurait dit

23.- ZEMPLINI:- Op. cit. page 163.
24.- Ibid.
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Spinoza), appropriés _en parcelles ou en domaines fonciers distincts
mais qu'il apparait plutdt comme une totalité close et cohé&rente dont
le CENTRE peut-&tre déterminé d'une maniére fixe maijs dont les LIMITES
peuvent s'étendre a 1'infini. Mieux,il y a encore ici, une certaine
possibilité de diversifier ces ESPACES en multipliant autant de fois
les centres. Ce qui nous semble &tre le cas ici. Il est bien vrai que
le Wolof fait une distinction trés nette entre ces deux notions que
sont le D&k (le village des ancétres, 1'espace habité) et le AN (1'ail-
leurs), cependant, cette idée de "discontinuité dansle phyllum ancestral"
qui selon ZEMPLINI est introduite par le mythe, ne nous semble pas trés
évidente dans la mesure oG.dans ce récit, "1'ailleurs géographique se
résorbe dans 1'ici mythique" comme Te notait trés justement Daniel
ARANJON pour qui

"Ce qui compte dans un espace mythique qui se tienne c'est le
centre et non point Ta 61rconférénce qui gravite et s'élargit
autour de ce centre. Le centre poéé, ajoute-t-il, on aura autant
de circonférences que 1'on souhaitera {...). Un univers dont ie
centre est ici et la circonférence nulle part pourvu qu'elle
ne sorte pas de 1'aire vitale (la maison, le village, la tribu,
1'éthnie, le pays)." (25).

A Ta question fort pertinente de ZEMPLINI qui se demandait :

"A quel titre en effet,un tuur Tui-méme "déraciné", pourrait-il
céder ses droits sur cette terre 7 "
On tentera de répondre en lui opposant les deux textes suivants :
Le premier est une réflexion trés succinte livrée par ARANJON qui écrit
guelque part :

"L'ailleurs n'est jamais aussi ailleurs qu'on le croit, i1 subsiste
du moins dans sa forte cohésion et dans <& structure au niveau de
1'espace verbal du mythe." (26).

25.- Daniel ARANJON.- "Aspects spatiaux du mythe de migration”. Afrique
littéraire. Op. cit. p. 64.

26.~ Daniel ARANJON.- "Aspects spatiaux du mythe de migration" in Afrique
littéraire. N° 54 et 55. Op. eit (page 73).
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SENGHOR précise ailleurs que la hiérarchie des forces vitales,
"ne fait qu'exprimer 1'intégration de 1'univers a la famille
ou peut &tre plus exactement, la dilation de la famille aux
dimensions de 1'univers." (27).
Les Wolof, pour leur part, expriment trés concrétement cette concep-
tion que nous nous sommes efforcés de faire ressortir arguments théo-
riques & 1'appui, & travers quelques formules bien é&tayées :
I1 est courant de les entendre dire . :
"Gor - dékul fenn, fu njérinam ak terangaam
ne rek war na fa mé&n toog." (L'Homme n'est censé habiter défini-
tivement quelque part que 1a& ol i1 pourra trouver paix, bonheur
et décence matérielle).
Cette idée,on la retrouve également dans une expression populaire treés
fréquemment utilisée par les hommes (Elle semble d'ailleurs porter les
stigmates de 1'id&ologie dominante d'une société phallocratique).
"Alal ju bare wala bameel bu sore."” (expression qui traduit une
sorte de défi~" . qu'il *.! lance d'abord a lui-méme,puis aux au-
tres, pour leur prouver qu'il est51u1 aussi, a méme, de fonder & son
tour “son" vi]]age’"sa" descendance, 13 ol le destin voudra bien Iui efn
offrir la possiblité.

La migration comporte un aspect assez particulier chez Tes Wolof : ce
nouveau CENTRE apparait comme la PROJECTION, d'un point de vue cosmolo-
gique, de 1'espace initial qui’dans ce nouveau "monde" semble se pro-
Tonger & travers bien des faits de coutumes et dans Tes habitudes cul-
turelles;1'idée d'une continuité de 1'espace est rendue encore plus
nette par une certaine perception de i'Univers qui fonctionne comme

une véritable archtectonique, une entité cohérente (dont le principe

27.- VEléments constitutifs...” in Liberté I. Op. eit (page 266).

*. - Traduction.- "étre riche ou mourir trés loin'. )
I 'expression dit certainement plus que ce qu'en a donné la traduc-
tion, si L'om sait que dans le contexte sociologique particulier
des Wolof, étre riche ne signifie pas accumiler des biens mais
e'est surtout légitimer cette fortune d partir d'une affiliation
ontologiquement justifide & 1'espace socialisé. Ledomandeem (1'é-
tranger) a beau étre riche il ne pourra jamais prétendre au statut
de Nawlé (égal) s'il ne résoud pas ces problémes de référence et d'o-
rigine.
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catalyseur serait cette idée d'ETRE-FORCE) mais aussi trés fortement
hiérarchisée et structurée selon cet autre principe non moins impor-
tant qu'est celui de "la proximité génétique". Ce systéme qui place

1'HOMME 3@ son centre de gravité et par le truchement de cette posi-

tion & une place plus &levée & son DOUBLE SUPERIEUR" qu'est le RAB,
confére immanquablement & 1'un et & 1'autre,le droit inaliénable de

I'exercice Tégitime d'une autorité@ sur 1'espace, ol qu'il puisse se

situer dans 1'aire vitale. :

Le récit mythique (Texte M4 du recueil) qui traite de la fondation

des capitales du royaume du Kajor (ancienne province vassale de 1‘'em-
pire du Jolof) au lendemain de son &mancipation de la tutelle impériale,
est assez caractéristique de cette forme de révélation par 1'éTément
surnaturel interposé. I1 semble, seion le mythe que ces différents
villages (Mbul, Sugeer, Xandan... etc) n‘ont pu s'ériger que par 1a
grace du Mystére. '

Le sage Ndonge NIANG griot historien rapporte dans un entretien avec
le sociologue sénégalais Abdoulaye Bara DIOP (28), conformément aux
développements du mythe (qui nous a été raconté par Assane Marckhaya
SAMB) que 1'origine de ces contrées en question remonte au troisiéme
jour qui suivit la déroute de 1'armée de 1'Empereur du Jolof, déman-
telée par les troupes cayoriennes conduites par le fils du roi vassal
le prince Amari Ngoone Sobel. Ce dernier, dit le mythg,é]u roi (son
pére ayant mystérieusement trouvé la mort, tué lors des festivités

de son intronisation, par un taureau qui devait &tre immolé pour Ta
cérémonie du sacre), décida, pour se doter d'une autorité politique

et juridique sans faille, de "fonder" ses propres "villages-capitales"
(ses "peey"). 171 consulta le devin qui, dit-on, avait lui-méme prédit
non seulement sa naissance mais également toute son action redemptrice
pour le peuple du Kajor. En reconnaissance @ ce marabout du nom de
Amadou Jaa, son pére avait juré & celui-ci de faire porter & ce "fils"
Te méme nom que lui. Le devin consulté lui recommanda de Tui amener

un pigeon (petaxu mareem) a la patte duquel il attacha une amulette
avant de le laisser s'envoler. L'oiseau devait, selon le marabout,

28.~ Voir le Wolof fondemental. Dakar - CLAD (page J.
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suspendre momentanément son vol pour se "reposer" sur des arbres. Cha-
que pause qu'il allait faire indiquerait ainsi un emplacement idéal
qu'il faliait repérer et "nommer" en fonction de "1'identité" de 1'ar-
bre qui aurait abrité pour un temps, 1'oiseau mystérieux. Les hommes
que le jeune monarque d&pécha pour cette tiche le suivirent des jours
et des nuits, pendant tout le parcours qui devait les reconduire au
point initial d'ol ils étaient partis. Plusieurs agglomérations al-
laient, comme cela, voir le jour ; 1'espace de chacune d'elle corres-
pondant @ un des emplacements survolés par le pigeon magique et dont
le "CENTRE" était constitué par 1'arbre indiqué. Ces lieux &taient
ainsi "ontologiquement” fondés et Teur toponymie déterminée (ou pré-
déterminée) par la référence aux arbres sur Tesquels s'était posé 1'oi-
seau (xandan™, suger®, njigis*, ... etc).

Ce récit 1ntrodu1t)avec 1'allusion au marabout et a 1'écriture sacrée,
une donnée nouvelle qui a trait & une conception plus isiamisée de
1'espace. (Celui-ci cependant, se revéle toujours seion le méme proces-
sus de sacralisation mais avec cette particularité que 1'@lément sur-
naturel qui sert ici de médiateur hiérophanique ; n'est pas comme c¢'est
le cas dans les mythes de Lamba ou de Maseen directement 1i& aux eaux
telluriques des profondeurs souterraines. I1 s'agit en effet d'un oi-
seau qui, dans ce contexte particulier, fait office d'indicateur sur-
naturel ; la modalité de la révélation est donc aérienne. Ce qui n'est
pas sans innover quelque peu cette vision antérieurement &tablie qui
postulait implicitement une origine terrienne & toutes les formes vi-
tales au sein desquelles figure en bonne place 1'existence humaine
elle-méme.

Ce texte qui référe & une situation historique que 1'on peut approxi-
mativement situer dans le temps, n'est pas sans rappeler certains ré-
cits d'origine orientale notamment ces contes merveilleux des mille

et une nuits ol trés souvent i1 est question d'un auxilliaire magique

(un anneau tombé du ciel ou un tapis volant) qui joue ce rdle d'adjuvant
surnaturel, compagnon mystérieux des héros comme Aladin dans les "ailleurs®
d'espaces plus étendus et inconnus.
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Dans les mythologies orientales en général et indo-arabes en particulier,
ce n'est pas le monde souterrain, mais plutét le ciel qui est valorisé
religieusement, c'est le lieu qui est supposé abriter la demeure céles-
te du Grand. Créateur, il est donc tout & fait normal qu'il serve aussi
de thédtre d'initiation au héros mythique dans sa quéte de la divine vé-
rité.

Linviolabilité des cités célestes conférait pour ainsi dire & Dieu,
réalité au-dessus tout, supréme et transcendantale, un statut hors de
portée mais exercant sur tout, un pouvoir intégral. Le symbolisme de
1'ascension est tributaire d'une conception idélogique particuliére;
celle qui institue 1'idée des "Rois-dieux", dont 1'apoth&ose comporte
toujours ce mouvement ascensionnel d'une expédition vers le ciel. Il
est caractéristique des civilisations asiatiques et méditerranéennes.
Mircéa ELIADE interrogeant la signification symbolique du "Vol magique"
(théme repérable dans la quasi totalité des aires culturelles qui re-
couvrent la Mesopotamie, toute 1'Asie Mineure, la Gréce Antique et 1'Ex-
tréme Orient... etc. et qui cristallise un corpus immense de mythes,
rites et 1égendes) laissait entendre que, dans ces cultures particuliéres,
il n'était pas uniduement 1'apanage des souverains mais qu'il était éga-
Tement : "le fait des magiciens, des sages, des mystiques de toutes
sortes" (29).
Ainsi, ajoute-t-il

"| 'univers spatial de la Magische Flucht reste celui des hommes

et de Ta mort. I1 n'est jamais transcendé. La vitesse atteint

une intensité fantastique et pourtant il n'y a aucune rupture

dans 1'espace” (30).
Qu'est-ce & dire ? sinon que cette vision du monde procéde d'une con-
ception plus ddserrée de 1'Espace qui se révéle a 1'image de la puis-
sance divine qui 1'a créé&, comme une étendue infinie, qui serait aux
divers étages du systéme galaxial peuplé par des créatures différentes
(Djinns, Malayika, Anges... etc.). Méme si elles dépassent 1'Homme de

29.- Mythes, réves et mystéres. Op. cit (page 135).
30.- Ibid (page 140).
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par certains de leurs attributs surnaturels, . . n'en sont pas moins
des 8tres soumis @ 1'unique et supréme volonté de DIEU et qui devant
1u1}ont a peu prés tous, un statut similaire. Ceci n'infirme pourtant
en rien (1'idée qu'un HOMME (&lu par Dieu)) puisse étre doté d'un pou-
voir qui lui permet d'opérer une sorte de "mutation ontologique" qui
1'éléve au dessus du commun des mortels. Le Waliyu de 1a religion musul-
mane en constitue le prototype méme. I1 peut s'élever trés haut dans

le Ciel. Néanmoins il ne peut accéder directement d& Dieu. I1 est tou-
jours question dans sa communion avec 1'Etre supréme, d'une mystérieuse
médiation numineuse que 1'esprit humain quel que puisse étre son degré
d'extase et d'élévation ne pourra jamais percer. La seule personne qui
eut 1'insigne honneur et Te privilége supréme d'avoir été accueilli par
DIEU sans avoir é&té médiatisée par quoi que ce soit“est)dit-on~1e pro-
phéte MOUHAMED, celui qu'il a choisi parmi tous (Al Mustafa).

Le ¢c31eore chanteur wolof Mbay Dondé de la confrérie sénégalaise des
Tidjan, relate, dans un long poéme bi-lingue (arabe et wolof) et psal-
modié : (poeme intitulé : Appolo ; n'évacuez pas s'il vous plait la sé-
mantique de ce non donné aux navettes spatiales américaine qui permirent
d ARMSTRONG de réaliser 1'exploit du "premier pas de 1'homme sur la lune"),
le long trajet ascensionnel qui devait conduire le Prophéte & son maitre.
"Taraxa, Yonen Yeeg na...
Mlakaya Ton kay teeru, Too kay teral..."(*).
On le voit donc, on est bien loin de Ja mythologie originelie des Wolof
ol tout procéde d'une idéologie de la centralité qui postule dans un
élan centripéte,une concentration de tout 1'univers vers 1'espace d'une
étendue {la Terre occupée) dont 1'Homme serait & la fois le CENTRE et
la seule raison d'étre.

L'Islam a donc indupitablement introduit cette donnée nouvelle dans la
perception traditionnelle de 1'espace qui &tait chez les Wolof essentiel-
lement chtonienne, compte tenu de la valeur symbolique et religieuse qui
était conférée & la Terre. En effet, i1 a desaxé le "cgntre" du monde

*.~ "Il est monté dans le Ciel le prophéte...
Les Anges accoururent, se recueillérent et l'accuetllérent... ete.”.
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qui correspondait,pour eux;au village, a la "terre natale" dont la fonda-
tion ab illo tempore 1'identifie & la genése de tout le Cosmos, en dé-

>00 se réalisa au temps primordial la
REVELATION, vers ces deux AILLEURS que sont d'une part :

placant 1'espace sacral de "icq

- le CIEL : les hauteurs célestes et ouraniennes qui sont supposées abri-
ter la divine demeure d*Allah,

- et de 1'autre 1'Orient et les Terres saintes du soleil Tevant doublement
8lues par Dieu par le fait d'abord que c'est 13 ol pour la premiére fois
il s'est manifesté aux hommes mais aussi c'est parce que c'est au sein de
de ces peuples qui sont les meilleurs parmi les peuples du monde qu'il a
eu d choisir dans la lignée la plus pure (celles des xureych} parmi ces
races supérieures que constituent les ("Bani Arab") peuples arabes, 1'Hom-
me qui allait devenir son messager sur terre.

Ainsi en-est-on arrivé @ un élargissement de la perception de 1'&tendue
et de la perspective spatiale qui, tout en prenant en considération 1'exis-
tence au delad des mers, d'autres "mondes",peuplés par d'autres hommes dif-
férents par leur couleur et par leurs coutumes, n'en laissent pas pour
autant, poindre 1'idée d'une finitude de 1'espace et d'un inachévement
dans le temps. Cette idée les Wolof 1'expriment & partir d'un certain
nombre d'images concrétes suggérées a travers toute une série d'apoph-
tégmes, d'adages et de simples formules succintes dont la succulence
expressive n'a d'égale que la limpidité de Ta vérité presque naive qu'elles
renferment.
Quand le Wolof proclame : "Adina potu ndaa la ku naan

jox sa moroom mu naan" (31}.
ou qu'il dit non sans un regain d'amertume : "Adina wélmbett"(*) ou "Reew
day dox" ("1e monde aussi marche"), c'est toute une vision cosmogonique
qui se cristallise dans ces expressions. I1 admet par 1a que non seule-
ment le monde que nous vivons est régi par la loi immuable du devenir

perpétuel,mais il reconnait &galement que ce monde n'est ni plus ni moins

b

31.~ Traduction.- "Le monde est comme un pot laissé sur un canari, chacun
d son tour vient boire et l'y laisse".

*. - MLe monde va'.
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qu'une transition éphémére vers d'autres formes de vies qui nous seront
inéluctablement données, mais dans les dimensions d'une existence éter-
neile. L'Homme apparait en d&finitive, selon cette vision cosmogonique
comme le support dynamique (en tant qu'il est lui-méme FORCE),d'un pro-
cessus irréversible. Comment alors créditer encore ces théses selon
lesquelles, la société wolof n'était qu'une "société & répétition" et
incapable en cela d'élaborer une mythologie ou une eschatologie qui
auraient canalisé ses formes spirituelles ?

-+

L'étude des aspects spatiaux dans ces différents récits laisse entrevoir
une esquisse de taxonomie des mythes. Ceux qui en effet pouvaient &tre
classés selon 1'évidence du théme spatial le plus pertinent : fondation,
origine, migration etc... Ce travail est possible et il serait rendu
d'autant plus facile si ces thémes en question ne s'imbriquaient pas les
uns dans les autres comme c'est le cas,dans ce texte qui traitera de 1'o-
rigine et de la fondation du village de Kér Maseen ; mais il n'était pas de
nos préoccupations d'opérer une classification des mythes dans ce cha-
pitre. Ce que, par contre,l'on pourrait d'emblée retenir comme point es-
sentiel auquel devait aboutir 1'analyse, c'est sans doute le fait que

tous ces mythes relévent (et par dela ces différences que nous avons notées)
pratiquement d'une seuleet méme conscience hantée par ces brilantes ques-
tions de référence par rapport & une origine : (le Cosaan ou baax, sans

lesquels on n'est jamais "bon"}), d'alliance & un agent surnaturel sans
quoi ne peut jamais étre 1égitime 1'action de 1'homme sur 1'espace, en
fut-i1 le fondateur.

Elle a,par ailleurs,permis d'anticiper sur deux conceptions différentes
de 1'espace, 1iées chacune a une vision du monde tributaire des deux for-
mes de religion qui coexistent ici.
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CHAPITRE I1I

LE SURNATUREL ET LA DIMENSION SPATIALE DES CONTES

Cette dualité qui caractérise la perception et 1'interprétation de 1'es-
pace que nous avions notée a propos des mythes, existe également dans

les contes. Ceux—ctlen effet,,peuvent se répartir en deux catégories selon
qu'ils appartiennent au fond traditionnel ou qu'ils relévent de la strate
plus récente des textes influencés par la pensée islamique.

Mais le conte en raison de sa portée généralement plus profane, intégre,
plus que le mythe; cette double valence dans le systéme global des re-
présentations des Wolof. En outre, parce qu’il est doté d'une structure
moins rigide que celle du mythe qui est un récit codé, le conte se préte
beaucoup plus & une imbrication de motifs nouveaux. Il peut en effet ser-
vir de vecteur a un certain nombre d'emprunts, sans que pour autant ne
cessent de s'y refléter, avec un acuité renouvellée, les modéles cultu-
rels anciens.

Le conte, a-t-on 1'habitude de dire, est le "miroir" d'une société. Il
est & la fois, témoin des formes de pensée en voie de désuétude et aussi
1'expression des grandes mutations qui affectent un groupe social a

une époque donnée de son évolution historique. Camille LACOSTE DUJARDIN
écrit fort judicieusement & ce propos :

"Ce que 1'examen du conte permet d'appréhender c'est bien plutot
un systéme conceptuel, un réseau de valeurs, une culture au sein
desquels i1 peut étre possible de reconnaitre la place précise de
chague &lément par rapport aux autres par le jeu de leurs rela-
tions, solidarités, antinomies et hiérarchies..." (1}.

Le conte est donc une "représentation" au sens od 1'on -entend ce concept
en ethnologie c'est-d-dire a4 la fois "acte et discours, fait culturel
mais surtout réflexion d'une société sur elle-méme" (2). En cela, il va
traduire davantage, sinon beaucoup plus que le mythe cette double con-

1.~ "Le conte kabyle". op. eit. page 111.
2.- Ibid. page 12.
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ception de 1'espace que nous avons essayé de faire ressortir plus haut.
Cette valeur quasi-sacrée qu'acquiert la Terre comme "“espace humanisé"
ne s'y estompe en rien, Tout au contraire, parce que les contes situent
Jeur action non pas a& 1'origine du Temps primordial de la fondation,
mais plutdt dans le cadre de la société organisée, la terre y est syno-
nyme de pouvoir. Elle est concue comme un bien qui ne manque pas de
faire 1'objet, de convoitises nombreuses, origines, des conflits non pas
seulement entre les hommes mais entre ces derniers et ces puissances oc-
cultes {certains malins génies) et forces sauvages {animaux féroces,
fauves, étres fabuleux, etc...).

Notre corpus de contes comporte une permanence trés nette du théme du héros
1ibérateur qui affranchit son peuple de lamalveillante tutelle d'un étre
surnaturel méchant, exigeant des sacrifices injustifiés en contrepartie
d'une concession trés limitée sur un espace vital {eaux, puits et champs
fertiles).

Le conte intitulé Penda Aram Maabo {Texte C.4.) en est une illustration
parfaite. L'héroine Penda (ainsi elle se nomme) est non seulement réputée
pour sa beauté presque féérique mais encore pour son habileté sans pareil

a faire des tresses.

A une époque ol les hommes se coiffaient comme le font aujourd’hui les

femmes, nous dit le conte, quiconque qui réussissait a "faire pencher
Penda Aram Maabo sur sa téte", était par 1a méme reconnu comme étant

le plus brave de tous les hommes. La raison en é&tait toute simple, Penda
n'était pas une femme comme les autres. Son mari était un Tion si af-
freusement jaloux, .qu'ildép3gaitquiconque s'évertuait & faire “les yeux
doux" & sa femme...

L'analyse symbolique s'établit ici d'elle-méme. La femme, il serait peut-
étre superflu de le dire, est & 1'image de la terre nourriciére, symbole
de fertilité et source de vie. Par deld la personne de Penda, 1'interdit
dont elle est 1'objet, pése tout aussi bien sur 1'espace de la famille



restreinte dont la femme est le pilier, que sur sa totalité de 1'es-
pace social de par le mariage entre un animal et un &tre humain. Si nous
évacuons la dimension oedipienne du conte, on se trouve tout de suite

en face d'une autre situation non moins problématique qu'est celle d'une
coexistence, dans les limites logiques de 1'ORDRE SOCIAL, d'é&léments de
statut socio-ontologique différent. La main-mise du lion-étre associal -
sur 1'espace vital d'une société qui aspire d s'organiser selon les nor-
mes spécifiquement humaines, est assez significative. Le conte actualise
d travers ce motif une préoccupation humaine vieille comme le monde qui
est celle de savoir maitriser 1'espace pour le dominer en dehors de toute
intrusion sauvage. C'est le souci qui anime également, ce héros qui va

a& 1'assaut du génie maléfique des puits qui n'autorise les gens de son
village @ ne se ravitailler que momentanément en eau et moyennant d cha-
que fois le sacrifice sanglant d'une personne de sexe féminin et & la
fleur de 1'dge. (Test C.S. du corpus).

Aidé par sa foi en Dieu, "sans qui rien n'est et ne pourra jamais étre",
il tue le génie et délivre ainsi son peuple de la volonté de cet étre
surnaturel, trop orgueilleux pour concéder & 1'image du personnage de
Lambay dans le mythe lebu, une parcelle de sa puissance occulte.

Ce type particulier de héros-Tibérateur est toujours proposé par le conte
comme un modéle de référence axiologique, un exemple de bravoure héroTque
et de prototype mythique inspirateur de la conscience morale du groupe.

C'est ce modéle en question que 1'on retrouve pratiquement dans Tles
nombreux récits 1égendaires repérables dans la quasi-totalité des sociétés
de 1'aire culturelle Juest-africaine et qui constituent autant de variantes
du méme texte que de Samba Géla Jiegi.

Tous les textes traitant du théme de la "naissance extraordinaire" du
héros (les personnages du Saltigué chez les Séreer du "NITKU YAA BOP"
des Wolof, etc...) sont trés certainement inspirés de ce modéle mythique.

Le permanence de ce théme est fortement attestée par sa recurrence dans
un trés large corpus de contes recueillis par Véronica GGRGG, Ch. Seydou,
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et regroupés sous le titre insolite de : Histoires d'enfants ter-
ribles {3). Le Conte trés connu en milieu wolof de Banji Koto que

nous allons analyserbientdt en est une variante. Tous ces contes en
effet développent une structure narrative similaire dont le schéma
général est a peu prés le méme.

C'est ce schéma, sur lequel repose toute 1'architecture de ces récits,
que nous essaierons ici de dresser, en insistant davantage sur la di-
mension spatiale du conte, ce qui nous permettra éventuellement de mon-
trer plus loin les rapports particuliers que la donne "ESPACE" peut
entretenir avec la signification globale du message qu'il exprime et
partant, de mettre en relief sa fonction spécifique de "lieu" ol se dé-
ploie 1'action.

BANJI KOTO
SITUATION INITIALE

Lieu : VILLAGE

1) un enfant demande de naitre { In utero" il parle ainsi de
sa mére).
2} étonnement de la mére et refus.
3) 1'enfant nait de lui-méme se donne un nom et décide aussitét

d'aller a la rencontre de ses fréres qui "vont chercher des
épouses”.

SITUATION MEDIANE (1)

Lieu : LA BROUSSE

1) premigre apparition aux fréres. METAMORPHOSES
1. {en objet de valeur)

3.- Histoires d'enfants terribles Paris. Maisonneuve-Larose. 1980
Chrigtiane SEYDOU, Suzarnne PLATIEL et Diana REY-HULMAN,
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découvert par les fréres il est battu et renvoyé.

deuxiéme apparition aux fréres. METAMORPHOSES.

2. (en objet de valeur).

redécouvert, 11 est battu et renvoyé& & nouveau.

troisiéme apparition aux fréres. METAMORPHOSES.

3. (en objet de valeur).

I1 est encore battu par les fréres (I1 leur livre son secret
et leur explique ses intentions).

SITUATION MEDIANE (2)

Lieu :

1)

CHEZ LA SORCIERE

les fréres arrivent et sont recus comme il se doit par la

vieille sorciére qui prépare son sinistre projet {les tuer,

la nuit venue).

réapparition du héros sous un visage autre (il est également

bien accueilli par la vieille sorciére).

METAMORPHOSE et apparition la nuit, aux fréres & qui 1l explique
les intentions macabres de la femme-sorciére et leur fait part

de son désir de contrecarrer ses actions).

le héros réussit & brouiller le "plan” maléfique de la vieille
sorciére. Celle-ci se trompe et tue ses propres filles @ la place
des trois jeunes hommes.

SITUATION MEDIAWE (3)

Lieu :

1)

LA BROUSSE (sur le chemin du retour)

Te héros réussit a s‘enfuir.

2) la vieille sorciére la poursuit vainement malgré la vitesse

surhumaine avec laquelle elle se mit aux trousses de 1'Enfant.



- 79 -

SITUATION MEDIANE (4)

Lieu : A L'OREE DU VILLAGE (& la porte de la brousse)

1) réapparition de la femme-sorciére qui se MUE en arbre fruitier
et ameute les enfants du village avant de les capturer tous &
1'exception du héros.

2) le héros va a 1'assaut de 1a sorcidre, use de toute sa dextérité
et de sa'puissance surnaturelle (de TRANSMUTATION ET DE METAMOR-
PHOSE} et réussit & Tlibérer les enfants.

SITUATION MEDIANE (5)

Lieu : toujours en dehors du village (BROUSSE et a 1'entrée du VILLAGE)

1) la vieille sorciére revient en charge, se METAMORPHOSE & nouveau
et réuss{t d enlever d'autres enfants.

2) Contre-attaque du héros qui réussit une fois de plus d jouer un
tour @ la SORCIERE pour libérer ses victimes.

SITUATION FINALE

Lieu : A T1'orée de 1a BROUSSE (sur le chemin du retour)
1) la vieille-sorciére réussit dans une ultime tentative, & capturer
le héros (en 1'enfermant dans une calebasse ou le met dans un sac).
2) le héros se libére MYSTERIEUSEMENT et MIRACULEUSEMENT réussit a
tuer la sorciére.

Une approche, méme empirique, du traitement de 1'espace dans ce conte,
révéle une opposition trds tranchée entre les "village" (espace
humanisé, pays des hommes et des faits ordinaires et naturels) et la
"brousse" (qui fonctionne comme un véritable thédtre d'actions occultes-
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métamorphoses de toutes sortes - le domaine par excellence ol &lisent
domicile les é&tres surnaturels bons ou mauvais, puissances protectrices
da 1'image du héros comme les forces obscures du mal.

Une conception duelle de 1'espace s'ordonne autour de ces deux pdles
antinomiques que sont Dék (le village - le pays des hommes) et Al1,
(1'ajilleurs, monde de 1'inconnu) ; elle symbolise la dialectique de
1'ORDRE et du CHAOS.

La double valence ontologique du héros est assez caractéristique de
cette idée. Au village, i1 est un homme parmi les hommes et que rien
ne distingue apparemment du commun des mortels. I1 n'use de ses attri-
buts surnaturels que quand la sécurité du groupe auguel il appartient
se trouve menacée par 1'imminence d'un danger quelconque. S'il a deman-
dé de naftre, c'est simplement parce que, depuis le ventre de sa mére,
il avait entrevu déja, que ses propres fréres s'étaient engagés dans
une aventureuse entreprise dont 1'issue allait &tre fatale, n'elt é&té
cette intervention. Face & 1'étonnement (fort normal du reste !) et
1'obstination de sa mére & exercer ce désir, il ne semblait lui rester
comme alternative que le faire lui-méme. I1 vint donc au monde de son
propre chef et se donne un nom (quand son pére refusa dans les condi-
tions plutdt extraordinaires dans lesquelles i1 naquit, de le .faire

a sa place ; puis se lance & la rencontre des fréres, victimes poten-
tiels de 1a vieille-sorciére. L& également, i1 y a lieu de noter que
BANJI KOTO n'use de ses prérogatives surhumaines qu'une fois en dehors
de 1'espace des hommes. Mises & part, les conditions de sa naissance
extraordinaire le VILLAGE n'est jamais le Tieu, ni de ses mystérieux
agissements, ni des nombreux cas de métamorphoses auxquels i1 est fait
allusion dans ce récit.

Dans de nombreux contes, cette vision dualiste des lieux qui opére
cette distinction manifeste entre 1'espace d'un "ailleurs", (topos
sauvage et univers des antipodes) et 1'ici (correspondant au monde
des hommes, espace rationnalisé et humanisé) transparait trés nette-
ment. Dans certains textes, le héros, par la méchante volonté d'un
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d'un frére ou d'une belle-mére, se trouve condamné & quitter momentané-
ment le "pays des hommes" pour une randonnée parsemée d'embiiches et

de risques de toutes sortes, & travers le monde des yénies, errants,
des animaux féroces et des puissances occultes ; il en revient comblé
de bien et nanti d'une expérience édifiante qui Tui permettra de mieux
assumer son existence sociale au sein de la société humaine.

L'Espace, dans ses types particuliers decontes est fonctionnalisé & des
finginitiatiques, (nous y reviendrons dans les chapitres qui suivent) ;
nous montrerons,avant d'en arriver 1a, comment sont représentés ces deux
péles que nous avons nommds plus haut et autour desqueis s'articule
cette vision de 1'espace.

L ESPACE HUMANISE - LA NOTION DE DEK

Emp]oyé’comme substantif, la notion de DEk désigne tout emplacement ha-
bité par les hommes, du plus petit hameau a la ville. D'une maniére gé-
rale, te sens qu'il recouvre s'il est employé comme verbe, s'identifie
a la signification qui est dévolue au concept de samp. (cf. supra page)
et & une autre expression qui lui est synonymique. (L'idée de sanc),
par le fait que tous les trois, ils impliquent 1'action volontaire de
1'homme sur un espace donné, action 1égitimée par 1'installation a
1'instant primordial de 1'ancétre mythique qui "fonda" ce monde par la
grdace d'une révélation surnaturelle.

Ce principe d'Espace-référence est rendu en Wolof par les concepts

de Cossaan et de baax, (se traduisant respectivement par les termes
de "passé", "origine" et "Tradition", "le Bon") ; ils s'appliquent
tous les deux & tout ce qui est 1i@ & la tradition ancestrale, par
conséquent et en premier lieu, 8 la TERRE des aVeux, qui explique
ontologiquement 1'individu et le "situe" par rapport & tout et notam-
ment au plan de sa personnalité propre et de son statut au sein de la
SOCiEte.

Le pays habité a cette trés curieuse particularité d'étre a la fois
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en espace identifié par rapport & 1'espace sauvage, non dominé, et
aussi un espace identificateur, i1 permet avant toute autre considé-
ration, de déterminer la valeur particuliére de 1'individu en se po-
sant comme une référence absolue.

Le premier geste (qui est le plus fiable moralement) n'est-il pas pour

le Wolof qui a en face de lui un étranger de lui demander, déja lors

méme du jamanté (les salutations d'usage que la bienséance exige que

1'on prolonge autant que possible pour maintenir le contact avec 1tautre),
d'ot i1 est Foo fek baax 7 en est la formule consacrée; littéralement

traduite, elle donne : "ol as-tu trouvé la Bonté ?" en clair, "ou situer
tes origines, de quelle tradition es-tu ?"

C'est en effet une facon de décliner son identité que de répondre a cette
question apparemment anodine et qui semble porter vaguement sur la loca-
lisation des Tieux ol 1'on a des sources.

La spatialité implique en méme temps, cette idée de 1'origine généalo-
gique et en conséquence le statut social et méme la moralité de la per-
sonne. I1 existe effectivement une espéce de lien consubstanciel qui
unit cette derniére & son environnement d‘origine, ainsi en arrive-t-
on, des fois & juger (non pas toujours sans raison !) des qualités mo-
rales ou des défauts de quelqu'un par le seul fait de son appartenance
d telle lignée, a tel village.

11 est courant d'entendre les Wolof dire :

“Kii dey ku baax la, ndax famu faxe ku fa bok baax". {Celui-1a,
doit nécessairement &tre bon, parce que quiconque appartenant a
lamém: branche que Tui ne peut en aucun cas étre mauvais}.
De méme, il Teur arrive souvent de créditer une action et de la concevoir,
quel que puisse &tre son degré de grandeur morale ou de bassesse, comme
étant la chose la plus normale du monde : c¢'est pourquoi pour magnifier
davantage le geste d'un homme qui excelle dans le Bien, le sage wolof
dit tout simplement : (en cette formule est pour ceux qui savent 1'appré-

hender a sa juste valeur beaucoup plus suggestive que mille autres paroles
laudatives).
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"Lii ga saxoo def jombula Ndax

da nga yewu fek say waajur di

ka def". (Ce que tu fais ainsi, quotidiennement, s'inscrit dans la
logique des choses, car tu es né dans une famille ol cela comptait par-
mi les habitudes).Cette idée, se dessine dans la signification de ce
proverbe.

"Kewg1 du t€b, doom ja b&t". (x) qui réprend la facon fort originale,
la vérité qui exprime 1'adage universel : "Tel pére, tel fils". Tout se
passe comme si 1'espace originel prédéterminait la va]eurhintrinséque
de 1'individu et prédisposa%t tout naturellement la personne d'une fa-
¢on ou d'une autre. Cette conception figéiste, comporte pourtant des im-
plications sociologiques orientées : elle procéde de 1'idéologie dominante,
selon laquelle les wolofs croyaient qu'une faute commise par un tiers cri-
minalisait tout le groupe, tout le viilage. Ce n'est pas par hasard que
les phénoménes ..'untiropopnayia (sur lesquels nous reviendrons plus loin)
se transmettaient par voie utérine et culpabilisaient en définitive toute
Ta ‘Tignée. L'individu apparait selon ces formes de représentations comme
la "projection" isolée du groupe social d'ol il est originaire et qu'il
exprime dans toutes les circonstances de sa vie, par ses propres actes.

Ces actes étant toujours congus par rapport & la référence généalogique
laquelle n'est légitimée que par un appariement justifié d la "valeur
centrale" que constitue la "Terre" des origines, le DEk.

Louis Vincent THOMAS avait percu la grande complexité du réseau trés
8triqué des valeurs qui se tissent a travers de mu]t%bles liens et dont
le nueud,tgste, dans le contexte de nos sociétés la référnece absolue

d 1'espace originel ; la terre des ancétres, apparaissant dés lors com-
me un espace valorisé et valorisant ; point convergent des diverses
relations nouées entre les hommes qui le peuplent mais &galement entre
ceux-ci et un monde supra sensible. Ainsi, fait-il remarquer trés jus-

X.~ "Kewél du téb doom ja bét".- Traduction littérale : "la biche saute,
le faon ne percera donc guére”. Prendre en considération 1'image
de L'animal mére et de son enfant devant un enclos.
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tement que :

"du point de vue topologique, i1 existe des participations verti-
cales (le plus souvert bi-polaires, elles s'établissent d'un palier
a 1'autre de la hiérarchie des forces entre 1'homme et la terre,
entre 1'individu et son totem, entre les vivants et les mdnes) et
des participations horizontales (celles qui retient 1'homme & son
clan, la faute du premier contamine (passage du profane au magique,
au religieux)" (1).
La notion de DEk recouvre donc, d'abord tout emplacement (hameau-village-
ville) occupé apar des 8tres humains et surhumains (puisque les é&tres
surnaturels sont supposés eux-mémes, habiter gquelque part. Déku D&mm. (Le
village des sorciers anthropophages) Déku rab (le village des génies,
etc... ensuite elle désigne la Terre ol 1'homme a ses racines : le pays
des ancBtres. C'est en somme une entité typique que 1'on ne peut saisir
dans sa spécificité qu'en fonction des rapports qu'il entretient avec
1'humanité qui y vit. I1 est trés fréquemment "représenté&" dans les contes
mais presque toujours en opposition @& un "ailleurs", 1'espace sauvage
du A11. Le dék y apparait tantdt comme un espace sécurisant, un havre
de bonheur dont 1'harmonie est cependant assez précaire, souffrant a
chaque instant d'une ‘éventualité de déséquilibre, 1iée aux perpétueiles
menaces de danger (animaux féroces-esprits malveillants-envahisseurs
étrangers-malédiction surnaturelle, etc...) qui pésent sur sa sécurité.

On a montré plus haut, comment, en créant des stéréotypes mythiques qui
fonctionnent comme des modéles comportementaux (héroisme-honneur-amour
et attachement au groupe et & sa terre), le conte essayait & travers
1'image des héros idéalisés, de préparer les hommes (les existants ac-
tifs" comme aurait dit SENGHOR) & oeuvrer dans le sens d'un maintient

de 1a cohésion et de 1'intégrité de 1'espace social occupé par le groupe.
L'équilibre social & 1'intérieur de ce cadre précis, c'est-a-dire dans
les limites de 1'espace humanisé du Dék est un des problémes cruciaux
que posent pratiquement tous les contes. Ainsi pourrait-on entrevoir

1.- L.V. THOMAS, article, op. cit. (page 67).
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au deld de la lecon étiologique fort explicite gue fournit le conte
intitulé "Goné gi bégoon fekke njonal baayam". (Texte C.6) relatant

les tribulations d'un jeune garcon dont le seul désir était d'assister

d la cérémonie de circoncision de son propre pére), une invitation ta-
cite faite aux jeunes gens de se soumettre entiérement & la volonté ances-
trale, qui semble représenter ]1'unique garantie de la survie du groupe.
Le héros (ou 1'anti-héros pourrions-nous dire compte tenu du signe néga-
tif qui Tui est affecté dans ce récit) est pourtant apparemment assez
doué, en cela qu'il est trés téméraire (ce qui est pour le Wolof une qua-
1ité majeure) ; mais i1 "meurt" & la fin du conte, par le seul fait,
qu'il était trop orgueilleux pour cautionner,sans mot dire.,la volonté

de patriarche qui est le pilier sur lequel repose toute la stabilité
sociale. $'i1 est des choses gue Te conte DIT SANS VERITABLEMENT LE DIRE,
on peut affirmer que ce récit en appelle & un STATUT-QUO social ce qui
exclut d'emblée toute innovation qui enfreindrait 1'ordre traditionnel.

Ce conte constitue avec cet autre qui est la Tégende de Dur; Mbaba Jiey

(qui résoud implicitement & sa maniére la brdlante question de 1'inter-
dit qui pése sur 1'inceste par la mort du héros), des exemples typiques
de textes focalisés, €laborés, a dessein depuis un "foyer" et pour lé-
gitimer un ORDRE. I1s comportent en cela une dimension idéologique et
sociologique. Et ce n'est pas un fait fortuit qu'ils ont &té tous les
deux, recueillis aupré&s de personnes d'un certain dge et qui, par rap-
port aux conflits nés du clivage sans cesse grandissant entre Tes géné-
rations, tranchent nettement en faveur de la tradition et des valeurs
ancestrales.

L ESPACE SAUVAGE DE “L’AILLEURS” - LA NOTION DE A‘l

L'AlT est 1'espace qui, a tous les points de vue s'oppose au. Dék, c'est
le monde des antinomies.

Dans 1'univers imaginaire des contes, les limites de cet espace se cir-
conscrivent aux confins immédiats de 1'espace humanisé dont les fron-
tiéres avec celui-ci, sont constituées par un certain nombre de lieux
intermédiaires comme la "brousse®, le Ganaaw dék (zone de chasse et
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espace des cultures) la mer, le désert ; en somme toute une série
d'espaces susceptibles d'étre hantés par des &tres sauvages ou surna-
turels mais ot 1'homme se rend quotidiennement pour trouver sa nourri-
ture ou pour subvenir & d'autres besoins. Dans la premiére catégorie des
textes, ceux qui relévent de la strate la plus ancienne, 1'AILLEURS

se confond avec le monde extérieur & 1'espace immédiat ol vit le groupe.
C'est tout 1'espace situé en dehors du "terroir" c'est-d-dire de la
terre occupée par les hommes ; i1 ne se distingue pas de 1'univers des
étres sauvages et des puissances occultes. Dans ces Tieux, trone 1'ex-
traordinaire, c'est 1'empire de la métamorphose et du désordre, monde

de 1'infécondité et de 1'incompréhensible ol toutes les normes sociales,
s'effritent et cédent sous 1'emprise de la violence et de 1'imprévisible.

La représentation qui en est faite dans beaucoup de contes, la fait
subir sous ses aspects négatifs et antithétiques aux valeurs humaines.
C'est tantdt le refuge des esprits errants, les RAB non identifiés et
non appariés & 1'existence humaine, tantdt le domaine des Génies mal-
veillants et animaux sauvages (félins et rapaces) dont 1'incursion
momentanée dans la société des hommes est toujours facteur d'insécurité.

Enfin, c'est tout cet "AILLEURS" que 1'orpheline du conte "des deux
filles" (Kumba am nday ak Kumba amul nday) et sa méchante soeur, sillon-
nent a travers deux voyages séparés et consécutifs pour aller laver 3

la mer de Dayaan la fameuse cuiliére sale. Leurs expériences respectives
dans cet espace et les deux issues opposées qui en découlent laissent
augurer que 1'ESPACE acquiert dans bjen des récit une fonction précise,
celle d'ouvrir par deld une quéte initiatiqua, T2¢ yeux du héros, aux
vérités de 1'existence sociale.

A) - LA VALEUR INITIATIQUE DE L'ESPACE

Le texte qui sert de support & notre analyse (dont le but précis est de
montrer la dimension initiatique afférant au traitement particulier dont
1'espace est ici 1'objet), est bdti sur un schéma narratif binaire qui
correspond au type “"en miroir" des combinaisons de Denise PAULME (1).

1.- La mére dévorante Paris. NEF Gallimard 1878.




- 87 -

IT met effectivement en présence deux personnages principaux, deux
filles qui sont engagées de facon symétrique dans deux itinéraires
paralléles et sont différenciées inversement (la premiére positive-
ment et la seconde négativement). Elles entreprennent successivement
une aventure qui les place chaque fois devant une chaine de circons-
tances extraordinaires et &prouvantes. Toutes les deux sont parties
d'un point commun ; elles sont en plus issues d'un méme pére.

La premiére, Kumba amul nday, est orpheline. Sa mére décédée quand elle
était toute jeune, Ta laisse seule au monde. Son pére qui Togiquement
aurait di veiller d sa protection, apparait dans le conte, comme la néga-
tion méme de 1'idéal de pére de famille tel que le conc¢oivent les Wolof ;
il est 1'exemple le plus caractéristique du Yatara, bag-gag, c'est-d-dire

de 1'homme qui n'a aucun pouvoir de décision dans sa propre famille et qui
est entiérement soumis aux caprices d'une méchante épouse dont i1 subit
sans mot dire, les brimades et les injures (2).

Kumba 1'orpheline se trouvait donc exposée aux agissements d'une mardtre
et de sa fille, qui,contrairement & elle, était trés choyée. C'est 1'in-
correction notoire qu'elle ne cessait d'afficher.

IT en sera ainsi jusqu'‘au jour ol pour une banale petite histoire de
cuillére qu'elle avait malencontreusement oublié de laver, elle se fit
sommer d'une punition sans commune mesure avec -la nature de cette er-
reur. Kumba amul nday se vit expulser de la maison par la mardtre qui
Tui ordonna d'alier laver la cuillére a la mer de NDayaan, c'était une
facon de décréter sa mort que de la pousser vers une entreprise aussi
périlleuse. C'est ce geste malveillant de la mére jalouse qui va dé-
clencher 1'action menant Kumba 1'orpheline le long du peuple qui allait
la conduire successivement dans divers lieux hostiles ol dans un ordre
de progression croissante, vont se révéler & elle, autant de rencontres

2.- L'auteur des "Nowveaux Contes d'Amadou Kowmba' est loin d'étre tendre
a l'endroit de ce pére de famille indigne. Pour Birago DIOP, en effet
celui-ci "était le plus méprisable des hommes, c'est-d~dire un mari
faible de caractére. Il n'osait pas déjendre l'orpheline car l'épouse
qui lui restait le menacait chaque fois qu'il tentait d'élever la voix :
- 51 tu ne laisses pas faire, tu ne me casseras plus ma ceinture en
terre cuite. Et le pauvre homme abandonmnait sa fille & son misérable
sort et aux mains de la méchante femme'. La cuillére salle "Les nouveaux
comtes d'Amadou Koumba" Paris. Présence Africaine 1958 (page 177-178).
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insolites (deux "pains" qui s'amusent en Tuttant, une marmite au feu
qui se cuisine d'elle-méme et qui la héle au passage, une vieille fem-
me dont 1'autre moitié du corps tenait de toutes les espéces animales
existant sur terre}, circonstances ol elle sera chaque fois 1'objet

de sollicitations impossibles mais auxquelles elle saura, par sa po-
litesse et son obéissance répondre positivement.

E1le réussit ainsi a chaque palier de ces pérégrinations a obtenir la
faveur des &tres et gagner 1'estime des "choses" que le destin avait
.mis sur son chemin.

Tous les personnages rencontrés lors de cette excursion dans cet "ailleurs”
sont,sinon des étres surnaturels, du moins des personnages fort extraordi-
naires en tout cas, possédant des attributions trés peu humaines. Ils ap-
partiennent tous & ce monde des antipodes et de 1'insolite ou encore,
pour reprendre 1'expression de Geneviére CALAME GRIAULE :
"un monde & 1'envers ol tout se passe au rebours de la logique
humaine" (1).

Les "adjuvants en question ont unanimement cette étrange particularité
d'étre tous 1iés d'une maniére ou d'une autre & la MORT, ce qui laisse
supposer que la quéte elle-méme n'est ni plus ni moins qu'un CHEMINEMENT
PROGRESSIF VERS LA MORT SYMBOLIQUE ou REELLE qui est Te SUMMUM de tout
trajet initiatique, Te mament supréme qui marque 1'issue d'une &preuve
ultime qu1 doit mener la personne initiée sur le chemin du retour et
consacrer en appothéose sa réintégration dans sa société.

Dans ce conte c'est 1a vieille femme {"mi-homme, mi-monstre, mére de
tous les animaux sauvages") qui en est 1'incarnation. Kumba amul nday
accepte toutes ses exigences et suit & la lettre ses recommandations.
Elle réalise le choix judicieux qui devait aboutir & la consécration.
Elle retourne au village d'oll elle était partie, nantie d'une richesse
immense (troupeaux - esclaves - etc... etc...) et d'une beauté miracu-
leuse ; autant de merveilles qui suscitent 1a jalousie de la mardtre

1.~ Geneviéve CALAME GRIAULE "Le conte des deux filles' in Recherche,
Pédagogie et Culture n° 20 Novembre-Décembre 1975, page 3.
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qui décida aussitdt d'envoyer sa fille entreprendre la méme aventure,
espérant bien entendu, qu'elle en reviendra comblée, autant, sinon

plus que sa soeur. C'était vraiment ne pas compter sur Tes vilains
défauts de celle-1a qui.sa vie durant, n'avait assimilé qu'une seule
chose : ne jamais se conformer au voeu de quelqu'un, sans avoir au préa-
lTable eu @ 1a railler de maniére sarcastique.

Faute de pouvoir réellement assumer son initiation, (parce que tout en
ces lieux lui semblait tellement étrange au point qu'elle briilait d'en-
vie de retourner sur ses pas pour aller raconter cela 3 sa mére), elle
meurt sans avoir pu faire fortune, dévorée par les fauves gqui n'ont
laissé d'elle que la chose dont personne ne voulait. I1 s'agit & n'en
pas douter de ce "mauvais coeur" que 1'oiseau du conte est venu jeter
en chantant dans la calebasse de sa mére, annoncant ainsi son chdatiment
mérite.

Ce conte comporte, par deld cette structure spatiale une dimension ini-
tiatique certaine. Chacun des deux protagonistes marqués par des buts
opposés : Kumba 1'orpheline parce qu'elle a réussi & contourner tous
les obstacles et aller au devant des épreuves auxquelles elle a di se
confronter acquiert la connaissance et ce capital “savoir” (le yar)
nécessaire @ 1'existence au sein du groupe. L'autre qui n'a pu s'élever
d la hauteur de ces exigences par le fait de son comportement associal
n'accédera guére & la "Vérité de la vie qui ouvre les portes du monde
des aduTltes.

La société qui a produit ce conte a en effet, &laboré une institution
initiatique dont le but est d'assurer le passage régulier d'une classe
d'dge a une autre selon un canevas rituel bien particulier et qui com-
prend entre autres étapes décisives, la CIRCONCISION.

Les termes wolof qui le rendent, les concepts de 1&1 (du verbe 18lu
qui signifie se retirer "quelque part" pour y vivre en toute solitude)
de mbaar {1'emplacement ol vivent les initiés retirés du monde des hommes
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pendant la durée du rituel) ou de nee..s gour {la case de 1'homme) compor-
tent tous ce principe d'une impérieuse nécessité de fouler un "ailleurs",
de se frotter aux épreuves d'un espace étrange pour appréhender dans
toutes ses dimensions 1'univers particulier dans lequel on vivra. C'est
cette idée qu'exprime avec une petite note péjorative cet apophtegme
wolof si cher aux hommes plus voyageurs que les femmes pour faire pré-
valoir supériorités sur celles qui dans le contexte des sociétés séden-
taires sont moins enclin que les hommes a aller & la découverte d'autres
"mondes".

"Ku tukki wul du xam fu dék neexe". {Celui qui ne voyage pas, ne pourra
guére goliter aux délices des autres lieux).

Le systéme éducatif chez Tes wolof repose sur ce principe essentiel que 1'exijs-
tence humaine s'apparente & une succession d'étapes symbolisée par

un long voyage qui chaque instant révéle dans 1'espace un univers & dé-
couvrir. Autant de circonstances éprouvantes que 1'idéal é&thique recom-
mande d'apprendre et appréhender ou contourner avec clairvoyance. I1 faut
constamment avoir en vue que ces Séries d'obstacles qui s'enchainent dé-
boucheront inéluctablement un jour sur la Vérité profonde des choses. L'in-
tégration totale de 1'individu ne peut donc se réaliser parfaitement que
selon la logique de ce parcours initiatique qui tout en faconnant par 1'en-
durance, la personnalité de 1'individu, Tui prodigue par la méme occasion,
des réponses plausibles aux énigmes de 1'univers.

"Bala nga xam xamadi xaw laa ray", dit 1‘adage wolof et il est trés signi-

ficatif : 11 faut passer par les buissons épineux pour arriver aux plus
hauts sommets de 1a vie.

L'é1ément surnaturel pour sa part n'est jamais absent de ce long circuit
initiatique ; en vérité, il y est convoqué en permanence, parfois comme
simple médiateur (comme dans le rituel introductif du "jong" (la circonsi-
sion) ol i1 faut procéder & tout arsenal de préalables liturgiques avant
d'entamer 1'opération proprement dite (1), et plus souvent comme réference

1.- Voir d ee propos l'article d'Amadou NDIAYE dans le numéro 7 de la revue
Demb ak Tey (publide par le Centre d'Etudes des Civilisations du
Minigstére de la Culture de la république du SENEGAL, article intitu-
Ll : "Un aspect de l'initiation chez les Wolof : la eirconcision'.
(pages 26 & 30).
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durant certains cas de négativité et d'associabilité extrémes d'un sujet.
C'est cette derniére signification que recouvre cette formule que 1'on
brandit en guise de mise en garde ou pour attirer 1'attention d'un ado-
lescent turbulent.

"Ku nangu wul ku ka yar, gineeydoon ka lay yar" (Celui qui n'accepte

pas de suivre les recommandations de ses parents, finira par se soumettre
a Ta volonté des génies).

Ce conte que nous venons d'analyser semble donc implicitement, inviter

d une sorte de communion avec les lieux que 1'homme se devra d'observer
et d'interpréter & chaque moment pour saisir 1'essence méme des choses,
gue 1'on ne peut atteindre qu'en dépassant 1e sens premier et immédiat
des phénoménes. I1 s'en suit que les contes tout comme les mythes, cons-
tituent avant tout un "discours" que 1'homme tient sur 1'espace et ses
relations avec les forces environnant

B) LE SURNATUREL, L'AILLEURS ET LA LOGIQUE GEOMETRIQUE

Nous avons montré dans les pages qui précédent comment 1'univers de cet
AILLEURS était représenté dans les contes ; 1'espace ici, bien que to-
ponymisé n'en comporte pas moins une dimension imaginaire qui le situe
aux antipodes des valeurs du monde humanisé. On peut cependant entrevoir
dans ce traitement particulier de 1'espace, une certaine volonté d'iden-
tification géographique. Cet AILLEURS est souvent nommé dans les textes,
par dela le terme commun et indifférencié de All,on peut retrouver dans
certains textes des désignations précises : c'est Geeju daayan (comme

dans le conte des deux filles que nous venons d'anaiyser) ou Wuli Mbaba

taatu sax {désignant un espace merveilleux si proche et si éloigné a

la fois} ; tantdt on parle de Ndumbelaan (ie pays ol les animaux parlent
et ol les fauves cohabitent en toute harmonie avec les hommes) et quel-

ques fois de Ganaar quand il s'agit des récits wolof du Walo ol ce pays

designe toute 1'étendu désertique qui s'étaie d 1'infini de 1'autre coté
du fleuve, le "pays des maures").
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Tous ces espaces constituent des univers fabuleux, thedtre par excellence
des actions les plus surnaturelles. En ces Tieux, les régles logiques

de 1'entendement s'éclipsent pour donner libre cours aux espigégleries

et gestes miraculeux des puissances occultes, malfaisantes ou non. Dans
ce domaine de 1'irrationnel, la métamorphose acquiert ses lettres de
noblesse et le retour des morts, & la vie est monnaie courante. Les bar-
riéres étanches qui séparent dans la vie ordinaire les différentes ca-
tégories naturelles laissent filtrer & travers les divers régnes, animal,
occulte, végétal et humains de trés nombreux passages qui manifeste-
ment ne s'expliquent que par référence a la logique particuliére de 1'i-
maginaire qui enfreind toutes les conventions de la Jogique cartésienne.

L'irruption du surnaturel dans cet "ailleurs" est toujours marquée par
une distorsion de.1'espace qui semble se trouver subitement régi par
d'autres 10is que celles de la géométrie et de la Raison positive. Dans
ces contrées des sortileges et de la magie, 1'homogéné&ité de 1'espace
est & chaque instant rompue pour regarder, fi.,ard  s'abolir 1'inflexible
loi de la pesanteur. -

Cette distorsion spatiale est attestée dans plusieurs récits, elie trouve
une de ses plus parfaites illustrations dans le conte intitulé "Yamane
Gay" {Texte C du corpus).

I1 relate 1'histoire pathétique d'une jeune orpheline que ses fréres
avait confiée par mégarde a une femme hypocrite qui leur avait néanmoins
promis de veiller d sa sécurité jusqu'd ce qu'ils reviennent tous les
deux d'un long périple qui devait les mener, le premier & Ganaar, le
second aux lieux du SAVOIR (njan gama). La méchante femme s'efforca
pourtant, au début, de tenir sa promesse, mais chemin faisant, fit comme
si elle était habijtée par le diable. Eile décida un jour, par simple ca-
price, de donner la fille en pdture @ un lion qui en contrepartie d'un
service qu'il lui avait rendu n'exigeait qu'un yool (c'est-d-dire un
simpie acte sacrificiel et qui méme si on se référe au sens fort du mot
qui aurait désigné un sacrifice sanglant n'en spécifie pas le fait qu'il
faut absolument verser du sang humain. La nature du yool n'é&tant pas rigou-
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reusement deéfinie, la femme avait tout Te loisir de donner autre chose
en offrande, un objet symbolique quelconque (volaille ou autre chose)
pourvu seulement qu'il soit significatif de 1'intention et du témoi-
gnage de reconnajssance).

Livrée du fauve, la jeune fille ne trouva d'autres moyens pour pleurer
sa détresse que d'entonner une triste chanson qui eut pour effet mira-
culeux d'ébranler la nature toute entiére ( ) au point que celle-ci dé-
pécha aussitdt calweer le tourbillon d'aller ramener les fréres qui a
1'intant méme étajent & des milliers de lieues de 1a. (Nous n'aurons mal-
heureusement pas la possibilité de montrer de facon exhaustive la double
fonction cathartique et hiérophanique du chant et de 1a mélodie d'une
maniére génerale dans les contes wolof, ol ils sont attestés avec une
remarquable fréquence (1). Laissons plutdt le conte nous relater
avec quelle rapidité calweer abolit 1'étendue de 1a distance objective
qui sépare les lieux, pour sauver la petite Yumaane Gay des griffes de
1'animal.

"Calweer ni cirip, ni cép ca Ganaar

Ni cas mag ja

Neeti cirip ni cép ca Njangama

Ni cas ka ca des.

Dal dee leen &ndee ndoo.

L'expressivité elle-méme, grdce & la connotation particuliére qu'y ac-
quiérent les sons sur le plan imago--logique, concourt davantage sinon

plus que le "sens" proprement dit & mettre en relief cette impression

de vitesse surhumaine et ces mouvements combinés presque et illogiques
dont il est question ici.

IT y a 1& tout un jeu homophonique, qui s‘opére & partir d'un travail
expressif sur le choix des consonnes. L'allitération en "c" qui se pro-
Tonge tout au long de ces phrases et ce sur quoi repose toute 1'architec-

1.- Nous retiendrons cependant ce propos trés succint d'Othoniel DOSSEVI
qui nous fournit la note juste sur cetie conception que nous avons
sur la question. En effet, éerit cet auteur : "Le chant qui dans cette
situation particuliére est "un langage qui permet a la fille de commu-
niquer avec sa mére morte" permet selon lui de "dépasser les mots de
tous les jours (et d') abolir les barriéres apparentes entre les diffé-
rentes composantes de l'univers", Voir Othoniel wv0OUSEVI . "Le conte et
le merveilleux ou la promesse de l'dge d'or" in Annagles Fac. Lettres et
Se. Hum. n° 10 Univ. DAKAR P.U.F., 1980.
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ture significative du texte. On pourrait timidement essayer de le rendre
en ces termes.
"Le tourbillon s'en alla jusqu'd Ganaar prit 1'un des fréres,
s'en retourna de sitdt, aila ensuite aussitdét @ 1'endroit ot
1'autre était allé &tudier et les ramena tous les deux”.

s
Cette traduction est d'autant plus fastidieuse qu'elle aura cherche vaine-

ment a rendre la "substantifiquemoelle” du texte, la faussant encore plus,
chaque fois qu'elle prétendait &tre plus précise).

Cette allitération, disions-nous procéde d'une transformation phonologique
qui s'ordonne autour de 1'expression calweer. Ainsi avec la phrase,en est-
on arrivé & imiter de maniére trés harmonique, 1'action virevoltante et
presque diabolique de ce vent qui est supposé par les wolof, &tre habiteé
par les "Esprits" lesquels s'en servent pour voyager & travers ]1'espace ;
ils sont en mesure de le plier et de le déplier & volonté, faisant fi des
lois comme celles de T'attraction terrestre et de la distance objective
gui dans le domaine de la géométrie rationnelle régissent de fagon rigou-

reusement stable tous les ensembles spatiaux.

Par la grdce d'une volonté surnaturelle, 1'étendue réelie, s'estompe dans
ce conte, elle céde & une nécessité d'un ordre supérieur a laquelle s'at-
télent dans un commun élan de sympathie toutes Tes forces protectrices

de la nature. C'est Ta volonté d'une mére morte il y a plusieurs années
pour sauver sa fille de 1'imminence d'une mort fomentée par une co-Epouse
jalouse et qui aura & la fin du récit un chdtiment bien mérité.

Bien d'autres textes recélent cet aspect dans leur facon de "représenter"
1'espace, nous nous sommes limités @ cet exemple assez caractéristique
pour ouvrir la bréche sur un domaine vierge mais riche que 1'on pourrait

investir ultérieurement.
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CHAPITRE I11

TEMPORALITE ET SIGNIFICATIONS
IAVAY NS

I.- Le Wolof et le temps (Aperception empirique et interprétation

de la donnée temporelle).

On ne répétera certainement jamais assez ce que le Temps peut représenter
de déterminant et de significatif dans le systéme global des représen-
tations collectives d'une culture.

La perception et 1'aperception empiriques que 1'on en a, font partie
intégrante (& méme titre que les autres catégories comme 1'espace, le
nombre, la causalité, etc...) du mod&le explicatif particulier que four-
nit lTa vision du monde. Comme 1'écrit trés justement A.Y. GOUREVITCH :

“Le sentiment du temps est un des paramétres essentiels de Ta per-
sonnalité" (1).

En effet, Te comportement de 1'homme envers le temps, c'est-a-dire, la
facon dont celui-ci est saisi et vécu permet au psycholoaue, des sociétés,
de remonter jusqu'a 1'essence méme de la mentalité collectiv.e et aux
modéles Togiques d'appréhension de la réalité. Cette attitude est variable,
selon les sociétés et les époques considérées. L'Etude de 1a temporalité
implique donc nécessairement le probléme de 1'évolution sociale et cul-
turelle.

L'exemple de la soci&té wolof, on le verra tout de suite, est &difiant
quant & 1'exactitude de cette thése. I1 s'agit en somme d'une société
qui, de par sa position géographique, s'est trouvée trés tot au cours

de son histoire, en contact avec d'autres formes culturelles dont les
influences sur elle, seront marquantes & plus d'un titre. Une approche
historique de cette culture, laisse se dessiner une évolution nettement
perceptible des conceptions et vues empiriques de 1'idée de temps, ce qui
n'est a-fortiori qu'un des corollaires d'une évolution sociale et cultu-
relle globale.

1.~ "Le temps comme probléme d'histoire culturelle". In Les cultures
et le Temps. Faris, Payot, UNESCO, 1975, p. 257.
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Au niveau de la dynamique sociale proprement dite, on constate que T1'on
est passé des structures politico-&conomiques d'une société rurale aux
monarchies fortement centralisées, & une société résolument orientée
vers la Civilisation industrielle avec tout ce que cela peut comporter
d'innovations sur le plan des idées, des conceptions et des données su-
perstructurelles d'une maniére générale. L'Islam, (en tant qu'il est
avant tout une religion qui, de par son caractére proselytique, fonc-
tionne forcément comme un vecteur de pratiques et d'institutions idéo-
logiques. s'inscrit en droite ligne dans 1a méme perspective évolutive ;
car comme 1'indique si bien de Mr. Amar SAMB :

"Nulle autre religion n'aura exercé plus d'effets sur les esprits
qui la pratiquent que 1'Islam" (1)

selen lut,

"L'Islam n'est pas qu'‘une religion, c'est-d-dire une soumission,
totale & 1'autorité des dogmes, des croyances révélées au pro-
phéte Mchamet, professées et pratiquées par 1'ensemble des musul-
mans, mais 1'IsTam par 1'intermédiaire du Coran, Livre Saint, ré-
git tout : droit, philosophie, vie sociale et individuelle" (2).

Face & cette intrication complexe des valeurs, la nécessité s'impose
d'une approche diachronique des conceptions du temps, qui d'une ma-
niére synchronique semblent coexister aujourd'hui dans le systéme global
de 1a pensée des Wolof.

Cette évolution réelle des formes culturelles est révélatrice du plura-
lTisme et de la superposition . des vues qui caractérisent de nos
jours, la conception particuliére que Tes Wolof ont du Temps. En atten-
dant de montrer comment celle-ci s'exprime a travers les mythes et les
contes (puisque c'est cela qui constitue notre préoccupation princinale),

1.- "Influences de 1l'Islam sur la littérature "wolof" in Bulletin IFAN.
Série B. n° 2 (1968) Tome XXX p. 629.

2.- Ibid. page 628.
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essayons tout d'abord et trés succintement de montrer comment ce Temps
en question est percu et vécu au sein de cette culture.

Aujourd'hui, en tout cas, dans les milieux wolof urbanisés, rien ne
différencie fondamentalement la conception que ceux-ci en ont de celle
qui caractérise les sociétés industrielles contemporaines. En cela,

la thése avancée par Jean PUCELLE (et que semblaient dé&fendre certains
africanistes européens lors des premiéres rencontres internationales
de Bouaké& en 1962), selon laquelle le Négre ne vit que dans le présent
(pendant que le Jaune et Te Blanc étaient respectivement tournés, le
premier vers le passé et le second vers 1'avenir), nous semble sinon
erronée, compte-tenu du raisonnement raciste qui la sous-tend, du moins
un argument un peu "a 1'emporte piéce" sans aucune prise réelle sur la
réalité des faits.

Le Wolof qui aujourd'hui habite les villes, croit tout autant que le
Blanc de 1'Amérique du Nord ou de Ta Scandinavie, & quelques différences
de degré peut-étre, a T'irréversibi]ité du Temps universel, vectoriel,
mesurable et spatialisable. I1s sont de 1a méme maniére asservis par

ce Temps qu'ils ont pensé dominer en le divisant en "segments d'égale
grandeur et de valeur équivalente" (GOUREVITCH) et en inventant ces
instruments pour le mesurer : chronométres, horloges, calendriers, etc...
et quijen définitive ne sont devenus pour lui, si nous reprenons 1'ex-
pression de SPENGLER que :

"Les effrayants symboles du -temps qui s'écoule, {...) 1'expression
la plus rigoureuse dont soit jamais capable un sentiment historique
de T'univers" (1).
$'ils en sont arrivés d cette situation, c'est parce qu'a la faveur
des révolutions scientifiques et techniques, les hommes modernes ont
divorcé d'avec leurs conceptions initiales du Temps qui auparavant n'é-
tait pas seulement percu comme "un cadre vide et indépendant des événe-
ments qui s'y déroulent" (2), ou encore comme une abstraction qui aurait

1.- Cité par GOUREVITCH, art. op. cit. page 271.
8.- Idem.
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permis de donner forme a une image qu'ils avaient de 1'univers, mais
aussi et surtout comme un englobant qui avait "son contenu et ses qua-
1ités propres" (1).

A la société wolof traditionnelle, (si 1'on permet qu‘on la dénomme
ainsi pour pouvoir schématiquement 1'opposer au type de société qui
prévaut de nos jours), correspondait une conception du temps qui lais-
sait entrevoir celui-ci comme une réalité mystérieuse et puissante &

la fois. Cette aperception du temps, le définissait comme une dimension
de 1'AU-DELA dans la mesure of, il n'existe aucune frontiére qui pourrait
constituer une barriére &étanche entre le passé et Te présent. Cette per-
ception de l1a temporalité qui confondait dans un unique &lan, ces deux
dimensions du chronos jetait pour ainsi dire un pont entre le monde

des vivants et celui des ancétres morts, entre 1'univers de 1'existence
concréte et celui d'un monde supra-sensible.

Cette idée de continuité temporelle n'avait pourtant rien de linéaire

comme c'est le cas, dans le modéle scientifique que propose la saisie
rationnelle du cosmos, elle n'était pas statique non plus comme le préten-

dent  certains penseurs qui croyaient que Tes sociétés "archaiques" é-

taient incapables d'innovations. Elle fonctionnait simplement comme un

temps réversible et réactualisable par ce "temps Testif" qui réinstaure le GRAND
T-MPS dont parlait ELIADE ,celui des origines et de 1a création. C'est cela,

sans doute, qui explique toute 1'importance que les Wolof accordent &

leur propre passé. Leurs faits quotidiens s'inscrivent dans la dyna-

mique d'une reproduction (mais dans une certaine mesure seulement) des

actes accomplis ‘autrefois.

Cette aperception du Temps, singuiiére & plus d'un titre, (mais qui n'est
certainement pas spécifique aux Wolof dans la mesure oili, on le retrouve

d quelques variations prés, dans d'autres sociétés de la méme sphére cul-
turelle), avait manifestement attiré 1'attention des chercheurs européens.
IT y a déja si longtemps, que ie pére de 1alnouve1]e école francaise 1'Eth-
aalogia proclamait du haut de la tribungsf'Assembﬂée de la Communautd:

1.~ Jean Pierre VERNANT.- Mythe et pensée chez les Grecs.
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"Tout groupe africain qu'on le considére socialement, religieuse-
ment, juridiquement, est de son propre point de vue, un moment

de son histoire ; un aboutissement de son passé, un départ pour
son aboutissement de son passé, un départ pour son avenir (...).
En Afrique tout groupe se sent lourd de ses morts et de tous teurs
travaux remontant jusqu'a la nuit des Temps, ce qui pour Tui est
Ta lumiére du mythe" {1).

C'est pratiquement Ta méme idée que reprenait en d'autres termes et
avec quelques décennies de décalage, Roger BASTIDE lors d'une conférence
donnée & Dakar :

"Les civilisations africainés sont des civilisations symboliques,
ol les morts et les vivants constituent une méme communauté et
cela d'autant plus facilement que la mort n'est qu'un passage &
un statut supérieur et que 1'ancétre pourra redevenir vivant en
seréincqrnant dans son arriére petit-fils" (2)

Ce qui se dégage comme constante dans 1'analyse de ces vues complémen-
taires, c'est sans nul doute ce qui est conférée au passé dans les sys-
témes africains de représentations. Dans la société wolof en tout cas,
la tradition est doublement valorisée. Les deux concepts qui 1'expriment
reférent d un seul et méme aspect. I1s renvoient & une idée unique, celle
qui consiste @ cautionner positivement tout ce qui reléve du legs ances-
tral. I1 s'agit des termes Baax. et Cosaan. qui signifient invariable-
ment tout ce qui est du domaine du "Bien" et du "Beau" parce qu‘issu

des coutumes et usages traditionnels ; d'ol 1'expression dérivée Baax ou
maam {1ittéralement : "le Bien des ancétres") qui recouvre tout aussi
bien les pratiques concrétes que tous les autres faits qui d'une maniére
ou d'une autre, ont trait aux coutumes ancestrales et qui pour ainsi
dire participent & des réalisations immé€moriales du groupe.

1.- Cité par L.V. THOMAS dans "Temps, mythe et histoire” en Afrique de
L'Ouest" in Présence Africaine, Nouvelle série trimestrielle. N° 39.
déme trim. 1961. p. 19.

2.~ Roger BASTIDE.- Religions africaines et structures de civilisations”
In Présence Africaine, N° 66. 2éme trim. 1968. p. 103.
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Le second concept (cosaan) spécifie & ces valeurs, une origine, (un com-
mencement dans le temps) et qui pourrait &tre circonscrite dans les 1i-
mites d'un espace donné et situé cependant dans un "autrefois" mythique.
Nous nyus sommes largement étendu sur la question en développant ie théme
de 1'affiliation originelle de 1'homme aux génies en rapport avec 1'es-
pace. Rappelons simplement ici, que, ce qui caractérise fondamentale-
ment cet attachement au passé, sentiment crucial, chez Te Wolof, c'est
d'abord le fait que celui-ci apparait comme une véritable force tentacu-
laire an tant  qu'il  est un des principes moteurs

sur lesquels repose la survie des institutions sociales et la sauvegarde
des acquis. On a taxé non sans raison, des Wolofs d'individus misonéistes,
dans le contexte de la société traditionnelie, non seulement ce point de
vue se justifiait, mais il trouvait aussi sa légitimation dans le cadre
méme des structures socio-culturelles qui é&taient mises en place. Les
Wolof semblaient, en effet, & 1'image de tous ces peuples qui ont déve-
loppé 1e méme culte du passé, manjfester une sorte de réticence & 1'in-
novation en elle-méme, (comme le croient certains penseurs qui prétextent
de 1'existence réelle de ce phénoméne pour avancer la thése selon la-
quelle cette société 8tajent du type "répétitionniste" mais plutdt parce
que ]1'idée qu'ils se faisaient de 1'avenir, sans pour'autant manquer

de consistance, ne pouvait pas moins se concevoir que dans la logique
d'une reproduction des archétypes mythiques.

Le Wolof traditionnel croyait a un retour périodique des ancétres qui
pouvaient se réincarner dans le corps d'un nouveau-né. [1s disent de

nos jours encore, d'un enfant qui vient au monde avec certains signes
physiques assez particuliers, (malformation des membres, une téte anor-
malement grosse) ou qui affiche déja en trés bas dge un comportement so-
cial qui le singularise (précarité intellectuelle ou refus manifeste
d'intégrer sa classe d'adge) que c'est un ancétre qui est revenu {Maag

mu delusi Ta).

Le Professeur Assane SYLLA explique -dans ..le texte qui
suit comment dans la conscience collective des Wolofs cette 'perception
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du temps est empiriquement vécue et jusqu'a quel point le surnaturel
réussit & s'incruster dans la quasi-totalité des activités.

"On pourrait dire dans la personnalité du Wolof, presque tout
est héritage : transmission héréditaire du métier, du rang so-
cial (caste), du RAP, permanence de la réputation ou du déshon-
neur, a travers les générations, statut politique d'une lignée,
etc;.., le passé est toujours présent dans la conscience du wo-
Tof. le temps est vécu intensément, il n'est pas extériorisé

et dichotomisé en un passé révolu, un présent inachevé et un
futur incertain. Ainsi la solidarité horizontale qui unit

les vivants est complétée par une Solidarité verticale entre
les morts et les vivants et méme, ces derniers et Tes futurc
descendants. Ce l1ien prend la signification d'une extra-
temporalité puisqu'on va jusqu'd affirmer un retour périodique
des ancétres ; la mort est vaincue, la vie triomphe dans le
regard brillant d'un nouveau-né..." (1).

L'Elasticité et le caractére pluridimensionnel de ce Temps, aspects
qui sont soulignés dans ce passage, lui conférent ce pouvoir absolu
qui fait que le passé est toujours présent, & travers 1'imitation
scrupuleuse des faits, dans toutes les activités sociales notamment
dans les rites, mais aussi et surtout au niveau des rapports entre
les hommes.

Le respect de la tradition s'inscrit dans la perspective d'une distri-
bution "judicieuse” des rbéles et des statuts en vue d'une bonne marche
de la société. C'est une des données essentielles sur lesquelles repose
toute Ta hiérarchie sociale qui régit la vie communautaire.en cela il
fonctionne comme un principe &thique d'une importance cardinale.

Boubacar LY avait suffisamment montré comment au sein de cette société,
cet attachement aux valeurs traditionnelles rejoignait dans une certaine

1.~ Philosophie morale... Op. eit. page 50.
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mesure, la problématique globale de 1'honneur. Ceci, nous semble-~t-il,
n'est pas plus, ni moins qu'un principe idéologique qui tend & se
muer en catégorie affective. Son origine de classe est incontestable,
"Yhonneur" comme sentiment vécu concrétement est d'essence noble, méme
si au niveau individuel il se traduit par :

"une émotivité qui pourrait &tre mise au niveau sociologique
en correlation fonctionnelle avec le type social d'organisation
clanique et lignagiére" (1).

Tout ce qui serapporte au passé, bénéficiait d'un statut de réalité sa-
crée, ce qui 1'élevait au dessus de toutes considérations critiques.

Les traditions en milieu wolof authentique, doivent &tre maintenues

a tout prix ; c'était enfreindre les normes morales &laborées par la
société que de penser, & déroger aux coutumes ancestrales. Ici 1'étre
associal, c'est d'abord celui qui refuse de se soumettre aux exigences,
d la volonté des anciens ; la Toi du destin est implacable & son égard.
I1 est d'ailleurs certaines formes de folie qui, selon les Wolof, ne
constituent que 1'issue fatale mais "normale", pour 1'individu quijpar
son comportement dérisoire, aura manifest® un manquement délibéré aux
déterminismes sociaux et qui aura négligé d'implorer le pardon des an-
cétres, ou la clémence des manes. Un exemple typique nous en est fourni
par le dernier récit des contes d'Ahmadou Koumba de Birago DIOP. “Sarzan"
(qui a d'ailleurs été porté & 1'écran),C'est 1'histoire d'un homme qui a

servi sous les drapeaux de 1'armée coloniale et qui & son retour au ber-
cail, aprés un long séjour en Europe, pensa que les "fétiches" qui symbo-
lisaient la présence des morts et 1'autorité du passé dans le présent des
hommes", n'étaient que des "maniéres de sauvage". I1 fallait au nom du
progrés et des valeurs modernistes les détruire purement et simplement.
IT s'aventurg dans cette malencontreuse entreprise et en fit les frais :

"Une bave mousseuse et blanche naissait au coin de ses lévres.

1.- Boubacar LY.- L'honneur... Thése Op. cit. page 505.
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I1 parla, ce n'étaient plus les mémes paroles qui sortaient de
sa bouche. Les souffles avaient pris son esprit et il criait
maintenant leur crainte /

NUIT NOIRE ! NUIT NOIRE

disait-i1 & la tombée de la nuit,.."

IT.- LE TEMPS DES CONTES

"Devant les habitants du village africain rassemblés sur 1la place
aux palabres, d la tombée de la nuit parce que les &tres mysté-
rieux n'aiment pas la pleine lumiére, les Griots africains disent
les faits des ancétres mythiques qui ont recu du créateur de

T'univers & ses débuts et quil'unt organisé tel qu'il estﬂaujour—
d'hui...",

ROGER MERCIER - (1)

L'adéquation de 1la temporaTité vécue dans T'action réelle, & celle d'un
univers "représent@" ﬁafﬁe récit, a de tout temps, constitué un probléme
de taille dans 1'élaboration du discours littéraire et cela quel que
puisse &tre le genre. '

Le temps de la narration fonctionne toujours comme un décalage par rap-
port @ T'instant od 1'histoire qui se raconte se déroulait comme &véne-
ment concret. Michel BUTOR avait vu juste qui laissait entendre qu'un
effort si rigoureux qu'il soit, de suivre le déroulement chronologique
ne pouvait en définitive que mener & cette constatation surprenante que :

"Toute référence & 1'histoire universelle devient impossible® (2). Cela
est d'autant plus vrai, qu'au moment ol se "dit" ce qui s'est fait, une
durée plus ou moins Tongue s'est déja écoulée. Ainsi, le temps de ce ré-
cit, méme s'il est rendu actuel par un présent narratif, n'en traduit

1.- "Sacré et profane.- fonctions et formes du mythe dans les littéra-
tures africaines" in L'Afrique Llittdraire. n° 54 et 55 (Actes du
eolloque de LIMOGES).

2.- Michel BUTOR.- Op. cit.
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pas moins une volonté certaine de rompre la fluidité temporelle du cours
irréversible des événements. Cette "réserve" sur le temps objectif est
toujours marquée par la "ré-création" factice d'un univers déphasé ou
révolu. Tout le charme d'une oeuvre littéraire réside, semble-t-il,

dans 1'habileté particuliére, avec laquelle son auteur réussit & remon-
ter 1e flux de la successivité des faits et de la simultanité univer-
selle, pour donner sur 1'ITiustre Instant, celui de la durée suspendue
et des contingences abolies.

Les contes d'une maniére générale et ceux de 1'aire culturelle souda-
nienne en particuiier, ont cette trés mystérieuse spécificité de nous

y replonger avec presque toujours Ta méme ardeur, chaque fois qu'au grés
hasard, 1'on tombe sur un de ces redoutables personnages que ta Providence
a gratifiés de ce pouvoir magique du VERBE.

Ecoutons plutdt un de ceux-1d, le Grand Ahmadou Hampathé BA nous dire,
comment par la frénésie du DISCOURS, Tui-méme, se laissait emporter
dans ces voyages sublimes a4 traverses la nuit des temps.

"Alors que les pierres étaient encore les unes molles les autres
tendres ; alors que les grands lacs de toute 1'Afrique communi-
guaient entre eux de 1'Est 4 1'Ouest ; alors que WOKLONI faisait
paitre tous les herbivores dans les plaines &tendues entre HOULA
et HELA, alors que le SAHARA n'é@tait pas pelé, on a conté et le
conte s'est transmis de pére en fils ou de maitre & pupille, des
origines jusqu'd nous, on conte & conte ! 0 mon frére ! qu'il y
avait au pays merveilleux des GOTTE WOLE petits bonhommes rouges
dont les géants mesuraient trois coudées de 1'homme actuel des

bords de DIAKA..." (1).

1.- "Les traditions africaines, gages de progrés" in tradition et moder-
nisme en Afrique Noire (Rencontres internationales de BOUKE. faveur
1962) Paris SEUIL, 1965, page 32.
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A force que 1a voix s'élevait ainsi, fendant les té&nébres, les cla-
meurs se frayaient des sentiers dans la constellation des symbdles
et T'auditoire stupéfait et rivé aux lévres magiques du conteur, se
promenait, sidéré, dans les contrées obscures du mystére.

Ce sentiment confus d'une terreur aliiée au désir de dé&couvrir, nous
1'eQimes vécu étant enfant, mizux nous 1'é@prouvions tous Tes soirs pres-
qu'aux mémes heures, quand Grand-mére ou une autre personne de son dge,
brisait subitement dans Ta nuit. le murmure de la foule d'enfants sub-
mergés par une curieuse envie de ré-écouter avec la méme ferveur que

la premiére fois, les nombreuses histoires de bouki 1'hyéne et de

son malin compére, celles de Maam Randatu la fée ou des soeurs Koumba...

Et Ta voix grelottante nous accrochait dés qu'elle s'élevait : "Leebom !"
Aussitdt les réponses fusérent du parterre avec la belle cadence d'une

1]

véritable harmonie. "Léppoom " ; celle ou celui qui les avait déclen-
chées, reprenait d nouveau. "Amoon nafi". (I1 était une fois) et avec
la méme spontanée on retorquait en choeur : “Daan naan" (i1 a toujours

existé...).

L'orateur comme revigoré, entama d'une voix plus assurée "Mu difi woon"
(IT eut Tieu quelque part...") et laissant @ ses interlocuteurs le soin
de consentir par une approbation en choeur (&ngh !!!), avant de drainer
ses auditeurs vers les merveilles des vérités séculaires qui avaient

résisté a 1'usure du temps et qui avaient permis de lier les ancétres
aux jeunes générations, se transmettant de bouche & oreille comme dans
ces conditions,

n

- "I1 était une fois...
-~ “c'était au temps ol les hommes vivaient avec les bétes..."

Nous fimes de ceux-1a qui répondaient en choeur a cette "invitation
au conte”. Néanmoins, aujourd'hui que par un fait fortuit, nous en sommes
arrivé & réfléchir dans une perspective critique sur le conte en tant
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que produit ou fait de Société, nous ne pouvons dire en toute clarté
ce qui recouvrent ces formules introductives, véritables rites auxquels
nous nous sommes adonné, sans jusqu'ici les comprendre.

Si trés paradoxalement, nous ignorons jusqu'd présent comment d'une
maniére rationnelle, on pourrait les &lucider, ce n'est que 1'on ait cher-
ché a tout prix 3 en occulter le sens pour une raison ou pour une au-
tre, encore moins que nous n'ayons fourni 1'effort d'analyse nécessaire
pour y arriver. Tout au contraire, ces formules &sotériques ont fait,

de notre part, 1'objet d'un questionnement constant qui nous a d'ailleurs
amené a interroger bon nombre de personnes (conteurs de métiers, vieil-
lards, griots) plus versées que nous dans ce domaine particulier. Mais,
avouons le, celles-ci nous répondaient soit en affirmant leur igno-

rance totale par rapport au probléme sur lequel ils &taient sollicités,
soit alors les réponses qu'elles nous fournissaient &tajent si vagues

et parfois si contradictoires qu'ils nous était difficile de créditer
Teur authenticité. Les plus cohérentes parmi elles recoupent pour 1’es-
sentiel 1'interprétation que le regretté Omar Ben Khatab DIA (éminent
chercheur qui a travaillé au Centre d'Etude des Civilisations) en a don~-
né dans un numéro de la revue Demb ak tay. Voila comment dans son arti-
cle intitulé : "la fonction &ducative du conte : 1'exemple des Wolof",

il a tenté de cerner 1a question.

"Formule Traduction®

- Leboom" disait-il - Voici un conte

~ Luppon" répondait le choeur
de T'assistance

Tout oreiile pour &couter

- "Ammoon na fi" - I1 était une fois
- "Daan na am"

Habituelle, i1 a toujours
été ainsi
- "Ba mu amee ya fekkhé ?

Lorsqu'il fut ainsi as-tu
6té présent ?

- Yaa wax n'aa dégg C'est toi qui as parlé

et moi enregistré.
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- Waxij tey mat a dégg - des propos d'aujourd'hui, nul
besoin de les retenir

- "Sa v03 a ci-raw - surtout quand il s'agit de
ceux qui viennent de toi" (1)

Et guise de commentaire, 1'auteur explique :

"par cette introduction, il &tait aisé de savoir que le récit qui
allait suivre est une fiction destinée a plaire, certes, mais d tra-
vers laquelle apparaissaient des préoccupations d'ordre éduca-
ti..." (2).

Nous ne discuterons pas, compte tenu des raison avancées antérieurement
du bien fondé de cette interprétation qui nous semble plausible & bien
des &gards, ce que d'ores et d&ja 1'on peut en retenir c'est le fait
que ces formules mystérieuses que les intéressés eux-mémes ont du mal

a comprendre permettent pour 1'essentiel de marquer un changement de
régistre, attitude comprise par les diverses parties en présence dans
ce "jeu verbal". Dans un élan de communion intégrale gqu'autorise le
DISCOURS qui unit orateur et auditeurs, "on passe du niveau de la com-
munication courante 3 celui du style narratif et du symbolique" (3).

En clair, ces formules ésotériques semblent n'avoir pour fonction que
de préparer 1'assistance & cette rupture inéluctable du temps profane
et de 1a durée ordinaire, qui introduira le MERVEILLEUX des contes.
Dés lors et & loisirs, 1'esprit pourra se délecter dans cet UNIVERS
SURNATUREL, celui des ANTINOMIES et du MYSTERE, errer & volonté dans
la nuit des temps, et se prélasser jusqu'au confins de cet AILLEURS
ol lacontingznce temporelle se suspend pour livrer T'INSTANT aux ca-
prices du VERBE. "I1 &tait une fois..."

1.- Omayr Ben Khatab DIA.- "La fonetion éducative du conte chez les Wolof"
Demb ak tay ; cahier du mythe - (Publication du CEC Ministére de
la Culture, n° 7 p. 60.

2.~ Ibidem.
3.- Geneviévre CALAME GRIAULE.- "Approche conte" entretien avee M.C.
JACQUEY,

Notre librairie n°® 42 et 43 sept., 18978, page &8.
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* Les critéres_morpho - linguistiques et logiques de 1'expression du

temps dans les contes wolof

Ce temps achronologique qui affére & 1'univers intemporel du conte
est rendu diversement dans les récits. Qu'il s'agisse d'exprimer un
passé lointain, ou d'autres plus lointains ou compiétement &loignés
dans le temps, il existe dans tous les cas, tout un &difice de recet-
tes qu'offre la Tangue d'une maniére générale. On peut en effet tra-
duire ces différents étages temporels d'abord au niveau de 1a tonalité
et du rythme de 1'expression orale, (ce qu'il est trés difficile dans
la transcription et la traduction des textes) ensuite par un certain
nombre d'autres critéres d'ordre phonologiques, ou morpho-syntaxiques.
Le critére le plus courant pour ‘rendre présent ce passé révolu, est
d'ordre linguistique :

- "Autrefois, par exemple, se dit en wolof "Bu yagg" et pour exprimer
un temps encore plus reculé@ on recourt & des signes suprasegmentaires
ce qui donne : bu yagg a yagg (il y a longtemps) ou encore bu yagg
yagga yag (i1 y a trés trés longtemps) la transformation ainsi obte-
nue ayant été réalisée soit sur la base d'un redoublement (i1 est

ainsi pour le premier cas), soit alors, & partir d'une répétition

plus ou moins étirée du concept yag qui, dans ces contextes respectifs,
peut acquérir une triple valence dans sa facon d'exprimer la durée
pouvant s'amployer comme adverbe, adjectif ou verbe).

Cette supra-segmentation qui se réalise au double niveau morphologique
et syntanique est toujours accompagnée d'une tonalité particuliére.
Ainsi s'opére un certain changement dans la signification premiére

du mot, ce qui intensifie cette idée d’'é&loignement de plus en plus
grand dans le temps.

C'est le méme procédé qui est d'ailleurs utilisé dans la langue wolof
d'une maniére générale pour exprimer la notion de distance temporelle
qui est touours relative, parce que située par rapport au PRESENT
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du locuteur, a son "ici maintenant" : Leegi 1' instant présent, Tay
(aujourd'hui, de nos Jjours...) ou ren (1'année encours).

Le wolof dit "Daaw” pour signaler 1'année qui précéde immédiatement
le moment particulier de 1'année ol 11 énonce cela, ainsi d partir
de ce concept, il peut nommément indiquer les nombreuses autres an-
nées qui se sont succédées jusqu'd 1'année en question, possibilité
d'expression offerte encore une fois par la supra-segmentation, le
renforcement ou la redondance morphématique.

Ainsi, 1'année d'avant se dit "daaw jieg", ce qui, par transformation,
permet de rendre plusieurs autres nuances - (dawaati jieg, dawaataati
jieg... dawaatadi jieg...) selon que 1'on veuille désigner la troisiéme,
la quatriéme ou la “niéne" année qui est venue avant 1'année ol 1'on

se situe.

IT en est de méme pour Tes jours de la semaine ; hier se dit "demb",
avant hier "bérki demb", de la sorte on dira "berkaati", ou "bérka-
kataati demb" : pour indiquer respectivement le jour qui précéde et
le jour avant le jour qui précéde avant hier"... etc...

En dehors de cette facon de formuler le passé, il existe d'autres ma-
niéres de traduire ce temps achronoiogique et indéterminé dont i1 est
question dans 1'univers fabuleux des contes : ce sont les diverses
allusions symboliques qui servent de prologue & 1'action fantastique
des récits, mais €galement tout ce qui, en guise de référence, surgit
dans le vif de la narration et qui peut drainer une indication chro-
nologie quelconque. Citons en quelques exemples.

“- Amoon na, ca jamano ba nga xam ni, mala yi ¢i al bi tay nit

ni noo dékkon, di wox na fioon, di défit 11 fimy def. (C'était au
temps ol, les animaux sauvages qui peuplent (aujourd'hui la fo-
rét vivaient dans le méme village que les hommes et comme eux,

parlaient et faisaient).
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"- Booba saa gor fii dafiu daan lettu ni ka figeen fy defe"
En ce temps 1a, les hommes se <tressaieat l2s cheveux comme de nos
jours, seules le font les femmes...) cf. le conte intitulé Penda

Aram maabo.

L'intention du conteur est sans équivoque, il s'agit de rejeter le
plus loin possible dans le temps 1'action des contes. Ces derniers,
s'y prétent d'ailleurs avec plus ou moins de bonheur, s'il est parmi
ces récits, certains qui réussissent parfaitement 4 recréer ce temps
mythique hors du temps, objectif, i1 en est €galement d'autres qui

ont du mal & se démarquer de la réalité historique & proprement parier,
I1 est évident, si la comparaison nous est autorisée, que ]'on ne peut
pas situer & une méme strate temporelie, cette &poque ol les animaux
"parlajent" et vivaient parmi les humains de cetie auure, oU les hommes
se cojffent "comme le font aujourd'hui les femmes". Cela va de soi ;
car cette derniére allusion, méme si elle refére a une pratique qui
n'est plus en vogue dans la société wolof, n'en constitue pas moins,
une maniére de camper 1'existence d'un phénoméne culturel dont la dis-
parition est relativement ré&cente. Symbole archetypal, d'une facon
trés distinguée de se singulariser par son comportement ou d'assumer
son statut social, les tresses ont, nous semble-t-il, représenté tout
cela, dans, nos socig&tés traditionnelles.

Les descriptions qui ont jusqu'ici, &té données sur 1'image du Ceddo,
font une large part @ ce fait esthétique, on peut en trouver quelques
exemples fort &difiants dans la poésie populaire et notamment & travers
1'hommage que celie-ci rend & Jiery Joor Ndeila (Peronnage historique

qui, pour protester contre 1'autorité coloniale tua & coup de poignard
Te gouverneur blanc dans la ville de Thias au Sénégal).

"Jieri Joor Ndella, da dan sad letém j&1 1i per def ca". ("Ce person-
nage, nous dit la chanson, avait toujours les cheveux tressés et une
la téte richement décorée par les perles les plus précieuses..."}).
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Cet aspect 'du récit, (celui qui intéresse cette indication chronolo-
gique) n'est qu'une illustration entre autres, d'une certaine volonté
manifeste dans le conte d'inserrer le texte dans un contexte socio-
historique donné. Une telle démarche procéde sans aucun doute d'une
certaine tentative d'historicisation du cadre ol se déploie 1'action,
méme si apparemment cet essai de dotation reste vague.

La Tégende de Dun Mbaba jiey est assez caractéristique de ce type de
conte "historique" (ou plutdt "historicisant"). C'est un récit anedcol-
tique dont on peut percevoir & travers les diverses allusions chrono-
logiques, un véritable souci de vraissemblance historique. I1 est fait
mention dans ce texte, d'un cadre spatial qui est localisable géogra-
phiquement (les Tlots qui forment avec 1'ile de Ndar-Saint-Louis, cet
petit archipel fluvial d quelques kilométres de 1'embolchure du Fleuve
Sénégal), mais on peut déceler dans 1a narration une référence a toute
une série de données, historiques au sein desquelles, 1'action merveil-
leuse de ce récit veuille s'inscrire. I1 s'agit en effet des faits qui
ont certainement existé réellement mais que 1'imagination créatrice tente
de récupérer en leur conférant une allure d'épopée. Cette volonté
d'historicisation qui est ainsi attestée n'infirme pourtant en rien

la dimension fantas-magorique du texte, qui continue malgré tout

a foncticnner comme un véritable conte.

On aurait pu, a la lumiére de toutes ces remarques qui concernent le
traitement du temps dans les récits, tenter de le.s classer en caté-
gories distinctes. Ce travail de taxonomie qui reste encore a faire,
pourrait restituer cette classification que nous avons tenté de faire
dans le chapitre sur "1l'espace", ce n'est 1a qu'une hypothése que nous
avancons comme une possible direction de recherches, reste cependant

a la vérifier par une étude plus systématique et plus fouillée sur la
question.

Un peu subjugué par Tes merveilles du conte, nous avons été amené. &
"mettre la charrue avant Tes boeufs". Comment en effet peut-on parler
du TEMPS DANS LE CONTE (c'est-a-dire du temps de 1'action racontée)
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sans avoir au préalable parlé du Temps-ol-1'on conte, en un mot du cé-
rémonial et du contexte particulier ol le CONTE, en tant qu'activité
gssentiel]lement orale et rurale, se profére.

Que 1'on veuille bien nous excuser cet anachronisme forme1hi] est des
fois ol 1'on éprouve toutes les difficultés du monde & se démarquer

de 1'emprise envoitante d'une "LOGIQUE" qui n'a rien 3@ voir avec la
discursivité et 1'appréhension objective et rationnelle des phénoménes.
(Je veux parler de la logique particuliére du conte !).

- Le caractére "sacré" du contexte de la profération

La réalisation du conte comme activité collective est, dans le contexte
de la société wolof, solidaire d'un certain nombre de considérations
liées @ 1'espace et au temps. I1 faut,pour comprendre cela, avoir tou-
jours en vue le fait que le conte est d'abord et avant tout autre chose,
une production communautaire ; auditeurs et orateurs se confondent

dans le méme environnement spatial (le Geew ou cercle). Mieux les rdles
d'émetteur et de récepteur qui caractérisent les deux pdles de toute
communication peuvent changer tout comme 1'acteur du moment (puisque
tout le monde,a tour de rdle, parfois en méme temps, peut officier)

peut recouvrir & tout 1'arsenal langagier que lui offre, comme ressources
d'expression, son propre corps ; Gestualité, Intonation, Mimiques etc...

Le conte est une activité typique d'une société orale, sa réalisation
étant collective, i1 obé7t forcément & une réglementation précise, la-
quelle dépasse le plus souvent, le niveau du discursif et de 1'objectif
pour atteindre une dimension surnaturelle.

On retrouve trés curieusement au sein de Ta société et & propos de cette
sacralisation du contexte de la récitation, les mémes régles et inter-
dits que d'autres chercheurs avaient notés dans d'autres cultures.
Ceux~-ci peuvent présenter néanmoins quelques différences trés formelles
qui d en croire. G. CALAME GRIAULE ne constituent que :

"des variantes & 1'intérieur d'un méme systéme® (1).

1.- Op. cit., page 27.



L'interdit le plus important et le plus recurrent est d'ordre tempo-
rel. En effet, on ne doit raconter les contes en milieu wolof que la

nuit tombée c¢'est-a-dire aprés le coucher du Sofeil, donc en pleine

obscurité. Cette exigence qui spédifie le moment particulier de la

. . . cer-
negdcitation” étaient sacree, elle 1'est aujourd'hui encore dans g

tains milieux villageois qui sont restés relativement & 1'&cart des grénd%

centres urbains et par conséquent de 1'aire de 1'influence occidentale. Cet in-
werdit est u'ailleurs formulé dans une recommandation qui parait quelque

peu anodine aujourd'hui mais qui, sur le plan fondamental est doublement

révélatrice et de Ta nature du conte & travers le lien symbolique qui

T'unit @ Ta mére, mais aussi de tout un &ventail d'oppositions d'ordre

écologiques, cosmiques... etc.

Les Wolof, en effet, disent souvent :

- "Sooy leeb bEcék, sa yaay day de" (Si tu contes le jour, ta mére mourra !)
ou, encore comme Maam S€ydaane aimait & nous le rappeler gquand on s'éver-
tuait & vouloir répéter en plein jour, les récits que la veille, nous écou-
tions avec passion :

- "Kuy Teeb bEcEk sa yaay day jur doomu xoolol

mu lay modd di la modd ba nga jeex™. (Si tu racontes des contes le jour,

ta mére mettra au monde un bébé-reptile (mi-enfant, mi-serpent) qui te dévo-
reras d petits coups jusqu'd ce que tu finisses !...).

D'un point de vue rationnel on pourrait essayer d'étudier ces interdits

en faisant prévaloir leur caractére trés pragmatique. Le conte est doté
d'une trés grande portée &ducative et en cela i1 a une fonction sociale
précise, tout cela est vrai ; mais elle est aussi une activité ludique,

la compensation récréative d'une harassante journée de labeur. De ce

point de vue, on pourrait admettre que sa réalisation nocture soit com-
mandée par des rajsons pratiques d'emploi du temps. La journée étant ré-
servée aux travaux champétres et aux activités d'utilité primordiale, seule
la nuit peut constituer le moment idéal pour vaquer aux occupations se-
condaires, aux rangs desquels il faut compter la PALABRE. Cela était d'au-
tant plus justifiable que 1a nuit offrait une occasion d'une rassemble-
ment plus grand grdce aux retrouvailies qu'il y avait le soir au village

Cela est, a notre avis, un argument difficilement recusable. I1 explique

en effet trés objectivement un des aspects du probléme : la facette pra-
tique d'un fait trés complexe qui pourrait cependant &tre abordé autre-
ment qu'au simple niveau superficiel. Si, on tente de cerner cet interdit
en interrogeant sa dimension symbolique, on s'apercoit qu'il véhicule toute
une série de données opposables qui sont tributaires d'une vision particu-
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L'opposition la plus nette c'est tout d'abord celle qui s'établit entre
le JOUR et la NUIT, elle est trés prégnante pour sa valeur cosmique dans
le weltuungschung wolof. De par sa porté@e énigmatique, le CONTE s'appa-

rente par bien de ses aspects & la NUIT qui est contrairement & la clarté
diurne, le symbole de MYSTERE de 1'obscurité, de 1'inconnu et de 1'INQUIE
que la conscience collective de doit toujours de harceler pour lui faire
accoucher de quelque chose qui devra consolider le patrimoine cognitif

du groupe, tout comme i1 faudra NECESSAIREMENT que le CONTE, s'efforce
au-dela des problémes cruciaux qu'il souléve, de leur trouver & tout
prix, une solution au moment de son "dénouement".

IT y a donc, ici un parallélisme symbolique qui s'impose et qui Tie d'une
part le mystére du conte et la PROFONDEUR OBSCURE de la nuit et d'autre
part la "VERITE" qu'exprime le conte et le JOUR qui SUCCEDERA INELUCTABLE-
MENT & Ta nuit.

Les Wolof savent eux auxxi trés bien que "la nuit porte conseils", cela
est d'ailleurs trés nettement formulé dans une expression qu'ils emploient

trés couramment.

"Soon téddee guddi na nga waxtaan ak sa njaganaay" (Littéralement : "quand

tu sera au 1it, le soir, cause bien avec ton oreiller).

I1 s'agit 1a d'une recommandation qu'ils prodiguent généralement & un des
Teurs ou & tout autre individu en butte @ un probléme psychologique quel-
congue.

Cet aspect "procréation”, ou d'"engendrement" qui se dégage de cette sorte
de DIALECTIQUE entre 1'obscurité et la clarté, le jour et la nuit, le
MYSTERE et la vérité, 1'@nigme au niveau du conte et Ta solution qu'il
propose, se trouve exprimé de facon plus nette encore dans 1'allusion
faite par 1'interdit ainsi formulé, & la mére. Celle-ci en effet est si
symboliquement 1iée au conte que méme une enfreinte au niveau du proces-
sus de sa réalisation dans les régies de 1'art, entraine toujours sa mort.

Cette mort pouvant &tre REELLE comme dans le premier cas ol cette destruc-
tion est explicitement annoncée par 1'interdit ou simplement SOCIALE ce
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qui semble étre le cas dans la seconde formule ol la mére de 1'enfant
qui travestit impunément la régle, est condamnée 3 mettre au monde,

un monstre de cette nature, ce qui aurait d'emblée suffi pour 1'excom-
munier d& jamais de la société des hommes.

L'on pourrait donc penser, qu'au regard de tout cela, qu'il y a 14
tout un réseau de relations tissées par 1'imagination symbolique, la-
quelle établit certaines projections analogiques qui Tient le conte
au cosmos d'une maniére générale et plus particuliérement celui-ci i
Ta fécondité. C'est ce double lien qui transparait & travers la sym-
bolique de ces interdits et qui leur confére par la-méme, ces signi-
fications sous-jacentes que nous avons cherché i é&luder.

A la Jumiére de ces relations ainsi établies par ces interdits entre
d'une part Te conte et la succession jour-nuit et de 1'autre entre le
conte et la femme, on pourrait, sans oublier de rappeler que dans le
cadre des sociétés wolof authentiques, le conte apparaissait essentiel-
Tement comme une propriété maternelle, admettre ce point de vue trés
succintement défendu par G. CALAME-GRIAULE, argument selon Tequel

"Raconter de nuit, c'est aider (...) le jour & succéder a la

nuit et en méme temps c'est une sorte de naissance : faire sortir

la clarté de 1'obscurité, c'est comme mettre au monde un enfant

qui passe de 1'obscurité du sein maternel a la clarté du jour..." (8)

Cette interdiction de conter le jour n'est, quoi qu'on puisse dire, pas
absolue (ou du moins elle a cessé de 1'&tre). I1 y a bel et bien, de

nos jours, des moyens d'y déroger grdce @ un certain nombre de procédés
entre autres, Ta non répétition des formules introductives consacrées.
C'est en tout cas 1'ultime recommandation que nous faisaient les grandes
personnes (Grand-mére et les autres).

8.- Ibid. (page 29).
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I11.- LE TEMPS “MERVEILLEUX"

La Notion de Temps, n'est guére précise dans sa figuration dans 1'uni-
vers du conte que celle de 1'espace, telle que nous 1'avons analysée
plus haut.

La durée objective, celle du temps chronologique y est en effet tout
comme 1'étendue géométriqueﬁassujettie a d'autres lois que ceile de

la Toi logique rationnelie. L'élasticité temporelle est, dans les ré-
cits telle que la durée réelle est constamment soumise au gré des &tres
SURNATURELS qui peuvent la raccourcir ou 1'allonger a volonté selon
leurs désirs du moment. Cette faculté est dans la plupart des contes
1'apanage des génies qui servent d'auxilliaires magiques aux héros.

Les nombreux exemples que nous avancions pour jllustrer 1'existence at-
testée des distorsions spatio-temporelles pourraient &tre repris au
compte de 1a présence dans ces mémes récits, d'un TEMPS “MERVEILLEUX"

qui n'est pas seulement celui d'un AUTREFQIS indéterminé et révolu et

qui peut néanmoins étre ramené au présent de 1'actualité sociale ; mais
il comporte aussi cette prodigieuse possibilité d'étre aboli, suspendu

ou étendu selon les besoins immédiats de ces auxiliaires magiques. C'est
le cas par exemple de cette vieille femme, mi-humain, mi-monstre du conte
Kumba am nday ak Kuhba amul nday ("les deux filles") dont la seule parole
peut tordre le cheminement inflexible des événements dans 1'espace et
dans Te temps. Tel est aussi le cas dece lait mystérieux qui pour annon-
cer 1'imminence d'un danger quelconque & un frére situé & des milliers

de lieux ou & un ancétre mort il y a des décennies, vire de sa couleur
naturelle qu rouge et permet ainsi a8 ces étres si distants dans 1'espace
et dans le temps, de voler au secours d'un parent menacé {(Cf. le conte :
"Les deux fréres Saala Njaay"...).

Comme nous le faisions remarquer & propos de 1'espace, ici encore, la rup-
ture sur 1a fluidité chronologique est toujours liée d la présence d'un
étre surnaturel, les exemples précités 1'illustrent €loquemment.

Cet aspect de la temporalité n'est cependant pas spécifique au conte, genre
par excellence du fabuleux et des aventures impossibles, i1 est trés large-
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ment attesté dans d'autres formes littéraires notamment dans les récits
hagiographiques, textes qui s'inspirent profondément d'un type de surna-
turel caractéristique de la pensée islamique. Ce sont en général tous
ces textes qui retracent 1'itinéraire spirituel de certains guides re-
Tigieux wolof d'origine ou d'adoption.

On raconte par exemple pour &luder le nom du Saint Cheikh Ahmadou Bamba
dont on retrouve dans certains écrits 1'orthographe "BANBA" (& la place
de BAMBA), que celui-ci avait vécu des milliers d'années avant toute vie
humaine et que ce prédicat BANBA, (fort symbolique), qui signifie en
wolof : "argile", traduit parfaitement, 1'idée que c'est avec 1a "TERRE"
(forme dans laquelle i1 s'incarnait & 1'époque pré-adamique) qu'il était
que DIEU UTILISA POUR CREER Tle premier homme du couple originel d'ou al-
lait descendre 1'Humanité toute entiére.

De méme, on dit de Cheikh Seydina LIMAMOU LAYE (ce qui ne finit pas de
soulever d'innombrables controverses au sein des milieux musulmans séné-
galais) qu'il est 1'incarnation du MAHDI. Ce personnage (que nos infor-
mateurs appellent aussi MAHDI ALLAH ou MAHDI A'RAHMAN) - est-il néces-
saire de Te rappeler ? - c'est dit-on celui que DIEU devait envoyer sur
terre quand s'annoncera HAAXIRU ZAMAAN, c'est & dire 3 la veille de la

fin des TEMPS, i1 y sera dépéché selon certaines sources, par le créa-
teur supréme, en sa qualité de JUSTICIER qui, avant que ne vienne ]‘apo-
calypse viendra punir les impies et récompenser les fidéles. Selon d'autres
sources, le MAHDI serait un maillon de la Tongue chaine des Prophétes ;
devant apparaitre quelque mille ans aprés le Proph&te. MOUHAMED. Sa venue
(qui dit-on était prévue par le Coran) sera marquée par la consécration

du message divin et la rectification de certaines sourates du livre saint
qui avaient &té bafouées & dessein ou détournées de leur signification au-
thentique.

L'Islam, i1 est vrai, est aussi bien dans sa mythologie que dans la vi-
sion eschatologique qu'il offre, une religion trés fortement imprégnée
d'irrationnalité. Une distinction trés nette y a &té faite entre ce qui
est du domaine de 1'appréhension rationnelle, de la conscience claire,
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du vu et du su par les hommes c'est-a-dire Te SHAHIR et ce qui, par contre
reléve du BAATIN et qui concerne tout ce qui est du domaine de 1'"esoté-
rique" et du "NON SU".

I1 ne faudrait cependant pas ranger tous ces phénoménes que nous venons
d'énoncer au régistre du SYNCRETISME qui affecte aujourd'hui la pensée
religieuse des Wolof. Cette saisie de la temporalité qui autorise une
telle maitrise du TEMPS CHRONOLOGIQUE, que 1'on peut suspendre ou plier
a volonté, refére d& une vision du monde plus profonde.

En effet, le don d'ubiquité qui permet & une méme personne de s'élever
au-dessus des contingences spatio-temporelles, en étant a la fois dans
un "AILLEURS-AUTREFOIS" et en méme temps plongée dans 1'ICI-MAINTENANT,
eétait un phénoméne typique des croyances traditionnelles de ce peuple,
sa fréquence €tait encore attestée & une époque encore récente.

Dans nos familles qui traditionnellement sont pécheurs et ol nécessaire-
ment les hommes étaient obligés de quitter momentanément la maison pour
un séjour plus ou moins long vers d'autres horizons ol la péche s'avérait
plus fructueuse. (Déplacements saisonniers (mang) vers le sud, Petite
Cote, le Pays Sérer, la Gambie parfois vers le Nord en Mauritanie parti-
culidrement). La durée, trés poignante de 1'exode qui propulsait pour

un temps indéterminé loin des siens &tait atténuée par cette faculté qui
avaient certains membres de la communauté de "revenir" de temps d autre
au Tieu d'origine (la maison familiale) sans pour autant quitter 1'en-
droit ol ils ont émigré. Nous avons encore souvenance d'un certain nom-
bre de pratiques qui témoignent d'une croyance réelle d 1'existence de
ce phénoméne en mitieu wolof.

Grand-mére, Maam Seydane dont nous parlions tout au début de cette étude,
aimait, ainsi que plusieurs autres personnes de son dge, & déposer, les

*
nuits de Vendredi un canari rempli d'eau aromatisée avec 1'herbe de cepp
et Tes calebasses de cous-cous bien préparé a la plage ou & 1'intérieur

*.~ Cepp.-~ "herbe aromatique généralement utiliséde pour reéndre 1'eau

des canaris plus douce”.
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de 1a concession ; car nous disait-elle, c'était Te moment ou revenaient
les "AUTRES" {entendez tous ceux qui appartiennent & la famille, les an-
cétres morts, les "enfants qui sont partis dans les eaux", les fréres

et oncles qui étaient & des milliers de 1ieux de 13... etc.).

Ayant nous-méme été faconné. dans et par ces croyances, nous ne nous
étonnions aucunement quand au petit matin, envoyés pour ramener ces ré-
cipients, nous les trouvions, vidés de leur contenu de la veille. Aujour-
d'hui que par la force des choses, nous avons &té amené & réfléchir "POSI-
TIVEMENT" sur la réalité de ces faits, nous ne pouvons pas sous prétexte

fallacieux d'une pseudo-affiliation & la pensée rationnaliste, affirmer
comme Te font malheureusement certains intellectuels, qu'ils étaient
purement imaginaires et que leur existence fictive relevait uniquement
d'une sorte d'ILLUSION COLLECTIVE.

La preuve de tout cela, nous était concrétement fournie par notre expérience,
car plus d'une fois, il nous est arrivé au retour d'une promenade nocturne

d travers la ville de nous trouver, une fois dans la cour de Ta maison,

en face de silhouettes insolites dont les formes humaines ne se différen-
ciaient en rien de la stature physique d'une personne normale. Ce qui les
rendait &tranges aux yeux des enfants que nous étions, c'@tait peut-&tre
qu'ils étaient entiérement récouverts de vétements d'un blanc immaculé...

- "Ce ne sont pas des ginne !..." avaient 1'habitude de nous dire Tes
grandes personnes d qui nous racontions nos mésaventures de la veille.
Celles-ci nous interdisaient cependant de sortir @ certaines heures.

"Ce n'étaient, ajoutaient—ei]es souvent, que, les mines des maam, les
esprits des ancétres morts ou des fréres expatriés qui se manifestaient
ainsi..." Ces esprits, nous faisait-on comprendre, servaient de courroie
de transmission entre la communauté d'origine et les membres de la famille
qui avaient quitté. I1 y a un autre fait trés caractéristique qui atteste
encore de la réalité de ces faits : il existe dans les sociétés wolof,

un certain nombre de familles ol le patriarche ne mourrait jamais sans
avoir réuni auparavant & son chevet tous Tes membres de sa famille. Que
ces derniers soient & des milliers de kilométres de Teur village natal,

il existaijt des moyens occultes pour les “convoquer" en vue de leur pro-
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diguer les ultimes recommandations. C'est ce que les Wolofs appelient
wootal qui est une technique de communication réalisée sur la base de
tout un ensemble de procédés irrationnels.

Le wootal était un phénoméne que trés curieusement on retrouvait sous
les mémes formes, presque partout dans les milieux wolof pécheurs od les
hommes étaient forcément obligés de "nomadiser" momentanément. Les en-
tretiens que nous eilimes avec Mesdames Xaar Yalla Sek et Sukeyna WADD,
toutes deux issues de clans mool (pécheurs) et qui sont originaires
respectivement des villages que Gae et de Teekan sur la moyenne vallée
du fleuve Sénégal, nous confortérent dans cette conviction que ces phé-
nomenes comme la télépathie et 1'ubiquité étaient bel et bien connus
dans Ta société wolof traditionnelle ol ils &taient concrétement vécus.
La tres technique étude de E1 Hadji Malick SARR allait faire le reste.
Cet auteur en effet affirme dans son ouvrage préfacé par Lylian KESTELOOT :
“Les Lebous avaient des pouvoirs extraordinaires. I1s pouvaient
se transformer en serpent, en lion, en chat ou en vent.
Lorsqu'ils étaient Toin de leur village natal, ils pouvaient
quand ils éprouvaient de la nostalgie pour leur famille ou 3 1'é-
poque des jeux nocturnes, quitter 1'endroit ol ils se trouvaient
pour venir & Yoff & des dizaines et des dizaines de kilométres.
Et quand ils arrivaient aux jeux, ils retournaient avant 1'aube
soit & Ndar (Saint-Louis) soit & Banjul, Fatick, Kaolack ou Thiés.
Il1s retournaient de la méme facon qu'ils étaient partis, c'est-a-
dire d'une maniére trés rapide car ils savaient raccourcir le che-
min en faisant ce qu'ils appelajent "un saut d'homme" (t&bum goor)" (9).
Ce semblant de digression a fait divaguer notre analyse des catégories spa-
tio-temporelles & 1'univers du SURNATUREL proprement dit. Que 1'on veuille
bien nous excuser de cette maladresse méthodologique ; la réalité trés
complexe de toutes ces données qui s'interconnectent et s'interférent,
fait que la rigueur schématique d'un plan se trouve constamment soumise
a 1'assaut des exigences d'une démarche quibé défaut de laiser en suspens
des questions qui, nous semblent capitales est obligée de rafistoler, au
prix d'une plus grande cohérence théorique, tous les éléments épars aux-

8.- ELl Hadji Malick SARR.- Les lebous parlent d'euz-mémes ; Dakar NEA,
1880, (page 80).
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quels, elle aboutit.

Cette extrapolation n'était pas aussi inopportune qu'on aurait pu le
croire, elle visait essentiellement a poser les prémisses d'une approche
plus exhaustive de la "notion de personne" en rapport avec certaines ca-
tégories surnaturelles et ce, dans les Timites du systéme des représen-
tations collectives de cetteculture wolof qui a produit ces nombreux
mythes et contes qui serviront de substrat & notre &tude.



T XTI, S DR E e T M e e
I T

CHAPITRE 1V

LE CONCEPT DE "NIT” ET SES LIENS AVEC L‘ESPACE-TEMPS

(ELEMENTS DE LA PERSONNALITE ET MODELES MYTHIQUES)

Nous voudrions, en guise de conclusion & cette premiére partie de 1'étude
qui nous a permis, & travers ce large tour d'horizon, de traiter cumulative-
ment de ces questions aussi nombreuses que variées : (la dimension reli-
gieuse de 1a pensée wolof, 1'articulation de 1'expérience du surnaturel

dans le fait sacré, les implications et manifestations concrétes de cette
expérience en rapport avec les différentes catégories de 1'intuition sen-
sible comme 1'espace et le temps... et...}, nous arréter un instant sur

la notion de "NIT" c'est-a-dire de la conception particuliére que le Wolof
se fait de la "PERSONNE" et donc de Tui-méme.

C'est autour de Ta notion de "NIT", pierre angulaire de ce systéme des
représentations que gravite toute la pensée sociale et magico-reiigieuse
de ce peuple.

Par dela la diversité des problémes, se dessine en effet une constante,
c'est la référence permanente & 1'HOMME concu non pas comme une entité
abstraite mais plutdt comme le NOYAU DYNAMIQUE de tout un réseau de par-
ticipations. L'on pourrait tout de suite nous confronter & cette réflexion
de MARX selon laquelle
"] 'essence humaine, n'est pas une abstraction résidant dans T1'indi-
vidu pris isolément {qui) dans sa réalité, il est la somme de ses
rapports sociaux", '
et nous rétroquer que ce que nous venons de.dire n'est pas une particu-
larité, qu'il n'est pas une donnée spécifique de cette société et qu'en-
fiq};'HOMME—EN—SOI n'existe nulle part ; 1'individu se situant toujours
par rapport a un ORDRE SOCIAL déterminé.

Cependant, dans le cas de la société wolof, 1'idée que 1'on se fait de la
PERSONNE est indissociablement Tiée & une pluralité de considérations ex-
térieures @ celle-ci et qui T'unissent d'abord & Ta famille restreinte,

4 B
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au lignage, au clan, & 1'entourage social d'une maniére générale mais
également a la totalité de 1'environnement animé et inanimé qui 1'en-
toure. Une telle conception se rapproche par bien des aspects au point
de vue de Michel CARTRY pour qui 1'indiv1duadans le cadre des sociétés
africaine;best :
"d'emblée et toujours situé en un ou plusieurs points d'une chaine
d'ancétres ainsi qu'en plusieurs lieux du COSMOS ou de son entou-
rage naturel ou social. En méme temps, i1 est marqué dés sa nais-’
sance - ou avant sa naissance - par quelque parole ou quelques signes
originaires qui orienteront sa destinée" (1).
Nous partirons de cette idée directrice selon_laquelle la PERSONNE est
plus située en dehors qu'au-dedans de Tui-méme, pour mettre en évidence
les principes constitutifs de 1'&tre humain dans la pensée wolof. Nous
essayerons par la suite de voir commentbau niveau des modéles proposés,
par ce systéme de représentations, cette méme notion (celle du "NIT")
est percue et &ludée par les Wolof eux-mémes. Deux aspects nous retiendront
plus particulidrement : la grande importance qu'acquiérent les modéles ‘ o
mythiques dans la d&finition de la personnalité de 1'individu, mais égale- .
ment 1'incursion constante de 1'é@lément surnaturel dans son vécu Espace-
Temps.

Roger BASTIDE affirmait, non sans raison, que 1'homme dans le contexte
africain, ne se con¢oit pas a-priori comme "une unité intrinséque" (2).
I1 ne peut non plus pas se définir "indivisum in se" comme 1'occidental
d'aujourdui parce qu'il est "divisible et pas distinct" (3)

En d'autres termes, c'est un INDIVIDU qui ne jouit pas de cette autonomie
qui Tui aurait permis de s'affirmer en tant que personnalité indépendante
de tout déterminisme. Car comme le montre BASTIDE
"en dehors du nom qui Tui a été donné, il n'existe concrétement que
dans et par le réseau qui le relie aux temps des Ancétres, a 1'espace
du mystére vivant, aux totems et aux Dieux" (4).

1.- "Introduction” au Colloque sur la Notion de personne en Afrique Noire
C.N.R.S. op. eit (page 30).

2.- Roger BASTIDE art. in la Notion de personne en Afrique Noire. op. cit.
page 39.

3.- Ibidem,

4.- Ibidem.
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Nous retrouvons 1a, la fameuse théorie de “la chaine et de 1'échelle” dont
aimait @ parler le professeur Jacques BRENGUES, laquelle autorise ce dou-
ble 1ien vertical et horizontal, diachronique et synchronique qui dessine
1'axe. ol s'édifie toute une architecture cosmologique dont 1'HOMME est

la pierre angulaire, se réalisant en tant que FORCE centrale vers laquelle
convergent toutes les autres forces cosmiques.

Cette dilution de 1'homme dans son PASSE et dans son ENVIRONNEMENT cdns-
titue selon BASTIDE 1'un des deux "anti-principes d'individuation" ou
mieux : principes d'anti-individuation. Le second {c'est 1a ol nous al-
lons davantage nous attarder) serait le fait qu'il existe une pluralité
d'éléments dont 1'ensemble réuni forme ce que.l'on pourrait définir comme
la personnalité du Wolof ; ou encore sa PERSONNE (c'est la notion de NIT).

IT y a tout d'abord une opposition principale que le Wolof fait entre
d'une part,]'enveloppe corpdre]le ou Yaram et de 1'autre le ruh, prin-
cipe vital correspondant & 1'dme. Le premjer est supposé &tre la résidence
du second.- Cette distinction, nous dira-t-on n'a rien de spécifique. °

Cela est vrai, il 1'est d'autant plus qu’'elle opére une réduction dua-
liste de la notion de personne qui rappelle & bien des &gards la concep-
tion judéo-chrétienne et islamique de 1'Homme.

En réalité,le concept de NIT est beaucoup plus complexe, une fois repla-
cé dans le systéme des représentations traditionnelies.

renvoie a -
Dans son acception la plus générale, le concept de NITV]a personne ou 1'étre
humain en tant que celui-ci constitue un "genre" particulier qui se dis-
tingue par ses particularités biologiques de 1'animal ou de la chose. Con-
sidéré comme tel, i1 refére & 1'essence humaine comme somme d'une plura-
19té de principes dont la jonction forme cette totalité cohérente et dy-
namique qu'est la personne au sens ofl les Wolof 1'entendent.

Nous ne pensons pas, comme semble Te croire Assane SYLLA’que la seule
existence de ces trois substances que sont selui Tui,: "le principe



vital (baken - ruu}", le "principe énergétique de santé" (fit) et Teur

"support matériel (le corps ou yaram)", suffisent pour assumer la "vie
et . ﬁ?équi1ibre“ de tout 1'@tre humain. Cette typologie qui est ici
esquissée ne recouvre pas toutes les catégories qui entrent en ligne

de compte dans 1la "constitution" de la personne ; a cela s'ajoute le
fait que ces notions, du point de vue de leur sens,se chevauchent. On
peut facilement d'ailleurs en percevoir certains aspects dans cette
sorte de concurrence sémantique consécutive & la substitution du concept
de BAKAN par le RUU, phénoméne qui s'explique par le jeu de syncrétisme
qui s'opére dans 1a pensée religieux des Wolof.

En outre, M. SYLLA ne fait pas cas dans sa classification, d'un principe
qui nous semble &tre d'une importance capitale dans la conception de la
personne chez les Wolofy- I1 s'agit de la notion de Jémm. ‘

Cette notion qui s'identifie quelque peu & la signification que recouvre
le concept de NIT ; ‘un. .autre n{veau, elle comporte” cepenfiant un
sens différent. Quand le Wolof s'exclame devant Ta venue inoppinée d'une
personne qui lui est chére et qu'il avait perdu de vue pendant un si long
moment :

"Moo jii jémm fu ka jant doon tiime ?" (mais sous quels cieux a-t-il
vécu tout ce temps ?)
IT veut simplement se demander ol a bien pu se localiser sa "PERSONNE"
pendant tout ce temps que cet individu était absent. Et il est tout a
fait évident que ce n'est pas la forme physique, le corps (Yaram) de
1a personne en question qui 1'intéresse au moment o0l il se pose cette
question. Celle-ci n'est en-effet que 1'enveloppe charnelle la parcelle
concréte qui situe "cosmiquement” la personne dans un vécu "ici - maintenant".
La notion de jémm on le voit donc, renvoie & une réalité plus globale
qui comprend en plus du yaram, d'autres principes. Elle recoupe le sens
premier du terme de NIT, celui qui est fourni par 1'ouvrage de Assane
SYLLA, et & Ta suite d'un glissement de sens, elle en est arrivée a dési-
gner d'une maniére générale, 1'apparence physique de 1'étre qu'il soit,
animal, humain ou occulte. Ainsi parle-t-on de jémmu rapp (1a silhouette
de 1'esprit ou du génie), de jémmu nit {la stature d'un homme) de j€mmu
mala (1'apparence physique d'un animal).



- 126 -

Ce transfert sémantique est, croyons-nous, imputable a ta croyance ani-
miste traditionnelle selon laquelle toute chose &tait & 1'image de 1'hom-
me, doter d’un principe vital qui préside et existe aussi par dela sa pro-
pre concrétude. L'arbre ,comme le serpent’n'existent pas en tant que tels,
il y a, une sortede puissance sous-jacente qui sous tend leur matérialité.
Le type de mysticisme qui affére & une pareille conception des choses,
procéde d'une saisie intuitive de la réalité environnante qui s'appuie

sur le principe de FORCE VITALE au sens ol SENGHOR 1'entend.

Le terme de NIT nous semble donc, beaucoup moins marqué que cette notion
de jémm, telle que nous avons tenté de l'expliquer en raison du retrécisse-

ment de sa signification originelle dans la langue courante d'aujourd'hui.

En effet, il désigne 1'&tre social qui s'assume comme tel dans les limites
de sa socialité. On dit par exemple de quelqu'un "NIT Lﬂ" ("c'est une per-
sonne™) quand i1 est & méme de prendre en charge en toute Tucidité toutes
les responsabilités qui Tui incombent sur le plan social. Le sens véri-
table du mot NIT apparait plus nettement, comme 1'indique 1'auteur de la
'philosophie morale... si on 1'oppose & 1'un quelconque de ses antonymes
(puisqu'il y en a deux au lieu d‘un seul) : le terne NIOO DI (concept
formé du radical NIT et de la désinence de négation : le suffixe “G0DI"
NITG-ODI c'est NON-PERSONNE", mais non "NON-HUMAIN" car le fait d'étre
NITO ODI n'implique en rien la négation de 1'essence humdaine qui déter-
mine le Jjémm. Le déséquilibre intellectuel (Kuémyadi, Ku dese) ou le
débile mental (Ku dof) n'en constituent pas moins des &tres entiers,

c'est-d-dire des jémm.

Cette polyvalence sémantique qui caractérise cette esquisse de typologie
illustre parfaitement 1'idée que la PERSONNE dans Ta culture wolof ne se
résume pas, comme disait VERNANT(*) d une forme achevée dont on pourrait
donner une définition simple et générale.

En realité, elle recouvre plusieurs données dotées chacune d'un sens par-
ticulier.

*.— VERNANT.- Mythe et pensée chez les Grecs op. cit (page J.
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L'autre expression antonymique au concept de NIT s'apparente phonétique-
ment au mot NIT60DI (ou NITEDI selon les variantes liées aux différents
parlers locatx) mais's'en distingue du point de vue sémantique : il s'a-
git du substantif NITOORI.

Ce terme peut, dans une certaine mesure, s'identifier & une des signifi-
cations du mot francais SURNATUREL, au sens od tout ce qui est "NATUREL"
est, de facto accessible @ 1'HOMME ; i1 désigne, en effet, 1'&tat de quel-
qu'un qui dépasseppar ses facultés intrinséques.ou par certains attributs
physiques et psychiques, 1'ordre logique des choses et 1'entendement hu-
main.

Les Wolof, ou du moins ceux de la région nord du Sénégal, {(de Saint-Louis
et de ses environs plus particuliérement), disent souvent d'une personne
de cette trempe : ’

"Kii du nit, nitoori 1a" ("Cet homme n'sh est pas un en réalite c'est

plus qu'un homme"). Le NITOORI apparait donc comme un &tre surhumain, )
"mi-homme mi-génie" ; sa position et son statut ontologiques sont ambi- '
valents, il tient de T'un et de 1'autre & la fois.

"NIT60RI EP NA NIT WANDE MATTUL GINNE® (1e NITOORI est plus qu'un homme,
mais i1 n'est cependant pas un "esprit", (il est les deux)).

IT occuperait trés certainement dans Ta HIERARCHIE des FORCES qui pil-
lulent dans le systéme cosmogonique des représentations sacrées, une po-
gition médiane.d égale distance entre le NIT et le RAB, tenant de 1'un
et de 1'autre,certaines de leurs spécificités ontologiques..

Le NITOORI c'est celui qui, a-priori jouit d'une prédispotion & servir
d'intermédiaire dans les &changes constants entre 1'HOMME et son DOUBLE.

Nous venons de lacher le mot le plus important dans la conception parti-
culiére que le Wolof a de 1a notion de personne : c'est le DOUBLE.

Celui-ci croit effectivement & une DUPLICITE de la personnalité, qui rap-
pelons le une fois pour toutes, n'est pas réductible & quelques unes
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ou & une seule de ces diverses notions que sont : JEMM, YARAM, XEL
SAGGO, JUKKO... etc ; mais qui fonctionne plutét comme la SYNTHESE
COHERENTE ET DYNAMIQUE de toutes ces données. Le point de vue défen-
du par Jean Pierre VERNANT selon lequel

"La personne n'est pas une forme achévée dont on pourrait donner

une définition simple et générale" (6)
trouve ici, -toute sa signification. L'existence dans cette société d'une
institution initiatique qui favorise le passage constant d'un stade de
la personnalité & un autre, d'un palier inférieur & une classe d'dge supé-
rieure en est une iilustration concréte. Le lecteur soucieux de comprendre
. le sens particulier de chacune de ces différentes notions que sont le FIT,
Te RUU, Te XEL le BAKAN, etc... qui entrent en Tigne de compte parmi les

éléments constitutifs de la "personnalité" (et par conséquent de la
PERSONNE) gagnerait & se reférer aux thdéses respectives .d'Andras ZEMPLINI
et d'Assane SYLLA, ouvrages dans iesquels la question & &té débattue. Pour
~en revenir & la notion de "DOUBLE", nous signalerons simplement que c'est
le FIT qui est un des .principes vitaux, qui constitue en raison de ‘sa
trés forte mobilité, 1'@lément psychique essentiel qui sert de courroie
de transmission entre 1'HOMME et le SURNATUREL. Comme le dit Assane SYLLA,
"Le FIT peut quitter le corps sans que mort s'en suive,du mois dans
1'immédiat. Le sorcier malfaiteur (démm) peut en effet le capter et
le sequester quelque part. Son propriétaire tombe malade et ne pour-
ra recouvrer sa santé qu'avec le retour de son FIT. 17 appartient
au guérisseur doué d'un pouvoir magique ou spirituel comparable &
celui du sorcier de le récupérer et de le Tui rendre” (6).

C'est Ta raison pour Taquelle les individus affichant un comportement
quigd'un point de vue rationnel est taxé d'attitude déviante, sont géné-
rallement considérés comme des personnes ayant été dépossédées de leur
FIT par les RAB ou un sorcier. C'est 1'état des personnes sous la "pos-
session" des génies ou des TUUR. Elle peuvent rester pour un moment in-
déterminé sous 1'emprise de la "puissance surnaturelle qui Teur enléve
la Tibre disposition de leurs paroles, de leurs actes et en fait 1'in-
trument de leur volonté" (7).

5.~

6.~ La philosophie morale ... op. cit page 196.

7.~ Ousmane SILLA.- "Religion traditionnelle et techniques thérapeutiques
des Lebu du Sénégal’ in Bulletin IFAN  Série B. N° 4 ; 1968 ; page 1569.
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Une telle conception de la personne humaine qui transcende les contin-
gences du déterminisme spatio-temporel, pour saisir 1'HOMME dans Tles
dimensions d'une v8ritable EXTRA-TEMPORALITE, ne peut que se réaliser
de pair avec une vision trés singuliére de 1a maladie mentale et de
toutes les autres formes de deviance, quiydans le contexte particulier
de cette société sontinterprétées selon des canons précis.

Le mérite historique du regretté professeur H. COLLOMB aura été de per-
cevoir cette dimension des cultures traditionnelles et d'avoir €té parmi
les premiers psychiatres occidentaux a avoir oeuvré dans le sens d'une
revalorisation et d'une intégration des procédés thérapeutiques tradi-
tionnellement &laborés au sein de cette société, dans les méthodes cu-
ratives modernes.

Tous ces aspects que nous venons de passer en revue, montrent fort bien
combien Ta notion de personne est complexe dans cette société wolof :
combien elle est &loignée des def1n1t10ns des théoriciens qui ne la con-
¢oivent que commeiﬁﬁé:§3é?a éqﬁe se dévoile chaque jour davantage
constamment, parce .que la PERSONNE dans ce contexte social précis se
faconne en méme temps qu'elle se pose comme 1'objet propre de sa quéte

perpétuelle.

Nous avons &té amené ainsi @ parler du concept de NIT et du terme de
NITOORI ; revenons-en,un instant,pour montrer d@ quel point a travers
les modéles mythiques proposés, le SURNATUREL réussit & s'incurstrer
dans le vécu quotidien des hommes.

Une petite engquéte linguistique nous a permis de constater 1'usage

de plus en plus rare du concept de NITOORI aujourd'hui en milieu urbain
ol, peu nombreux sont ceux qui en comprennent le sens et qui 1'emploient.
Le sens que ce mot exprime est de plus en plus concurrencé par un terme
d'origine arabe le mot WALIYU qui dénote la méme signification mais qui
parce qu'il reléve des concepts islamiques, draine nécessairement une
charge idéologique d'un tout autre ordre.

L'analyse des textes hagiographiques traitant de la biographie d‘hommes
exceptionnels nous a permis, aprés une confrontation avec d'autres récits
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fictifs comme les contes merveilleux, de percevoir une analogie de fait
entre 1'image mythique du HEROS-ENFANT-PRODIGE et celle du personnage
NITGORI-WALIYU.

Dialogue in-utéro avec la mére, volonté manifestée d'assumer.précoce-
ment une indépendance vis-a-vis de toute contrainte extérieure,fut-elle
1'autorité parentale, un courage sans faille une intrépidité orientée
vers une Jutte dpre contre les forces du mal (génie malveillant, sorciére
dévoreuse d'dmes, démm), nous avons 18, toute un &ventail de stéréotypes
qui cadrent parfaitement avec les clichés que 1'on donne respectivement
au NITﬁbRI-WALIYU dans la vie concréte et du "NIT KU YAA BOP" personnage
typique des formes imaginaires de représentations, les contes plus pré-
cisément.

Entre le modéle mythique proposé par les récits (contes et mythes) et
1e modéle comportemental afférant d la vie sociale proprement dite, on
peut établir un parallélisme du fait méme qu'on retrouve de part et
d'autre un profil commun. Ce qui, sur le plan de la vision du monte
des Wolof, constitue effectivement.leur unique dénominateur, réside
(comme Tle faisait remarquer Alain LE PICHON & propos des Sereer), dans
cette croyance a
"la naissance prodigieuse d'individus exceptionnels appelés
jouer dans la soci&té& un rdle de héros, de guide ou de voyant" (8).

Le critére d'identification du NITﬁaRI-wALIYU est.pour une trés large
part,déterminé par cette faculté qu'il a, d'&tre un homme qui peut,
bien avant sa naissance déjd, se manifester miraculeusement par cer-
tains signes avant-coureurs (le fait de parler depuis le sein de sa

mére), annonciateurs de sa future personnalité d'homme au dessus du com-
mun des mortels.

' d
Ce qui, caractérise fondementalement NITOORI et WALIYU par deld cer-
taines différences 1iées aux connotations islamiques qui surchargent
ce dernier concept, c'est sans conteste la fonction qui leur est dévo-

8.- Alain LE PICHON.- "Naissances extraordinaires et modéles mythiques
du Saltigué” in la revue DEMB ak TAY, N% et 5page 28.
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lue dans 1'IMAGINAL(*) de cette société. Tous les deux entretiennent,
tout comme le NIT KU YAA BOP ou le jeune BANJI KOTO du conte, des liens
trés étroits avec le MONDE SURNATUREL ou SUPRA SENSIBLE. Ils constituent
tous des personnages comportant {chacun & sa facon peut-&tre) une di-
mension métaphysique certaine ; possibilité que favorise leur propre
position ontologique d'étre plus & proximité de la chose sacralisée

et d'y participer plus activement que les hommes ordinaires. Situation
privilégiée pourrait-on penser, qui Teur confére ce rdle de RELAIS
NECESSAIRES qui assurent 1a médiation avec la réalité divine.

Queile que soit la perspective théophanique dans laquelle on se situe,
la participation a Dieu implique toujours cette double propension qui
s'articule selon L. V. THOMAS sur deux données précises : la premiére
afférant @ 1'Espace ; la seconde au Temps. G'est ce que dit en substance
Te texte qui suit et qui s'efface d2-comprendre cette participation par rap-
port & o

"la proximité spatiale (d'ol la nécessité des relais : pour at-

teindre Dieu dans le sacrifice, le fidéle doit passer par le sa-
crificateur-prétre, la victime sacralisée c'est-a-dire revitaliée,
renforcé - les Ancétres et Tes génies) ou temporelle (continuité

des générations assurant la cohésion clanique : la filiation des
génies expliquant leur degré respectif de puissance)" (9).

Cette reflexion nous permet de saisir Te rdle du NIT60RI dans le con-
texte religieux traditionnel et de voir enfin jusqu'a quel point, ses
fonctions initiales s'identifient @ celles du waliyu. Il1s font,en effet,
tous deux, office de devins ; il y a donc une identité d'attitude reli-
gieuse qui les spécifie de la méme maniére aussi bien du point de vue de
leurs attributs particuliers que de leurs propres pouvoirs. Cela se ma-
nifeste d'ailleurs de facon concréte au niveau du rdle trés ambigi qui
revient au personnage qui, dans la vie sociale actuelle, semble en cons-
tituer Tes incarnations respectives : nous parlons du MARABOUT ou §§Blﬂi

*.- L'on nous permettra d'employer ce néologisme ¢ la suite de L.V. THOMAS
qui le définit comme "un imaginaire collectif et fortement opératoire
(monde du rite et du symbole)", Ll'imaginaire selon lui ne jouant "qu'au
niveau individuel” Cf. L.V. THOMAS "Le pluralisme cohédrent de la notion
de personne en Afrique Noire" in La Notion de personne ne Afrique Noire
op. ett. page 406.

9.- L.V. THOMAS.- "Pour un programme d'études théoriques des religions et
d'un hunanisme africain” in Prdsence africaine, N° 37, 28 trim. 1961
(page 65 et 686).
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L'ambiguité que nous soulignons @ 1'instant, & propos de ce personnage,
réside essentiellement sur le fait qu'en méme temps, qu'il officie géné-
ralement le culte musulman (c'est au sein de 1'élite maraboutique que

se recrutent les imams de mosquée), le marabout est constamment solli-
cité, soit & cause de son pouvoir antidotique pour angantir 1'action en-
voitante d'une puissance occulte (RAB—GINNE-DEM) soit alors, pour agir
dans le sens totalement opposé & 1'action salvatrice proprement dite.

Le type de ligééy ("Travail" - "maraboutage") qu'il peut prodiguer 3

cet effet, procéde souvent d'une sorte d'alliage des procédés purement
magiques {utilisation de rognures d'ongles, d'habits ou de tout autre
objet 1i8 & 1'itimité de l1a personne que 1'on cherche & détourner),

et d'autres formes d'opérations occuites réalisées sur la base d'une
transformation ou "déformation" des saintes écritures du Coran. Le
Serin jouit toujours d'un statut sacral qui lui permet d'intervenir
dans toutes les activités de la vie sociale, des mésaliiances conjuga-
les aux Titiges inter-familiaux en passant par les divers problémes indi-
viduels qui Tui sont quotidiennement soumis et auxquels s'il s'efforce
toujours de donner les solutions appropriées. (Ceci n'est en défini-
tive que 1a suite logique au niveau social, de la conception qu'on a

de son statut d'étre au-dessus des hommes).

A Ta faveur d'une certaine évolution qui se dessine dans la mentalité
religieuse et qui est peut-étre consécutive a 1'effritement progressif
des valeurs religieuses traditionnelles au profit d'un islam de plus en
plus tentaculaire et pragmatique, cette ambiguité qui caractérise la
fonction du §§3£E devrait s'estomper petit a petit. La référence @ la
connaissance objective du Coran et de son utilisation plus orthodoxe

en conformité avec les normes de la sunna, (la pratique de 1'Islam seion
les canons de 1'enseignement du.prophéte Mahomet), devrait tendre de
plus en plus a s'ériger en principe différenciateur entre le MARABOUT-
FETICHEUR (sé&rinu tariyaax) dipositaire de la connaissance occulte

et du savoir magique, appelé encore (Borom njang mu Rul :) "le proprié-

taire du savoir obscur" et le MARABOUT authentiquement musuiman, propa-
gateur de ta vérité qu'exprime Dieu & travers son livre saint.



Rt 0N

- 133 -

Cette distinction qui reléve plus de la théorie que de la réalité des
faits, ne bouscule en rien la conception populaire tré&s profondément
ancrée qui voit toujours & travers 1'un et T'autre personnage 1'image
similaire de 1'incarnation de 1'élu, de la puissance supréme, le des-
servant de laconnaissance esotérique et 1'intermédiaire privilégié entre
les hommes et cette force transcendentale qui les submerge et les dépas-
se et @ laquelle ils vouent une certaine adoration.

La réalité de cette conception est si profonde et si marquée dans la
pensée religieuse des Wolof aujourd'hui convertis a 1'Islam qu'on le
remarque aisément dans leur facon trés particuliére de vivre leurs nou-
velles pratiques cultuelles. A travers celles-ci en effet, transparait
une importance excessive accordée au marabout au détriment du sacerdoce
ou méme de Dieu. (Certains musulmans wolof vont parfois jusqu'a affirmer
que le Dieu supréme s'est réincarné dans la personne de leur marabout).
Nous n'en voulons pour preuve que la prolifération des sectes religieuses
qui bien que se réclamant tous, de cet Islam qui est "UN et indivisible"
n‘en comportent pas moins un amalgame trés complexe de données qui ne »
peuvent pas ne pas irriter 1'esprit orthodoxe qui a évolué dans un con-
texte culturel différent du ndtre.

"Le marabout de 1'Islam noir, &crit Odile REVEYRAND, est en person-
nage d& haute fonction non seulement sacré mais aussi profane. I
organise la vie spirituelle et matérielle de ses proselytes. Trés
puissant, il régit 1'organisation sociale dansson secteur d'influence
qui,pour certains peut-étre trés vaste et s'étendre & 1'ensemble du
Sénégal" (10).
I1 y a 1a & n'en pas douter, une tendance manifeste & 1'anthropolatrie
phénoméne typique de 1'islam négro-africain qui avait é&té par ailleurs '
souligné par FROELICH et MONTEIL pour qui, ce qui particularise de ma-
‘niére déterminante la religion musulmane dans cette partie de T'Afrique
au Sud du Sahara c'est :
"1"influence démesurée des marabouts, des saints et des Cheikhs,

de confrérie dans la vie spirituelle” (11).

10.~ Odile REVEYRAND.- Tradition - modernité et tendances culturelles des
des yemmes de Casamance (Sénégall). Etude effectuée en milieu peul-
mandingue et diola. Thése de Doct. 3é cycle. Lyom II, Sept. 1980 page

11.- J.C. FROFELICH.- Les musulmans d'Afrique Noire : page 145.
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Ce probléme soulevé par cet auteur illustre trés pertinemment 1'exis-
tence d'une pensée fonciérement marquée par une expérience numineuse

et qui, dans son interprétation des mystéres du SURNATUREL integre dans
un mouvement syncrétiqughune pluralité de données reilevant aussi bien

de 1'Islam, religion venue d'autres cieux, que du fonds des pratiques et
croyances religieuses ancestrales.

Quoi qu'il en soit, le réle qui est aujourd'hui dévolu au MARABOUT ou
SERIN musulman s'identifie,d bien des égards,d la fonction essentielle

qui revenait au NITOORI ou NIT KU YAA BOP dans la société traditionnelle.
On peut d'ailleursvoir a travers ce rdle qu'il a dans la société islami-
sée d'aujourd'hui, une certaine perpétuation des formes anciennes de pou-
voir gue le NITOORI a,de tout temps,eu dans 1‘univers religieux du Wolof,

d savoir 1'administration des sacrements,le fait de veiller & la stricte
observance des rites liturgiques, fonctions qui lui conféraient,en outre,
la responsabilité de garant de la déontologie sociale. Le NITOORI etait

en effet habilité, compte tenu de son statut ontologique qui 1'élevait

trés au-dessus du commun des mortels de veiller au respect des interdits .
et commandements sur lesquels repose la bonne marche de la société. Ce

qui légitimait cet étonnant pouvoir dont ce personnage jouissait s'explique
en partie par le fait que NIT KU YAA BOP, NITOORI et WALIYU (si aprés

coup on pouvait décharger ce concept de ce que proselytiquement il véhicule
comme notion d'origine arabe), sont supposés é&tre, des étres vivant par-

mi les hommes mais qu'ils dépassent dans la mesure ol ils vivent dans les
dimensions véritables d'une TRANS-TEMPORALITE (Il1s incarnent soit un an-
cétre ou une divinité) et réussissent & transcender toute forme de con-
tingence 1iée & 1'espace et au temps. I1s sont d'ici et d'aii]eurs, parce
qu'ils sont & la fois du monde des vivants et de celui des ESPRITS.

Signalons simplement avant de terminer-cette partie de 1'analyse qu'il
existe une ANOLOGIE DE FAIT entre le NITOORI et Ta notion de NITEDI

(1a "non-personne” dont parlait le Pr. Assane SYLLA), qui est établie
dans la pensée religieuse traditionnelle des Wolof. En effet, la "folie"
en tant que modéle d'associalité (notion d& laquelle renvoie les termes
de NITEbI ou de NITdbDI), est souvent incriminée comme indice possible
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de ]1'élection de la personne par la puissance supréme.
P p P

Monsieur Sidi SAW du village de Ganigol que nous remercions d'avoir at-
tiré notre attention sur cet aspect du probléme, nous a expliqué dans une
discussion dont nous possédons 1'enregistrement sur bande magnétique)

gue les Wolof croient que 1'individu qui est jugé comme "fou" n'est en
définitive que quelqu'un qui dépasse les hommes et qui vit dans les di-
.mensions d'une trés profonde communion avec Dieu.

IT cite & ce titre 1'exemple d'un certain S.N.S. qui fit briler au début
de ce siécle tout le quartier des pécheurs de Guet-Ndar & Saint-Louis
par 1a seule force de son verbe parce que ce personnage qui affichait
tous T1es comportements d'un débile mental, avait €té un jour excédé par
les enfants des habitants de ce quartier qui, le croyant comme tel, le
violentaient @ chaque instant. Cet homme, ajoute notre informateur, 'é-
tait,en fait,au-dela de ce masque de fou qu'il portait _ un &tre surna-
turel "Waliyu Kamil 1a woon".

On le voit bien, nous ne sommes pas trés bien éloignés de cette concep-
tion de Michel FOUCAULT qui voyait en la personne du "FOU" cet "AUTRE"
gui "conjugue" dans les dimensions d'un univers auquel ne pourront jamais
accéder ceux-1a qui 1e jugent ainsi.



TROISIEME PARTIE :

HIEROPHANIES, SYNCRETISNE ET ASPECTS SURNATURELS
DES PERSONNAGES ET DE LEURS POUVOIRS
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CHAPITRE [ : STRATEGIE SYNCRETISTE
ET EXPERIENCE DU SURNATUREL

Dans la dixiéme édition, “revue et augmentée" du Vocabulaire technique

et critique de la philosophie de LALANDE, on peut lire d& la rubrique
“SYNCRETISME" Ta définition suivante : .

"réunion factice d'idées pu de théses d'origine disparate et
qui ne paraissent compatibles que parce qu'elles ne sont pas

clairement concues" (1)

Dans les considérations préliminaires (ol ce “dictionnaire" insiste surtout
sur le contresens dans 1'emploi courant de ce mot toujours pris en un sens
péjoratif), aussi bien que dans la série des variations sémantiques passées
en revue (et qui sont solidaires des conceptions respectives de VACHEROT,
de RENQUVIER, RENAN et CLAPAREDE), on ne remarque aucune allusion au "syn-
crétisme" en tant que donnée caractéristique des systémes religieux nés

du contact entre deux ou plusieurs cultures historiquement différentes.

Ce dernier aspect semble nous étre fourni par le ROBERT qui, dans cette
perspective, définit ce concept comme &tant une

"appréhension globale et plus ou moins confuse d'un tout".

C'est de cette note que nous partirons pour élucider ce que nous entendons
par "stratégie syncrétiste" dans notre approche de la pensée religieuse
actueile des Wolof. L'Islam, & en croire les sources arabes (les chroniques
d'E1 Bebri et d'Al Idrissi) et Tes nombreuses relations qui ont été faites
dans certaines études exhaustives sur le Tékrour (2), s'est implanté pro-
gressivement dans la zone soudano-sahélienne depuis le XIeme sigcle déja.
Si cette hypothése d'historien s'avérait exacte, on pourrait en déduire,
(conséquemment & ce que nous disions sur le caractére destabilisateur de
toute idéoTogie d'un systéme en position de colonisateur), que de cette
longue coexistence entre 1'Islam et les religions traditionnelles locales,
sont issues des formes spirituelles nouvelles qui devaient engendrer les
structures syncrétiques actuelles. Ce qu'il est intéressant de noter pour
la suite, c'est le fait que le moment initial de ce contact aura causé un

1.- Op. cit (page 1087).

2.- Notamment celle de G. THILMANS et A. RAVISSE (voir Protohistoire du
Sénégal Tome 2, IFAN) et de Pathé DIAGNE.
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heurt vio]enf qui eut pour conséquence une situation d'impasse culturelle
{donc de crises religieuses). Cette "stratégie" en question n'est rien
d'autre que 1'expression et aussi la réaction du génie de ce peuple 3 la
dite situation de crise. Au niveau de la mentalité religieuse, elle fonc-
tionne comme un processus, dynamique de ré-équilibrage conditionné pour
1'essentiel, par un besoin urgent de redemption sociale et de survie culs
turelle. En cela, elle appelait & un dépassement'immédiat, d'ol donc ces
mutations constantes et parfois profondes réalisées sur la base d'une
"symbiose" entre éléments étrangers destabilisateurs et données cultureT?és
traditionnelles. On peut donc dire que le caractére stratégique de ce syn-
crétisme religieux (autour duquel va devoir s'articuler une nouvelle expé-
rience du surnaturel), réside essentiellement dans cette sorte d'élan sal-
vateur qui Te sous-tend. Il n'a pu cependant se réaliser ainsi, qu'a par-'
tir d'un jeu complexe d'intégration et d'élagage au sein de la gamme trés
composite de valeurs qui s'est constituée par la somme des apports étran-
gers et des éléments locaux. Ces premiers, tout en ayant transformé sen-
siblement Tes données cultureiles trouvées sur place, n'en ont pas moins
subi d Teur tour, des modifications profondes au contact avec ces éléments,

"Du contactde la culture animiste et de la culture islamique est
issu un syncrétisme qui facilite le processus de changement reli-
gieux" (3).

Signalons, avant d'aller plus loin, que la question relative au syncré-
tisme islamo-animiste en Afrique noire, a fait 1'objet, dans ces deux der-
niéres décennies, d'une littérature abondante. Ces é&tudes nombreuses (qui
sont descriptives pour la plupart), méme si elles n'égalent pas en densité
et en rigueur dans 1'analyse, ces autres travaux beaucoup plus systématiques
qui s'intéressent plus particuliérement & la sphére d'influence chrétienne,
procédent néanmoins de certains formes de synthéses qui inaugurent des axes
pour une réflexion théorique plus globale. La perspective généralement adop-
tée par ces auteurs dans leur approche (surtout ceux qui avaient réfléchi
sur la question avant 1'indépendance des pays africains), était essentiel-

3.~ Martine QUECHON.- "Réflexions sur certains aspects du syncrétisme de
1'Islam ouest-africain” in Cahiers d'Etudes africaines - N° 42, 1971
(page 212).
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lement dirigée vers une sociologie des rapports entre puissances coloni-
satrices et "Islam noir" afin de pouvoir en tirer parti pour ainsi 1égi-
timer idéologiquement les entreprises de ce systéme au nom duquel iis
parlaient.

La problématique de ce syncrétisme n'était & 1'@poque que trés rarement »
abordée en elle-méme, c'est-a-dire dans la dynamique des liens ‘intrin-
séques entre 1'Islam comme religion importée et imposée et les cultures
traditionnelles ; c'est cela qui faussait.,dés le départ,l'objectivité

des théses émises par ces auteurs sur la question. On trouvera dans 1'ar-
ticle précité de Martine QUECHON, un tour d'horizon critique des divers
travaux qui ont été menés par les différents penseurs sur ce probléme.

Le reproche majeur que semble faire cette analyste & ces différentes re-
cherches entreprises par des auteurs comme MONTEIL, TRIMINGHAM, LEWIS,
FROELICH... etc. c'est le fait qu'elles se limitaient uniquement &

“expliquer le phénoméne de 1'Islam et non d'étudier pour eux-
mémes les résultats du contact" (4).
Or, la démarche 1a plus opportune (qui_est aussi celle qui_nous a_fourni
Te chemindient thedriqus, 2t Magiaues: en w1l T wolof), 6ot se1on MY GUECHON

celle qui est proposée par Vittorio LANTERNARI. Elle consiste &

"restituer la diachronie, la continuité dynamique, la possibilité
de transformation et 1'ambivalence méme du syncrétisme, placé entre
passé et futur entre tradition et innovation" (5).

En fait, 1'examen des aspects de l1a dynamique culturelle, dans laquelle
s'inscrit 1'évolution de 1a pensée religieuse, permet de montrer cette
influence déterminante de 1'Islam dans les habitudes et croyances tra-
ditionnelles des Wolof. Celles-ci, en effet, ont eu, @ la faveur de ce
contact que favorisait, dans une certaine mesure, tout un ensemble de
facteurs (d'ordre historique, politique, géographique, etc.), & se char-
ger d'éléments islamiques d'origine et qu'il n'est pas toujours facile
de déceler comme tels, compte tenu de leur degré relatif d'intégration

4.- Martine QUECHON.- Loc. cit. page 208.

5.~ Vittorio LANTERNARI.- "Syncrétisme, messianisme, néo-traditionnglismes :
post-yace d une étude des mouvements religieux de L'Afrique Noire".
Archives de Soctologie des Religions X, 189, 1885 ; p. 96 & 116 (cité

par Marine QUECHON, loc. cit. page 214).
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dans le systéme global des représentations. Cette influence s'est avérée
d'autant plus décisive que,trés tdt, les Wolof ont &té, sinon totalement
convertis d& 1'Islam, en tout cas, en contact permanent avec cette reli-
gion. Notons que leurs rapports avec 1'Islam, n'ont jamais été univoques.

Au cours de 1'histoire, ces rapports ont &té pilutdt ambigiis, valsant selon
1'opportunuité des moments et Tes exigences d'une situation critique (dé--
terminée au cours du dernier siécle par la présence de la puissance coloni-
satrice occidentale), d'une adhésion massive des populations wolof & cette’
religion & un refus partiel des valeurs qu'elle véhiculait.

On pourrait, pour tenter d'expliquer ce phénoméne de "“RUSH" vers 1'Islam
chez Tes Wolof, avancer 1'hypothése selon laquelle : si 1'Islam a réussi

“a s'implanter de maniére si facile", c'est parce qu'il a trouvé une re-
ligion qui comportait sur 1'essentiel les mémes bases théologiques qui
étaient monothéistes de part et d'autre. Les Wolof croyaient traditionnel-
lement en un DIEU unique, qui était comme ALLAH dans la religion musulmane,
omniscient et omniprésent. Le monoth&isme actuel des Wolof, méme s'il intro-
duit certaines ambiguités 1iées au fait qu'en dehors de ce DIEU supréme,

i1 existe une sorte de panthéon d'autres divinités intermédiaires (RAB-
TUUR...) faisant 1'objet d'adoration et de cultes particuliers, ne pour-
rait en aucun étre considéré comme une "innovation religieuse” que 1'on
devra nécessairement créditer au compte de 1'Islam. Ousmane SILLA fait
remarquer & ce propos que le nom qui chez les Lebu (qui, précisons 1le,
encore une fois forment avec les autres rameaux wolof une seule et méme na-
tionalité et non uneentité culturellement différente) désignait cette divi-
nité supérieure, &tait 1'expression “BOT BADYAAN" (6).

La seule ambiquité qui, de nos jours)affecte cette croyance, traditionnelle
a 1'Unicite d'un ETRE,alpha et oméga de toute chose, est Tiée au terme qui
est, aujourd'hui, ordinairement employé par les Wolof pour désigner ce DIEU
UNIQUE, c'est-d-dire le terme "YALLA". ‘

6.- (Lire Bét bajaan) : Cf. Ousmane SILLA.- "Religion traditionnelle et
Techniques thérapeutiques des Lebu du Sénégal” ; in Bulletin IFAN ;
Série B, n° 4, 1968 (page 1570).
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Beaucoup de chercheurs en effet, parmi lesquels 1'auteur que nous venons
de citer,prétendent que ce concept n'est ni pius, ni moins que la défor-
mation de 1'expression arabe "YA ALLAH" (qui est.entre autres, une facon
en arabe d'invoquer le Tout-Puissant) ; Et qu'en conséquence il doit étre

rangé au registre des emprunts d'origine islamique.

Parmi ces auteurs, il faut bien entendu, distinguer : »
- ceux qui, comme le Pr, Amar SAMB, partent de ce "constat” pour affirmer
que 1'idée d'un dieu unique et transcendant reléve de cette série de données
novatrices véhiculées par 1'Islam et qu'en définitive, le monothéisme était ir
connu dans la religion wolof pré-islamique ;
- et les autres comme Qusmane SILLA qui, tout en faisant prévaloir cette
idée d'emprunt Tinguistique & propos du terme "YALLA", n'en continuent pas
moins de croire que la religion traditionnelle des Wolof &tait bel et bien
monothéiste. SILLA par exemple, tente d'éluder ce probléme qui n'est que
lexical (nous dirons tout de suite pourquoi,), par référence & cette volon-
té d'arabisation forcenée qui a caractérisé la mentalité de certaines bran-
ches de 1'éthnie wolof d& une époque de 1'histoire. C'est dans cet ordre d'i-
dées qu'il écrit
"... Dé&ja les familles royales se cherchaient une origine arabe ;
c'est ainsi que Ja 1égende de N'Diadiane N'Diane {fondateur de 1'em-
pire du Djoloff) lui donne comme pére un almoravide Boubakar Ben Oumar
venu islamiser Te Sénégal au XIII&me siécle et qui se serait marié
da la fille du Lam Toro Amrane, Fatimata SALL, qui serait la mére de
N'Diane N'Diaye ! C'est ce que Cheikh Anta DIOP qualifie de chérifis-
me (...). Nous avons pu mesurer 1'importance de cette mentalité quand
nous avons essay@ de retrouver le nom de Dieu dans les langues locales.
Tout le monde répond "Yalla" et nous savons pertinemment que ce mot
est "Allah™ arabe" (7).
Onauvai® pu situer Assane SILLA dans cette derniére catégorie d'auteurs si;
comme nous 1'avons montré dans 1'introduction de cette étude, celui-ci s'é-
tait montré moins enclin & cette sorte de “nihilisation” (pas trop justifiée
& ce qu'il nous semble) les valeurs religieuses traditionnelles du wolof,

7.- Ousmane SILLA.- "Les Arabes et le Sénégal : Arabisme sans arabisation”
in Notes Africaines ; N° 121, janvier 1969 - IFAN, Dakar, p. 26.
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lesquelles, semble-t-il nous dire implicitement (et de concert avec d'autres
penseurs et islamologues de ce pays Amar SAMB, et Mamadou DIA (8) ne peuvent,
en aucun cas, égaler ces vérités universelles que renferme 1'Islam.

Ce probléme linguistique (d'ordre lexical plus précisément) nous parait
beaucoup plus simple. Le terme qui initialement désignait Ta divinité supé-
rieure, (cet ETRE SUPREME, créateur des hommes et de 1'Univers), était
"NGEEJ". I1 y a trés certainement 13, une analogie symbolique qui pourrait
étre établie a partir d'un rapprochement entre le concept "NGEEJ" et le
nom "GEEJ" (1'océan).

“Geej ~ la mer, comme les grandes étendues d'eau,

faisait 1'objet d'un culte avant 1'Islam, comme

génie tutelaire" (9) font remarquer Lyan KESTELOOT et Bassirou DIENG.
La mer, (tout comme le fleuve d'ailleurs), pour autant qu'elle était, dans
son immensité mystérieuse, la source fascinante qui prodiguait la VIE (la
nourriture aux hommes s'entend), "avait une grande importance dans les re-
présentations du sacré", A la faveur de 1'évolution culturelle consécutive
au contact durable avec 1'lsiam, i1 s'est produit ce que 1'on pourrait appe-
ler un renforcement lexical. Au mot "Njeej" est venue se greffer 1'expression
arabe "Allal."... qui a dd subir certaines déformations phonétiques jusqu'a
donner “YALLA". On peut retrouver dans la langue courante cette "expression-
vestige"” dans le terme : Yalla njeej qui tout en reférant a la seule et
méme réalijté, tend de plus en plus, & Etre supplantée dans 1'usage par le
concept unique et plus abstrait qu'est "YALLA". Néanmoins, il serait intéres-
sant de noter que ce jeu linguistique (d'association,de substition ou de
concurrence coneptuelle) afférant au nom actuel que les Wolof emploient
pour désigner DIEU, n'est rien d'autre qu'un des nombres indices de cette
“stratégie syncrétiste" dont nous parlions a 1'instant. En somme, i1 atteste
parfaitement de 1'incorporation d'éiéments d'origine islamique dans la cos-
mogonie traditionnelle des Wolof et également d'un travail réel de symbiose
et d'élagage au niveau de la mentalité religieuse qui intégre ces &léments.

8.~ Vorr les "Essais sur l'Islam" et plus particulieérement le Tome IIT :
Islam et civilisation négro-africaines. Dakar . NEA - 1980.

9.- "L'Histoire, le mythe et leur mystére dans la tradition orale africaine ;
un exemple : Ndiadiane Ndiaye et la fondation des royaumes wolof".
(L. KESTELOOT, B. DIENG, 8. Lampsar SALL) - communication au Pen'club
inter ; Dakar, Janvier 1983 - F.L.S.H. et IFAN (page 11).
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L'état actuel de notre connaissance objective de 1a religion ancestrale

de ce groupe éthnique, n'autorise malheureusement pas une analyse appro-
fondie des données de ce syncrétisme ; cependant, il nous est loisible de
distinguer deux tendances fondementales de celle-ci face a la religion
musulmane. Ce sont :

- d'une part, cette volonté d'intégration des é&léments &trangers notamment
musulmans, ce qui permet d@ la religion traditionnelle de s'approprier de
certaines données nouvelles ;

- d'autre part, une résistance affichée, mais pas toujours infaillible, de
la part de cette mentalité religieuse laquelle s'efforce, d tout prix, (et
assez farouchement d'ailleurs 1), de conserver certaines de ses conceptions
mythiques originelles, en 1'occurrence celles qui traitent de la Genése de
1'univers, de la position et du statut ontologique de 1'HOMME et de ses rap-
ports avec les autres FORCES du Cosmos.

Nous avons dégagé 14, les deux axes @ partir desquels nous tenterons une
esquisse de description du systéme syncrétique de la pensée religieuse des
Wolof. Ce type de travail ne peut-&tre mené que par référence a 1'évolution
socio-historique qui a placé leur société dans cette sorte de chaos culturel
et religieux dont 1'alternative (la "stratégie de dé&livrance") semble avoir
été fournie par cette forme de réaction organisée et orientée inconsciemment
vers une sorte de dépassement nécessaire et inéluctable. Ce syncrétisme re-
Tigieux qui caractérise aujourd'hui la spiritualité wolof, si confus qu'il
puisse étre, n'en demeure pas moins significatif d'un élan réactionnel ten-
dant, par dela la “symbiose" des valeurs qu'il propose, & juguler une si-
tuation historique critique. Nous croyons comme Jean Claude FROELICH que
les mouvements syncrétiques
"apparaissent toujours dans les sociétés en crises, crises déterminées
par des contacts extérieurs ou parfois crises internes provoquées par
un déséquilibre social et politique"(9)
et qu'en derniére analyse, on ne peut expliquer objectivement leurs mani-
festations sur le terrain social et culturel autrement que comme
"des efforts d'assimilation, des efforts de rééquilibrage tentés par
ces sociétés en crises" (10).

9.- J.C. FROELICH.~ Les nowveauxr dieux d'Afrique - Paris, Prisme-Orante 1969
(p. 67)
10.- Ibid. page 62.
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CONSERVATISME ET INNOVATION : LES SURVIVANCES “PATENNES” DANS
L'"IsLAM” WOLOF

La religion wolof, telle qu'elle se présente aujourd'hui, offre 1'exemple
assez original d'un syncrétisme complexe dont 1'aspect le plus saillant
demeure la coexistence au niveau de la méme pensée spirituelle d'une plu~
ralité d'éléments culturellement différents et qui peuvent étre répartis
en deux grandes catégories, selon qu'ils appartiennent originairement a
1“Istam (religion d'emprunt) ou au fonds religieux ancien et animiste.
Cela revient @ dire que c'est un systéme qui fonctionne sur une base
animiste sur quoi est venu se greffer toute une profusion d'éléments
isTamiques qui devaient progressivement en entamer les fondements méme.
Ainsi apparait-il comme un enchevétrement inextricable de formes spiri-
tuelles tributaires de 1'Islam et d'éléments anciens qui attestent de

la trés grande vivacite des croyances traditionnelles. Celles-ci, en
effet, ressurgissent et survivent maigré leur altération constante Tiée

d 1'erosion perpétuelle de ces valeurs sous Tes assauts répétés et com-

binés de 1'influence moderniste de 1'Occident et d'un Islam de plus en
plus tentaculaire.

Rappelons, avant d'en arriver aux manifestations concrétes de ce syncré-
tisme sur le plan religieux et magique, que ce qui a favorisé son &closion
en tant que systéme symbiotique, c'est sans nul doute le contact constant
avec le monde arabo-berbére, contact qui remonte @ une &poque trés &loignée
dans le temps. De cela, i1 a résulté ce fait souligné par Qusmane SILLA qu'
"on ne s'apercoit en général que des manifestations musulmanes (salam
quotidien autour des nombreuses mosquées, jeline du Ramadan, fé&te du
mouton, Gamou, enterrements, baptémes, mariage) et 1'on conduit hati-
vement & 1'islamisation totale de cette population" (11}.
alors qu'en réalité, cette pratique de 1'Islam en milieu wolof, confrontee
aux diverses facons dont la méme religion est assumée sous d'autres cieux
(notamment dans son berceau : 1'Arabie et 1'Orient d'une maniére générale),

11.—- Ousmane SILLA.- Croyances et cultes synerétiques des Leboqs du
Sénégal. Thése de Doctorat de 3éme cycle. Sorbonne - Paris. 1967 (p.6).
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révéle des "deviations" et innovations assez nettes par rapport & 1'ortho-

doxie du dogme.

Pourtant, le. Wolof admet 1'existence d‘un Dieu unique, maitre absolu de
1'univers et dispensateur de la vie. L'originalité de cette croyance éta-
blie est que :

“Ce Dieu unique, Yalla, n'est pas (uniquement) la figure divine,

inaccessible et lointaine, vénérée seulement & travers les génies

intermédiaires et bien souvent indifférente aux choses (...), son

nom est sur toutes les lévres aux heures de priéres, il est pris

d témoin & chaque moment, i1 punit et récompense et 1'on se remet

d lui dans Tes malheures et la maladie" (12).
Tout cela illustre trés parfaitement 1'idée que le monothé&isme wolof n'est
pas une innovation religieuse qui serait totalement tributaire de Ta concep-
tion islamique du monde. A la limite, on peut penser comme Andras ZEMPLINI
qu'il '

"s'est sans doute profondément modifié sous les poussées successives

de 1'islamisation" (13).
La vérité c'est que les Wolof, du point de vue de leurs convictions reli-
gieuses traditionnelles, n'étaient pas monothéistes de la méme maniére
que les Arabes ou les autres peuples de 1‘'espace judéo-chrétien. (Nous dou-
tons fort qu'a ce jour encore, ils puissent le faire). Le Dieu auquel ils
croient traditionneilement n'est pas comme Te Dieu musulman ou chrétien, une
“réalité" qu'il est possible & 1'individu d'atteindre spontanément grice
d sa seule foi. Il est plutdt la FORCE SUPREME a Taquelle on ne peut accé-
der que par la médiation de certaines créatures supérieures spiritualisées :
(Ancétres - TUUR - RAB...etc.) dont 1'ensemble pourrait &tre considéré comme
formant une sorte de panthéon constitué de divinités médianes et secondaires,
mais sans aucune commune mesure avec NGEEJ (1'Eétendue infinie qui est la
cause et la finalité de tout). I1 ne pouvait exister dés Tlors, aucun culte
qui lui soit adressé directement par un individu situé isolément. Cela veut
dire que 1'idée de FOI, congue comme une expérience essentiellement indivi-
duelle (et que LALANDE définit comme une "adhésion ferme de 1'esprit® sub-

12,- ZEMPLINI.- Thése op. cit. page 151.
13.- Ibidem.
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Jectivement aussi forte que ceile qui constitue la certitude, mais incom-
municable par la démonstration"), est, nous semble-t-il, une donnée étran-
gére d Ta mentalité religieuse traditionnelle des Wolof. L'acte de foi, qui,
selon ORTIGUES fonctionne beaucoup plus comme un "principe d'individualisa-

tion" (14) reléve de la somme d'éléments introduits par 1'Islam. Le mysticisme

*

qui ggns la religion animiste méne & la saisie du divin, est différent du_
modgi,procession dans le culte musulman ; car comme le notait & juste titre
Qumane SILLA

"ce mysticisme est grégaire, il s'appuie sur 1'enthousiasme collectif"

L'exemple le plus frappant de la survivance de ce fait dans 1'Islam wolof,
nous est fourni par 1'ampleur qu'acquiérent, dans cette société, certains
phénoménes de regroupement 3 vocation religieuse au sein des confréries et
autres collectivités sectaires a tendance messianique et syncrétique. L'an-
thropolatrie, caractéristique de 1'Islam wolof, n'est en définitive que la
manifestation de cette conception religieuse, car une association d'indivi-
dus secréte toujours ses propres guides spirituels et par conséquent, se
trouvent crées les conditions objectives d'une dépendance réciproque des
uns vis-i-vis des autres. C'est ce que dit en substance, de facon si ima-
gée, cet adage wolof que 1'on aime & faire prévaloir chaque fois qu'il
s'agit de 1égitimer la situation privilégiée qu'occupent les &lites mara-
boutiques.

"Ay nit su nu andee ci yoon, faw

mu am AU jiitu am nu ca top".
(Ce qui signifie approximativement : "si plusieurs hommes engagent en méme
temps dans un méme chemin, i1 faudra nécessairement & un moment qu'il ait
des gens pour diriger et d'autres pour suivre").

Du contact entre la religion animiste traditionnelle et 1'Islam, est issu
une autre réalité qui confine & 1'existence réelie d'un syncrétisme : c'est
1'ambivalence au niveau de la vision eschatologique des Wolof croyants,

qui est Tiée & la coexistence entre, 1'idée d'une REINCARNATION de 1'dme se-
Ton les schémas de la théologie islamique (qui pose ce probiéme en termes

14.- ‘Oedipe africain op. cit. page 266.

15.- Heligion traditionnelle et technique thérapeutique de Lebou du Sénégal

Loe. cit. p. 1568.

(15
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redemption dans une vie future) et certaines croyances traditionnelles ol
1'alternative de cette réincarnation n'est congue dans les limites d'un
"RETOUR" & la vie ici bas. Nous avions tenté de montrer, dans un des cha-
pitres qui précédent, comment fonctionnait dans la mentalité des Wolof, cette
croyance en 1a ressurrection des morts qui pouvaient ressurgir dans 1'uni-
vers des "Existants actifs" (SENGHOR), en se réincarnant sous la forme hu-
maine d'un nouveau né pour devenir ainsi un Mag mu delusi, (c'est-a-dire *

un "ancétre revenu®).

C'est dans 1'application méme du dogme et surtout au niveau des pratiques
culturelles dans 1'Islam wolof qu'il est encore plus aisé de déceler cet
écart trés net qui le sépare de la maniére dont cette méme religion est vé-
cue et assumée ailleurs,

Cet écart est une des preuves plausibles de la réalité de ce syncrétisme.
Celui~ci est doublement révélateur :

- D'abord de Ta fagon trés singuliére dont cette religion est percue dans
un contexte culturel particulier.

- Et ensuite, de la puissance avec laquelle la conscience religieuse tra-
ditionnelle réussit a faire sienne d'un certain nombre des données v&hicu-
lées par 1'lslam, pour en derniére analyse, les réinterpréter aprés les
avoir remodelées selon les schémas culturels d'une cosmogonie initiale.

Nous nous borenerons, pour illustrer tout cela, d& deux exemples assez ori-
ginaux, mais qui n'en sont pas pour autant uniques, tant il est vrai que
dans le domaine religieux, il existe une pullulation de phénoménes qui ma-
nifestent concrétement de Ta vitalité de 1a dynamique syncrétiste. I1 s'agit
des mouvements "Baay-Fall" et Laayeen.

Ces deux mouvements ont constitué des sectes généralement qualifiées de
dissidentes (pour ne pas dire hérétiques) par certains esprits orthodoxisants,
et sont nés a une époque critique de 1'histoire de la nation wolof (fin XIX
et début XXé s.).

Ils apparaissent, en fait, comme des mouvements messianiques d'essence
"nativistes" (c'est-&-dire des mouvements du type prophétique dont la vision
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et 1'action sont centrées sur la seule problématique du SALUT ; lequel
s'articule sur un instant innovateur qui marque une “rupture" nette avec
le statu-quo).

On peut donc dire, en reprenant 1'expression de V. LANTERNARI que les phé-
noménes Baay Fall et Laayen ont vu le jour et se sont développés

"sur le terrain fécond de la désagrégation sociale,

de T'assimilation forcée et de la déculturation" (16).
En cela, ils pourraient &tre considérés comme des formations religieuses &
tendance "émancipationnistes® qui dans leur dynamique intrinséque, perpé-
tuent certaines données originaires de 1'animisme traditionnel. I1s en conser-
vent par ailleurs le caractére communiel et les aspects immédiatement utili-
taires 1iés & sa nature de religion "grégaire". En somme, ils apparaissent
comme des sortes de néo-religions qui s'expriment et s'orientent, en méme
temps, dans la perspective d'un dépassement de la situation concréte de crise
qui pesait sur 1'intégrité du groupe social et qui a présidé a leur surgis-
sement dans 1'histoire.

. LE PHENOMENE BAAY-FAAL : (LE SUBSTRAT ANIMISTE DANS LE MYTHE
DE LA GENESE)

Le terme "Baay Faal" qui est passé dans le langage courant comme un nom com-
mun, dérive d'un nom propre de personne. Le premier terme qui correspond au
prénom "Baay", se traduit Tittéralement par "pére" : (C'est le nom vénérateur
que les Wolof donnent généralement & un gargon de leur propre progéniture
pour perpétrer en lui le souvenir du "pére” (1'ascendant direct) ou alors

16.- Vittorio LANTERNARI.- -Les mowvements de Liberté et de salut des peuples
opprimés . Paris - Maspero, 1962 (page 67).
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celui d'un ancétre de la famille. (17).

L'autre terme {"Faal") qui,dans 1'ordre canonique de cette expression fait
suite au mot "Baay" est un patronyme. (18).

17.- L'enfant ainsi nommé jouit d'une sorte de respect qui d'une maniére
tacite lui est voud par ses parents. De la sorte, ces derniers peu-
vent souvent en arriver, méme s8'ils n'en sont pas toujours conscients,
a L'entourer d'une affection plus grande que celle dont les autres
fréres et soeurs sont l'objet. On pourrait, pour expliquer ce phénoméne
assez original, évoquer deux raisons principales :

- la premiére, qui avait été traitée en partie antérieurement, c¢'est
le fait que l'ancétre peut, selon les croyances wolof, "revenir” & la
vie, en se réincarnant tout simplement dans la "personne" d'un nowveau-
né ;

- la seconde raison, lide celle-ld d une certaine fagon de comprendre
et d'interpréter 1'Islam réside dans la conviction (assez enracinde
somme toute) que la "personne’ qui porte le méme nom qu'un ascendant
supérieur (ancétre réel ou fictif, saints, sérin...) héritera de ce
dernier au moins sept parmi ses qualités les meilleures ou ses défauts
les plus manifestes. ('est pourquoi il existe dans les milieuz wolof
islamisés une fréquence notoire des divers noms du Prophéte MOUHAMED
(Mustafa - Ahmed - Lamin...ete.) et de ceux de ses premiers compagnons
spirituels les "Sahaaba" (Abubakr - Usman - Aliyun - Umar),pggis égale-
ment les noms des nombreuses grandes figures de 1'Islam wniversel et
local (Cheikh Ahmadou Bamba - El Hadji Oumar, El Hadji Malick... ete.)

18.- Chez les Wolof, le patronyme est un signe socialement valorisé, en ce sens
qu'tl circonscrit l'origine ethnique, 1'appartenance généalogique et
par conséquent le statut social de l'individu. Il est toujours post-
posé au (x) prénom (s), mais peut cependant étre renforcé par une série
d'autres éléments ayant une valeur de référence ou de précision généalo-
gique : nom du pére, celui du pére du pére ; de l'ancétre... ete. C'est
ainsi que pour montrer qu'il parle de Birame Njieme Kumba le prince du
Jolof, Assane Marokhaya SAMB étale toute la chaine parentale qui permet
de remonter jusqu'a l'ancéire mythique de ce personnage : (Njaajaan
Njaay) : "BIRAM NJIEME KUMBA - BUXAART BIIGE SANGULEEN - BIRAM KURA
KAN TESE DAAGULEEN - BIRAM NJIEME NGALEN NJIELEEN MBAY LEYTI -~ LEYTT
CUKULI CUKULI - CUKULI NDILAAN - NDILAAN-SAARE - SAARE NJAAJAN NJAAY"
(Cf. "entretiens sur Njaajan Njaay" (4Ass. Marokhaya SAMB, L. KESTELOOT

Oumar GUEYE) Archives sonores du départ des Traditions orales de 1'IFAN.

On peut retrowver la traduction de ce texte (faite par Bassirou DIENG)
dans un article de L. KESTELOOT B. DIENG et Samba Lampsar SALL intitu-
té : "L'Histoire, le mythe et leurs mystéres dans la tradition orale
arricaine ; un exemple : NDiadiane NDiaye et la fondation des royaumes
wolof" Fac. Lettres et IFAN (Annales de la Fac/Lettres de Ddakar - 1983).
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C'est & la suite d'un glissement de sens ou plus exactement d'un élargisse-
ment metonymique que le mot Baay-Faal en est arrivé aujourd'hui & désigner
le disciple du premier taalibe de Cheikh Ahmadou Bamba : SEEX IBRA FAAL,
et ensuite 1'ensemble de ses adeptes.

Le phénoméne Baay-Faal qui trouve toute son explication et sa genése dans
1'idéologie de cette secte religieuse initiée par Cheikh Ahmadou Bamba luf-
méme (le MOURIDISME) innove, par certaines des données qu'il y apporte, la
pratique du culte musulman auquel se reférent non pas seulement les adeptes
du mouridisme mais aussi lesBaay-Faal eux-mémes. En effet, ces derniers
s'estiment &tre totalement dispensés de certaines obligations cultuelles
fondamentales qui comptent parmi les "cing pilliers" de 1'Islam, & savoir
le jeline et la priére quotidienne.

A propos de la genése de ce mouvement, on rapporte "qu'un jour le Cheikh
Ahmadou BAMBA avait réuni ses fidéles et, aprés leur avoir attiré 1'atten-
tion sur les vertus et vérités du jelne, les exhorta 3 s'astreindre avec

une trés grande dévotion d une pratique saine et désintéressée de cette di-
vine recommandation. C'était dit-one3d la veille du "Ch&hru ramadaan® (X'
mois de 1'année musulmane) : weeru koor. {(Un mois pendant lequel le fidéle
s‘abstient de boire, de manger et de s'adonner & toute forme de plaisir char-
nel pendant toute la durée de la journée ; soit du moment qui précéde d'un
peu Te lever du soleil jusqu'd son coucher). Le lendemain, premier jour de
ce mois saint, Seex Ibra Faal, en disciple fervent, jelina comme tout le
monde. Au plus, i1 fit jeliner aussi ses femmes, ses fils et neveux. Son

zele était tel qu'il fit aussi jeuner Tes adolescents, les.tout petits en-
fants, les nouveaux nés et méme ... les animaux qui étaient dans la maison :
chats, moutons, vaches, chevaux... Quand le soleil fut au zénith, et ce jour
1a, i1 faisait une chaleur de plomb, animaux et enfants se mirent & pleurer.
[1s pleurérent si fort et si longtemps que les voisins vinrent s'enquérir de
ce qui se passait chez Seex Ibra Faal. Ayant &té& informés, ils coururent aussi-
tot en aviser Seex Al Xadim. Ce dernier fit appeler son disciple. I1 Tui de-
manda de couper court au calvaire de ces "innocents" (bétes et bambins) qui
n'étaient pas sous le coup de cette obligation. Alors, pour couronner cet
attachement (on ne peut dire fanatique) de son taalibé aux vertus du Ndigél
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(1a recommandation) le Cheikh Tui dit

"Bes naka tay, wacee nala, yaw ak sa njaboot

Leep 1u waroon donn sen farata ak sen waru gar

Sen digénte ak seen boroom teggoo na ka" (- "A compter de ce jour,
tu es déchargé de toute obligation cultuelle, je me porte entiérement garant
de toute dette qui t'aurait 1i1& ainsi que ta famille & Dieu" -).
C'est sur ces entrefaites que tous ceux qui se réclament de Cheikh Ibra Fall
bénéficient de cette dérogation qui les dispense des exigences comme la priére
et le jedne ; ce qui n'enfrein pourtant en rien, le fait qu'une fois morts,
ils seront au premier rang des &lus dans Te royaume de Dieu. Le Baay-Faal
clame a qui veut 1'entendre :

"Du nu juli, du nu woor Faal

du Tl dee di Tayoo" (" Nous ne prions pas et nous ne Jelinons pas !
Faal - Nous irons cependant au Paradis !").

Pour appréhender & sa juste valeur ce qu''enseigne" cette sorte de leit-motiv,
il ne serait peut-&tre pas inutile d'interroger ce que véhicuie de significa-
tif ce pronom personnel (premiére personne du pluriel) NU dont la réccurrence
a 1'intérijeur de cette phrase qui est toujours psalmodiée, n'est pas totale-
ment exempte de sens. Le nounoiement qu'il introduit n'est pas seulement de
singularisation, il est aussi et surtout COMMUNIEL. Le Baay-Faal authentique
n‘est ainsi concu que dans la mesure ot il ne vit que par et pour la commu-
nauté dénommé DAARA, & laquelle il consacre toute sa vie. Au sein de cette
communauté il s'efface en tant qu'individualité pour se soumettre entiérement
a la volonté de son guide spirituel qui se trouve en 1'occurrence étre un ma-
rabout mouride issu de Ta famille MBacké auquel "il voue se destinée" par un
acte solennel d'allégence appelé Jeb&lu.

Le maitre-mot de "1'idéologie"” Baay-Faal est le Ndigél c'est-d-dire soumis-
sion totale et observance stricte de toute recommandation émanant de 1'au-
torité spirituelle incarnée par le SERIN.

Le Vieux Njaga Jaw de Tuba Belel (de qui nous tenons la précédente version

sur la genése du mouvement Baay-Faal) mouride fervent et grand ami de feu

notre pére, nous a résumé par cette phrase si dense, toute Ta signification,

pour un adopte de Seex Ibra Faal, 1'attachement absolu d& Ta PAROLE DU MAITRE
"NDIGEL NGENEEL LA NU CA DIIGEL".

ERE T
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Apophtégme qui,approximativement pourrait &tre traduit de la facon suivante :
"L'Obeissance est un oc@an de trésors infinis".

I1 ressort de tout cela, sinon une certaine primauté accordée par 1'idéolo-

gie Baay-Faal au travail et & 1'action concréte, du moins un statut simi-

laire a la dévotion mystique dans la pensée religieuse. Dans 1'enseignement

du maitre Xaadimu Rasul en tout cas, Labeur et quéte mystique ne constituent

que les deux facettes d'une conviction saine.

On attribue au SEEX cette expression :
"NA NGA LIGEEY BA MEL NA KUY DUND DAYIMAN
JULT BA MEL NA KU NU NI SUBA NGAY DEE".
("I1 faut travailler comme si 1'on ne devait jamais mourir et prier
si 1'on devait mourir demain").
C'est grdce a son travail, dit-on, que Seex Ibra a pu étre &lu et c'est par
1a également (et par 1a seulement) que ses véritables disciples pourrajent

étre consacrés a son image.

Daniel B. CRUISE O'BRIEN rapporte dans un de ses ouvrages, ces faits qui
montrent toute 1'importance que le Mouridisme d'une maniére générale et
les Baay-Faal en particulier conférent au travail comme source de redemp-
tion et voie vers le salut
"It's told that on one occasion Amadou Bamba brought Shaikh Ibra
to prayer with him in the mosque, but when the prayer began, Shaikh
Ibra became enraged and enraged to an enormous size whereupon the
voice of Angel Gabriel reaveled to Amadou Bamba that his disciple
was to be dispensed from prayer.
On a les miraculous level it's said that Shaikh Ibra habitually
replied to his critics that : "The next world will show whether
God prefers words or acts" ; and he felt prayer to be humiliating,
as it involved begging for something rather than winning it by
one's actions" (19).

Le merveilleux animiste qui se manifeste ici & travers la METAMORPHOSE du
personnage (qui de facon magique se transforme jusqu'd devenir gigantesque),
apparait comme une constante des représentations de 1'idéologie “Baay-Faal-
mouride".

18.- D.B.C. O'BRIEN.- The mourides of Senegal . London Oxford University
Pregss, 1971 ; page 151.

Traduction
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Cela, croyons-nous, compte parmi les raisons qui, avec le comportement
apparemment laxiste du Baay-Faal qui n'est pas sans rappeler 1'image sté-
réotypée du CEDDO (moeurs relachées, 1'atmosphére de défoulement caracté-
risant leurs sorties en ville...), font que les musulmans wolof non mourides,
taxent les adeptes de cette secte (& tort ou & raison ?) d'hérétiques.

Le théme de la métamorphose qui est si prégnant dans 1'univers magico-  *
religieux de 1'animisme, est trés fortement attesté dans Tes nombreux ré-
cits et légendes qui traitent de la vie spirituelle des apdtres de cette
secte. Fait paradoxal, 1'Islam a,de tout temps ,été et il demeure encore la-
RELIGION & laquelle les Baay-Fall se reférent méme si, au regard de leurs
convictions et de 1a facon toute particuliére dont ils la pratiquent, cet
Islam semble entaché de ce que d'aucuns ont appelé "survivances paTennes".

Tout cela, une fois encore nous conforte dans cette idée que le syncrétisme
religieux est un phénoméne culturel 1ié & une situation de "CRISIS" qui

doit &tre compris: comme telle, c'est-d-dire comme un mouvement stratégique-
ment orienté& vers un dépassement d'un REEL qui fait probléme. C'est & ce niveau
que le point de vue de R. BASTIDE qui évalue le "degré de syncrétisme" d'une
culture par rapport & son "degré d'enkystement”, nous semble trés juste. (20).

On peut retrouver dans certaines zones de 1'espace wolof, celles qui sont
restées dans une sorte de relative autarcie cu]ture]le)malgré le doubTe
processus de déculturation qui a suivi T'implantation de 1'Islam et le
contact avec 1'Occident (les villages Lebu de la presqu'ile du Cap-Vert,
certains clans waalo-waalo et guet-ndariens, et dans gquelques hameaux des
environs de Gandiol) des exemples assez originaux qui permettent d'illustrer
cette thése. Les ph&noménes 1iés au syncrétisme fonctionnent, dans ces
poches de résistance culturelle, comme de véritables mécanismes de défense
secretés spontanément par ces groupes, dans le but de sauvegarder, (moyen-
nant quelques réaménagements formels), les acquis cardinaux du patrimgine
ancestral dont Ta conservation reste 1‘unique garantie de cohésion sociale.
Les cultes collectifs (TUURU) des Lébu sont & ce propos suffisamment édifiants
quant a cette volonté de s'approprier certains aspects de 1'Islam pour mieux

40.~ Roger BASTIDE.- Les religions africaines au Brésil - Paris, 1960
(page 383).
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asseoir et renforcer quelques unes des valeurs spirituelles traditionnelles
en voie de désuétude. Le rituel des cérémonies de Ndép comporte, au niveau
de ses préludes, un certain nombre d'éléments caractéristiques de cette
imbrication des symboles isiamiques dans le culte animiste traditionnel.

En plus du "BISSIMILAH" musulman (qui est toujours déformé), on peut

citer le fait que la personne possédée, une fois isolée et dashabillée,

est tenue de se tourner vers 1'Est, point cardinal qui, faut-il Te rappeler,
est doublement valorisé dans 1a religion mahométane d'abord en tant que
terre ol se révéla le message de Dieu pour la premiére fois, mais surtout
comme espace ol sont édifiés les lieux saints de 1'Islam. '

Cette posture de Ta personne "&lue” par les RAB va durer le temps que Ta
maitresse du culte (Ndépkat) finit de prononcer les incantations liminaires
("Taggu™) qui constituent une sorte de dialogue avec les ESPRITS et Tes
ANCETRES MORTS qui vont autoriser le déroulement de la cérémonie. L'appro-
bation de ces derniers, est marquée par 1'annonce tambouringe (TUUS) qui
indiqué la fin de la phase d'isolement et donc, le début du rituel collectif.
Les griots réunis autour de 1'officiante principale, battent dans un mouve-
ment cadencé, les solennels SEPT coups de tam-tam, qui vont consacrer 1'ap-
parition publique de la possédée.

I1 est évident que le Nombre "SEPT" est exploité ici selon un code symbo-
lique particulier qui n'est pas sans rapport avec sa signification profbnde
dans Te culte musuiman. La fréquence de ce nombre dans la mythologie et

dans Tla vision islamique du MONDE est plus que certaine. Le Dictionnaire des

Symbdles nous enseigne que dans la religion musulmane
"tout ce qui existe dans le monde est SEPT parce que chaque chose
posséde une ipscitéd et six cOtés. Les dons de 1'intelligence sont
SEPT (six, plus la GHAYBAT : connaissance supra-sensible).
Les Imdms d'une période sont SEPT (six, plus le DA'IM), 1'Imdm
de la ressurrection)..." (21).

Concernant toujours le Ndép, il y a une autre analogie entre les rites sa-
crificiels qui y sont réalisés et ceux qui sont menés dans une perspective

21.- Dicticonnaire des symbdles (réalisé sous la direction de J. CHEVALIER)
Paris. Edition Robert Lafont, 1963 ; page 667.

S it ]
e A e . e e LY o e e gy g, T S g WY Eaantl v



4 e T A R RS A 14 gt b S e

- 154 -

toute autre par les Wolof musulmans lors de la célébration de 1'AID-EL-

KEBIR (ou Tabaski), féte religieux qui commémore le sacrifice d'ABRAHAM.

Ici et 14 en effet, hommes, enfants et femmes se tiennent en file indien-

ne derriére le sacrificateur qui prononce le Leemu ("Bissimilah") avant
d'égorger 1'animal, le dos tourné vers le Couchant. Les quelques différences
existant & ce niveau, sont 1iées & 1'ampleur de la participation collective,
qui est plus “cathartique" dans le rituel animiste. Le sang de 1'animal *°
(ici un boeuf)} une fois versé, tout le monde, officiants, "possédés" et
spectateurs s'en enduisent Tittéralement le visage, parfois tout le corps,
alors que les "fidéles" qui participent & 1'immolation du bélier par 1'Imama
ou le pére de famille, se limitent siplement & tremper un doigt dans Te

sang et 4 le poser sur leur front. On pourrait, peut-étre, penser qu'il n'y a
1d qu'une survivance, sous une forme trés fortement atténuée de la pratique
animiste traditionnelle ; ce qui traduit encore une fois, une voionté treés
nette de perpétrer certaines significations religieuses tributaires de la
symbolique animiste, dansla facon méme dont on assume le culte musulman.

Et ce n'est donc pas un hasard si cette pratique est constamment battue en
bréche par certains théologiens puristes qui ne voient 13 que "BIDAH" c'est-
d-dire, une vague réminiscece de Ta caduque religion pa&nne. C'est pratique-
ment la méme appréciation que la plupart des exégétes orthodoxisants ont

des processus cultuels en vigueur dans la secte des Laayen.

LA SECTE MAHDISTE DES LAAYEN : (DU MYTHE DU “POISSON-GENIE” AU
MYSTERE DE LA REVELATION)

C'est dans la presqu'ile du Cap-Vert et en milieu Lebu plus précisément que
devait naitre, ce mouvement prophétique qui,de par son caractére de syncré-
tisme, allait susciter le plus de controverses au sein des adeptes de 1'Islam
wolof. Il s'agit de la secte mahdiste des Laayen. Les membres de cette con-
frérie tiennent leur nom de 1'expression "LAAY" (qui est une déformation

du nom de Dieu "Allah"), laquelle finit par se substituer totalement au pa-
tronyme originel, sinon se trouve juxtaposé & lui. Ce que visent essentiel-
lement les adeptes de cette secte, c'est d'asseoir une communauté réelle

qui serait débarrassé de toutes formes de clivages (social, éthique) qui
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reposeraient sur 1'origine parentale ou sur une quelconque disparita.
Cette universalisation du patronyme "Laay" pour désigner invariablement
tous les membres de la confrérie obéit a une volonté trés franche de
nivellement des contradictions sociales et des disparités de tout genre
qui selon 1'apdtre-fondateur, ne font que nuire & la dévotion et a la

.foi véritable en Dieu.

e

Seydina Limamu Laay, fondateur de la secte est issu d'un des groupes Lébu
qui peuplaient les environs immédiats de la mer & la fin du XIXé s. Il est
originaire du villiage de Yoff &tait p2cheur de profession. D'aucuns disent
qu'il était dépourvu de toute connaissance arabe et pourtant
"IT revint un jour de Ta mer, faisant &talage de connaissances re-
ligieuses extraordinaires, ce qui lui conféra la réputation de
Prophéte auprés de ses disciples nombreux" (22).

Selon EL Hadji Issaka Doro DJIGO, on attribue a ce personnage de nombreux
miracles parmi lesquels
"- la délimitation de ia mer de Yoff en une ligne formant un rivage
que plus jamais Tes vagues des flots assourdissants n'osérent dépasser
jusqu'd nos jours. En une période de 1'année 1'eau de ce rivage de-
vient parait-il non salée" (23}.
et églament, le fait qu'un jour :
"i1 transforma publiquement... son visage en deux teints : 1'un res-
tant & ]1'état noir, 1'autre arabe" (24).
(Réfléchissez au passage, sur le symbolisme de cette mé&tamorphose et éven-
tuellement ce qu'elle peut jmplicitement signifier de déterminant en rapport
avec ce qui anime fondementalement tout mouvement syncrétique !).

Ce qu'il est intéressant de noter c'est que la confrérie Laayen qui, pour
certains, passe pour étre une secte hérétique, s'est toujours réclamée des
principes cardinaux de 1'Islam universel. Mieux, Limamu et ses disciples
revendiquent & leur compte le monopole de la "Grande Vérité" exprimée par
"ALLAH" dans son Tivre saint. I1s prétendent en effet que le véritable mes-
sage du Koran a été longtemps occulté ou galvaudé par la plupart de ceux qui

22.- El Hadji Issaho Doro DJIGO.- Histoire et bilographie des Grandes figures
de l'Islam. Dakar, document RONEO, page 11.

23.- Ibidem.
24.~ Ibidem.
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devaient en assurer la transmission aux générations postérieures. C'est eu
égard a cela que le premier geste spirituel de Cheikh Seydina Limamu Laay
(ou encore Limamu MAHDI) en tant que proph&te investi, a &té orienté vers
une rectification des aberrations commises & dessein sur la parole divine.
On peut citer parmi Tes correctifs qu'il a lui-méme apportés, (un seul exem-
ple a été porté a notre connaissance par ses nombreux disciplines que nous
avons eu & interpeler sur cette question, parmi lesquels Assane SYLLA) ;
1'exemple de la sourate dénommée "“Ina Anzalna"...

Autre fait caractéristique 1'Islam en milieu Lebu, par dela la tolérance
trés réservée qu'il affiche, compose allégrement avec le traditionnel cul%e

de génie ; religion sans laquelle, on ne peut guére concevoir les Lebu comme
un groupe culturel homogéne.

11 s'agit 1& nous semble-t-i1 d'une démarche centrée sur la nécessité de s'ap-

proprier 1'Islam pour en annifiiier les effets désintégrateurs. Ce & quoi
nous fait penser ces propos de Martine QUECHON :

"Le rapprochement structurel possible entre 1'Islam et les religions tra-

ditionnelles a favorisé 1'évolution d%F]Te

>"CT4'un intégrisme qui neutra-
liserait la puissance et 1'étrangeté de 1'Islam colonisateur et conti-
nuerait d garantir la cohésion de la société sans qu'intervienne une

rupture avec les anciens modes de pensées". (25)

L'illustration la plus parfaite de cette tendance a 1a continuité et & la con-
servation de ce qui a été religieusement valorisé par les ancétres, nous est
fourniz par le MYTHE qui raconte comment Seydina Limamu Laay, apdtre de la
secte religieuse des Laayeen,accéua a la DIVINE PUISSANCE, qui allait faire

de Tui le MAHDI c'est-a-dire le REDEMPTEUR qu'attendait ce peuple

"vers 1a fin du XIX®s., un poisson-génie révéla a un pécheur lebou,
la voie & suivre pour devenir prophéte, celui-ci déclina sagement 1'of-
fre, mais un nommé Limamou Laye se plia aux conditions formulées par
le poisson et fonda la voie layenne" (26).
Ce mythe de 1a genése de la secte des Laayeen rapnorté par FROELICH, méme
s'il est rejeté par des intellectuels arabisants adeptes de Seydina Limamu

(partisans d'un intégrisme islamique total et par conséquent, d'un divorce
radical d'avec les velleités animistes), ne cesse pas moins d'avoir droit
de cité au sein des populations lebu elles-mémes.

26.- Martine QUECHON.- loc. oit (page 228).
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LE ROLE DES FEMMES DANS LA DYNAMISATION
DES STRUCTURES RELIGIEUSES TRADITIONNELLES

Jean Claude FROELICH, Georges BALANDIER et Roger MERCIER -~ le premier
d la suite des seconds - ont beaucoup insisté dans Teurs études sur la
société lebu sur une certaine dichotomie religieuse qui serait telle
que les hommes se seraient tous convertis & 1'Islam, pendant que
"les femmes {...) restées animistes (auraient) conservé dans le
cadre des sociétés des femmes, la pratique des cultes et des rites
adressés aux génies protecteurs des lignages et de la mer" (27).
Approfondissant cette thése, les auteurs de Particularisme et évolution

notent en conclusion de cet ouvrage :

"Faisant le bilan de ces croyances et des pratiques religieuses,

ce qui frappe d'entrée, c'est 1a trés apparente division en reli-

gion des femmes plus archaique et en religion des hommes, la mu-

sulmane. Un tel fait est d'un grand intérét, i1 nous manifeste

le groupement 1ébu s'emparant de tous les Dieux ou de toutes les

recettes qui peuvent 1'aider a faire le monde & sa mesure, a rendre

celui-ci familier et faste. Ces emprunts doivent se réaliser sans

bouleverser 1'ordre du monde, la fécondité, la puissance, la riches-

se de tous en dépendent" (28).
Si, effectivement comme le soulignent si bien BALANDIER et MERCIER, ce
syncrétisme vise un objectif :

"ouvrir 1'accés aux connaissances surnaturelles, obtenir les ac-

cords nécessaires & la santé et & 1a puissance de la communauté" (29).
IT reste qu'il existe d'autres facteurs déterminants dans cette apparente
division religieuse (qui ne sont cependant pas bien per¢us par ces auteurs)
et qui sont 1iés au dynamisme méme de cette société 1ébu. Le premier parmi
ces facteurs, (et certainement le plus important aussi), c'est bien enten-
du Ta place imminente qui revient & la femme dans cette sociétéd, bien avant
méme son contact avec 1'Islam.

a7.- C. Claude FROELICH.- Les musulmans d’Afrique Noire. op. cit.
28.- Particularisme et dvolution op. eit (page 131 - 132).
29.- Ibid (page 53).
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On a beaucoup parle de la prévalence de Ta lignée utérine sans jamais
insister suffisamment sur ses implications religieuses, notamment comme
une explication possible de ce clivage visible entre les deux formes

de cultes : celui dont les hommes éont les tenants et qui est adressé

a Allah et 1'autre, 11& & ce que ces auteurs appellent religion "d‘appoint",
assuré par les femmes et rendu aux génies.

Ce qui rend cette dichotomie trop réductrice et par conséquent difficile-
ment acceptable, c'est le fait qu'elle ne prenne pas en charge le carac-
tére dynamique et stratégique de ces deux aspects d premiére vue tranchés,
mais qui ne sont en réalité que 1'envers et 1'endroit d'un systéme cosmo-
gonique en plein devenir,

D'un point de vue chronologique, ils se confondent avec les deux strates
de perception du Sacré qui s'interpénétrent au point de fournir comme ré-
sultat tous ces détails syncrétiques que nous nous sommes efforcés de
faire ressortir tout au long de ce chapitre.

L'habileté toute particuliére avec Taquelle la religion traditionnelle

a su faire sienne certaines valeurs islamiques, nous semble é&tre, beau-
coup plus que cette prétendue souplesse de Ta religion musulmane (dont
parlent certains auteurs comme L.V. THOMAS (30), FROELICH (31) etc...),

la cause fondementale qui explique la relative rigidité du substrat. ani-
miste dans les croyances religieuses actuelles des Wolof. Pour comprendre
ce dernier aspect, i1 ne serait pas inutile d'interroger les Tiens sym-
boliques unissant la femme et la terre dans les représentations cosmo-
goniques traditionnelles. La religion ancestrale, essentiellement chtonien-
ne était orientée vers la quéte d'une puissance intégratrice d'ol 1'impor-
tance accordée au culte de la fécondité et & la femme comme 1'agent social
congénitalement prédisposé au pouvoir de médiation entre les ETRES SUR-
NATURELS (Rab-TUUR, JINNE etc) et les hommes.

30.~ L.V. THOMAS.- "Animisme et Christianisme” loe. eit.

31.- FROELICH.- Les musulmans d'Afrique Noire. op. cit. (page 128).
E. DAMMAN, chez qui on retrouve aussi cette idée dcrit & ce propos :
"Celle-ci (la religion musulmane) était et reste plus attirante que le
christianisme pour des raisons profondes et complexes. Elles sont, tout
tout d'abord, d'ordre théologique. Le crédo musulman est simple (...) Il
n'y ant (...) enseignement (celui-ci dure deux ans dans la plupart des
églises chrétiennes) ni examen. Plus important encore on ne demande pas
de conversion, c¢'est-d-dire de renoncement & la confession précédente..."
Les religions de Ll'Afrique.- Paris ; Payot 1964 (page 232).
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Tout se passe en somme, comme s'il existait chez les ESPRITS électeurs i
la connaissance magique et religieuse, une sorte de prédilection pour ces
8tres devenus par la force des choses le "SEXE FAIBLE". La manifestation
la plus concréte de cette espéce de suprématie spirituelle de 1a femme

sur 1'homme, nous est donnée par certains vestiges {encore vivaces) de

la religion traditionnelle des Wolof ; notamment dans les rituels collec-
tifs de NDEP, ol non seulement les femmes ont le monopole du cacerdoce **
(étant les seules habilitées & officier le culte), mais od encore, elles
demeurent la charniére méme du processus de transmission de ce type de
savoir ésotérique. Phénoméne trés curieux, mais qui consolide cet argument,
les rares hommes qui peuvent intégrer 1a congrégation des Ndépkat “ne sont
Jjamais totalement des mdles", dans la mesure ol ils sont, soit homosexuels
de fait, soit alors effeminés. I1s ne sont autorisés dans tous les cas i
administrer dans le rituel des cérémonies religieusesde TUURU, que s'ils
sont déguis@s en femmes (port de la robe longue d'étoffe bariolé, boucles
d'oreilles, bracelets et autres gadgets féminins) : “nafa", ceintures de
perles, gris-gris... etc...).

De 1a méme maniére, on s'en rendra compte tout de suite, dans 1'arsenal
des pratiques magiques également qui portent elles aussi les marques de
cette symbiose des éléments animistes et musulmans, la place des femmes
sera hautement prépondérante.

LE SYNCRETISME MAGIQUE

L'imagerie syncrétique qui caractérise les conceptions religieuses des
wolof, se manifeste plus nettement encore dans le domaine de la magie. Ici,
en effet, cette intégration, dans le champ imaginal de stéréotypes nombreux
et d'origines diverses, est trés visiblement attestée par la panoplie d‘ob-
Jets et de techniques usités & des fins magiques. Ce qui fait qu'en défini-
tive, le terrain magico-religieux apparait comme une intrication infinie

et complexe d'éléments culturellement différents ; phénoméne qui n'est pas
sans rendre encore plus difficile tout travail de distinction entre, ceux
d'entre eux qui relévent de la tradition wolof proprement dite et les autres
que 1'on pourrait considérer comme emprunts. BALANDIER et MERCIER faisaient
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remarquer a ce propos la trés grande ouverture des Wolof d cortaines e
ces données originaires de 1'Islam, religion qui Teur fournissait, non
sans effort de réadaptation et de réinterprétation de leur part
"les &léments rénovateurs (...) qui suppléent aux carences des pratiques
magico-religieuses traditionnelles ou qui revigorent ces derniéres" (32)
En fait, il existe au niveau de la mentalité qui intégre et brasse toutes
ces valeurs hétéroclytes, un jeu dialectique d'absorption, de stockage,
de tri (et donc nécessairement d'altération) dans la gamme de ces données
inhérentes d une vision du monde différente mais qui s'offrent ainsi a elle,
par le biais de ce contact entre la culture wolof et le monde extérieur
d'une maniére générale.
Ce travail de sé@lection spirituelle et magique est révélateur du caractére
tactique d'une cosmogonie qui s'efforce de demeurer ce que pour 1'essentiel
elle a toujours eté, en essayant de conserver certain modéles et d'en inno-
ver d'autres 7 devenus désuets ; ou alors de les @laguer purement et
simplement. Cela est indicateur, enfin, de Ta constance du SACRE concu comme
facteur essentiel de 1'équilibre psychique et social du groupe. Cette sorte
d'obsession symptomatique des puissances SURNATURELLES dans 1'attitude
mentale des Wolof d'aujourd'hui en est une preuve irréfutable. Ce dernier -—esm
fait qui est aussi caractéristique de la plupart des sociétés africaines
actuelles avait &té souligné par FROELICH.
"Aujourd'hui, écrit-il, la magie, les envolitements, les talismans
Jjouent un réle considérable dans la vie (...) africaine. I1 n'est
personne qui ne les prenne au sérieux et leur efficacité n'est ja-
mais mise en doute" (33).
L*Islam, & en croire cet auteur, occupe de par ce qu'il apporte aux formes
renouvelées des croyances une place pré-éminente. En effet, cette religion
“fournit un contingent important de magiciens appelés alors marabouts-
en langue populaire (...) Ces marabouts-charlatans fabriquent des sa-
chets contenant un verset de QORAN, ce soit les amulettes. Il1s prati-
quent la SIMIYA, étude ésotérique du texte sacré, mais ils détournent
cette étude honorable de son but mystique pour en tirer des horoscopes.

32.- Particularisme et évolution op. cit (page 129).
De méme, tl ajoute quelques lignes plus loin.
"Historiquement, l'Islam est, en Afrique une religion étrangére. Mais
malgré sa structure et grdee & elle, il est parvenu 4 s'implanter en
Afrique de telle fagon qu'on peut souvent parler d'un Islam africain’
(page 233).

33.~ J.C. FROELICH.- Les nouveauxr dieux d'Afrique. op. cit (page 97).
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I1s dressent des carrés magiques, ils prononcent des incantations,
font boire & leurs clients de 1'eau ayant servi a rincer 1'encre
d'un verset coranique ou d'une priére écrite. L'Islam dont ils se
réclament, leur faconde de charlatan, 1'usage de 1'écriture et un
savoir-faire plus moderne leur confére un grand prestige" (34).

Tous ces faits, ainsi évoqués, existent réellement dans Tes sociétés afri-
caines modernes et notamment en milieu wolef ; nul ne pourra donc faire
grief & FROELICH de les avoir mis d nu. {La croyance aux puissances occultes .
se nouvelle chaque jour davantage, en s'articulant bien entendu, sur les
données nouveilles amenées par 1'Islam). Cependant, il faut noter que le
ton péjoratif avec lequel cet auteur en parle, occulte un aspect extréme-
ment important qu'il était judicieux de faire ressortir pour donner tous
les &léments nécessaires a une compréhension globale des phénoménes ana-
lysés. FROELICH, a ce qu'il nous semble, ne fait pas cas au niveau du pro-
cessus syncrétique des formes différentes de magies qui pour ce qui est

de Ta société wolof en tout cas, peuvent é&tre réparties en deux catégories
distinctes :

- Une magie protectrice LIGEEY BU BAAX, essentiellement tournée vers la re-
cherche des moyens qui permettent de guérir un malade ou d'assurer la
reussite sociale. Cette magie postulant. un pouvoir antidotique & 1'autre
forme de magie qui est plutdt destructrice et que les Wolof appellent LIGEEY
BU BON. Cela est une chose et une autre chose est de montrer que cette magie
soit protectrice ou destructrice, elle apparait toujours, dans la société
wolof, comme une composante de la cosmogonie "nouvelle" qui s'est &laborée
au fur et d mesure que durait le contact entre 1'Islam et les croyances
ancestrales. Le fait le plus typique de 1'innovation du systéme magico-
religieux a été sans contexte, 1'introduction de 1'écriture arabe dans 1'u-
nivers des pratiques occultes et plus particuliérement des objets qui y sont
utilisés.

La recette la plus courante & laquelle recourent de nos jours, presque tous
ces "MARABOUTS-MAGICIENS" (Jabarkat, Sérin) est celle qui <ombine les pro-

34.~ Les nouwveaux dieux d'Afrique. op. cit (pages 95 et 96).
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cédés et matériaux traditionnels (cornes - racines d'arbre - rognures d‘on-
gles... etc) & une graphie arabe disposée selon un ordre géométrique par-
ticulier, sous forme de tableaux chiffrés dans lesquels on peut lire aussi
bien les nom d'Allah, du prophéte Mouhammed que ceux des puissances mys-
térieuses connues dans les représentations magico-reiigieuses tradition-
nelles (Génies - Tuur - rabb...etc). La nature du LIGEEY (bon ou mauvais)
est déterminée par la disposition et t‘odre onomastique & 1'intérieur de™
ces _Waindare (Talismans). En effet, selon qu'il s'agit pour le jabarkat

de solliciter une action bénéfique ou alors de chercher d envoiter une per-
sonne quelconque, on aura respectivement divers tableaux (les xaatim) dis-
posés de maniéres suivantes.

- En figures triangulaires ou rectangulaires, subdivisées en de minis-
cuies petits carrés chiffrés qui s'emboitent ou se superposent de facon

d donner, quel que soit 1'axe considéré, la somme arithmétique Te "CHIFFRE
ILLUSTRE" de 66 qui correspond, au nom d'Allah.

Dans d'autres Wayndare, 1'ensemble géométrique formé par le Xaatim est bati
sur le seul nombre 7 qui, dit-on est le "chiffre porte-bonheur" par le fait
qu'il renvoie aux "sept mondes" célestes que dut traverses le prophéte
Mouhamed lors de son voyage ascensionnel qui allait le conduire 3 SIDRATUL
MUNTEHA (avant derniére étape o 1'ange Gabril s'arréta avant de le laisser
continuer jusqu'a RAFF-RAFF, le face-d-face entre Dieu et son envoyé).

L'ordre nominal des puissances surnaturelles invoquées dans ces exemples
de 1igééy est le suivant : ALLAH - MOUHAMED - NOMS DE ,GENIES CELEBRES (Maam
Kumba Bang, Maam Ngesso etc.) Noms de WALIYU et autres saints locaux...

Quand par contre, il s'agit d'un cas de Ligééy envoiitant, cet ordre se
trouve remplacé par un autre qui substitue & chacun de ses personnages
cités son pendant négatif, ce qui donne Ta hiérarchie suivante : Seytaane
(Satan) - noms d'esprits malveillants et reputés méchants et, en dessous,
encadré dans un cercle le nom de la personne que 1'on cherche d envoiiter.

Au plus, il existe d'autres techniques spéciales utilisées aussi bien
dans la magie de protection que dans ceile qui détruit, et qui recouvrent
d des priéres (ﬁéan) inspirées des textestaints de 1'Islam. En général
des versets qu'on extirpe du Coran et qu'on déforme phonétiquement en y
ajoutant un surplus d'éléments animistes d'origine.
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C'est ainsi que les Wolof admettent que Tes passages du Coran comme Laxat

* *k -
Jahakum ou Ayatul Kursiy permettent & la personne qui les récite 7 fois
au lever, ou le soir avant d'aller au 1it, non seulement d'aveir la garantie

de vivre jusqu'au lendemain mais encore de résister 3 toute action sidérante
dont elle aurait pu étre 1'objet de la part des forces maléfiques : démm
(sorcier anthropophage) jinne {malins génijes) ... etc.

Pour se protéger contre la "mauvaise Tangue" (Cat) ou Te "mauvais oeil"
(B&tbu aay) les Wolof disent qu'il suffit simplement de répéts:*trois
fois avant de sortir de chez soi la priére du Herzu en naxati . De méme,

‘1a sourate "Tabad yaddah Abi layab" (Sourate de l1a Corde - sour. 111) est

utilisé par Tes jabarkat pour tuer un ennemi. I1 suffit, disent-ils de sa-
voir la combiner a d'autres éléments "non coraniques" et d'enfouir le
wayndare qui le porte, dans la nourriture de la personne que 1'on cherche
a nuire, pour atteindre les résultats escomptés.

Toute les pratiques nouvelles hérit@es de 1'enseignement islamique ont,
en effet, contribué a féconder un systéme de protection devenu de plus

en plus inapte, au contact avec les influences extérieures, d assumer ses
fonctions originelles. L'esquisse d'analyse du syncrétisme magico-reli-
gieux que nous avons tentée, montre trés clairement comment 1'Islam en
s'imposant aux Welof {qui finiront par 1'adopter), s'est révélé & eux
comme un surplus de puissance, "un instrument et un véhicule de puissance
magique". Ce qui signifie en clair que c'est moins les valeurs spécifique-
ment islamiques qui ont attiré les Wolof 4a cette religion que la dimen-
sion magico thaumaturgique (autrement plus sécurisante d une pé&riode de
crise, de stress collectif comme la fin du XIXe s) que ceux-ci ont pensé

entrevoir d travers les modéles cosmogoniques qu'elle charriait.

C'est dire toute 1'importance qui revient & ce que Weston LA BARRE appelle
“culture sacrée" (opposé & "la culture séculiére et technologique") dans
le processus d'adaptation des groupes humains et de la préservation de

leur intégrité.

*, - Sourate n°
*4, - Sourate n°
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Pour ce qui concerne la société wolof, on pourrait sans pour autant sui-
vre ce psychanalyste des religions dans certaines de ses interprétations
de détail  (un peu trop tendacieuses a notre sens) (35), admettre, avec
Tui, que d'un point de vue strictement fonctionnel, i1 y a effectivement
un paralélle entre la fagon dont sont secrétés au sein de cette société
les mécanismes autistiques de défense et 1'activité onirique réalisée & .
un niveau subjectif, car :

“Tout comme le réve protége le sommeil de 1'individu et tient le

monde réel d& 1'écart, ainsi la culture sacrée protége le sommeil

intellectuel de la société..." (36)

W. LA BARRE ne Timite cependant pas la comparaison 1a (et pour une fois
encore comparaison ne sera pas raison !), il poursuit non sans une cer-
taine dose de logocentrisme :
“Chaque crise de 1a vie exige du travail onirique, chaque crise
qui représente une menace épistémologique pour la foi dans la cul-
ture sacrée exige de nouvelles acrobaties théologiques® (sic) (37).

Ce qui est bien plus évident et notre analyse des mouvements Baay-Fall
et Laayen s'est efforcé de Te ressortir, c'est que les divers processus
syncrétiques religieux ainsi que les nouvelles pratiques magiques qu'ils
ont engendrées, participent tous de cultes de crises, fonctionnant comme
des sortes de néo-religions d'essence fondamentaliste ou "nativiste" (Cf.
typologie de V. LANTERNARI) dont Tes rapports a4 1'Islam classique ortho-
doxe se résument principalement aux deux tendances que voici

- un effort de neutralisation de 1'impact de la religion colonisatrice

a partir d'une intégration de certains de ses grands mythes au systéme des
représentations traditionnelles ;

- et une volonté attestée de juguler le malaise sous-jacent et les con-
traintes consécutives & 1'impasse sociale et politique grdce a une appro-
priation de la puissance dont 1'Islam était porteur, précisément a cette
période de chaos culturel, d'acéphalisme politique et par conséquent d'une

impérieuse nécessité de restructuration sociologique et idéologique.

35.~ Weston LA BARRE : "Réve , charisme et héros culturel" in Le réve et
les sociétés humaines ; Paris, NEF Gallimard, 1967.

36.- Ibid.

37.- Ibid.
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TRIMINGHAM, dans un texte parfaitement éclairant, a décrit les mécanismes
ainsi que le caractére stratégique de ce type particulier de syncrétisme
que nous avons essayé de définir comme une espéce de dynamique alternative.

“When communal 1ife (...) is imperilled or desintegrating under
new conditions and demands for which the local religions founda-
tion is inedaquate, individuals, families and even ethnic groups
feel the need for a religion which help to reintegrate their social
structure" (38).
Devrait-on peut-&tre préciser que pour e cas de la société wolof, du
moins pour ses couches profondes, il s'est agi non pas d'une adhé&sion
pure et simple & 1'Islam, mais bien plutét d'une adoption, par assimila-
tion progressive de certains de ses principes aux données originaires de
1'animisme {ainsi i1 en est de ces nombreux mythes musulmans réinterprés) ;
ou par intégration-appropriation de n'importe quel autre de ses é&léments
qui pouvait paraitre pour le culte traditionnel comme vecteur d'un sur-
croit de puissance magique.

38.- TRIMINGHAM.- Islam in West-Afriea ; Oxzford, 1959, p. 30.
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CHAPITRE 11
LE SYMBOLISME DES THEMES

(ESSAI D'ANALYSE ET D'INTERPRETATION DE QUELQUES
"MOTIFS" RECURRENTS)

"Certes, le maitre parle exclusivement par images (...) Chaque imaga
ou presque,recéle comme un piége, un symbole, et derriére le symbole,
une idée souvent complexe. Le méme symbole est parfois le support
d'une dizaine d'idées différentes (...) sans compter la référence
trés fréquente 3 1'esoterisme du nombre"(*).

Nous avons tenté de montrer tout au début de cette étude, les difficul-
tés qui concernent la catégorisation de la production littéraire orale
en genres distincts et notamment, la différence qui pourrait exister
entre le mythe et le conte.

Certains analystes, soucieux de taxonomie, ont fait prévaloir 1'idée
que le mythe se rattachait a un contexte de sacralité et faisait ainsi
appel & des croyances profondes, alors que le conte ne serait qu'un
récit de pure affabulation mettant en scéne des personnages imaginaires
sans portée religieuse aucune.

Ce critére d'identification pourrait &tre pris en compte, n'eut été le

fait qu'il existe bon nombre de sociétés qui, bien que connaissant les

deux types de récits, n'en établissent pas pour autant entre eux une dis-

tinction nette. Ces sociétés, au rang desquelles on peut compter la ndtre,
“mettent, pour reprendre 1'expression de Geneviéve CALAME-GRIAULE,
péle-méle, sous la méme appellation ce que nous aurions envie,
d'aprés nos propres critéres, d'appeler conte ou mythe" (1).

*.~ Amadou Hampdté BA et L. KESTELOOT.- Kaidara ; Récit initiatique peul.
Paris - Julliard "classiques africains™ 1968 (page 11).

1.~ G.C. GRIAULE,- (Bntretien avec...) : "Approche du conte" in Notre
librairie ; N° 42-43 - Juillet-Septembre 1378 (page 20).
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Ce qui rend encore plus ardu ce travail de classification c'est 1'exis-
tence sur le plan formel de similitudes nombreuses entre ces deux formes
de textes. Mythes et contes, en effet, constituent d'un point de vue pure-
ment structuraliste des "RECITS", c'est-&-dire des entités signifiantes,
mieux, des types de discours dont il est possible de postuler a-priori

"un rapport homologique" avec la PHRASE au sens ol celle-ci avait é&té
décrite par André MARTINET (2).

L'unité significative de ces "discours" ou "récits" ne reposant en réali-
té que sur le déplojement d'une action ; Taquelle permet une évolution
de la narration d'une situation initiale & une situation finale grace

@ une succession de séquences particuliéres correspondant aux divers
"moments” de la trajectoire narrative qui se profile au fur et i mesure
que le texte est proféré.

Dans cet ordre d'idées Christiane SEYDOU disait du conte (et la remar-
que nous semble &tre aussi valable pour le mythe) qu'il
“constitue en Tui-méme une sorte de syntaxe ordonnée selon sa
propre logique interne et orientée par la finalité sémantique
qu'il présente" (3)

8.~ Cf. Roland BARTHES.- "Introduction & l'analyse structurale des récits"
in Podtique du réeit. Paris - "Points" - Edition du SEUIL - 1976.
BARTHES écrit dans cet article paru originellement dans le numéro 8
de la revue Communications (1966)
“On le sait, la linguistique g’arréte & la phrase : c'est la dermiére
unité dont elle estime avoir le droit de s'occuper ; si, en effet, la
phrase, étant un ordre et non une série, ne peut se réduire d la somme
des mots qui la composent, et constituent par ld méme, une unité origi-
nale, un énoncé n'est rien d'autre que la succession des phrases qui
le composent : du point de vue linguistique, le discours n'a rien qui
ne se retrowve dans la phrase : "la phrase, dit MARTINET, est le plu
petit segment qui soit parfaitement et intégralement représentatif du
discours" (page 10).

3.- Christiane SEYDOU.~ "Introduction" au numéro spécial de Cahiers d'Etudes
Africaines (N° 45 2éme trim. 1972) consacré aux "Recherches en Littéra-
ture orale africaine” (p. 7).
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Il semble, dés lors, admis que de la progression de 1'action qui confére
au récit narré sa structure rythmique et son allure générale, dépend
1'essentiel de la compréhension qu'un sujet peut avoir du texte (4).

[1 s'agit 1a,d'un pas que nous nous garderons de franchir.

L'auditeur peu averti, peut effectivement ne percevoir, au niveau de la
manifestation concréte du récit, qu'un sens possible, 18 ol 1'analyste
(et avant 1ui, 1'initié, "le maitre de la parole") s'efforce de dégager
par dela te discours explicite, une signification sous-jacente.

Cela revient simplement & dire qu'il existe en tout récit, divers &tages
de sens , . ce qui rend encore plus impérieuse Ta nécessité d‘une lec-
ture a plusieurs niveaux :

- le niveau de 1'histoire réelle ou de la dynamique interne du récit,
c'est-d-dire de 1'@volution et de 1'enchainement des séquences)
- le niveau symboTique,]eque] correspond au plan des grandes oppositions

universelles qui sont développées par ces textes (Vie-Mort ; Bien-Mal

Fécondité-Aridité, etc.).

Comme Te soulignait Roland BARTHES, ces différents niveaux s'interpéné-
trent par le fait qu'ils interférent au plan du procés de signifiance

4.- L'économie générale de cette conception fort critiquable du réeit
nous semble avoir été dégagée dans la définition du "eonte merveil-
leux" proposée par Viadimir PROPP. Celui-ci derit :

"On peut appeler conte merveilleux du point de vue morphologique
tout développement partant d'un méfait (4) ou d'un manque (a) et
passant par les fonctions intermédiaires pour aboutir au mariage (W)
ou & d'autres fonctions utilisées comme dénouement. La fonection
terminale peut-étre la récompense (F), la prise de 1'objet des re-
cherches ou d'une maniére générale, la réparation du méfait (K),

le secours et le salut pendant la poursuite (Rs) ete. V. PROPP.
Morphologie du conte. Paris - SEUIL/Poétique 1970 (p. 112)).
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"Ces niveaux sont dans un rapport hiérarchique, car, si chacun

a ses propres unités et ses propres corrélations, obligeant pour

chacun d'eux & une description indépendante, aucun niveau ne peut

& Tui seul produire du sens : toute unité qui appartient & un cer-

tain niveau ne prend de sens que si elle peut s'intégrer dans un

niveau supérieur" (5). >
Ceci améne 1'auteur & définir le récit comme "une hiérarchie d'instances" (6).
On retrouve d'ailleurs cet argument dans les théories grémasiennes du

texte narratif.

A.J. GREIMAS qui préccnise une approche sémiotique du récit, distingue
pour tout texte les deux "plans" ol devront nécessairement s'articul.er
les divers niveaux d'analyse et de compréhension (7) :

a) le plan de 1a manifestation qui est celui de 1'histoire telle qu'elle
se raconte : univers des personnages, réseaux de relations tissées entre
ces derniers d travers leurs actions et interactions...

b) le plan de 1'immanence ol 1'analyse doit permettre de dégager les
différents types "d'actants" et de leurs “fonctions" respectives. Il
correspond selon 1'auteur au niveau des "structures narratives".

Ce dernier niveau ol nous allons axer notre étude symbolique des thémes,
est le lieu ol s'organisent en profondeur les significations véritables
du message exprimé par le récit. D'olU donc la nécessité encore plus oppor-
tune d'interroger le symbolisme de tous ces éléments que sont les “motifs"
(PROPP) ou "séquences" (GREIMAS) et de s'attarder comme dirait Suzanne
RUELLAND :
“sur les particularismes de surface pour &lucider le message du
conte au niveau de 1'organisation sociale" (8).

~ "Introduction a l'analyse structurale des réeits" loc. cit. (p. 13).
.- Ibid.
A. I, GREIMAS

Suzanne RUELLAND.- La fille sans main. C.N.R.S. - SELAF - N° 39 et
40 ; 1973 (page 11).
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Nous nous interessons 3 quelques unes de ces "séquences", en tantque cha-

cune d'elles,prise isolément, peut &tre considérée, d juste titre comme

un symbole, c'est-d-dire comme une "image" qui préfigure ce qu'exprime

inversement lfa]]égorie* dans la mesure o0 elle est d'abord et surtout :
“un signe concret évoquant, par un rapport naturel, quelque chose

d'absent ou d'impossible & percevoir" (9).

Ce qui fait dire & Gilbert DURAND que le symbole est "une reconduction
du sensible, du figuré au signifié" (10). IT est,pour ainsi dire, en
raison du Tien (on ne peut dire factice) qu’'il entretient avec "un si-
gnifié inaccessible",
“une EPIPHANE, c'est-&-dire apparition par et dans le signifiant,
de 1'indicible" (11).
Le propre du symbole est d'&tre redondant et de dire encore plus qu'il
n'a toujours dit, ceci eu égard au fait que le symbole "ne vaut que pour
Tui-méme" (P. GODET). Cependant, comme a su le montrer excellemment Jean
CHEVALIER dans son introduction au Dictionnaire des Symboles, celui-ci

“reste toujours dans 1'histoire, i1 ne supprime pas la réalité, et
n‘abolit pas le signe. I1 leur ajoute une dimension ; le relief, la
vertualité ; il établit & partir d'eux : faits,ob;jets, signes, des
rapports extra-rationnels, imaginatifs entre les niveaux d'existence
et entre les mondes cosmique, humain, divin®.
Commentant un texte de Paul RIQOEUE sur la valeur du symbole, G. DURAND
esquisse-- ce qui en constitue  concrétement les  trois  dimen-

sions,

*.— L'allégorie, écrit P. GODET, part d'une idée abstraite pour aboutir
a une figure, au lieu que le symbole est d'abord et de soi, figure.
et comme telle, source, entre autres choses, d'idées" P. GODET : "Su-
Jet et symbole dans les Arts plastiques" in Signe et Symbole ; citd
par G. DURAND : ['imagination symbolique Paris ; PUF, 1364 (p. 7).

9.- A. LALANDE.- Vocabulaire critique et techniqﬁe de la philosophie. Op.
ett. (p. J. -

10.- Gilbert DURAND.- L'imagination symbolique. Op. cit (pages 7 et 8).
11.- Ibid.

*.~ Paul RICOEUR.- Finitude et culpabilité, II, la symbolique du mal
(cité par G. DURAND : L'imagination symbolique. Op. cit (page 9).
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"Il est 4 la fois "cosmique" (c'est-a-dire,puise & pleines mains
sa figuration dans le monde bien visible qui nous entoure), "oni-
rique" c'est-a-dire s'enracine dans les souvenirs, les gestes qui
émergent dans nos réves et qui constituent comme FREUD 1'a bien
montré la pate trés concréte de notre biographie 1a plus intime)
enfin "poétique" c'est-d-dire que le symbole fait aussi appel au

langage, et au langage e plus jai]]issaht, donc le plus concret" (12).

Ces "motifs" que nous allons bientdt passer en revue et qui nous sont
fournis d'une maniére assez récurrente par les textes, pourraient dans

la perspective de 1'interprétation symbolique que nous devrons en faire,
fort aisément étre assimilés aux “métaphores obsédantes" dont parlait
Charles MAURRON ; tant il est vrai que du point de vue de leur fonction
symbolique @ 1'intérieur de nos contes et mythes, ils permettent de ren-
dre compte des structures profondes de 1a mentalité collective qui a pro-
duit ces textes.

L'analyse que nous en ferons se fondera essentiellement sur le mode d'ap-
proche du texte auquel nous convie GREIMAS, auteur pour qui
"Te récit ne fait que manifester les rapports qui existent au niveau
de 1'axiologie collective et dont le récit n'est qu'une forme de ma-
nifestations parmi tant d'autres formes possibles" (13).

Ceci montre qu'il est nécessaire pour comprendre un récit de ne pas sim-
plement se limiter au dévidement de 1'histoire, mais aussi 8@ la succession
des séguences. | .
C'est seulement alors qu'on pourra prétendre @ saisir de ces genres de
textes ce qui en constitue la "SUBSTANTIFIQUE MOELLE" ; car
"Le conte populaire n'est en ce sens qu'une incarnation particuliére
de certaines structures de significations qui peuvent lui &tre anté-
rieures et qui,fort probab]emen?,sont redondantes dans le discours
social" (14).

12.- L'imagination symbolique. Op. cit fpage 8).
13.- A.J. GREIMAS.- Sémantique structurale : Larousse, 1966 (page 208).

14.~ Sémantique structurale.- Op. cit (page 208)
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L'interprétation symbolique des "MOTIFS" que nous proposons de faire
dans le présent chapitre, s'inscrit véritablement au confluent de di-
vers méthodes heuristiques.

Nous nous sommes simplement 1imité & combiner quelques unes des théories
structuralistes du récit (pour ce qui concerne la formalisation du dis- ’
cours littéraire) & une interprétation de certains des thémes dont la
signification symbolique & 1'intérieur de la culture wolof nous parait

pragnante.

C'est ainsi que nous investirons ces "symboles" ré&currents dans les textes,
en interrogeant,tour a tour,quelques uns des aspects de la vie sociale,
notamment les rapports particuliers que le Wolof entretient avec son
environnement social, écologique, cosmique... etc ; étant armé de la
profonde conviction que pour ce]ui-ci?

"L'univers tout entier est comme un tissu de messages divins &
interpréter® (L.V. THOMAS).
Ce qui nous méne a penser,comme Mircea ELIADE parlant des cultures tra-
ditionnelles, que dans ce contexte aussi, c'est 1'existence toute en-
tiére qui se pose comme hiérophanie. Car le Wolof croit fermement a
1'idée que "La création - a tous les niveaux cosmigques - (suppose)
1'intervention d'une puissance sacrée" (15).

“NIT KUY YEEMU, JEMM JI MU DOON WALA JAW JI KO WERR WAR KO DOY
KEEMTAAN".
Ce qui,approximativement,veut dire ceci
"Pour qu'un homme comprenne la vérité du MYSTERE, i1 lui suffit
simplement de s'interroger sur sa condition d'étre humain ou
de contempler 1'univers qui 1'entoure".

» LE BESTIAIRE DES CONTES : LES CONTROVERSES DU TOTEMISE
ORIGINEL

Ce qui, & premiére vue, frappe,]e p1us)1'ana1yste étranger des contes

15.- Mircea ELIADE.- Mythes, réves et mystéres - op. cit (page 234).
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et mythes wolof, c'est, sans nul doute, la piace importante qu'y acquiérent

les animaux.

IT est en effet rare qu'un récit se raconte,du début & la fin,sans que
n'y intervienne sous une forme ou sous une autre, un animal quelconque. _
Dans les pénétrantes analyses qu'il fait du théme du "merveilleux" dans
les contes d'Amadou Koumba, Mohamadou KANE E&lude ainsi ce probléme :

“l 'Homme (...) delégue ses qualités et ses vices aux animaux et

les convie & une sorte de "“comédie humaine" dont i1 devient le

spectateur amusé ; cette substitution des animaux aux humains,

cette personnification des animaux & des fins d'édification et

de divertissement, procéde d'un besoin de protection de 1'indivi-

dualité dans des étres fictifs pour défendre, renforcer ou tout

simplement créer un certain ordre" (16).
Dans cette perspective, les animaux apparaissent comme des Stéréotypes
humains. A chaque espéce correspond une qualité ou un défaut de 1'homme

et dans 1'action du récit,c'est cet attribut de 1'homme que 1'animal

b)
va devoir ijncarner.

Ainsi GAYNDE le lion symbolise la force physique et la témérité, LEK Te
liévre, la ruse, BUKI 1'hyéne,la cupidité, 1'étourderie et la peur, alors
qu'on dira de GOLO le singe qu'il est vicieux, MAAM NAY grand pére éléphant,
le patrijarche de tous Tes animaux, 1'incarnation de la sagesse et de la
sérenniteé.

M. KANE précise plus loin  ce queypar dela Te fait "qu'il ajoute toujours

a 1'agrément du conte", le bestiaire peut avoir comme fonction sur le plan
de la dramatisation et de 1'intelligibilité des récits.

“la substitution des animaux n'est qu'une forme de "distanciation",
c'est toujours lui-méme que 1'Africain est certain de retrouver dans
T'univers du conte avec cette différence tout simplement que les pro-

18.~ Mohamadou KANE,- Essai sur les contes d'Amadou Couwmba. Dakar - NEA
197 (p.139).
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?
"dépersonnalisés". Ainsi, ajoute-t-il, lorsque Leuck devient un

tagonistes, s'ils sont fortement "humanisés” n'en sont pas moins

courtisan habile, il perd nombre de ses attributs animaux pour
ne plus paraitre que comme un homme"., (17).

>

Cet argument reste pertinent pour autant que 1'on ne s'intéresse qu'aux
fonctions premiéres de "ces animaux qui pensent et parlent comme les hom-
mes" dans la dynamique actancielle des contes. A un niveau symbolique

plus profond, 1'on pourrait, en effet, axer le questionnement sur le pour-
quoi du choix d'un tel animal pour spécifier tel caractdre humain et non
’pas un autre ?

Qu'est-ce qui fondamentalement sous-tend, au niveau des représentations
imaginaires, cette correspondance établie entre telle catégorie humaine
et telle espéce animale 7

IT est tout:a fait évident que tout cela n'est pas fortuit, i1 trouve
son explication "logique" quelque part dans les méandres de la pensée
collective qui a élaboré ces récits.

M. KANE avait bien percu cette dimension du probléme ainsi posé, méme si
dans son étude, il ne Tui confére pas la place qui lui revient dans 1'ana-
lyse des contes. IT affirme :
“... la projection en des animaux préalablement humanisés, dans le
conte africain, se justifie par les références nombreuses au totémis-
me originel (...) ce totémisme qui facilite le passage des humains
aux animaux" (18).

En Afrique d'une maniére générale et chez les wolof plus particuliérement,
‘Te théme des "alliés animaux" est, aussi bien dans les textes contés que
dans les autres formes de représentations, d'une recurrence remarguable.

17.- Ibid (page 140).
18.- Essai sur les contes d'Amadou Coumba. op. cit (page 138).
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Ici en effet, chaque famille posséde un animal tutelaire auquel elle se
réclame et dont on dit généralement qu'il est un MAAM, c'est-d-dire un

ancétre.

L'animal ainsi considéré acquiert un STATUT SACRAL qui le promeut au o
rang des créatures supérieures spiritualisées de la pyramide sacrée et
devient 1'objet d'un culte spécial.

Nombreux sont, chez les Wolof, les mythes génésiques qui font état de 1'al-

liance, & 1'origine des temps, d'une famille, d'une lignée ou d'un

clan avéc une espéce animale donnée. Parmi ces récits encore trés vivaces,
qui traitent de Ta parenté totémique on peut citer 1'exemple du texte M5
de notre corpus, mythe intitulé : "Lu waral mboku ngeyeen nu Njorna ak
nco” : (sur T'origine de la parenté entre les Gudye de Njorna et les cou-

leuvres).

Ce texte recueilli aurpés de la dame Xaar Yalla Sekk, relate comment, de-

puis les temps immémoriaux, la lignée Ngeyeen (les Geey) de Njorna du
village de Gae (dans la région du Fleuve i quelques kilométres de Dagana),
en est arrivée a sceller ces liens sacrés qui 1'unissent depuis 1ors,a
cette espéce de serpent.

Le type de relation totémique dont i1 est question dans ce mythe est

un des plus classiques. Les personnes issues de la Tignée Ngeyeen ne

se considérerﬁ?{sa proprement parler comme des descendants directs de ]1'a-
nimal mythique. De méme ils ne peuvent penser que 1'un quelconque de
leur ancétre puisse se réincarner dans le corps de ce serpent,

La "parenté" dont i1 est fait allusion ici est purement symbolique.

Le mythe raconte qu'd T'origine, une jeune femme issue de la famille
des Geey était partie “en brousse" pour chercher des fruits de nénu-

-t Nk -
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phar pour la cuisson des repas du Tendemain.

Une fois hors du village, cette femme qui &tait enceinte "fut soudaine-
ment surprise par 1'enfant qui voulait naTtre". Restée Tongtemps seule
dans cette difficile situation, elle succomba des suites de son accou-
chemen? douloureux aprés avoir mis au monde 1'enfant.

Celui-ci couché & coté de sa défunte mére, se mit alors @ pleurer. I1
pleura si longuement que ses pleurs alertérent un couleuvreau qui rodait
aux alentours. Ce couleuvreovles ayant apercus, alla aussitdt faire part
d sa mére qui se trouvait & quelques lieux de 1da, de sa mystérieuse décou-

verte.

[«11}

I1s accoururent tous les deux a 1'endroit du danger. Le nouveau-né, a qui

[211]

personne n'avait jusqu'ici su préter assistance, continuait toujours

pleurer.

La couleuvre-mére attendit un moment puis rampa vers le fleuve qui n'était
pas si loin de 1a, trempa sa queue dans 1'eau et en revient aussi vite

et introduisit sa queue mouillée dans la bouche de T'enfant. Des gouttes
d'eau ruisselant du membre du serpent, le nouveau-né s'en abreuva. I1

se tut alors momentanément. I1 ne recommencait & pleurer qu'aprés qu'il
eulFini d'incurgiter le Tiquide vital qui contenait sa petite bouche.

La couleuvre retourna alors au fleuve et en revint un moment aprés, pour
recommencer le méme geste.

E1le répéta cela plusieurs fois durant jusqu'au moment ol un piroguier
qui passait par hasard entendit les pleurs de 1'enfant. Le piroguier re-
monta alors la berge et apercut le corps sans vie de la femme & c{té du-
quel se débattait fébrilement le nouveau-né.

pas
Quand 11 s'apprétav1es prendre pour les ramener au village, la couleuvre-
mére qui était retournée entre temps au fleuve pour y retremper sa queue,
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réapparut soudain et sans se soucier aucunement de la présence de 1'homme,
remit sa queue mouillée dans la bouche de 1'enfant qui cessa aussitdt de
pleurer,

Le piroguier s'en allant alors avec le corps de la femme et amena aussi
1'enfant.

Du village, secoué par la triste nouvelle, tout le monde s'&tait réuni
auprés des parents proches de la défunte pour &couter de la bouche méme

du piroguier, ce que Tui-méme venait de découvrir il y a quelques instants.

C'est en ce moment précis que la "mére-nco" et le couleuvreau apparurent
au milieu du gggﬂ: c'est-d-dire du cercle formé par 1'assistance. Ils a-
vaient en fait,suivi 1'homme qui ramenait au village le cadavre de Ta
femme et son fils. Les sages du village, avisés de ce que ceux-ci (Tes
couleuvres) avaient fait pour les leurs, decretdrent 1'acte qui devait
marquer solennellement 1'alliance de Ta Tignée Ngeyen de Njorna aux Neo

Battements des tam-tam ("ceux de la tradition" ndéndu coosaan), sacrifices

sanglants & travers 1'immolation d'animaux et la réception au foyer des
Geey, sont autant de détails auxquels le mythe fait allusion et qui pour-
raient &tre considérés comme faits caractéristiques d'un rituel de sacra-
lisation.

Toutes ces données augurent une certaine volonté d'élection spirituelle
de T1a part des personnes issues de cette lignée et qui se manifeste pour

cette tendance solennelle et unanime & &lever cette espéce animale au
panthéon des créatures supérieures porteuses d'une puissance mystérieuse.

Et comme pour insister sur la gravité et la vérité de ce pacte conclu
“ab i1lo tempore” entre Ngeyeen et Nco, Te mythe clot 1a Ta premiére
épisode du récit et recentre ainsi la suite de 1'action sur une tempo-
ralité d'un tout autre ordre.

*.- Geew.- Le cercle formé par l'attroupement des gens.

L"‘""" .
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Le décalage chronologique ainsi réalisé permettant au discours mythique
de se doter de 1'élément tangible qui lui permet de mettre en évidence
la signification véritable de 1'alliance qui avait été conclue, il y a
plusieurs générations entre "les deux parties" :
"Longtemps aprés que le nouveau-né &tait devenu un homme et gue
ses enfants avaient eu des enfants qui,a Teur tour avaient engendré
des fils et des filles qui avaient donné naissance a d'autres en-
fants... un homme qui appartenait & cette famille quitta un jour Te
village pour se rendre,lui aussi aux champs.
Une fois aux champs, i1 mit le feu aux buissons qu'il avait défri-
chées la veille. Ces buissons ainsi que Tes herbes qu'il y avait
aux alentours s'enflammérent.
Soudain !... deux couleuvreaux sortirent des flammes, brilés & mort.
L'Homme Tes prit, les amena au bord du fleuve, versa de 1'eau sur
eux, les ventila... Malheureusement ils moururent.
L'Homme enleva la chemise qu'il portait les enveloppa avec et les
enterra a 1'ombre d'un tamarinier. Ensuite, il se dirigea vers le
villages".
L'histoire ne s'arrétera pas 13. L'épilogue de cette dramatique circons-
tance sera consacrée par une apothéose tragique. En effet, -1'homme qui
venait ainsi d'étre auteur involontaire de ce "sacrilége", allait,ainsi
que les siens, en faire Tes frais.

Sur le chemin du village, i1 rencontrera un jeune cavalier monté qui al-
Tait lui apprendre qu'un incendie s'était déclaré chez lui, en son absence
et que deux de ses enfants (les "jumeaux") avaient péri.

Ce récit que nous venons ainsi de résumer est doublement révélateur, d'a-
bord de Ta trés grande vivacité de la croyance au totémisme mais encore

et surtoutydu symbolisme particulier de 1'animal-allié qui se trouve étre,
dans ce contexte-ci, un serpent.

Ernest DAMMANN,chez qui.on retrouve encore la terminologie trop entachée
dethnocentrisme qui a fait le succés mais aussi Tes malheurs: d'un au-
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teur comme LEVY-BRUHL (primitif # civilisa... etc.) a pourtant bien é&lu-

cidé la signification fondamentale de ce phénoméne qu'est le totémisme.

I1 écrit :
"La ol T'on pense en termes de magie (entendez 1'Qccidental !), tout,
1*homme compris, est soumis aux lois de la magie. Les frontiéres
qui séparent les régnes de la nature sont souples et peuvent &tre
franchies par des moyens “surnaturels" (...). L'inorganique devient
vivant et doué de la parole. Les arbres sont les ancétres des hommes
et:%résentent d eux comme des étres particuliers (p. ex., ils avalent
des gens). Les animaux parlent et agissent comme nous (...). Ainsi
1'homme vit dans un milieu qui, s'il le menace dans la mesure of il
ignore les "lois" et ne posséde pas les moyens de le dominer, lui
est parfaitement accessible dans 1fautre cas.
La distance est réduite voire supprimée. C'est surtout vrai des rap-
ports entre 1'homme et 1'animal et cela se manifeste de diverses fa-
cons® (19).

Cette interprétation du totémisme (pris & son sens le plus général) nous
parait plausible malgré sa charge d'a-priori idéologique, en cela simple-
ment qu'elle situa le phé&noméne en question sur son terrain véritable,
c'est-d-dire celui de Ta religiosité et du systéme global des représenta-
tions.

Elle nous permettra de dépasser d'un cran 1‘'interprétation fonctionnelle
que Mohamadou KANE donnait de 1'importance du bestiaire dans 1'univers
merveilleux des contes. (Nous noterons au passage que DAMMANN emploie

le terme de totémisme dans son sens le plus étendu, c'est-d-dire de
1'ensemble des liens entretenus par 1'homme avec son environnement vé-
gétal, &cologique, animal, cosmique etc.).

[1 serait intéressant dans 1'analyse du théme de 1'alliance sacrée de 1'hom-
me avec les autres étres des autres régnes - théme dont la récurrence

19.~ Ernest DAMMANN.- Les religions de l'Afrique. Paris ~ Payot, 1964 (p. 43).
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est trés attestée dans les contes et mythes - d'interroger la culture
wolof elle-méme, sur Tes relations particuliéres que 1'Homme entretient
avec certains objets et sujets animaliers.

Madame Xaar Yalia Sekk,de qui nous tenons ce mythq génésique sur la pa-
renté totémique entre Tes Geey de Njorna et les couleuvres, nous a expli-’
qué comment ses ancétres (ceux de sa Tignée paternelle)} qui étaient des
mool ("maitres de 1'eau") grands pécheurs et chasseurs d'animaux aquatiques,
s'entouraient de précautions rituelles nombreuses avant de se lancer &

1a chasse des maymaydo (crocodiles) et de cet autre mammifére des eaux
fluviales qu'ést le Tamantin.

Ils se réunissaient, dit-elle, derriére le patriarche du clan, au bord
du fleuve et 1d, trois jours durant, ils récitaient des formules incan-
tatoires, s'abreuvaient de potions de toutes sortes et faisaient des of-
frandes aux génies des eaux.

C'était au bout de trois jours et trois nuits de veille que pouvait com-
mencer la "“chasse" proprement dite.

I1 existait, semble-t-i1, toujours quelques uns des animaux qui consen-
taient a 1'appel des hommes. IT1s sortaient ainsi des eaux et les rejoi-
gnaient au rivage. Ils étaient accueillies.alors,dans 1'allégresse par
des battements de tam-tam et les chants des femmes. Ces animaux n'étaient
jamais tu@s, on Tes laissait retourner dans les eaux d la fin de la céré-
monie, non sans les avoir auparavant comblés de toutes formes d'offrandes.

Ceux, parmi les animaux que 1'on pouvait tuer sans risques, c'était plutdt
ceux qui ne voulaient pas "répondre & 1'appel”. Hommes et femmes armés de
sagaies, de harpons et de gourdins se ruaient alors dans les pirogues et
allaient & Teur assaut. Et la chasse ne se terminait que quand on en avait
capturé plusieurs.

Ces cérémonies dénommées Njatum leraw {1'appel au Tamantin) n'avaient

lieu qu'en de trés rares occasions. 11 semble gue leur objet propre visait
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essentiellement & 1'initiation des jeunes au langage (1'apprentissage de
"jaat") des esprits de T'eau. Elles avaient par conséquent une fonction
sociale et religieuse pricise.

Un autre mythe trés vivace au Waalo, qui nous a été rapporté il y a qua-
tre ans par un p&cheur waalo-waalo du nom de Usman S8y Sekk (domicilié ’
d GAANI sur la rive mauritanienne du fleuve Sénégal), permet de mieux
saisir la portée véritable de cette sorte de sacralisation de certaines
des activités sociales traditionnelles comme Ta péche et la chasse.

Le récit en question est un mythe génésique sur 1'origine du lamantin
(Texte Mg corpus).

Le Tamantin, dit le mythe, était a 1'origine,une personne ; une femme peuie
plus exactement.

Un jour, alors qu'elle s'était rendue dans plusieurs villages pour vendre
son lait, elle sentit soudain Te besoin d'aller se doucher aprés sa haras-
sante randonnée. Elle se dirigea alors vers le fleuve.

Ld, sous un tamarinier, elle se déchargea de la calebasse qu'elle portait
sur sa téte, Ta posa sous 1'arbre et commenca d se déshabiller.

Quand elle était toute nue et s'apprétait & entamer son bain, apparut sou-
dain, on ne sait comment, sa belle-mére qu'accompagnait une de ses filles.

A la vue de ses beaux parents, elle s'empara alors du van qui recouvrait
la calebasse, se le porta au derriére et plongea dans le fleuve.

Elle ne devait jamais plus en ressortir. C'est cette femme, ajoute le mythe,
qui aillait devenir le premier lamantin qui allait engendrer tous les autres
lamantins qui peuplent les eaux du monde.

Ce qu'il est intéressant de noter dans ce récit c'est le fait "qu'il se

trahit" en ceci qu'il confére & la concrétude des faits qu'il évoque un

_— B - e b A g < o A B e ST EEA g etk td
s USRI B R P TR bl S N TR U s Ty e hacat e ik i R e v Dt iCH




- 183 -

relief fort consistant, tout en effacant lTittéralement 1a temporalité
de 1'action , l1a chronologie des événements n'@tant articulée que dans
les dimensions d'un temps mythique.

Le mythe, en effet, fait comme si 1'existence de cette espéce animaie
était de loin postérieure 3 1'implantation dans cette région, de 1'eth- ..
nie peule ; probléme dont il est fait allusion de maniére trés nette
dans le récit. Il s'agit d'anachronismes suspects et lourds d'un "NON-DIT".

Ce récit vise principalement & "démontrer", non sans y parvenir réelle-
ment, la raison du pourquoi de cette sacralité qui entoure 1'animal-totem
qu‘est le lamantin mais il implique &yalement un autre pdle thématique,
social celui-1a et qui se trouve étre 1ié au probléme des rapports inter-
familiaux et inter-personnels dans le cadre du mariage. C'est peut-étre 14,
une des raisons pour lesquelles Tes MAKARIUS ont pensé expliquer le phéno-
méne du totémisme en le liant @ la question trés particuliére de 1'exogamie.

Raoul et Laura MAKARIUS font remarquer dans Teur ouvrage intitulé L'origine
de 1'exogamie et du totémisme, que le totémisme est un phénoméne social

qu'iTl est impossibie de cerner de maniére abstraite.

Sa nature de phénoméne total exige, pour que 1'on puisse en rendre la dé-
termination exacte, une correlation du totémisme avec d'autres catégories
sociales.
Partant de ce postulat, ces auteurs ont tenté d'expliquer la reiation é&ta-
blieqdans certaines sociétés,entre 1'homme et 1'animal, comme étant la ré-
suitante d'un processus plus ou moins avancé d'une certaine tendance a la
zoolatrie; en somme, une sorte de projection religieuse qui ne fait que
maquiller la signification véritable de 1a symbolisation totémique. Etant
entendu que celle-ci ne fonctionne dans les sociétés chasseresses que
"lorsqu'un aTiment,pour queique raison que ce soit, se voit aborder
en luisle tabou couvrant Tes autres aliments prohibés" (20).

20, - Raoul et Laura MAKARIUS.- L'origine de 1'exogamie et du totémisme
Paris - Edit® Gallimard ; 1961 (page 256).
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Cet argument nous semble d'autant plus sujette & caution que ceux qui ten-
tent ainsi de le faire prévaloir, abservent le mutisme le plus complet sur
le mécanisme méme de cette symbolisation "dont ils parlent. Sont encore

de loin pius audacieux ces propos respectifs de Claude LEVI-STRAUSS et
Sigmund FREUD sur Ta méme question.

Le totémise, &crit le premier,
"est d'abord la projection hors de notre univers et comme un exorcis-
me, d'attitudes mentales incompatibles avec 1'exigence d'une nature
entre 1'homme et 1a nature que la pensée chrétienne tenait pour essen-
tielle. On pensait donc 1a valider, en faisant 1'exigence inverse
d'un attribut de cette "nature seconde" que, par vain espoir de s'en
affranchir en méme temps que de la premiére, 1'homme civilisé se con-
fectionne, avec les états "primitifs" ou "archaTques" de son dévelop-
pement" (21).
Ayant &té amené & s'aventurer plus loin que tout le monde dans cette systé-
matique intellectualiste visant & la réduction des symboles & des données
immédiatement perceptibles par une Raison qui appréhenderait tout, le Savant
viennois affirmait
"(...) le sentiment de culpabilité du fils a engendré les deux tabous
fondementaux du totémisme qui, pour cette raison se confondent avec
les deux désirs reprimés du complexe d'Oedipe. Celui qui agissait
d 1'encontre de ces deui tabous se rendrait coupables des deux seuls
crimes qui intéressaient la société, la société primitive® (22).

IT y a.chez ces deux théoriciens jssus de cultures trés peu concernées
par ce phénoméne qu'ils tentent ainsi d'analyser, une volonté manifeste

de ramener tout le symbolisme humain & une sorte de déterminisme causua-
liste - FREUD, par exemple, réduit toute la complexité des faits humains

a une causalitéstricte et unique, c'est-d-dire & 1'impérialisme polymorphe
d'un symptdme sexuel existant en tout sujet et que lui-méme appelle : "la
libido".

21.- Claude LEVI-STRAUSS.- -Le totémisme aujourd'hui" - Paris PUF, 1965 (p. 4).
42.- 5. FREUD.- “Iotem et tabou" -~ Paris, Payot, 1973 (p. 265).
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Chez LEVI-STRAUSS, cette tendance & réduire "la transcendance du symbo-
1isé" & un "symbolisant expiicite" n'est pas exempte; raison fondamentale
pour ]aque]]e,certains'penseurs comme Giibert DURAND, renvoient dos d
dos le structuralisme anthropologique qu'il a inauguré et la psychanaiyse
freudienne comme deux disciplines qui procédent, de la méme maniére,
d'une hermeneutique réductrice.
"Finalement, conclut DURAND, psychanalyse ou structuralisme réduisent
le symbole au signe ou dans le meilleur des cas, & 1'allégorie. "L'ef-
fet de transcendance® ne serait di, dans 1'une et 1'autre doctrine
gu'd 1'opacité de 1'inconscient. Un effet d'élucidation intellectua-
1iste anime LEVI-STRAUSS comme FREUD. Toute leur méthode s‘efforce
de réduire le symbole au signe" (23).

Ces théses, en effet, occultent beaucoup plus qu'ils n'édifient sur la
réalité véritable du phénoméne qu'est le totémisme. On pourrait dire de
méme du point de vue des MAKARIUS sur la question.

Ce qu'en fait, ces derniers ne disent pas et qui limite trés certainement
leur argumentation, c'est le fait ngs@% 1'exogamie est devenue un corol-

laire du totémisme augquel il n'a pu s'associer qu'aprés coup,]é totémis-
me, en tant que fait religieux, existait en dehors de toute considération
matrimsniale, sa primautd sur 1‘exogamie est quasi évidente.

Ensomme, 11 y a 13,une série d*explications du totémisme qui ne satisfont
en définitive que les esprits rationnalistes qui ont é&té faconnés par les
modéles d'une logique trop distante des arcanes de notre univers culturel
pour en saisir tous les aspects spirituels.

Que dire des phénoménes dénommés,d tort,jeux de "faux-lion" (Simb) ol un

?
personnage, supposé avoir &té pris par un lion et qui par la force des

choses en est devenu un "allié", parvient d& se métamorphoser progressive-

ment,aux yeux de tout le monde, au point de se doter d'attributs biologiques

)
et caractériels propresa son animal totem. Le dernier exemple de Simbkat

88.~ Gilbert DURAND. o'imagination symbolique - Paris, PUF ; collect.
"init. philosophique®™ ; 1964 (p.57).
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en date et certainement aussi le plus connu c'est celui du Vieux Iba LOO
du village de Gae (dans la région du fleuve).

I1 y a un peu plus d'une décennie encore, cet octogénaire portait ta ter-
reur dans toutes les vilies du Sénégal ol i1 était invité pour animer ces
genres de cérémonies. 11 parvenait, en effet, gréce aux paroles magiques
que proférait son "jatkat" au rythme de plus en plus saccadé des tam-tams
d se muer, devant les spectateurs ahuris, en véritable lion i du moins

11 réussissait & en manifester,.le temps que durait le rituel introduc-
tif du Simb, les caractéristiques physiques les pTus saillantes (I'ex-
tréme pilosité des pectoraux et du visage, une force physique et une agi-
Tité extraordinaires).

L'on pourrait sans doute nous rétorquer que le Simb, en tant que cérémonie
collective, comporte une dimension théatrale certaine et que sous 1'emprise
de 1'hystérie, un tel phénoméne puisse le plus normalement du monde se pro-
duire.

Ce serait ignorer 1'importance de certains faits concrets dont 1'énuméra-
tion allongerait démesurément ce chapitre. Nous nous i1imiterons d n'en
citer que quelques exemples assez caractéristiques que nous connaissons

pour en avoir été le témoin.

IT y a de cela un peu moins de dix ans, vivait, au quartier de Goxu Mbaac
d Saint-Louis, une famille que toute la ville connaissait @ cause de leur
célébre tuur (animal-totem) qui &tait un gros bag (une sorte de varan am-
phibique}.

-

Une fois par semaine au moins, (Ta journée du Vendredi en général), le
bag sortait du fleuve qui se situait 4 quelques dizaines de métres de
la maison de ses "alliés" et venait nonchalemment Teur rendre visite.

Ld, on Tui faisait des offrandes. On Tui versait du lait caiilé sur le
corps, (ce qu'il se plaisait & lécher allégrement), puis le laissait
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se promener & 1'intérieur de Ta concession sans 1ua moindre iauidtude des
membres de cette famille.

[T &tait d'ailleurs fréguent de le voir "jouer" avec les tout petits en-
fants, (les bébés que leur mére avait laissés sur le 1it, ceux qui pou-
vaient a peine marcher etc.) et fouler tous les coins et recoins de la
maison, les dessous des tables et des Tits, la cuisine, les sanitaires...

Un jour par malheur, un jeune homme, membre de cette famille, commit 1'im-
prudence de le tuer.

Curieuse coincidence ! celui-ci revenait du service militaire comme le
célébre "Sarzan" du conte de Birago DIOP...

ATors,pendant sept semaines, chaque Vendredi & la méme heure (début de
1'aprés-midi), leur maison prenait feu. La famille exaspérée, dut recourir
ainsi a des sacrifices immenses et aussi d de nombreux rites expiatoires
pour qu'enfin le sort qui s'était abattu sur elle, cessa.

Ce cas n'est pas isolé. A Dakar par exemple, tout le monde a entenduy par-
ler des incendies rdpéiés du village artisanal de Soumbédioune

Les causes en étaient pratiquement les mémes.

Le film réalisé par le Pr. H. COLLOMB et intitulé Nd€p montre par-
faitement cette trés grande importance de 1'animal-totem dans la société
wolof-Tebu.

Le personnage principal (la dame Faatu Jotb) y interpréte le rdle d'une
"possédée" qui, pour avoir 0s@ tuer le caméléon-totem de sa famille, sus-
cita la colére des rab qui Ta rendirent folle. I1 a fallu qu'on organisét,
sous la recommandation des guerisseurs, la cérémonie collective de rituel
theurapeutique (qui a donné son nom au film) pour qu'enfin le sacrilége
fut répareé.
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Tout cela montre parfaitement que la parenté totémique &tait un fait qui,
dans la société wolof traditionnelle avait son importance. Sa présence
comme théme, si recurrent dans ces "documents ethnologiques" que sont

les contes et les mythes, ne doit, par conséquent, pas étre considérée

comne un fait fortuit qui n'a de valeur que parce qu'il constitue un
auxilliaire narratif d@ 1'organisation générale du récit, mais bien plu-
tot, comme un indice authentique d'une croyance religieuse encore actuelle.

Dans la mythologie wolof, 1'animat apparait d'une maniére générale dans
ce rile fort ambigu de partenaire-adversaire de 1'homme. Les exemples ci-
tés plus haut, illustrent bien cette ambivalence caractéristique de ses
fonctions particuliéres en tant que “personnages" du mythe ou du conte.

Dans les récits o0 il apparait sous ses aspects de figure totémique, 1'a-
nimal se trouve généralement associé aux aventures de 1'Ancétre fondateur,
c'est ainsi que la tortue de mer (Ndumaan) dans le mythe de fondation du
village de Kér Maseen aide 1'ancétre des Seen a sortir des profondeurs
abyssales ol 11 s'était jeté sous le joug de 1'envoltement et le mene ,
aprés un long voyage a travers les eaux, d l'emplacement actuel de ce
village.

Ailleurs, on le considére comme &tant issu de la méme substance que son.
allié humain, c'est le cas du "mythe du marigot de Bundu" ol le tamb est
supposé étre un "jumeau mal venu" de 1'homme dont i1 entretenait avec

la descendance cette alliance sacrée dont il est question dans le mythe.

Ce type de liaison interdit formellement & 1'homme de tuer son animal

totem; sous peine de risques nombreux,allant de Ta mort immédiate a la
fo]ie)en passant par 1'incendie de la maison de la personne fautive :

un exemple éloquent en a été fourni par le mythe qui relate 1'ori-
gine de Ta parenté sacrée entre les gens de patronyme Geey et les couleuvres.

Nous avons 13, une série d'exemples qui posent le probléme trés important
de Ta nature des animaux qui sont chargés de jouer dans les représenta-
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tions imaginaires des Wolof, le rdle “d'alliés totémiques". Ainsi, est-

il nécessaire & ce niveau de convenir avec Bouhimil HOLAS que :
“en se situant @ un point de vue systématique, on pourrait distinguer,
dans la totalité des sujets animaliers entre les formes naturelles et
celles nées de la fiction" (24).

En fait, s'il est aisé de reconnaitre d travers certains personnages de -

nos contes et mythes des étres vivant effectivement dans la nature, il

est tout aussi difficile d'en faire autant pour d'autres comme le tamb

dont i1 est fait allusion dans le mythe du marigot du Bundu.

Interrogée sur 1'apparence physique de cet animal mythique qu'est le Tamb,
la personne de qui nous tenons ce récit, s'est simplement limitée a nous
dire ceci
"Dafa mel na jésik, wante du jésik" ("I1 (le tamb) s'apparente aux
crocodiles, mais i1 n'en est pas un").

Cette explication suffit & montrer que la plupart des espéces zoologiques
sacralisées, existent sous des formes hybrides qui ne sont pas sans rappe-
ler les créatures préhistoriques dont les mythologies humaines . * conser-
vent encore des traces. L'inventaire, répertorié dans les textes évoqués
jusqu'ici, en dit long : crocodile, camélion, serpent, tortue, lamantin...
un ensemble de crétures liées allégoriquement & la Terre-mére et 1'exis-
tence des eaux primordiales. Le symbolisme cosmogonique de ces reptiles
sauriens et cheloniens, héritiers d'une tradition religieuse multiséculaire
et essentiellement chtonienne, sembie &tre exploité de la méme maniére,
chez Ta plupart des peuples africains habitant la partie occidentale du
continent. A en croire HOLAS, la fonction symbolique de ces espéces zoo-
morphigues; reste liée,dans les traditions orales africaines, aux différentes
étapes de 1'@élaboration du monde, en cela, elleptémoignent de "1'époque
des temps obscurs, placée sous le signe de la non-existence et des vir-
tualités créatives" (25).

24.~ Bouhimil HOLAS. -Les animaux dans l'art ivoiriem - Paris, Paul
GEUTHNER ; 1969 (p. 13).

25.- ' Les animaux dang l'art ivoirien , op. cit. (p. 8).
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Ce qui fait, ajoute-t-il que : _
“C'est aussi dans cette catégorie d'é@tres que se rangeront certaines
divinités mineures d caractére thériomorphe, en tant qu' émanations
directes de la deité créatrice : ces derniéres substances se déta-
cheront hiérarchiquement de 1a masse confuse des autres créatures
qui, e]]esjn'accéderont jamais plus au statut divin" (26).

La pertinence de cette interprétation exige que, dans 1'étude du symbo-
lisme du bestiaire, une distinction soit faite entre certains &léments

qui sont religieusement valorisés comme ceux auxquels fait allusion HOLAS
et les autres personnages-animaux des contes qui,tout en n'ayant pas le
méme statut que les précédents, n'en possédent pas moins, chacun en ce qui
le concerne, une fonction symbolique particuliére.

C'est parce que la signification d'un objet symbolique n'est jamais donnée
une fois pour toutes et de facon immuable mais bien plutdt comme un phéno-
méne caractéristique de
"cette impuissance constitutive qui condamne la pensée d ne jamais
pouvoir intuitionner objectivement une chose mais & 1'intégrer immé-
diatement dans un sens" (27).
Au niveau de la SURFACE DES RECITS, ces animaux qui peuplent nos contes,
peuvent étre considérés comme des &tres personnifiés avec leurs défauts
et aussi leurs qualités. De 1a, néanmoins, & affirmer comme le fait
Mohamadou KANE qu'il ne s'agit 1a que d'une protection de 1'individualité
dans des étres de fiction ou plus exactement d'une technique de "distancia-
tion" visant, un peu comme dans un thédtre de masque, d une satire des moeurs
judicieusement menée grace aux détours allégoriques d'un discours elliptique,
i1l ¥ & un pas que nous ne franchirons pas (28).

26.- Ibid. (page 9 et 10).
87.~ Gilbert DURAND.- L'imagination symbolique ; op. cit. (p. 60).

28.~ M. KANE.- - Zssai sur les Contes d'Amadou Coumba: - op. cit. (p. 139 et sq..
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. LES “OBJETS MAGIQUES"

Geneviéve CALAME-GRIAULE et Veronika GﬁRﬁG~KARADY, ont montré, dans une
magistrale analyse publiee au numéro 45 des Cahiers d'Etudes Africaines,

la fréquence du théme des “objets magiques" dans les contes africains. 5
Cette etude portant sur un large éventail de textes recueillis en Afrique
de 1'Ouest,entre 1897 et 1969, visait & faire ressortir la signification
profonde de ce théme qui est caractéristique des contes initiatiques.

Le type de classement adopté par ces auteurs repose, comme ils 1'annoncent
au début de 1'article, sur la structure des contes. Ainsi en arrivent-

ils @ distinguer en dehors de quelques variantes intermédiaires, trois
grandes catégories qui ont &té inventoriées comme suit :

"Le premier groupe réunit des contes dont la forme est a la fois

la plus simple et la plus proche du type européen, on y trouve un
héros positivement qualifié en conflit avec un adversaire. Dans

les contes du second groupe,aucun des protagonistes n'est positive-
ment qualifié. Enfin le troisiéme type oppose un héros positif

et un héros négatif selon une construction paralléle" (29).

Comme 1'indique d'ailleurs 1'intitulé de 1'article, 1'analyse en question

est centrée sur la fonction symbolique de deux &léments particuliers :

"la calebasse" et le "fouet” ainsi que sur quelques uns de leurs substi-

tuts respectifs (&cuelle" pour la calebasse, "gourdin" & la place du "fouet").

Dans Jles contes de 1'univers culturel wolof, 1'existence de ce théme est
attestée et porte généralement sur plusieurs objets différents, mais qui
ont ceci de commun qu'ils sont 1iés presque tous a certaines croyances ma-
giques ou religieuses, soit parce qu'ils appartiennent a 1'arsenal cultu.el
traditionne])soit simplement,parce qu'ils sont supposés hiérophaniques,
porteurs sacrés de quelque mystére du surnaturel.

29.- Geneviéve CALAME-GRIAULE ET Veronika GOROG.- "La calebasse et le
fouet...".
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Nous tenterons dans les pages qui suivent, d'en dresser un inventaire.

[1 est évident que la liste n'est pas exhausfive, nougsgénmes limite.

en fait,aux seuls &léments qui nous ont été fournis par le corpus et

dont laprignance symbolique nous a semblé pertinente.

La perspective que nous allons adopter dans 1'interrogation de ce que "
peuvent drainer,comme charge symbo]ique’ces "motifs", sera différente

de celie de G. CALAME-GRIAULE ET ¥ernika GOROG-KARADY, d'abord parce
qu'elle timite Te champ de la comparaison & une seule éthnie, ensuite
parce qu'elle n'obéit pas a ce souci (avoué&) de classification qui anime
ces chercheurs.

Nous nous proposons,dans ce sous-chapitre de répertorier et d'investir
éventuellement le sens profond de ces divers "objets magiques" que sont

la calebasse {lekett, k&l), le puits (teen) 1'arbre (garab) 1'oceuf

(nen) le tambour (ndénd)... etc., en ayant toujours en vue que 1'imagi-
nation symbolique qui les convoque ainsi dans les récits, comporte une
dimension syncrétique qui est réelle. Ceci augure une autre possibilité

de taxinomie qui pourrait étre fondée essentiellement sur 1'appartenance
originelle de ces "motifsﬂ\soit d la culture autochtone soit alors,a celle
qui s'est imposée & elle, par le biais de 1'Isiam ou le monde jud&o-chrétien.

1.- L'Oeuf

L'oeuf apparait dans cette gamme trés variée "d'objets magiques' comme
étant celui dont le symbolisme est certainement des plus ambigiis. Sa con-
figuration dans les récits cadre parfaitement avec les conceptions respec-
tives du symbole chez G. DURAND et H. CORBIN.
Le premier auteur cité définissait le symbole comme é&tant
"une représentation qui fait apparaitre un sens secret (...) une épi-
phanie d'un mystére" (30)
Le second le spécifiant comme quelque chose qui
“n'est jamais expliqué une fois pour toutes, mais toujours & déchif-
frer de nouveau" (31).

30.- Gilbert DURAND.- L'imagination symbolique op. cit. (p.9).

31.- H. CORBIN.-~ -~L'imagination créatrice dans le Soufisme d'Ibn Al Arvabi
Paris - Flammaron 1958 (eité par G. DURAND op. cit. page 12).
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Parce qu'il est une chose qui contient le germe & partir duquel naitra
la vie, 1'oeuf est toujours pris comme le symbole de la réalité primor-
diale et de T'UNITE ORIGINELLE d'ol sortira la CREATION dans sa grande
DIVERSITE.

Pour n'étre pas toujours 1ié & la GENESE du Cosmos, comme chez les HINDOUS
ot il est supposé étre ce qui nacquit du NON-ETRE pour engendrer tous les
8tres de l'univers, ou chez les Egyptiens ol il est rattaché 3 la naissance
du premier DIEU qui organisa le €haos originel générateur de la vie ac-
tuelle, T'oeuf n'en comporte pas moins dans le contexte qui nous intéresse,
une dimension sacrée certaine, et ce, en raison de ses qualités intrinséques
de support hiérophanique aux nombreuses fonctions magiques qui lui sont
dévolues dans Tes représentations imaginaires des wolof.

L'oeuf, en effet, participejnon seulement de la parenté totémique de
1'homme avec certaines espéces animales comme les ovidés, batraciens

et autres sauriens sacrés (serpents, varan, crocodiles, tortues...) mais
encore et surtout comme une réalité qui est symbolique de 1'alliance pri-
mordiale avec les génies des eaux.

Le mythe intitulé Tamb ma ca marum bundu est, & ce propos, fort &difiant.

IT1 montre en effet comment,par Te biais de ce théme de 1'oeuf, a pu se
sceller une alliance sacrée entre un clan de pécheurs du Waalo et un
de ces nombreux esprits qui peuplent encore le Juk,(fleuve Sénégal).

A T'origine, dit le mythe, i1 a existé une femme qui avait mis au monde
deux Jjumeaux, 1'un d'eux étajt un &tre humain et 1'autre un oeuf.

-
-

La mére infortunée n'eut alors d'autre recours pour mettre cet enfant
“insolite" @ T'abri du regard des autres, que de le mettre sous une
écuelle.

Au fur et a mesure que le jumeau-homme grandissait, le jumeau-oceuf crois-
sait. Celui-ci finit d'ailleurs par ne plus pouvoir étre contenu dans ce
récipient. On le mit dans une grande calebasse, il grandit alors au point
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de ne plus pouvoir étre contenu dans la calebasse, on le mit alors dans
une case de terre battue qui n'avait d'autre ouverture qu'une petite ori-
fice par laquelie son frére, le seul @ le voir et d lui parler, lui fai-
sait parvenir sa nourriture quotidienne. I1 allait en €tre ainsi jusqu'au
Jour ol le jumeau-homme décida de fonder un foyer, Ce jour 14, comme si
le jumeau-oeuf avait entrevu ce qui allait advenir de cet acte, il appela
son frére et 1ui§£5mprendre gue sa présence au milieu des hommes était
conditionnée par une seule chose : le secret le pius total autour de son
existence en ce lieu. En d‘autreé'termes, il sera obligé de quitter le
monde des humains, pour "aller vivre ailleurs”, Te jour ol une autre per-
sonne que lui, le verrait. Averti de ladite recommandation, ce dernier
prit alors la précaution de dire a8 sa femme de ne point s'aventurer a
vouloir regarder ce qui se trouvait dans la case arrondie.

Quand bien méme elle brilait d'envie de savoir le pourquoi de cet inter-
dit, celle-ci Tui tint tout de méme promesse que jamais elle n'y mettra
les pieds.

Sa curiosité s'exacerbait et Ta rongeait de plus en plus ; alors, un jour,
elie attendit avec impatience que son mari fut aux champs pour se préci-

-

piter au lieu interdit et commenca a épier son mystérieux habitant.

Le jumeau-oceuf {devenu tamb depuis) surpris par le regard de la femme,
se déhattit et d'un mouvement violent fit écrouler la case sur elle et
se rua aussitdot vers le fleuve.

Le frére qui était parti travailler la terre, apercut soudain un immense
toﬁr5111on de poussiére rouge qui se déplacait en direction du fleuve et
que suiva dans sa course effrenée, une nuée d'éperviers. I1 comprit aus-
sitdt ce qui s'était passé. (Son frére lui avait expliqué auparavant que
c'est cela qui devait étre le signe annonciateur de son départ vers le
monde des "Esprits"}.

I1 jeta alors 1'instrument qu‘il avait dans Tes mains et courut & la pour-
suite de son frére. Il arriva au bord du fleuve juste au moment ol le
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tamb avait une partie de son corps dans 1'eau et qu'il ne restait plus

au dehors,que sa queue. 1 s'en empara de "toutes ses forces" et se

mit alors & pleurer sa détresse. Le "jumeau-oeuf" lui fit savoir, alors,
gue le moment etait venu qu'ils se séparent® car il ne lui était plus
donné la possibilité de continuer a vivre avec lui au milieu de ses sem-
blables. I1 lui assura néanmoins, que ce qui les liait Tes unissait .
pour toujours et qu'en conséquence, il serait toujours présent & ses

cotés ot qu'il puisse se trouver pour lui prodiguer santé, sécurite,
richesse moyennant uniquement Ie'fait que sa descendance future doit re-
connaitre en lui un "ancétre".

Ce mythe est intéressant, en cela qu'il procéde d'un traitement parti-
culier du symbolisme de 1'ceuf concu d'abord comme un objet magique
pourvoyeur de biens mais encore et surtout comme un support sacral, un
vecteur hiérophanique a travers lequel se cristallise la puissance supé-
rieure qui fonde 1'origine d'une parenté mystérieuse entre 1'homme et
1'étre SURNATUREL.

Le lien totémique qui unit certains sujets animaliers proches par leur:
configuration, iux représentations physiques de ces créatures spirituali-
sées que sont les sauriens, ovidés et autres batraciens (Tamb), se trouve
@ludé dans la relation qui en est faite par ]g mythe, & la lumiére d‘une
liaison gemellaire qui voudrait que 1'homme et son “tuur™ ou son “"tamb",
descendent d'un méme sein.

L'exploitation symbolique du théme de 1'oceuf vise, dans ce mythe, & une
tentative implicite d'élucidation d'une réalité ambigué et qui pose un
prgbléme crucial, celui du mystére de la manifestation sacrée d'une
"kratophanie" c'est-a-dire d'une force supérieure.

Cette perspective n'est pas absente du symbolisme de ce méme "motif"
dans le conte "des deux filles" : Kumba am nday ak Kumba amul nday,

mais il y a lieu de noter ici, une insistance beaucoup plus grande, sur
les fonctions magiques de 1'ceuf, congu comme un véritable objet de quéte
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dans le cadre d'un parcours initiatique particulier.

Ce conte met en présence deux personnages féminins (deux jeunes filles)
qui sont engagés dans un itinéraire similaire.
Issues d'un méme pére, ces deux protagonistes symbolisent par leurs qua-
1ités intrinséques (la premi&re &tant marquée positivement et la seconde
négativement), deux personnalités contradictoires mais qui)pour se réaliser
intégralement comme te11es,devr0nt nécessairement "aller & 1a découverte
de l1a vérité de 1'existence" : Motif caractéristique des "contes merveil-
leux" dont B. BETTELHEIM résume ainsi la fonction symbolique :
"le fait de devoir quitter la maison équivaut a la nécessité de
devoir soi-méme. La réalité de soi exige la rupture avec le foyer,
expérience terriblement douloureuse lourdes de multiples dangers
psychologiques” (32).

Cette idée de danger (qui n'est pas simplement que “psycho]ogique"), qui
apparait comme une constante de la quéte initiatique, est perpétue11ement
présente dans le cheminement respectif des deux filles. Mais, elle ne se
réalise concrétement ou finit alors par s'estomper que par le biais de
1'8tre surnaturel qui au summun de leur parcours, prodigue & chacun des
deux personnages en question, les trois oeufs magiques qui vont, dans

un premier cas faire la fortune de la fille "polie" et dans un autreale

désastre puis la mort de Kumba am nday.

La "vieille femme" (intervenant dans le récit a 1a fois comme “donateur"
et "adjuvant" grdce & sa nature d'étre hybride, tenant a la fois de 1'hu-
main et du “monstre") remet re§pect1vement d 1'une et a 1'autre5trois
oceufs qu'elle leur recommande de casser selon un ordre précis.

La premiére fille {(Kumba 1'orpheline) quiwpendant tout le trajet qui le
mena du village & la demeure de la "veille-femme", n'avait, pas une fois,
cessé de se montrer exemplaire & tout point de vue, n'eut aucune peine”
a satisfaire cette ultime condition. Elle en sortit comblée. Elle cassa,
en effet, dans 1'ordre qui Tui avait &té indiqué, T'un des oeufs. I1 en

32.- Bruno BETTELHEIM.- ‘Psychanalyse des contes de fées - Paris, Robert
LAFFONT "Collections-Répenses™ ; 1876 (page 108).
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sortit des esclaves, des chevaux et des chameaux chargés de trésors de
toutes sortes. Du second qu'elle ne cassa qu'd mi-chemin, sortirent des
cavaliers armés jusqu'aux dents qui lui servirent d'escorte. Le troisiéme
oeuf cassé, donna toutes les espéces d'animaux féroces imaginables, felins
fauves, reptiles... auxquels son escorte armée s'attaqua énergiquement
et:€ua jusqu'au dernier.

ETle arriva ainsi au village qu'elle avait quitté quelques moments plus
tdt, comblée de ses richesses bien méritées.

Sa soeur qui était son antithése sur tous les plans, échouera 13 ol elle
avait réussi. Jugeant avec désinvolture la recommandation de la vieille
femme, elle estima non utile de “casser les oeufs" selon 1'ordre qui 1lui
avait €té indiqué par elle. Mal Tui en prendra, car le premier oeuf qu'elle
brisa était dans 1'ordre le dernier qui devrait 1'étre ; alors les fauves
qui en sortirent se ruérent aussitdt sur elle et ladévorérent. I1s ne lais-
seront d'ailieurs d'elle que son "petit coeur noir" que 1'oiseau annoncia-

teur-de-sa—-mort—vint—jeter-dans—ta—ecalebasse~de-sa—mére—en-chantant—:
"Xaleba demoon geeyu daanaaneeeee

Xol ba nge, Xol ba ngeeeeee"

(L'enfant qui était parti @ la mer de Daayaan, en voici le coeur).

Au regard de cette derniére configuration du théme de 1'oceuf dans ce conte,

il apparait assez nettement que 1'ceuf fonctionne symboliquement dans 1‘uni-

vers des représentations du Wolof, comme un élément important. IT1 figure

parmi les symboles rituels et appartient,pour ainsi dire & la catégorie

supérjeure des objets magiques dont la fonction polyvalente est sans con-
teste.

En méme temps qu'il procure Ta richesse et la puissance, 1'oceuf est &gale-
ment symbole de destruction, comme il en a été le cas pour la fille "im-
polie" du conte (Kumba am nday).

Dans 1'imagerie rituelle et magique des Wolof, c'est d'ailleurs cette der-
niére fonction qui tend de plus en plus & primer sur les autres. Cela ex-



- 198 -

plique en partie le fait que 1'oeuf est constamment utilisé dans le
ligeey bu bon (travail mauvais) c'est-d-dire dans la magie destructrice.

Par le fait de son appartenance & 1'arsenal des éléments religieuse-

ment et magiquement valorisés, il est parfois associé & d'autres objets
comme les cornes d'animaux, les morceaux d'étoffe rouge, piéce de mon-
naie etc... pour servir de ligeey ("Travail d'envoitement"). La, 1'oeuf
est utilisé en série et toujours selon un nombre impair (“trois" ou "sept"
en général) pour étre brisé ensuite au milieu de la chaussée ou déposé
devant la demeure de la personne‘que 1'on cherche & envoiliter ou encore
enfoui sous le porche, jeté dans la concession etc...

Dés fois aussi, pour pallier une éventualité de danger qu'un sujet aurait
entrevu dans un réve, ou a 1a suite d'un des nombreux procédés de divina-
tion (seet), Tles “marabouts" recommandent souvent.d ce dernier de faire
un sarax (aumome) composé exclusivement d'oeufs non cuits.

D'une maniére plus prosaique encore - on peut noter une autre forme d'asso-
ciation symbolique entre cet objet qu'est 1'oeuf et d'autres catégories
'surnature11es comme le phénoméne de Ndém (sorcellerie - anthropophagie)

par exemple ~. Ainsi les Wolof disent souvent de quelqu'un qui réussit

a casser un oeuf placé en position oblongue,dans le creux formé par ses
deux mains, qu'il est un dém, c'est-&-dire, un "sorcier dévoreur d'ames".
Fait curieux, 1'expérience montre effectivement que cela n'est pas réali-
sable par un homme ordinaire !

2.- L'Ecuelle (Kél), la calebasse {lekett), la cuiller (kook-battu)

Ces Jifférents objets que sont 1'écuelle, la calebasse et 1a cuiller,
peuvent tous étre considérés comme des figures du symbolisme féminin.
ITs sont, en effet, Tes supports imaginatifs de Ta fonction nourriciére
dévolue & Ta femme pour la raison bien simple qu'ils sont des ustensiles
de cuisine.

La cuisine étant dans la société wolof, une activité exclusivement fémi-
nine. Ce lien de fait, entre ces objets et la femme, les rattache 3 la
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symbolique de la fécondité et explique dans une certaine mesure, 1'ambi-
guité de leurs fonctions particuliéres & 1'intérieur de ces récits que
sont les contes et les mythes.

[1s y apparaissent dans Ta plupart des cas comme des objets a valeurs
plurielles ot sur le plan de la thématique, interférent plusieurs signi-.-
fications possibles.

Auxilliaires magiques, pourvoyeurs de nourriture et de biens, ces mémes
objets peuvent paradoxaiement, & 1'intérieur du méme conte, se doter de
fonctions aux antipodes de celles qui leur étaient initialement attribuées.

De leur réle de dispensateurs de vie et de biens, ils en arrivent ainsij
et le plus souvent,d exercer cumulativement & cela, une fonction essen-
tiellement coercitive. Dans Te conte que nous analysions plus haut,a
propos du symbolisme de 1'ceuf, Kumba am nday ak Kumba amul nday, c'est

le méme objet (1a cuiller salie) qui sert de la méme facon, de prétexte
a la randonnée initiatique des deux filles. Dans un cas,l'expérience
s'avére tragique avec 1'échec puis 1a mort du personnage négativement
marqué dés le départ (Kumba am nday) alors que dans 1'autre, la méme

aventure s'était auparavantsoldie par une apothéose : le retour triom-
phal de T'orpheline Kumba amul nday, au village.

L'ambivalence symbolique de ce "motif" s'explique par le fait que la cuiller
intervient dans le conte comme un objet typique de la quéte initiatique.
En tant que telle, sa fonction, au lieu de se poser de facon immuable,
reste au contraire toujours tributaire du comportement respectif des per-
sonnages qui sont engagés dans cette voie labyrinthique.
I faudrajt peut-étre signaler que "1'écuelle” (K&1) sculpture de forme
hémiSphériquenquand bien méme . ’elle remplit toutes les fonctions pratiques
de calebasse, peut parfois, en raison de sa nature de substitut, se doter
d'un rdle symbolique different de celui qui revient & la calebasse et
que Michel  CARTRY montre dans e texte qui suit.
"... la calebasse n'est'pas seulement 1'attribut féminin par excellence,
elle est symboliquement la matrice de la femme. Qu'elle soit pergue
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comme telle, on peut en trouver notamment cahfirma%Won,dans T'obliga-
tion qui est faite a la femme enceinte de ne jamais sortir du village
sans se munir d'une calebasse et, ceci dit-on, afin de lui permettre
de deposer son enfant dans la calebasse et de le ramener au village
au cas ou elle accoucherait prématurément en brousse. Une telle asso-
ciation matrice/calebasse s'explique par la forme de cette derniére,
mais tient également au fait qu'une relation est percue entre le Ti-
quide que contient le fruit du calebassier, ou que va recevoir la
calebasse réecipient, et le Tiquide amniotique dans lequel baigne

le foetus. Mais il y a davantage, car par sa forme et sa fonction

de récipient,une poterie hémisphérique pourrait avoir une significa-
tion équivalente (...). Si la calebasse se préte mieux que la poterie
a jouer le rdole de substitut symbolique de la matrice, c'est qu'elle
est un objet naturel, un objet organique crée directement par Dieu,
alors que la poterie est un objet fabriqué par les hommes" (33)

Cette distinction qu'établit M. CARTRY au niveau du symbolisme fonction-
nel de ces deux objets que sont la calebasse (objet naturel) et son subs-
titut éventuel (écuelle, poterie) trouve toute sa portée dans la relation
qui est faite du motif de “1'écuelle magique" dans le conte intitulé "Les
calebasses de Kouss" et rapporté par 1'écrivain sénégalais Birago DIOP (34).

Dans ce conte, le kél (que Birago DIOP traduit & tort par "calebasse") ap-
parait comme un ar