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PREFACE

par Abdoulaye Diarra,
recteur de I’Université des sciences juridiques et politiques de Bamako

L’analyse des rapports sociaux dans le temps et dans l'espace
devient de plus en plus complexe et ceci suite a 1'évolution des
sociétés et des rapports internationaux.

La difficulté majeure se situe, entre autres, au niveau de la
dimension économique, politique et culturelle de ces rapports. En
outre l’analyse scientifique des faits sociaux, par conséquent
juridiques, doit s’inscrire dans une perspective historique. En effet
I'histoire reste I'un des moyens stirs de prévoir et de traiter I’avenir
des sociétés et des Etats.

Traiter de «l'inversion sociale: un défi au droit et a 1'ordre »
s’inscrit au coeur de cette problématique aux dimensions multiples.

Ecrire la préface de la premiere revue traitant une telle thématique
en tant que recteur est incontestablement un grand honneur et une
exigence scientifique qui est la modestie.

La participation tant souhaitée et obtenue des éminents
professeurs des Universités de France, de Cote d’Ivoire, du Sénégal et
du Burkina Faso consacre sans nul doute le haut niveau pluraliste des
travaux sur une thématique si importante et qui nous interpelle tous
les jours.

L’étude des relations entre 'ordre, le désordre et le droit pose
nécessairement la question relative a I'impact de la coutume dans la
résolution des conflits de toute nature en Afrique. Comment concilier
la mise en ceuvre d’un coutumier juridique toujours dynamique dans
nos sociétés traditionnelles avec I'impérieuse nécessité de faire régner
I'ordre pour le droit positif ? Nous pensons que la question, loin
d’étre fermée, restera pour longtemps encore ouverte car le chemin de
la recherche scientifique ici comme ailleurs reste et restera a explorer.



Abdoulaye Diarra

Je voudrais profiter de I'opportunité de cette préface pour rendre
un vibrant hommage au partenariat dynamique entre notre université
et I'Université Toulouse I Capitole, qui a permis ce renouveau. Je
voudrais aussi remercier et féliciter tous mes collegues, maliens et
étrangers, qui se sont investis pour que cette revue voie le jour. Nous
souhaitons fortement qu’elle soit pérenne et contribue a la réalisation
de notre devise « I'excellence au service du développement ».

Puisse cette revue étre utile a tous ceux qui ceuvrent pour le
développement de l'enseignement supérieur et de recherche dans
notre pays, en Afrique et dans le monde. Puisse-t-elle étre un puissant
instrument pour la contribution de recherche universitaire a la
compréhension de notre société et des grands problemes
contemporains.

Puissent les expériences scientifiques ici rassemblées conférer a
notre jeune revue la capacité de transcender les écueils qui
certainement se dresseront tout au long du chemin.
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PRESENTATION

par Samba Traore,
professeur a I’Université Gaston Berger de Saint-Louis
et Bakary Camara,
maitre de conférences agrégé des Facultés de droit,
Université des sciences juridiques et politiques de Bamako (USJPB)
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Le colloque sur « I’Inversion sociale : un défi au droit et a 1’ordre »,
initialement prévu les 24, 25 et 26 novembre 2014 a été 1’occasion du
lancement du premier numéro de la revue scientifique pluridisciplinaire
Revue malienne des sciences juridiques, politiques et économiques
(REMASJUPE) de I’Université des sciences juridiques et politiques de
Bamako (USJPB), a la Faculté de droit public (FDPU), en partenariat avec
I’Université Toulouse 1 Capitole. Le lancement de cette revue contribue a
combler I’absence de supports scientifiques dans lesquels les enseignants
chercheurs en sciences sociales peuvent publier les résultats de leurs
recherches de fond, en vue de la prise en compte de leur activité scientifique
et en vue de leur avancement dans les différents grades universitaires. Le
colloque étant reporté a mars 2015, il a été décidé de publier les actes
redimensionnés par les auteurs sous forme d’articles. Sur les vingt-trois
projets de communication regus, quinze auteurs ont pu rendre leurs articles
finis au comité scientifique.

Le sens originel de I’inversion sociale dans les pratiques africaines est
hautement révélateur du caractére symbolique de la gestion pacifique des
rapports sociaux au droit, au pouvoir et a la religion. Les juristes positivistes
présentent simplement le droit comme étant 1’expression de la volonté du
législateur. Mais au-dela de cette acception trop étroite, il semble que la
société dans ses diverses manifestations produise aussi le droit, parce que le
droit est d’abord le produit du milieu, donc un phénomene social. Le droit est
donc porteur des valeurs, des cultures et des traditions de son environnement.
C’est ainsi que la regle de droit doit étre recherchée dans des phénomenes
qui, comme 1’inversion sociale dans ses différentes manifestations, semblent
heurter le bon ordre alors qu’en eux-mémes, ils sont restaurateurs et garants
de I’ordre.

Dans les sociétés traditionnelles africaines comme dans les sociétés
européennes et caribéennes, l’inversion sociale est un phénomeéne a
dimensions multiples, une institution a caractere politique, social et méme



Samba Traore et Bakary Camara

judiciaire, qui périodiquement semble instaurer le chaos pour purifier I’ordre
et rétablir 1’équilibre entre les forces naturelles et/ou surnaturelles.

L’ordre et le désordre social sont liés a une situation d’équilibre du
pouvoir politique surtout. C’est I’ensemble de ces situations, connues et
inconnues, qui font ’objet de cette recherche en vue d’enrichir le droit, qui
est lui-méme, on en convient, multiple. Voila pourquoi il s’agit, ici, d’un
désordre momentané, voulu, issu des coutumes, des traditions et qui peut étre
relativement long selon les circonstances.

L’inversion sociale est un mode de prévention des crises et des conflits,
quand elle se manifeste a travers des familles ou des groupes claniques, ou
entre entités politiques et territoriales plus vastes. On peut citer par exemple,
les « parentés a plaisanterie », dues a des pactes sociaux ou de sang que 1’on
peut observer partout en Afrique de 1’ouest, ailleurs, ou tout simplement
entre Francais et Belges. Elle crée des situations de régulation spontanée
mais plus souvent permanente des crises sociales graves.

La question centrale est de savoir comment le phénomene de I’inversion
sociale se manifeste depuis des siecles et est appréhendé en Afrique depuis
les indépendances et surtout depuis I’aveénement de I’Etat de droit au début
de la décennie 1990, ou d’autres types de crises sociales se sont fait jour.
L’inversion sociale, telle qu’apparue dans ses manifestations sociales et
politiques, ne constitue-t-elle pas un défi au droit et a la stabilité ? Quels sont
les mécanismes de 'inversion sociale et quel est son impact sur I’Etat de
droit ?

L’objectif général de ce numéro est de rassembler autour d’un theme peu
discuté en droit et par les juristes, I’ensemble des disciplines (les sciences
sociales, politiques, économiques, d’éducation et de religion...) qui
s’intéressent aux faits sociaux dans leurs manifestations les plus inconnues,
voire atypiques. La vision du juriste qui donne un contenu juridique et
normatif a chaque phénomene social, par exemple, doit étre rapprochée de
celle de T’historien qui explique la genese du phénomene, de celle de
I’anthropologue et du sociologue pour le discours et la réalité du discours, de
celle du juriste publiciste et du privatiste pour étre confrontée avec I’Etat de
droit et les rapports privés, et avec la vision du politiste pour le fait et la
normalité politiques.

Le croisement de ces visions sur des faits ou des éveénements qui
semblent créer un désordre parfois total en matiere politique, sociale et
sociétale, mais qui, en réalité, relie deux mondes complémentaires, est
indispensable a la compréhension du monde, mais surtout des comportements
actuels, qui semblent s’étre inscrits dans la modernité alors qu’ils restent
profondément ancrés dans I’endogene et le sacré. Quand un neveu vole
rituellement le bétail de son oncle ou enléve sa cousine, il I’inscrit dans un
ordre accepté d’avance, qui raffermit les liens et qui prévient les conflits.
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Quand, a I’occasion des carnavals, on fait tout de travers, quitte a troubler
gravement 1’ordre public et a violer tous les contrats, c’est en réalité une
sorte de purification pour revenir a un ordre plus convenu. Quand, dans les
périodes d’inter régnes 1’ordre social est bouleversé, c’est un appel au retour
a I’ordre, donc a la nécessité d’avoir en place un roi qui incarne cet ordre et
sans lequel c’est I’anarchie. C’est aussi, 1’occasion d’un renouvellement
d’allégeance, du serment social et du pacte social. Quand, dans certaines
sociétés agraires, en cas de sécheresse on fait appel a Dieu et a la nature par
des invocations blasphématoires pour appeler la pluie, ou quand a I’occasion
de certaines fétes religieuses au Sénégal, telle 1’Achoura on assiste a un
véritable carnaval ol les hommes s’habillent en femmes et les femmes se
déguisent en hommes, dans un pays musulman, on assiste la a une des
manifestations les plus visibles de I’inversion sociale.

S’il est formé uniquement a I’esprit des codes, la réaction du juriste
devant de tels « désordres » est de les considérer comme un scandale qui
défie I’ordre politique et judiciaire. Or I'inversion sociale est une autre fagon
de regarder le politique et le social, une autre facon de regarder le miroir
quand il ne renvoie pas au juriste sa propre image.

L’objectif de ce premier numéro de la REMASJUPE a été atteint car sur
la base de regards croisés, quinze chercheurs de haut niveau ont contribué et
ont soumis divers travaux sur des theémes en sciences juridiques et politiques.
Sur la base du contenu des contributions, ce numéro est organisé autour de
deux axes principaux : les formes d’inversion sociale traditionnelle et les
formes d’inversion sociale nouvelle.

La premiere partie commence par I’analyse de Mamadou Badji qui porte
sur I’inversion au sein des classes dirigeantes et la transformation des
monarchies ouolof et mossi.

Cette contribution est suivie par I’inversion sociale et pouvoir politique
en Afrique traditionnelle. Ici, Néné Bi Boti Séraphin analyse certains rites
d’inversion sociale dans I’ Afrique traditionnelle et trouve qu’ils constituent
des moments de renversement de l’ordre établi. C’est un moment
d’enseignement donnant a chacun de comprendre que I’ordre ancien est de
loin préférable. Il démontre d’une part, a travers des exemples, comment
I’inversion sociale se présente comme un retour au chaos primordial, et
d’autre part, comment elle constitue un instrument de légitimation de 1’ordre.
Kadi Dago explique I’inversion sociale a travers le Fewa, une cérémonie
funéraire traditionnelle ivoirienne qui préside a certaines catégories de morts
inacceptables par la société. Le but de cette cérémonie est la célérité et la
parcimonie. A travers cette cérémonie funéraire expéditive, il s'agit de
conjurer la mort inopportune. En effet, I'ensemble de la procédure funéraire
se présente comme un rétablissement de 1'ordre anormalement troublée par
cette mort. Les funérailles en Afrique en général, et en Cote d’Ivoire en
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particulier, ont au moins deux sens: il s'agit d'abord d'accompagner
dignement un étre cher qui va rejoindre tous ses prédécesseurs de la méme
lignée et dont il doit porter pour chacun une commission (un colis), ensuite, il
s'agit de recoudre les liens rompus par cette disparition, pour encourager la
famille a plus de solidarité et de cohésion. Or, dans l'institution du Fewa, il
s'agit de mépriser la mort mal intervenue et surtout de ne pas lui préparer un
lit, en tout cas de lui faire le plus mauvais accueil pour ne plus qu'elle
survienne. Des lors, Kadi Dago essaie de répondre a la question de savoir
dans quels cas joue l'institution du Fewa et en quoi cette institution rétablit
I'ordre dans la société blessée par cette mort « sui generis ».

Seydou Diouf nous explique les manifestations d’inversions sociales
tolérées en milieux séreres et wolofs. Selon lui, les sociétés séreres et wolofs
sont fortement stratifiées et inégalitaires et pronent des valeurs ancestrales
qui magnifient le sens de 1’honneur, de la pudeur (kersa), de la vertu (ngor),
de la dignité (diom) et du courage (fit). Cependant, compte tenu de la rigidité
du systeme de valeurs consacrées par ces deux groupes ethniques, il est
permis a certaines castes de s’aménager des espaces d’exutoires pour
s’exprimer librement en dehors des convenances sociales. Il axe son travail
sur I’étude des formes de communication sociale qui ne respectent pas les us
et coutumes.

Quant a Bouréma Kansaye, il explique ’ordre et le désordre a travers
I’expansion du rapt de la nouvelle mariée a Bamako. Selon lui, de nos jours,
le rapt de la nouvelle mariée connait une expansion sociale inédite.
Désormais tout le monde s’y met, depuis les « gros bras » qui balancent entre
eux une fragile jeune mariée, jusqu'aux mécaniciens auto qui aspergent
d’huile de vidange le véhicule des mariés et la robe blanche de la mariée. La
société observe, voire méme apporte son approbation a ces actes souvent
contraires aux normes du droit positif malien. Dans certains cas la pratique
vire a des actes de torture et de barbarie 1égitimés. Kansaye explore les
rationalités qui sous-tendent cette pratique en expansion et démontre
comment les parties impliquées et le corps social dans son ensemble font face
a ces comportements qui, hors de ce contexte particulier, auraient
directement impliqué la justice.

Lamine Ndiaye démontre que la régle n’est pas la solution et que
I’inversion constitue un mode de régulation sociale au Sénégal. Selon lui, les
sociétés humaines, quelles qu’elles soient et en fonction des références
culturelles fondatrices de leur étre, ont besoin, pour des raisons de survie, de
transgresser les normes sociales, de les contredire parfois par 1’ultime voie du
déni. Autrement dit, en convertissant par le jeu de la transformation, le
« négatif » socialement insensé en fait social positivement accueilli parce que
tout simplement intégré dans un univers de sens, les étres humains s’offrent
les voies et moyens par le truchement desquels ils passent pour (re)trouver la
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joie de vivre en régulant les éventuelles tensions sociales. Sous ce rapport, ils
recourent a la toute-puissance du jeu et de la féte codés et codifiés, voire
ritualisés, pour maitriser 1’aléatoire et 1’épisodique, faute de pouvoir les
«tuer ». En s’appuyant sur des exemples tirés des us et coutumes wolof
sénégalais, Ndiaye essaie de montrer que la regle n’est pas toujours la
solution. Ce qui revient a dire que la mise en application de celle-ci
n’autorise pas forcément la résolution des contradictions vécues socialement.

La premicre partie consacrée a l’inversion sociale traditionnelle se
termine par la contribution de Papa Ogo Seck qui analyse I’inversion par
I’éducation a travers « I’école des fils de chefs » coloniale au Sénégal. Avant
Iarrivée de la colonisation le Sénégal avait connu une hiérarchie sociale tres
stricte fondée sur les classes et les castes. Ici, dans le systeme traditionnel, le
social se prolonge dans le politique et le conditionne ; dans le systeme
moderne, 1’autorité politique conditionne le social et détermine le rang.
Auparavant, c’était I’appartenance sociale ou a une classe supérieure qui
déterminait le rang social et la fonction. La hiérarchie politique dépendait de
la hiérarchie sociale. Autrement dit, il fallait appartenir aux couches
supérieures de la société pour occuper des fonctions politiques centrales.
Notons cependant que des griots pouvaient quand méme, occuper des
positions d’influence ou des fonctions de conseiller. Selon lui, la colonisation
portait en son sein des germes de destruction : en introduisant I’Ecole, le
systeme colonial devait abolir les anciennes hiérarchies fondées sur les
classes et les castes. En introduisant la modernité, la colonisation avait
éveillé chez les Africains le golit du bonheur et I’esprit de liberté. En
introduisant 1’éducation, le systeme colonial était appelé a disparaitre et a
former une nouvelle élite, une nouvelle « race » de chefs capables d’assister
le colonisateur et de prendre plus tard en charge sa propre destinée. Ainsi
sera instituée 1’Ecole dit « des fils de chef » a Saint-Louis qui avait pour
mission de former de nouvelles autorités administratives et politiques. Ainsi,
Ogo Seck tente de démontrer dans cette étude que, par ce fait, et en raison du
fait que les chefs envoyaient leurs esclaves a 1’école de la rue « des otages »,
I’éducation a favorisé dans une certaine mesure I’inversion sociale.

Huit contributions alimentent la deuxieéme partie qui analyse les nouvelles
formes d’inversion sociale. Cette partie commence par 1’article d’André
Cabanis qui essaie de démontrer que 1’alternance politique constitue une
forme d’inversion sociale dans le cadre des Etats nations de la transition
démocratique en Afrique. Selon lui, I’idée d’inversion sociale renvoie plutdt
aux sociétés traditionnelles en Afrique (parenté a plaisanterie, passage du
pouvoir d’un roi a l'autre, rapports hommes-femmes, rapports maitres-
esclaves, vol rituel, enlevement simulé...). Dans ces conditions, il peut
sembler paradoxal de se situer dans le cadre des Etats nations de la transition
démocratique en Afrique. Mais 1’appel a propositions évoque la possibilité
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que certains contributeurs se situent dans la période faisant suite aux
indépendances « et surtout depuis I’avénement de 1’Etat de droit au début de
la décennie 1990 ». Dans cette perspective, Cabanis trouve qu’il peut ne pas
paraitre absurde de procéder a une relecture des phénomenes d’alternance
politique démocratique qu’ont connus notamment le Bénin (Kérékou, puis
Soglo, puis Kérékou, puis Yayi) ou le Sénégal (Diouf, puis Wade, puis Sall).
Dans cet esprit, il démontre que certains éléments de 1’alternance politique
démocratique évoquent des caractéristiques des pratiques d’inversion
sociale : « désordre momentanée » (échanges de postes, reclassements
politiques, transhumances partisanes...), « renouvellement d’allégeance, du
serment social, du pacte social » (1égalisme de I’administration vis-a-vis des
nouveaux dirigeants, loyauté des responsables des collectivités locales...),
« gestion pacifique des rapports sociaux au droit, au pouvoir » (constat que le
rapport majorité-opposition peut s’inverser ce qui constitue un facteur
d’apaisement social et politique...).

La contribution de Bakary Camara s’inscrit dans la méme dynamique. Sa
contribution porte sur la transition démocratique comme forme d’inversion
sociale en Afrique de I’Ouest : le cas du Mali. Dans cette contribution, il
essaie de démontrer que I’inversion sociale constitue le désordre social, le
trouble social organisé ou non mais temporel qui débouche sur un ordre
nouveau. Selon lui, si dans les sociétés traditionnelles, ce mécanisme a
existé, de nos jours l'inversion sociale se présente sous des formes
différentes que I'on serait tenté d’appeler «des formes modernes
d’inversions sociales ». Depuis I’avénement de la démocratie en Afrique, les
transitions démocratiques qui incluent les transitions d’apres coups d’Etats
dans les pays dits démocratiques constituent des formes d’inversions sociales
qui débouchent sur de nouveaux ordres constitutionnels et/ou consolident le
pouvoir démocratique. Le processus démocratique au Mali a favorisé
plusieurs bouleversements dans I’ordre juridique, politique et social. La
démocratie a travers les élections, constitue un rituel dont I’objectif est la
résolution des contradictions sociopolitiques et la consolidation de I’ordre
juridique et politique consensuel car la démocratie constitue elle-méme un
consensus. La démocratie est un ordre politique basé sur un cadre juridique
qui constitue lui aussi un ordre. Tout comme la démocratie constitue un
désordre composé d’institutions et d’acteurs divers opposés et
complémentaires, cet ordre juridique est un désordre de textes et de lois dont
I’objet est la régulation de la société. Camara montre a travers des exemples,
comment, dans la recherche de paix et d’harmonie, les communautés
maliennes de différentes époques arrivent a surmonter les crises et les
conflits au sein de la société. Pour mieux étayer son argumentation, Camara
organise son travail sur la démonstration de I’inversion sociale comme un
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instrument de gestion des conflits et les transitions démocratiques comme des
formes d’inversion sociale nouvelle.

Quant a Ibrahima Diallo, il consacre son travail a la décentralisation et au
pluralisme juridique au Sénégal. Pour lui, les théories de la décentralisation
ont souvent tendance a en faire trop ou pas assez. Elles n’en font pas assez
lorsqu’elles se cantonnent a cette vision technocratique d’un procédé
d’aménagement de 1’appareil administratif, dont se contente trop souvent la
doctrine juridique ou la pratique sénégalaise : cette vision passe pourtant a
coté d’une part non négligeable des réalités juridiques concretes du
phénomene. Elles en font trop lorsqu’elles investissent le droit de la
décentralisation d’un contenu historique ou sociologique qui ne s’adapte a lui
qu’au prix de grandes simplifications. C’est sans doute leur polarisation sur
la question de I’Etat qui leur vaut de commettre ces exces. Elles ont en effet
tendance a sous-estimer le fait que la décentralisation est aussi un mode de
structuration du systeme juridique. Pour Diallo, la prise en considération de
cet aspect des choses est pourtant capitale si 'on veut mieux réaliser
I’impératif de « penser juridiquement » la décentralisation. Elle I’est aussi si
I’on veut aussi mieux prendre en compte 1’évolution actuelle des appareils
publics et de la gestion publique a I’¢ére de la globalisation et de I’Etat
postmoderne. Les suggestions que Ibrahima Diallo fait, tournent autour de
deux axes. Le premier est que I’on ne peut bien « caler » la théorie de la
décentralisation que si on place en son centre 1’idée de pluralisme juridique.
Le second est de montrer comment la décentralisation se combine avec
Iunité du systeme juridique et comment elle constitue en méme temps un
vecteur de pluralisme et un opérateur d’unité dans le systeme juridique.

Mouhamed Moustapha Dieye traite de I'Islam et des modes du croire
contemporain. Il fait a travers cette étude, une lecture weberienne et
goffmanienne de I’inversion socioreligieuse au Sénégal. Selon lui, 1’étude du
phénomene de I’inversion religieuse ou plus précisément de I'inversion des
valeurs et des signes dans le contexte du pluralisme religieux nous conduit a
retenir la perspective complémentariste. Car si le modele structural
présuppose un ensemble fini de traits différentiels, pertinents et
discriminants, a partir duquel devient intelligible toute une série délimitée de
transformations  systématiques, 1’idéal-typewéberien tel qu’il est
opérationnalisé dans 1’étude du confucianisme ne présuppose pas que les
traits pertinents qui sont mobilisés forment une liste finie. L’observation et
I’analyse des modes du croire contemporain révelent que la valorisation de
telle pratique, de telle valeur, plutdt que telle autre, dépend du contexte et se
traduit par un syncrétisme des formes. Dans cette perspective, selon Dieye, il
apparait que, dans les groupes cantakun et yala-yala, le « croire » importe
plus que le « cru ». Par le truchement de I’analyse des discours de méme que
I’observation des pratiques et des comportements valorisés ou interdits par
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ces différents groupes religieux, il comprend que ’analyse du phénomene de
I’inversion des valeurs certes ne doit pas éluder les contraintes structurelles
macrosociologiques contextuelles, mais doit surtout prendre en considération
le champ méso-sociologique ol se construisent les liens sociaux et les
échelles de valeurs fondés sur ce qui est transmis, admis ou refusé.

Ainsi, Dieye comprend comment certaines pratiques en vigueur dans ces
groupes religieux, méme si elles sont considérées comme déviantes, sont
interprétées, justifiées avec des arguments d’ordres religieux et culturel. Les
résultats de sa recherche sur I’inversion des valeurs dans le champ religieux
sénégalais montrent également comment opere I’effet démystifiant pour la
religion en ce sens que le contenu des croyances est destitué de toute
sacralité. Au regard du port vestimentaire et des signes ostentatoires arborés
par les disciples de ces groupes religieux étudiés, il constate que 1’inversion
des valeurs et des signes s’accompagne aussi de ce qu’on pourrait appeler
une inversion des stigmates au sens goffmanien du terme, ceci pour attester
son appartenance a une organisation et affirmer son identité.

La contribution de Kissima Gakou porte sur la trilogie ordre-droit-
désordre : une quéte de sens continuelle. Selon Iui, les sociétés
démocratiques connaissent régulierement des moments de grande
effervescence sociale : les syndicats ouvriers, les étudiants, les associations a
vocation diverse se liguent périodiquement et font connaitre a I’ensemble
social des poussées de fievre. Le peuple alors se répand dans la rue, et prend
possession de I’espace urbain. Comme une lave ou un tsunami, il fonce sur la
ville et pénetre dans ses moindres interstices. Ce qui s’apparente en ces
moments a une révolution, une émeute ou une insurrection s’appelle la
« chienlit » pour paraphraser le général De Gaulle au sujet des évenements de
mai 1968. Pour les manifestants, constitués de toutes les franges de la société
francaise d’alors, c’est un ordre naissant qui prélude a un monde nouveau
aux antipodes de la loi et de I'ordre existant. Contre la loi et I’ordre, ils
affirment en cheeur, «il est interdit, d’interdire ». C’est contre les valeurs
dominantes d’une morale qu’ils jugent ne plus leur convenir, des institutions
qui secretent autant qu’elles garantissent 1’oppression, 1’injustice et la
réaction qu’ils s’opposent. Bref c’est une « société inverse » qui apparait et
bouscule I’Etat de droit dans ses fondements. Dans sa démonstration, Gakou
tente de décrire quelques manifestations sociales et politiques de 1’inversion
sociale, avant d’analyser comment ces manifestations qui appellent a
transgresser la loi constituent en méme temps une interpellation du droit et de
Iordre censés eux-mémes protéger l'intérét général. Enfin il essaie de
comprendre comment se réalise I’inversion sociale et par quels moyens et
mécanismes elle affecte I’Etat de droit.

Vers une inversion des rapports de force en droit privé malien ? Bréhima
Kamena se pose cette question car il trouve que le droit privé a pour objet les
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rapports des personnes privées entre elles, les personnes privées comprenant
a la fois les personnes physiques (les particuliers) et des personnes morales
(sociétés, associations, etc.). Ces rapports sont en réalité des rapports de
force. Ils mettent face a face des personnes physiques ou morales qui n’ont
pas toujours la méme force sociale ou économique. Il se demande s’il est
envisageable d’inverser ces rapports de force.

Selon lui, en s’inspirant du Code civil francais de 1804, le législateur
malien, jusqu’a une période récente, a cru pouvoir régir les rapports de force
en droit privé en s’appuyant sur des principes classiques comme la liberté
contractuelle et I’égalité entre les parties. Or une analyse succincte des textes
et de la pratique montre que la partie faible a été mal protégée par ces
principes. Cependant, depuis quelques années, on assiste a un début
d’inversion des rapports de force en droit privé. La partie faible est de plus
en plus protégée au détriment de la partie forte. Ce début d’inversion résulte
non seulement de la volonté du législateur, mais surtout de 1’action de
certaines organisations.

Cheick Amala Touré analyse la métamorphose des religieux et des
politiques : un regard critique du Mali d’aujourd’hui. Selon lui,
I’effondrement du mur de Berlin a marqué la fin de la guerre froide qui a vu
triompher I’état de droit (Etat libéral) sur le totalitarisme (le communisme) et
a permis de batir un nouvel ordre politico-religieux dans plusieurs Etats
d’ Afrique notamment au Mali. Depuis, le Mali tourna définitivement le dos a
la monocratie politico-confessionnelle et s’ouvre désormais a I’installation
d’un Etat de droit. Ainsi, avec la libéralisation politique, avec la liberté
d’expression, d’association et avec la liberté de culte qui ont suivi la fin du
régime de parti unique au Mali, la religion en est venue a jouer un rdle
beaucoup plus important. L’islam, le christianisme et méme les religions
traditionnelles africaines ont toutes, a des degrés différents, investi I’espace
public et ont pénétré le domaine politique. Quant aux politiques en manque
de propositions, de réels et de vrais projets de société et de surcroit avec la
mauvaise gouvernance, 1’espoir des Maliens a vite fait de s’estomper. Ici, la
fébrilité des institutions de la République a mis clairement a nu I’échec, sinon
la faillite de la modernité politique. Selon Touré, aujourd’hui, le Mali est en
train de montrer de nouvelles réalités politico-religieuses qui sont
appréhendées de fagon incomprise par [’intellectuel, surtout le juriste.
Théoricien de 1’Etat de droit, dans lequel les normes surtout juridiques
occupent une place primordiale, le non-respect de ces normes a la téte
desquelles, se situe la Constitution provoque un manque de sérieux juridique,
sinon d’effectivité et déficience ! Ce qui débouche sur une situation difficile
pour les intellectuels maliens qui se veulent modernes, républicains et laics.
Cette communication sert de tribune pour le rappel a 1’obéissance et a la
conformité des normes, qui n’est autre qu’un devoir intellectuel, garantissant
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I’effondrement du principe de la laicité et avec lui la forme républicaine de
I’Etat. C’est un principe de valeur constitutionnelle puisque inscrit dans le
préambule de la Constitution malienne du 25 février 1992. Cette contribution
analyse la question de I’effectivité des normes au Mali et pose la question du
respect de la laicité dans ce pays multiethnique multiconfessionnel. Pour lui,
a cause du laxisme dans I’application des normes, des associations
religieuses se sont dotées de moyens a la fois humains et financiers au point
d’échapper a tout contrdle de 1’Etat. Ce qui a permis un renversement de
situation en faveur du religieux. En position de faiblesse, le politique devient
peu a peu dépendant du religieux. A ce stade de 1’analyse, on est tenté de dire
que le religieux commence a avoir la mainmise sur les institutions de la
République. L’auteur met en évidence le danger de la prolifération des
associations religieuses et de leurs affiliations transnationales. Il trouve que
cette prolifération appelle a un changement de comportement de la part des
leaders politiques et religieux aux risques et périls de I’effondrement de
I’Etat malien. Il essaie de savoir ce que dit la loi par rapport a la laicité et
démontre comment la religion se méle de la politique et quelles peuvent étre
les conséquences.

Enfin, pour clore la deuxieme partie de cet ouvrage, Samba Thiam
analyse l'inversion sociale et le pouvoir politique en Afrique Noire. Pour
Thiam, en Afrique la vie juridique est dominée par la confrontation entre la
modernité et la tradition dans le cadre de la construction de I’Etat de droit et
de la recherche de la sécurité du passé. De facon constante, la banalisation de
I’Etat a été partout décriée. Le pouvoir se démystifie. Il descend. Il peut étre
ramassé par quiconque. Donc la figure du chef est sensiblement affectée.
Alors, le pouvoir se découvre. Thiam démontre que, dans 1’acception
traditionnelle du pouvoir en Afrique, le chef doit étre vitaliste. Il ne doit pas
tomber malade. Il ne doit pas s’absenter, ni vieillir. Il ne doit pas mourir. Il
doit pleuvoir. Il est a I’origine de la crise économique, peu importe la cause
extérieure. En conséquence, le chef qui incarne 1’Etat doit assurer la sécurité
et le bonheur. Il n’a pas le droit de faillir, il est comme Dieu. Thiam se pose
la question de savoir, si cela est vrai, qu’est-ce qui différencie 1’Etat moderne
de la Royauté. Cette situation I’inquicte, dans la mesure ol la société
s’inverse et I’harmonie disparait. Est-ce qu’il faut organiser des rites pour
rétablir 1’équilibre social ? De toute maniere, le retour a I'ordre doit étre
immédiat. La dévolution doit également obéir a la sacralité.

Par ailleurs, selon Samba Thiam, on a I’impression que le mouvement
démocratique, c’est a dire une participation effective de toutes les couches de
la population de I’Etat, dans le respect de la dignité humaine, tel qu’il se
manifeste, a un effet pervers sur la conception du pouvoir, d’ou les troubles
sociaux périodiques. Effectivement, la vie devient dangereuse quand la
démocratie se confond avec I’anarchie, quand I’expression de la liberté se
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traduit en défis envers 1’autorité étatique et lorsque, inversement, I’exercice
du pouvoir révele un décalage entre la théorie politique et les actes du
pouvoir, s’ils portent, comme noms, la corruption, la gabegie,
I’enrichissement, la personnalisation, le clientélisme, la dictature, 1’hérédité.
De sorte qu’il faille revenir sur la notion de pouvoir et ses caracteres
permanents, quel que soit le type de société. Des lors, il convient d’indiquer
I’origine du pouvoir et 1’évolution de ses caracteres, en bref le mythe du
pouvoir, en tant que garant de la paix sociale. Pour ce faire, il essaie de
démontrer comment se caractérise la conception négro-africaine du pouvoir
et comment le mythe garantissait la paix sociale. Pour finir, il montre
comment articuler la démocratie et la préservation du mythe ou de la sacralité
du pouvoir.
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L’INVERTION SOCIALE TRADITIONNELLE






INVERSION AU SEIN DES CLASSES DIRIGEANTES
ET TRANSFORMATION DES MONARCHIES
OUOLOF ET MOSSI

par Mamadou Badji, professeur,
doyen de la Faculté des sciences juridiques
et politiques de I’Université Cheikh Anta Diop de Dakar

Le theme de I'inversion qui a été choisi par les organisateurs de ce
colloque, peut &étre compris de plusieurs facons. Une acception courante
conduit a y voir une technique en honneur dans certaines sociétés et a
certains moments, consistant a briser certains tabous, fondée sur un
échange provisoire des statuts, voire des postes, sur une base consistant a
faire monter les plus modestes et a rétrograder ceux qui se situent aux
niveaux les plus élevés. Une telle procédure peut avoir un effet apaisant,
par la faculté donnée a chacun d’exprimer ses amertumes et a tous de se
rendre compte des difficultés a résoudre et des défis a relever, quelle que
soit la place occupée. Au surplus et dans la mesure ou il est fait appel a ce
procédé de facon permanente ou périodique, par exemple a 1’occasion
d’une féte annuelle, ou dans des circonstances bien précises, comme apres
un déces, le fait qu’en soit garanti le retour a peu pres régulier, en améliore
encore les effets bénéfiques au titre de I’atténuation des tensions sociales.

En fait, tout n’est pas si favorable. C’est I’'un des intéréts de la réflexion
collective que nous menons ici, que de mettre en évidence le constat que
des formes nouvelles d’inversion peuvent étre débusquées, ayant ou non
une influence bénéfique sur la société. Ce qui est volontiers considéré
comme relevant de pratiques traditionnelles trouve, de nos jours, une
application, notamment sur le terrain politique, a travers les
bouleversements qui peuvent affecter les catégories au pouvoir. Le fait que
ceux qui étaient dominés, en disgriace, persécutés, parfois en prison
puissent accéder aux postes de responsabilité, parfois a la magistrature
supréme et que les dirigeants d’hier se voient réduits a occuper les place de
ceux qu’ils dominaient auparavant ne peut qu’influer sur le débat politique,
sur I’image que s’en font tant I’opinion publique que les gouvernants eux-
mémes. Les successions tres rapides a la té€te de 1’Etat dont notre époque
donne maints exemples sont évidemment une source de réflexion. Il n’en
est que plus intéressant de constater que le phénomene n’est pas
entierement nouveau et qu’on en trouve des exemples il y a plusieurs
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siecles en Afrique, transformant les schémas institutionnels dont ces
sociétés traditionnelles ont su se doter, en fonction de leurs besoins et de
leurs objectifs’.

C’est dans cette perspective que nous souhaitons évoquer le phénomene
d’inversion politique qui a affecté les royaumes ouolof a la fin du XV° et au
début du XVI° siecle. L’ histoire des peuples africains avant la colonisation
fournit de nombreux cas d’affrontements entre chefs militaires, avec des
alternances de victoires et de défaites et des successions parfois rapides sur
le trone. Si nous retenons les transformations qui ont marqué la société
ouolof, c’est parce que le remplacement des dirigeants traditionnels, issus
des classes notabilitaires par des esclaves occupant jusqu’alors des
positions inférieures a eu des conséquences durables jusque sur les
conditions de fonctionnement du pouvoir et sur les équilibres généraux
présidant a son exercice. De ce point de vue, un rapprochement avec la
société mossi a la méme époque est éclairant’, ce qui nous conduira
d’abord a décrire les institutions comparables fonctionnant jusqu’au XV°®
siecle en pays ouolof et mossi (I) avant de rechercher comment 1’inversion
du XVI° siecle a provoqué une évolution contrastée entre ces deux types de
monarchies (II).

I - Jusqu’au X V¢ siécle, des institutions comparables en pays ouolof et
mossi

A - La tendance naturelle est de considérer que, dans ces régimes
politiques, I'institution la plus importante est constituée par le monarque
lui-méme, doté de fonctions politiques, juridictionnelles et religieuses. De
fait, les premiers occidentaux qui prennent contact avec ces populations,
surestiment généralement le role du roi qui leur est présenté comme
I"autorité supréme, celle avec laquelle il faut exclusivement traiter et dont il
faut obtenir les autorisations souhaitées. Le silence qu’affecte souvent le
chef est interprété par eux comme la marque de son mystérieux pouvoir
alors qu’il s’agit simplement de se donner le temps de la réflexion et de
consulter ses conseils. Cette analyse conduit a négliger le contre-pouvoir
que constitue linstance collégiale présente a peu pres partout et qui fait
obstacle aux tentations despotiques que I’on pourrait constater chez celui

! B. DURAND, Histoire comparative des institutions, NEA, Dakar 1983, p. 228-341.
% Cette étude reprend certains éléments utilisés dans un précédent article « Gouverner les sociétés
traditionnelles ou les Ouolofs et les Mossis entre 1égitimité et exigence de rationalité » publié
dans L’administration d’hier a demain en Afrique francophone (n°6 de la revue Droit
sénégalais 2007), p. 15 a 40. En I'occurrence il s’agissait d’étudier les modes de gouvernance
traditionnels. Le phénomeéne d’inversion qui constitue le fond de la présente analyse ne figurait,
en 2007 que sous la forme d’un obiter dictum.
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qui incarne I’autorité supréme. Si ces conseils sont présents dans presque
toutes les ethnies, leur composition est assez variée a la fois dans 1’espace
et dans le temps.

On peut tenter une typologie du point de vue de la composition de ces
structures collectives. Ainsi, les Ouolof® ont-ils tendance 2 privilégier les
notables qui constituent une forme d’aristocratie héréditaire. Au Djoloff, le
conseil se compose de sept membres du garmi, ¢’est-a-dire recrutés au sein
des familles royales ayant vocation a fournir des monarques”. Ils ont a leur
téte le Djarraf Djambour’ qui est le représentant des intéréts de ces
notables (Djambour). Au Cayor, le conseil est également présidé par le
Djarraf Djambour et comprend en outre un représentant des citoyens libres
et un représentant de chaque caste. Au Waalo, le conseil se compose du
maitre des tenures fonciéres ou lamane6, du maitre des esclaves gawdin, du
maitre de 1’eau ou jogoma et, enfin, du trésorier général du roi ou maalo.

Chez les Mossi, c’est le conseil électoral qui joue le rdle le plus
important. Il est composé non seulement des gouverneurs de province mais
surtout des ministres entourant le roi. Ils sont au nombre de cinq : le Widi
Naba qui occupe le poste de premier ministre’, le Larhalle Naba qui est
ministre de la Guerre et s’appuie sur le Gounga Naba placé sous ses ordres,
le Baloum Naba qui joue le role de grand intendant et de maire du palais,
enfin le Kamsoro Naba eunuque chargé de la surveillance du gynécée de
I’empereur et des captifs®.

3 Pour la société ouolof, voir G. HESSELING, Histoire politique du Sénégal, Karthala, Paris
1985, p. 106-114.

* Ce sont ces familles royales matrilinéaires qui sont appelées garmi. Leurs membres peuvent
accéder au trone a condition d’appartenir au patrilignage du premier souverain du pays.

> Le terme « Djarraf » veut dire représentant d’un chef, d’une autorité, exercant en son nom une
fonction, investie d’une mission.

% Le lamane ou maitre des terres a une fonction patriarcale de responsable et de gérant des terres.
C’est une mission qui deviendra une fonction politique constituée au-dessus des lignages et des
familles. « L’origine du lamane est confondue avec les migrations des différentes ethnies entre le
X° et le XIII° siecle (socé, serer et peul), Iutilisation puis I’appropriation du sol ne se faisant que
selon les besoins d’une agriculture encore proche de la cueillette » (M. NIANG et E. LE ROY,
Les autorités sur la terre chez les wolof, Laboratoire d’anthropologie juridique, Paris, pagination
discontinue).

" D. DELOBSOM, L’empire du Mogho Naba, Domat-Montchrestien, Paris 1933. Tl est par
ailleurs le « chef des chevaux » et, comme son titre I’indique, il commande les seigneurs mossis
servant dans la cavalerie.

® A coté des ministres, se trouvent les notables, les fonctionnaires du palais. L on peut citer le
Nemdo Naba, chef des griots, le Samand Naba qui authentifie les manifestations d’autorité de
I’empereur. Enfin, les chefs religieux avec le Panzani Tengsoba, grand officiant de la terre et
I’Imam, entouraient le Mogho Naba. Les serviteurs de cour interviennent régulierement pour
conseiller le roi et, a des degrés différents, contribuent eux aussi au fonctionnement de I’Etat
comme le Tapsoba, conducteur des armées, le Dapore Naba, bourreau en chef, le Rag Naba,
inspecteur des marchés, le Moud Naba, chef des céréales, le Ben Naba, chef des tambours, le
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A peu pres partout, ces instances collégiales ont une double fonction.
D’abord, ils choisissent le roi, ensuite ils le controlent. Chez les Ouolof, le
roi élu appartient de maniere générale mais non exclusive a la noblesse. 1l
n’est pas forcément le fils ainé d’une lignée, a I'instar de ce qui était
appliqué dans la plupart des monarchies européennes ; il est élu parmi
divers prétendants au trone provenant de plusieurs familles royales qui,
parfois, comme au Waalo appartiennent a des ethnies différentes’.

Pour ce qui est des Mossi, la dévolution du trone est également fondée
sur la compétition entre plusieurs prétendants royaux méme si, par la méme
occasion, se réalise la volonté du roi défunt'®. Les membres des lignages
royaux ont tous un droit a succéder. Il faut donc opérer un partage entre
eux. Ce choix est la responsabilité du conseil électoral, mais avec une nette
prédominance pour un grand électeur, le Widi Naba. A la mort du Mogho
Naba, les ministres se réunissent chez lui et choisissent 1’un des
descendants du fondateur au XI"™ siécle. Fils, oncles, petits-fils, fréres font
connaitre leurs prétentions du Widi Naba. C’est ce dernier qui, apres avis
des ministres et affirmation de leur soutien (ils sont tous gouverneurs de
province, 1'un est maitre de la cavalerie, I’autre maitre de I’infanterie...)
formule le choix de celui qui pourra « manger le Nam », c’est-a-dire
exercer le pouvoir. Le Nam est, en politique, le concept-clé «qui se
rapporte au pouvoir du temps des origines (celui que les fondateurs ont mis
en ceuvre afin de construire 1’Etat) et a la force recue de Dieu qui permet a
I’homme de dominer autrui »''. Ce n’est plus 1’élection qui fait ou crée le
roi, mais d’emblée, et sans aucun intervalle, la mort méme de son
prédécesseur. Des I'instant de cette mort, le successeur qu’appellent les
regles de dévolution, devient automatiquement et pleinement titulaire de la
fonction royale.

Goung Naba, chef des tambourins, le Wed Kam Naba, chef des palefreniers, le Wed Rang Naba,
chef des écuries et les Sonkansinse qui assuraient les liaisons entre le Mogho Naba et ses
ministres (Y. TIENDREBEOGO, Histoire et coutumes royales des Mossis de Ouagadougou,
Chez les Lahralla Naba, 1964, p. 171).

° P. DIAGNE, « Pouvoir politique traditionnel en Afrique occidentale », Présence africaine,
Paris 1967, p. 21 et s.

' Garant de I’ordre, le roi qui disparait ouvre une période de crise, le temps qu’un successeur soit
désigné. L’interregne est 1’occasion d’exprimer le besoin d’ordre et de montrer que c’est bien la
personne royale qui en est le titulaire. A la mort du Mogho Naba, commence une période
d’anarchie : chacun a le droit de piller, de voler ; les condamnés sont libérés et les troubles ne
prennent fin qu’au jour de la désignation du successeur. D’une facon générale, I’absence du roi
est préjudiciable a son peuple. Le Mogho Naba ne doit jamais quitter la capitale, Ouagadougou.
Cet interdit est né au XVI*™ siecle d’une coutume qui veut que lorsque le Mogho Naba est
absent de sa résidence, les auteurs de crimes et délits ne peuvent étre poursuivis.

"E. LE ROY, Histoire des institutions d’Afrique Noire, Cours, L.A.J. de Paris I, Paris 1979-
1980, p. 137-138.
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La fonction de controle prend des formes diverses. Les plaintes du
peuple ouolof parviennent au roi par l’intermédiaire des membres du
conseil. Dans les circonstances importantes, le roi convoque le conseil et
suit généralement ses recommandations. En cas de désaccord, de différends
sérieux ou de manquements graves aux obligations que la coutume met a sa
charge, le Djarraf Djambour peut exciper de 1’absence de soutien populaire
a I’action du roi et obtenir qu’il quitte le pouvoir, le tréne revenant alors a
I’un des héritiers des dynasties rivales. C’est dire que le roi dans les
principautés ouolof n’est pas un monarque absolu. Malgré son autorité ou
ses mérites personnels, il trouve prés de lui des personnes qui partagent le
pouvoir avec lui et qui peuvent le destituer, lorsqu’il s’avere qu’il ne jouit
pas de toutes ses facultés intellectuelles ou morales pour régner et
accomplir sa tache.

De méme, le pouvoir du Mogho Naba a la téte des Mossi est loin d’étre
absolu : des limites religieuses et coutumieres doivent étre respectées et un
conseil de contrdle'? composé des ministres importants du gouvernement
est en outre tenu surveiller tous ses actes. La royauté mossi présente une
structure politique qui se compose de deux éléments: un élément
aristocratique dans sa forme la plus féodale et certains apports
démocratiques pour équilibrer le pouvoir. Les Mossi ont toujours eu le
souci d’éviter la concentration des pouvoirs dans les mains d’une seule
personne. Des lors, si, a la téte de 1’élite politique, nous trouvons le Mogho
Naba, il n’en est pas moins entouré d’une cour importante formée de
serviteurs d’Etat et de serviteurs de cour qui sont dotés de larges pouvoirs
contrebalancant la puissance impériale. Les serviteurs d’Etat occupent les
plus hautes fonctions aupres du roi. De statuts différents, d’origines
ethniques diverses, ils accomplissent leur devoir d’information et
d’administration. Outre leurs fonctions d’administration courante, les
ministres ont I’obligation de contrdler les décisions du Mogho Naba et ils
peuvent contraindre le roi mossi a changer de politique s'ils estiment
qu’elle n’est pas conforme aux traditions et aux coutumes.

B - Autre limite au pouvoir monarchique : une forte décentralisation tant
chez les Ouolof que chez les Mossi quoique sous des formes différentes.
Ainsi, en pays ouolof, cette décentralisation contribue a modérer le pouvoir
du roi. La plupart des chefs de provinces sont élus par un college électoral
suivant des criteres bien définis. La population vient souvent en foule,
assister a I’investiture, en dépit du caractere limité du droit de suffrage et
peut alors manifester son approbation ou sa désapprobation. Un autre

"2Y. TIENDREBEOGO, Histoire et coutumes royales des Mossis de Ouagadougou, Chez le
Lahralle Naba, 1964, p. 171.
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facteur non moins important contribue a restreindre le pouvoir du
souverain : le lamane représente un contrepoids a la « féodalisation » du
systeéme. Par ailleurs, la fonction que « les juristes consideérent volontiers
comme la plus importante, celle qui consiste a édicter la loi en tant que
regle générale et impartiale, traduisant en normes concretes les principes
essentiels qui régissent la vie commune, et a assurer de ce fait la protection
des individus »"° demeure étrangére a I'activité du roi. Ces principes
fondamentaux tirent leur source de la coutume et sont insusceptibles d’étre
modifiés'*.

Pour ce qui est du roi mossi, en dépit de son caractere sacré tres marqué, il
ne se présente pas pour autant comme un souverain absolu. Outre le fait qu’il
est contrdlé par de puissants dignitaires ou ministres, résidant aupres de lui,
qui se partagent 1’administration et le territoire du royaume, la structure
centralisée de I’Etat est en partie neutralisée par ’existence de grandes
régions : le Tenkodogo, le Yatenga, le Boussouma, Fada NGourma et
Ouagadougou. C’est au point que ’on peut se demander si, en fait, 1’Etat
mossi ne constitue qu’une réunion de ces grandes régions indépendantes les
unes des autres, ou bien s’il forme une réelle unité politique avec a sa téte le
Mogho Naba, le Naba de Ouagadougou. La these de 1’indépendance de ces
régions ou principautés est avancée par certains chercheurs en sciences
sociales ou humaines qui, tout en leur reconnaissant une communauté
d’origine, n’en font pas moins remonter les premieres traces d’émancipation
au XIV®™ siecle®. 11 est vrai que chaque grande province jouit d’une large
autonomie et que les nanamse'® bénéficient de véritables « immunités » sur
leur territoire dont I’administration est calquée sur le modele de
Ouagadougou'’.

IT — L’inversion du XVI® sieécle et I’évolution contrastée des monarchies
ouolof et mossi

A - Parmi les territoires ouolof, le Cayor et le Baol constituent le terrain
d’observation privilégi¢ des changements survenus entre les détenteurs du
pouvoir et la population, a partir de la fin du XV siecle. Ces deux
principautés « ont connu un bouleversement profond des structures et des

'3 J. BRUYAS, « La royauté en Afrique Noire », Annales Africaines, Pédone, Paris 1966, p. 198.

" «Plus anciens que sa personne, ces principes fondamentaux relevaient de la tradition
coutumiere, expression permanente et apparemment immuable de la volonté des dieux,
considérée souvent comme révélée de facon mystique au héros fondateur et transmise a lui par sa
descendance » (ibid.).

5D. DELOBSOM, L’empire du Mogho Naba, éd. Domat Montchrestien, Paris 1933, p. 7.

' Pluriel de Naba, signifiant chef.

"7 E. SKINNER, « Processus de I’incorporation politique dans les sociétés africaines », Trad.
Notes et Doc. Voltaiques, 1968.

34



Transformation par inversion des monarchies ouolof et mossi

rapports sociopolitiques. Les modifications survenues sont étroitement liées a
I’intervention du commerce européen et frangais en particulier, dont le souci
était d’exporter une quantité maximum de captifs »'*. Cette intervention « a
largement déterminé 1’éclosion des conflits intérieurs et des guerres civiles, la
multiplication —sinon I'instauration— des « pillages » sur les populations
paysannes ouolof et sérere, ainsi que la fréquence des campagnes contre les
pays voisins »'"°

L’irruption du despotisme dans les royaumes ouolof, et surtout
I’« arrogance » royale qui coincide avec le renforcement des relations des
souverains avec les négriers, impriment des changements dont certaines
conséquences restent a étudier mais que traduisent plusieurs indices : 1a ou les
instances de pouvoir sont diversifiées et empéchent donc des abus d’autorité,
on voit émerger des « seigneurs de la guerre » qui renforcent leur pouvoir par
la force des armes, s appuient sur la classe des ceddos™ et participent a la
traite atlantique®'.

C’est ici qu’intervient le phénomene d’inversion qui fait le fond de notre
étude. Les guerres civiles successives dont les principautés ouolof sont le
théatre conduisent les différentes familles royales a s’affronter’”. Les esclaves
de la couronne vont, a la faveur de ces guerres, prendre le pouvoir au
détriment des membres élus des assemblées, ou des agents royaux, investis de
charges héréditaires au niveau de I’Etat ou dans les provinces. Les exactions
commises par ces seigneurs de la guerre privent la monarchie du soutien
populaire.

L’accaparement du pouvoir par ces seigneurs de la guerre, consécutif a
I’accentuation de 1’esclavage, a la multiplication des conflits et des guerres
entre royaumes, poussent les Européens a intervenir directement et a imposer
le systeme de la traite en pays ouolof. Le systéme consiste a exporter les
captifs de guerre, a les vendre et a fournir des armes a cet effet. Jean Suret-
Canale considere que « la traite africaine n’a pas été ’aboutissement d’un
processus de développement interne mais elle a résulté d’une sollicitation,
d’une intervention extérieure »>. Cet argument cependant ne résiste pas 2 la

'8 C. BECKER et V. MARTIN, « Kayor et Baol : royaumes sénégalais et traite des esclaves au
XVIII siecle », in RFHOM, n°® 23/227, 1975, p. 290-299.

Y Ibid., p. 270.

» Le terme de ceddos désigne des guerriers sénégalais, d’origines ethniques diverses.
Courageux, tres belliqueux et parfois cruels, ils se sont généralement opposés aux envahisseurs,
qu’ils soient arabo-musulmans ou francais.

21 B. BARRY, La Sénégambie du XV au XIX"™ si¢cle, Ed. L’Harmattan, Paris 1988, p. 127-
142.

* A. B. DIOP, La société Wolof, Tradition et changement, Karthala, Paris 1981, p. 196-199.

2 J. SURET-CANALE, « Contexte et conséquences sociales de la traite africaine », Présence
africaine, n° 50, 1964, p. 142-143.
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critique car il tend a accréditer I’irresponsabilité des sociétés autochtones
dans la défaite des droits naturels.

En fait, la violence dans les principautés du Baol et du Cayor est
antérieure 2 I’arrivée des Européens au Sénégal®®. Elle pose la question de la
légitimité des gouvernants a partir du XVI*™ siecle, époque ol I’on observe
une montée en puissance des ordres, et ou la pratique politique en vigueur
dans ces royaumes tend a consacrer la prépondérance des ceddos et des
captifs du matrilignage Gued;” dans le conseil qui est chargé de 1’élection et
du controle des rois, au détriment de la traditionnelle représentation des
paysans libres ou baadolos™. Les conflits qui opposent les rois aux chefs
paysans, maitres des tenures foncieres ou lamanes, se soldent par la victoire
des souverains soutenus par leur entourage et par les ceddos. Ecartés du
conseil chargé de I’élection du roi, les baadolos sont exploités, assujettis a
toutes sortes d’impots, corvées et taxes qu’ils versent au roi. L’évolution de
leurs conditions matérielles de vie ne va pas dans le sens d’une amélioration,
bien au contraire.

L’investissement de ces sociétés dans le développement du trafic des
esclaves témoigne d’une rationalité particuliere. I1 vise d’abord le
renforcement du pouvoir politique et militaire par I’appropriation des armes a
feu. Cette tendance marque une évolution dans les rapports entre les
souverains et leurs sujets. En effet, « bien qu’ils soient désignés par une
assemblée représentative de 1’ensemble de la société et révocables par celle-
ci, les rois ont été entrainés a multiplier les abus de pouvoir, qui ne pouvaient
guére étre sanctionnés »*’. Avec la multiplication des crises de succession, les
«esclaves royaux », se substituent presque partout aux conseillers de la
couronne, sauf au Djoloff et portent main forte aux souverains en place.

Les changements survenus dans les rapports entre souverains et sujets,
surtout au Cayor et au Baol®® refltent I’état de deux royaumes qui, pris dans
I’engrenage de la traite, donnent un statut politique a la violence. Ils affectent
ainsi ’exercice des fonctions exécutives ou les rites qui les rattachent a
I’« empire » du Djoloff : le systeme politique du Djoloff passe en effet « d’un
pouvoir largement centralisé, reposant sur 1’autonomie de communautés
locales, au développement d’un appareil permanent de gouvernement qui

* A.B. DIOP, La société Wolof, op. cit., p. 130.

» M. DIOUF, Le Kayor au XIX® siécle et la conquéte coloniale, these &s Lettres, Paris I, 1980,
p. 119 et 130.

%% Terme qui désigne les roturiers.

77 C. BECKER et V. MARTIN, « Kayor et Baol : royaumes sénégalais et traite des esclaves au
XVIIF™ siecle », op. cit., p. 293.

* Cf. V. B. COIFMAN, History of the wolof State of Jolof until 1860. Including comparative
Dita from the wolof state of Walo, Ph. D., Dissertation, University of Wisconsin, 1969.

36



Transformation par inversion des monarchies ouolof et mossi

réduit progressivement les « libertés » locales, affirme de plus en plus
nettement son caractere guerrier, alourdit I’impét et les corvées »%.

La situation génére une altération des mécanismes régulateurs prévus par
la « constitution » de certaines principautés comme le Cayor. Au Cayor, en
effet, on est souvent en présence de regles « qui constituaient un cadre
coordonné et hiérarchisé, qui étaient susceptibles d’exécution forcée,
sanctionnées selon des procédés propres au monde juridique »*. Au
demeurant, I’avénement d’un régime monarchique centralisateur, autoritaire
et répressif contredit la protection des droits de 1’individu dans cette société
politique™', le nouveau pouvoir influencé par les négriers n’ayant pas d’autres
limites que sa propre volonté.

Il en résulte évidemment une altération des principes essentiels qui
régissent la vie commune. De 1’affaiblissement des regles traditionnelles,
certaines manifestations apparaissent particulierement révélatrices, telle la
privatisation de 1'usage de la violence légitime®. Celles-ci procédent du
conflit des intéréts entre d’une part la base qui ne supporte plus les exactions,
les corvées et les impots, les pratiques prédatrices des souverains et d’autre
part les agents royaux plutdt soucieux de composer avec les négriers et de
trafiquer des étres humains®. Par ailleurs, les régles juridiques applicables
aux conflits individuels font une place importante a I’arbitraire : les sanctions
pénales dans la plupart des principautés ouolof infligées aux délinquants au
XVII™ siecle sont généralement la réduction a I’esclavage. En pays mossi,
I’évolution des institutions va plutdt dans le sens d’un maintien du caractere
oligarchique de la monarchie et des principes qui la sous-tendent.

B - C’est en grande partie a 1’absence de ce phénomene d’inversion,
d’éviction des notables au profit des esclaves de cour que les Mossis doivent
d’avoir conservé dans ses grands traits, 1’organisation politico-juridique de
leur société, du moins jusqu’au XIX® siecle, jusqu’a I’arrivée du colonisateur,
mieux qu’en pays ouolof. Le Mogho Naba demeure le pivot des institutions.
Il est responsable de I'ordre général, métaphysique et pas seulement
politique. Il a une double origine divine et historique qui en fait une
puissance sacrée et lui confere la suprématie dans le groupe. En méme temps,
le systeme politique préserve les éléments qui évitent de sombrer dans le

2 C. COULON, « Contrepoints », in E. LEROY, « Mythes, violence et pouvoirs. Le Sénégal dans
la traite négriére », Politique africaine, 11 (7), septembre 1982, Paris p. 80.

3 p. F. GONIDEGC, Les droits africains. Evolution et sources, LGDJ, 1968, p. 9.

I P. F. GONIDEC, Les systémes politiques africains, 1 éd., volume I, p. 42 et s.

32 J. SURET-CANALE, « Contexte et conséquences sociales de la traite africaine », Présence
Africaine, n° 50, 1964, p. 145-147.

3 E. LEROY, « Mythes, violence et pouvoirs. Le Sénégal dans la traite négriere », op. cit., p. 53-
54.

37



Mamadou Badji

despotisme : d’une part le maintien d’une instance collégiale élective, d’autre
part des contrepoids fondés sur la décentralisation.

Pour de qui est de la sélection du monarque, elle occupe une place
particuliere en pays mossi, dans la mesure ou elle est au centre de la relation
de pouvoir et des regles qui 1’organisent. Elle se constitue autour de la
Iégitimité de I’accession au pouvoir et de la Iégalité de son exercice. Il y a
toujours un college électoral issu de 1’élite politique qui sélectionne le roi en
toute souveraineté parmi les prétendants fixés par la coutume puisque la
dévolution du pouvoir est dynastique, fondée sur une succession patrilinéaire
masculine : elle s’effectue de pere a fils ou, a défaut, de frere a frere. Ces
regles précises laissent cependant un large choix.

Quant a la décentralisation, elle résulte de la préservation d’un systeme qui
évoque la féodalité européenne, avec tout ce que ce rapprochement a de
nécessairement approximatif’’. L’organisation politique des Mossi ressemble
en effet a une pyramide avec, au sommet, le Mogho Naba qui est le suzerain
des chefs des grandes principautés du Yatenga, Fada NGourma, Tenkodogo,
Boussouma. L’influence réelle du roi sur ses « vassaux » est symbolique et
ces principautés disposent de pouvoirs si importants que 1’on peut presque
parler de démembrement de la souveraineté royale.

A I'intérieur de chaque principauté, les droits de rendre la justice, de battre
monnaie, de lever des impdts ou méme de recruter les troupes passent au
Komemba (chef de canton). Le phénomene de médiatisation est tres net : les
habitants autrefois sujets directs du Mogho Naba, ignorent désormais la
royauté. Ils ne dépendent que du Naba dans le territoire duquel ils vivaient.
On réalise ainsi la complexité des réseaux qui, se substituant a 1’autorité
royale, rendent inutile le développement d’une administration centralisée.
L’existence de ces réseaux explique mais aussi justifie les difficultés de son
expansion. Tres fiers de leur organisation politique, les Mossi sont restés
longtemps fideles a leurs traditions ancestrales, jusqu’a ce que la colonisation
menace cet équilibre.

Le phénomene d’inversion prend donc des formes trés diverses. Par
rapport au schéma classique en ce domaine, par rapport a la fonction
d’apaisement que doit normalement jouer I’inversion, le cas étudié ici ne
satisfait pas les canons classiques et ouvre des perspectives différentes.
L’arrivée au pouvoir, en territoire ouolof des éléments les moins considérés
de la population —les esclaves- qui se substituent aux notables traditionnels

3 B. DURAND, Histoire comparative des institutions, op. cit., p. 359-360.
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aurait pu se traduire par la mise en ceuvre de politiques plus orientées en
faveur des classes inférieures, voire par I’adoption de mesures libérales. Il
n’en est rien. Qu’il faille I’attribuer a un désir de revanche sur 1’ensemble
de la société ou au sentiment de la fragilité de leur récente position, les
nouveaux maitres orientent la monarchie vers 1’abaissement des instances
collégiales de décision, vers la disparition des pouvoirs décentralisés, vers
I’aggravation des peines en matiere pénale. Il serait anachronique de
présenter les régimes auxquels ils mettent fin, comme des démocraties au
sens ol nous I’entendons. Il n’en reste pas moins que cette inversion dans
les classes dirigeantes se traduit par une accentuation de I’autoritarisme.

L’histoire donne maints exemples de ce genre de conséquences liées a
Parrivée aux affaires de nouveaux dirigeants issus des classes considérées
comme inférieures de la société. Ils parviennent souvent aux responsabilités
politiques grace a leur role au sein des forces armées et cela peut contribuer
a expliquer que les libertés publiques n’y gagnent rien. Que 1’on songe aux
prétoriens autour des souverains du Bas Empire romain ou des maréchaux
issus des armées révolutionnaires autour de Napoléon, c’est la dictature
qu’ils instaurent et soutiennent. Les anciens dirigeants, issus de catégories
de niveau élevé, se montraient plutdt débonnaires, sauf en cas de crises
graves ou d’enjeux majeurs. Ils jouaient plus volontiers un rdle de contre-
pouvoirs par rapport aux autorités gouvernementales. Ils s’appuyaient sur
ce qu’ils présentaient comme des valeurs traditionnelles auxquelles I’on ne
pouvait porter atteinte sans risquer de remettre en cause les fondements
mémes du pouvoir royal.

L’inversion apparait ainsi dans son ambiguité. Brisant les tabous,
bouleversant les hiérarchies, fondée sur la transgression, elle peut avoir une
fonction bienfaisante et cela explique que la société la tolere, et parfois
I’encourage. Au minimum, elle a une fonction de défoulement,
d’évacuation des tensions : ceux qui y ont participé se sentent soulagés
d’avoir, quelque temps, défié les blocages que les convenances leur
imposent. Au mieux, elle peut participer a la résolution de vieux conflits,
favoriser l’expression d’amertumes trop longtemps et profondément
enfouies, peut-étre méme initier des réconciliations en permettant a chacun
de s’exprimer, parfois de se mettre a la place de 1’autre. Encore faut-il que
le processus soit maitrisé sauf a s’exposer a des dérapages passagers ou
durables. En Europe, les carnavals, les charivaris... pouvaient étre source
de désordre. Il en est allé de méme, également en occident, sur une échelle
bien plus importante et une portée plus longue, avec les mouvements
millénaristes du XV° siecle. L’Afrique a connu des bouleversements
comparables et 1’évolution du peuple ouolof au XVI® siécle en fournit un
exemple.
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L’INSTITUTION TRADITIONNELLE DU FEWAH OU COMMENT
FAIRE SEMBLANT D’IGNORER L’ INELUCTABLE MORT

par Kadi Dago,
professeur a I’UFR sciences juridiques, administratives
et politiques de I’Université Houphouét Boigny

« L’homme n’est pas maitre de son souffle pour pouvoir
le retenir, et il n’a aucune puissance sur le jour de la
mort ; il n’y a point de délivrance dans ce combat, et la
méchanceté ne saurait sauver les méchants' »

La mort est notre premiere certitude et fonde notre instinct de survie,
sinon le vain combat de vouloir lui échapper en cas de péril. Ainsi, toute la
spiritualité bantoue est-elle centrée sur les concepts de « vie et mort ». La
mort est intimement liée a la vie’. Voila pourquoi, la vie est congue comme
une lutte engagée contre tout ce qui provoque la mort, bien que celle-ci ne
soit qu’un pas vers une vie de 1’au-dela, une vie de pleine communion avec
les ancétres. Intimement unies, la vie et la mort se célebrent chez les Bantous.
Cela ne peut se comprendre qu’en prenant la vie dans son processus global :
la naissance, le séjour terrestre, la mort et 1’au-dela. Dans cette conception
bantoue, la vie est tellement sacrée que d’aucuns n’hésitent pas a parler de
« panvitalisme bantu ». Ils expriment ainsi 1’amour de la vie et I'intérét
prioritaire qu’elle mérite. C’est dire combien les Bantous recherchent tout ce
qui peut renforcer la vie et évitent ce qui la détruit ou la diminue en quelque
maniere. Que de cérémonies et de gestes polysémiques ne consacrent-ils pas
a la célébrer ! Les visiteurs, les touristes de cette région du monde
s’émerveillent devant les rites de bénédiction, de malédiction et de
purification qui entourent les moments spéciaux de la vie tels que la
naissance, ’initiation, I’intronisation, la mort, etc.

La vie demeure une réalité précieuse a assumer, a protéger, a
sauvegarder, a promouvoir. Il faut assurer sa croissance ou sa continuité. Une
perpétuité comprise comme éternelle au-dela de la mort physique. Dans ce

! Ecclésiaste 8,8 ; Sainte Bible version Louis SEGOND.
% http//www. Ayaas.net/carnet/vieetmort/ index.php, consulté le jeudi 24 octobre 2014 a
13 heures.
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contexte, la procréation® posséde un role décisif pour assurer au vivant la
sécurité de force vitale nécessaire a la vitalit¢ de la famille et donc la
possibilité de continuer la vie dans 1’au-dela. Il s’agit 1a de la vie en tant que
naissance et séjour terrestre. Elle ne finit pas ici-bas, elle est un perpétuel
devenir, comme le dirait aussi Friedrich Nietzsche, I’auteur de la fameuse
phrase : « Dieu est mort » (en allemand Gott ist fot).

La vie pour les Bantous continue aprés la mort*, au village des ancétres
qui, pour leur part, exercent selon les cas une influence positive ou négative
sur les membres vivants de leur clan. En effet, ils peuvent jouer un role
important a 1I’égard des vivants : veiller a leur survie, les protéger, intercéder
pour eux. « La mort semble étre une conséquence inévitable de la vie », et
I’au-dela une conséquence inévitable de la mort. Celle-ci n’est qu’un passage
d’une existence a une autre. Il s’ensuit que la vie de I’homme dans I’au-dela
est comme la continuation de la vie terrestre, d’apreés Ngindu. Elle consiste
essentiellement en la rencontre avec ceux et celles qui sont déja partis et qui
protegent le clan. « On vient du village, on part au village », disent les
Bantous face a I’évidence de la mort. Il s’agit d’une vie intégrale,
individuelle et communautaire au village des ancétres. Cette vie transformée
qui échappe aux limites de l’intelligence humaine est attribuée au Dieu
créateur, source de tout étre vivant®.

De méme, les Lobi® ont un mythe pour expliquer 1’origine de la mort’.
Quand elle survient, selon Sansan Pooda, elle est considérée comme un
voyage de I’ame de cette terre vers I’au-dela. L’au-dela est un décalque de
cette terre mais tout en positif. Dans 1’au-dela, souligne I’auteur, I’harmonie
originelle est retrouvée®. C’est pourquoi, les habitants de I’au-dela sont
vénérés chez les Lobi en quéte d’harmonie a tout point de vue.

* On saisit pourquoi la stérilité dans un couple est unanimement condamnée chez les Africains ;
le comble du malheur tient a ce que c’est la femme qui, sans raison valable, est censée étre
toujours la cause de cette infamie.

* M. CROS & J. BONHOMME (éds), Déjouer la mort en Afrique. Or, orphelins, fantomes,
trophées et fétiches, L’ Harmattan, Paris 2008.

5 Ayaas.net- Les funérailles en Afrique, consulté le jeudi 24 octobre 2014.

® Les Lobi sont un peuple guerrier de I’ Afrique de I’ouest qui est situé au nord-est de la Céte
d’Ivoire, au sud-est du Burkina Faso et au nord-ouest du Ghana.

7 Sansan Hervé POODA, « Funérailles traditionnelles et philosophie de la mort chez les Lobi » ;
site Ayaas net, les funérailles en Afrique, consulté le jeudi 24 octobre 2014.

% On ne peut s’empécher, rapporte POODA, de penser au madt des Egypto-pharaoniens dans leur
eschatologie dominée par le mythe d’Osiris et d’Isis (cf. N.Y. SOEDE, Sens et enjeux de
U’éthique. Inculturation de 1’éthique chrétienne, L'Harmattan, Paris 2007, p. 35-37). C’est a
I’aune du madt que le jugement dernier est fait avant I’entrée dans le royaume des morts des
Egyptiens de I’ Antiquité. De méme, chez les Lobi, I’homme au soir de sa vie sera jugé sur ses
capacités et sur ses efforts sur la terre pour rechercher cet équilibre humain et social auquel il
aspire ontologiquement. Ce sera le critere d’agrégation dans le cercle des ancétres ou regne
I’harmonie accomplie.
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De méme, Louis Vincent Thomas et René Luneau, traitant de la mort en
Afrique, affirment ceci: «l’origine premiere de la mort demeure
mystérieuse. Trés souvent, les mythes font allusion 2 une faute de 1’homme’
qui expliquerait également 1’éloignement du ciel de la terre, ou bien encore a
une sorte de fatalité, d’engrenage maudit ou 1’animal porteur du message de
mort arrive, aupres des hommes, juste avant 1I’animal porteur du message de
vie. Dans les deux cas, Dieu reste la raison permissive fondamentale, les
causes magico-religieuses plus encore que les causes naturelles, seulement
conditionnantes (vieillesse, maladie, accident, vengeance) expliquent le déces
de telle ou telle personne'® ». Ceci est un fond commun dans plusieurs aires
culturelles africaines'".

En outre, pour de nombreux Africains, la mort naturelle n’existe pas. De
nos jours, certains intellectuels réfutent désespérément cette croyance, mais
elle est encore bien enracinée dans les mentalités'?. Comme I’esprit du défunt
peut interférer, le plus souvent de facon négative, il faut lui faire des
funérailles qui le respectent et le satisfassent afin qu’il ne revienne pas, par la
suite, perturber les vivants. Le modernisme, les religions importées et
I’éducation tendent a minimiser ces croyances, mais elles perdurent au
minimum a titre de tradition. De nombreux Africains croient encore au
pouvoir néfaste des morts. Ainsi, la mort n’étant pas naturelle, elle survient
pour trois raisons principales.

Dans un premier temps, le mort a été empoisonné par un sorcier, un
mulosi chez les Banande, qui a injecté une substance toxique de son propre
chef par jalousie, ou sur commande d’un tiers. Le poison réel, ce n’est pas
une vue de Desprit’® mais la peur d’étre empoisonné dépasse souvent la
réalité des faits. Ainsi, bon nombre d’Africains ne boiront une biere que si la

? Ici encore, on ne peut s’empécher de faire allusion au péché originel évoqué par les Saintes
Ecritures, suivant lesquelles ’homme placé dans le jardin d’Eden avait 1’autorisation de manger
de tous les fruits, y compris le fruit de la vie, excepté celui de la connaissance du bien et du mal
(ici mort éternelle) ; malheureusement, il consomma le fruit défendu au lieu de celui de la vie et
condamna I’humanité a jamais, Ge. 3, 1-24.

01, V. THOMAS et R. LUNEAU, La terre africaine et ses religions, L’Harmattan, Paris 1975,
p. 247.

"' Nous le retrouvons chez les Abouré au sud-est de la Cote d’Ivoire, chez les Dida au sud-ouest
dans la région forestiere ou les enfants lors du récit se frappent la jambe pour se désoler du retard
pris par le messager de la vie.

12 Georges YANG, « Deuil et funérailles de 1’ Afrique », http://www.agoravox.fr/culture/article/
deuil-et- funérailles —le-deuxiéme-79346, consulté le jeudi 24 octobre a 13 heures.

' Un éminent professeur de 1'Université de Bouaké en Cote d’Tvoire raconte deux faits insolites
dans le milieu universitaire africain : 1’'un se rapportant a un nouveau promu au grade de maitre
de conférences agrégé qui aurait échappé, lors d’un repas de «reconnaissance», a un
empoisonnement planifié par son collegue-doyen qui se voyait menacé dans son poste ; un autre :
un membre de jury d’agrégation, trés encombrant et particulierement méchant pour les candidats,
n’a pu valablement siéger car envoQté.
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bouteille a été ouverte devant eux au point qu’il est fréquent de lire cet
écriteau dans les petits bars des grandes villes africaines « toute boisson sera
servie avec sa capsule ». Tous les évéques zairois décédés depuis trois ou
quatre décennies, méme a un age canonique, sont supposés avoir été
empoisonnés'* selon Yang Gorges. D’abord, Mgr Malula par Mobutu en
personne ; pour les évéques de Butembo, il ne peut s’agir que des Rwandais
(comprendre des Tutsi ou des Banyamulenge) ennemis jurés des Bantous de
I’est du Congo. Et les religieuses de 1’ethnie y croient dur comme fer. Elles
protegent bec et ongles leur Monseigneur de toute intrusion supposée
malveillante a son égard. Il ne s’agit pas la, opine Yang, d’une lubie d’une
seule ethnie, car les évéques de Goma, Bukavu et d’Uvira sont aussi
supposés avoir été empoisonnés. Et en dehors des membres du clergé, tout
déces de politicien qui n’est pas assassiné" est obligatoirement considéré
comme suspect. Il y a toujours quelqu’un qui est désigné comme « profitant
du crime ».

Dans un second temps, le mort serait victime d’un mauvais sort de la part
de Wali, terme employé pour désigner les sorcieres dans 1’ethnie prise
comme référence par Yang, ou les femmes sont capables d’interférer dans la
vie ou la santé mentale d’autrui'®, non par le poison, mais par la pensée. La
sorciecre n’a pas besoin d’un substrat chimique pour étre nuisible,
contrairement au féticheur qui mélange sorcellerie et pharmacopée toxique.
C’est ce qu’on appelle communément « jeter un sort ». Et ce sort peut faire
perdre I’amour!’, rater un examen, tomber malade, entrer dans la folie ou
méme mourir. Il semble, toujours selon Yang, que ce soit la jalousie qui soit
a Porigine de cette croyance : pour mourir, il faut nécessairement quelqu’un

'Y Notre propre pere, Gnahoua Kadi, décédé officiellement 2 I’dge de 92 ans aurait été
empoisonné par son cousin-cadet, jaloux de notre réussite ?

' En Cote d’Ivoire, la rumeur publique raconte que I’ex-ministre de la Santé publique, Jean-
Baptiste Mocket, mort dans un accident de la circulation entre Abidjan et Grand-Bassam, aurait
été assassiné par feu le président Houphouét-Boigny.

' Suivons ensemble le témoignage de Soumaila Moussa POTE, chef du canton du Nidrou dans
la région de 1’Ouest montagneux de la Cote d’Ivoire : sa sceur ainée, venue chez lui pour raison
de guerre et membre du clan des sorciers de son village, devait offrir un membre de sa famille,
son tour étant venu apres avoir participé activement a plusieurs meurtres sorciers ; I’exigence de
son clan était de donner I’homme le plus en vue de sa famille, donc son cadet-hote,
administrateur des services financiers; aprés une nuit de combat impitoyable, lui-méme
découvre, le matin venu, des traces visibles de sang depuis sa chambre a coucher jusque dans la
chambre-amie occupée par sa sceur ; a la question savoir I’origine de ce sang, elle passe, sans
ambages, aux aveux sur ce crime planifié et promet de reconstituer le corps dépecé ; ce qu’elle fit
les jours suivants et ’infortuné retrouva la santé. Il est encore en vie, selon lui par la grice de
Dieu.

11 n’est pas rare de voir plusieurs maitresses africaines courir de nuit chez leur marabout afin
que leurs amants abandonnent leurs épouses légitimes pour désormais se consacrer a elles
seules : en Cote d’ivoire, on nomme cela « faire le likpiha », littéralement envouter au plan
conjugal.
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qui vous en veuille. On en arrive a ce paradoxe qu’aucun Africain n’ose
cependant franchir, selon lequel celui qui n’aurait pas d’ennemi'® pourrait
devenir immorte] !

En troisieme lieu, aux dires de Yang, celui qui n’est pas empoisonné ou
victime d’un mauvais sort, peut décéder du fait de la volonté d’un esprit
défunt qui, pour des raisons qui lui sont propres, viendra tourmenter un
vivant pour se venger. Notre cousin, mystérieusement br{ilé dans la maison
de notre oncle en 2003 sans que le lit, ni le matelas sur lesquels il dormait
n’aient subis aucun dommage, fait désormais figure de mythe qui se raconte
au village. En effet, il apparait & un membre de la famille mais surtout a son
ex-ami du village dans un réve avec son uniforme de travail et son sifflet.
Point de doute : il est venu se venger de ses bourreaux désignés lors de la
tragique disparition. Curieux est le respect de 1’ordre de disparition prédit par
le devin lors de funérailles tumultueuses.

De fait, le mythe de l’origine, voire de la philosophie et des causes
africaines de la mort, font partie de la vaste galerie des themes se rapportant a
celle-ci, au deuil ou aux funérailles en Afrique. Pour les uns, ce sont les
rites'® notamment les cultes ancestrauxzo, les différentes étapes des
funérailles”’, le traitement des veuves™ et des orphelins qui doivent retenir
Iattention. Pour les autres, ce sont les études comparatives des cultures
funéraires des sociétés connues avec parfois, sinon souvent, leurs cofits
majorés ou minorés, qui doivent étre privilégiées. D’aucuns ponctuent leurs
analyses sur les incidences des funérailles, a travers d’onéreuses
contributions, sortes d’impots sociaux de capitation, sur le progres du
continent notamment en matiere de développement durable®. D’autres études
non moins pertinentes, voient dans les funérailles des opportunités pour une
audacieuse restructuration sociale par la remise en cause des hiérarchies
traditionnelles™.

Notre projet est de faire comprendre que toutes les morts ne sont pas
célébrées. En effet, dans certains cas, la mort ne semble plus la conséquence

'8 ’exigence pour I’homme de vivre en société a pour conséquence 1’ambivalence du bien et du
mal, donc des amis et des ennemis car il n’existe personne dans ce monde sans ennemi. Et le
rechercher est peine perdue.

19 Charles-Henry PRADELLES de LATOUR, « Les morts et leurs rites en Afrique », L’homme,
1996, volume 36, numéro 138, p. 137-142.

% J. BONHOMME, « Les morts ne sont pas morts », postface, dans Déjouer la mort en Afrique,
op. cit., p. 159-168.

! Sansan POODA, op. cit.

*G. YANG, op. cit.

» Benoit LIBALI, « Impact des funérailles sur le cycle de la pauvreté et la faim a Brazzaville en
République du Congo », CICRED Seminar on mortality as both a determinant and a
consequence of poverty and hunger, thiruvananthapuram, India, february 23-25, 2005, p. 1-17

2% Cl. VIDAL, « Funérailles et conflit social en Cote d’Ivoire », Politiques Africaines, 24, 1986,
p. 9-19.
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inévitable de la vie; ni 1’au-dela la conséquence inévitable de la mort ;
encore moins I’au-dela comme la continuation de la vie terrestre. Dans une
telle hypothese, il ne s’agit pas de la rencontre avec ceux et celles qui sont
déja partis et qui protegent le clan et, par voie de conséquence,
I’ancestralisation du défunt est inadmissible voire proscrite. Des lors, dans
quels cas, la mort est-elle boudée par la société rendant par la méme les
funérailles et surtout le deuil impossibles ? Comment nomme-t-on cette
situation de contestation, de refus de la mort ? Quel en est le régime juridique
particulier en termes de rites et surtout d’effets sur la société ?

Seule la question de cette insolite institution traditionnelle « du Féwa »
sera abordée dans cette partie introductive. Les préoccupations relatives aux
cas d’ouverture et au régime juridique nous retiendront dans des
développements ultérieurs. Par ailleurs, deux préalables méritent d’étre levés
pour saisir le caractere délicat du sujet abordé. D’une part, les nombreuses
études sur la mort, le deuil et les funérailles, a notre connaissance et en notre
possession, n’en font pas cas, méme dans les sociétés ou prévaut I’institution
comme chez les Akans® de Cbte d’ivoire. On saisit le nécessaire recours aux
enquétes et aux interviews aupres des sachants. D’autre part, certaines
sociétés, peut-étre en raison des religions monothéistes importées,
notamment de 1'Islam®, ne connaissent pas ou plus I’institution du Féwa.
D’autres comme les Gouro®’ ne font pas de distinction entre les morts.

Deux idées principales fondent I’institution traditionnelle du Féwa.
D’abord, I’inéluctabilité de la mort ne veut pas dire sa précocité ; en effet, la
mort acceptable est celle qui intervient 2 un age canonique®, au soir de la
vie. Ensuite parce que I’enfant doit assurer la releve ; il ne revient pas a son
pere de I’enterrer, c’est un déshonneur”. Dans de telles hypotheses, la mort

% H. DAGRI DIABATE, Le Sanvi, un royaume Akan (1701-1901), Abidjan, CERAP, 2013.
Cette theése majeure consacrée a la société agny, fait allusion aux fondements idéologiques du
pouvoir et fait une large place aux funérailles du Belemgbin, délégué officiel du Bia et garant du
Tumnin, symboles de la théocratie agni. Cependant, elle n’aborde pas la question spécifique du
Féwa.

% Yaya Mohamed SIDIBE, conseiller technique du ministre de I’Education nationale et de
I’Enseignement technique, interrogé sur I'institution le 24 octobre 2014, affirme qu’en raison de
I’Islam, le corps doit étre inhumé dans les heures qui suivent le constat de mort et que les pleurs
risquent d’empécher le défunt de rentrer au paradis. De plus, le vrai musulman doit étre enterré a
méme le sol comme il en avait été tiré dans sa naturelle tenue adamique.

7 Aux dires du professeur NENEBY : « chez nous, toutes les morts se valent ; quand quelqu’un
est mort, on le pleure sans discrimination ».

» « Quand tes jours seront accomplis et que tu iras auprés de tes peres, j’éleverai ta postérité
apres toi, I’un de tes fils, et j’affermirai son regne » 1 Ch. 17, 11.

¥ «Et Haran mourut en présence de Térach, son pére, au pays de sa naissance, 2 Hur en
Chaldée » Ge.12, 28. Trois idées fondamentales se dégagent de ces versets de la Bible : d’abord ;
la permanence de la mort dans la vie des hommes ; ensuite, son temps d’intervention « jours
accomplis® » et enfin, le fait que mourir du vivant de son pére, comme une particuliere tragédie
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est la malvenue et donc conspuée a travers le Féwa. Ce dernier veut
littéralement dire « couper son souffle », étant entendu qu’il s’agit du souffle
de la mere : souffrir pour rien, souffrir pour son enfant, prendre 1’enfant,
premier déces, la mort a frappé 1’enfant, comprendre pendant que les
vieillards sont la ; mort précoce ou prématurée, mort inéluctable mais mal
intervenue, mort surprise, inattendue ?

Pourquoi I’existence d’une telle coutume ? Pourquoi le Féwa ? Le Féwa
permet de conspuer la mort, de nier son existence, le Féwa est institué pour
empécher la mort de frapper a nouveau la famille ; a travers le Féwa, la mort
n’a plus d’importance, elle est rejetée comme n’ayant jamais existé par le
refus de tout rituel de deuil et de funérailles”. La mort ayant été rejetée, niée
ou méme oubliée, elle ne pourra plus, croit-on, se manifester. Ainsi, tous les
membres de la famille seront-ils épargnés d’une mort certaine qui serait
arrivée si les regles du Féwa n’avaient pas été respectées. Ces différentes
pratiques renvoient a I’irruption de la mort dans le cours normal de la vie, au
moment ou on s’y attend le moins et justifient le singulier traitement dont
notre institution est 1’objet. Et comme la mort n’a pas respecté la convention
avec la vie, il est normal qu’elle ne regoive pas 1’honneur qui lui est di. Ce
sont, dans un premier temps, les cas limités d’ouverture (I) et dans un second
temps, le régime juridique particulier qui nous éclaire sur I'institution du
Féwa (I).

I - Les cas d’ouverture du Féwa

Avant d’aborder les cas d’ouverture de I'institution a proprement parler,
il convient de signaler certaines situations tragiques de mort’' dans lesquelles
les rites avoisinent le Féwa sans toutefois lui appartenir. Dans un premier
temps, il s’agit de la mort par noyade pour laquelle la tradition dida exige que
le corps, aussitdt retrouvé, soit vite enseveli au bord de I’eau, celle-ci étant le
symbole soit de 1’ultime purification, soit de I’oubli absolu ; les funérailles™
interviendront plus tard. Dans un second temps, il s’agit du suicide® dans
lequel [Pinfortuné met en émoi toute la communauté en rompant

«et Haran mourut en présence de Térah, son pere ». En effet, c’était la premiére fois qu’un
enfant mourrait du vivant de son pere.

% Sostene BONY, doctorant en histoire du droit, « Le FEWA » en pays agni de la région du
Moronou (Bongouanou et M’Batto), enquéte réalisée du 15-30 octobre 2014.

*! Ces hypothéses énumératives de mauvaise mort ont en commun la non-ancestralisation des
défunts.

32 Dans la tradition dida, il n’y a véritablement pas de funérailles sans I’exposition du corps ;
c’est méme une honte pour une famille qui allegue un déces sans le prouver par I’exposition du
corps identifiable.

3 En Afrique, en raison de la légendaire solidarité, aucune raison ne peut justifier le suicide,
sinon la lacheté de I’infortuné.
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méchamment les liens sacrés avec le clan. 11 est accueilli dans une fosse™
creusée généralement en bas de la corde de pendaison® ; il fait désormais
partie de I'innommé, voire de I’offense la plus grande pour la famille. En
troisieme lieu, il s’agit de la victime d’une catastrophe naturelle, soit par la
foudre soit les victimes assommées par les bois au cours d’une violente
tempéte. Ces victimes sont suspectes car on considere en général que la
nature leur a fait payer la méchanceté de leur cceur. En quatrieme lieu, il
s’agit de la situation de I’absence, ici le cas de la personne qui a cessé
d’apparaitre a son domicile depuis un certain temps et dont on n’a pas de
nouvelles. Dans ces différentes hypotheses, des funérailles sommaires seront
organisées mais elles se distinguent du Féwa qui est I’objet de notre étude.
En effet, les cas d’ouverture du Féwa sont limitativement énumérés par les us
et les coutumes négro-africaines (A), mais les exigences de la modernité vont
interférer dans I’antique institution au point de la travestir (B).

A - Les cas de Féwa établis par la coutume africaine

La mort dont la définition®® est une quéte perpétuelle, est tantdt percue
comme une étape cruciale de la vie, un état de passage obligé, tantot
assimilée a une fin, a un état de finitude, a une néantisation, a un
anéantissement, a un arrét du cycle vital, voire a une négation totale de la vie.
En effet, alors que la mort acceptée, a travers les rites ordinaires des
funérailles, constitue une étape cruciale de la vie, la mauvaise mort, ici le
Féwa, est assimilée a la négation totale de la vie. Pour Lamine N’Diaye, c’est
la modernisation des rites mortuaires qui rend compte d’une forme de
désacralisation, de sécularisation voire de banalisation symbolique de la
mort. Nous pensons que la coutume africaine, a travers I’institution du Féwa,
consacre cette banalisation de la mort. C’est la raison pour laquelle il
convient d’exposer sa theése avant d’aborder les hypotheses du Féwa qui
ressortissent de la pratique africaine.

La mort qui nous parle indéfiniment demande, en retour, a ce que nous lui
répondions. Elle nous invite a un dialogue, c’est-a-dire a une communication
forcée au travers de laquelle notre capacité rationnelle a cogiter a son propos

3% Ici on se garde de parler de tombe car il s’agit d’un grand sacrilége, on n’en parle méme pas et
seuls les initiés comprennent qu’il s’agit de 1’acte odieux de la pendaison.

* On raconte que notre oncle Djabré Ignace s’est suicidé pour la simple raison qu’une femme a
refusé ses avances, lui si fier de sa beauté ; on ne le nomme pas sans imprécations spéciales :
kavlingnin littéralement « que la mort s’éloigne de nous ».

* Lamine N’DIAYE, « Symboliques mortuaires : De 1’Afrique 2 1’occident, la « faucheuse »
nous unit», consulté sur le net, Revue électronique internationale de sciences du langage
sudlangues, n° 8-2007, http:/www.sudlangues.sn. ISSN: 08517215 BP: 5005 Dakar-Fann
(Sénégal). Selon cet auteur, il est utopique de penser a 1’élaboration possible d’une définition
universelle de la mort.
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échoue, inéluctablement, face aux questions sans réponses qu’elle ne cesse
de poser quotidiennement®. C’est, trés certainement, de ce rapport de
dialogue infernal et chaotique avec ’issue fatale qu’il s’agit quand P. Baudry
écrit, a la fin de son ouvrage, Une sociologie du tragique. Violence au
quotidien, cette belle formule : « la mort la plus redoutable n’est sans doute
pas celle dont on ne sait ni le jour ni I’heure, mais celle qui empéche de vivre
chaque jour ».

C’est dire que « notre époque », poursuit N’Diaye, celle de la modernité
socialement instituée, est aussi celle de la super-valorisation de la mise sous
silence du macabre et du lugubre. Elle instrumentalise des pratiques rituelles
mortuaires qui, au demeurant, ont vocation a gommer I’incarnation funébre
du visage urbain et expliquent, du coup, le recours aux rites devenus
séculiers, caractéristique d’une société moderniste qui ne peine pas a
assimiler les aptitudes et les attitudes du passage au horrendum et au
tremendum. Tous ces comportements et ces croyances, parfois insolites, vis-
a-vis de la mort, ne font que mettre davantage a nu le désir humain de « tuer
la mort®® ». Dés lors, il cite quelques exemples pour valider ses propos.

La thanatopraxie —€étymologiquement 1I’embaumement— en Occident, est
un rite « moderne » de purification par I'intermédiaire duquel la société
s’efforce non seulement de «nettoyer» le défunt de ses impuretés
cadavériques, mais de « déjouer » la mort. Les thanatopracteurs, croque-
morts du monde moderne, maitres dans 1’art de rendre « exquis » le cadavre,
moyennant de 1’argent, deviennent des « vrais » professionnels de la mort.
En Cote d’Ivoire, il existe une vraie industrie mortuaire national a travers la
société IVOSEP™ (elle a un monopole de fait depuis le président Houphouét-
Boigny) dont I’établissement principal se trouve dans le quartier commercial
de Treichville, avec des succursales désormais dans tous les centres
hospitaliers ruraux (CHR). Ainsi, dans la cote ouest des Etats-Unis, le
funeral director va étre le service chargé de l’entretien du corps qui a
I’hopital, est transporté au feneral home, laboratoire dans lequel les

3 Comme le dit si bien, L.V THOMAS, dans Rites de mort, « le corps inerte et froid n’en est pas
moins reconnu comme corps mort, il est le signe d’une présence-absence au méme titre que le
cadavre traditionnellement apprété. Il peut donc devenir le support de cette relation tres
particuliere dont le dialogue est exclu. On parle au défunt a défaut de parler avec lui. Paroles et
étreintes, en actualisant la décharge affective, remplissent une fonction de redoublement et de
catharsis et soulagent 1’angoisse ». P. BAUDRY, Une sociologie du tragique, Paris, Cerf/Cujas,
p. 186. Voir aussi, F. ISAMBERT, Rite et efficacité symbolique, Paris, Cerf, 1979, p. 87-99.

* L’ambition impossible de Rainer Maria Rike n’a-t-elle pas toujours été « d’arracher a la mort
veillant en nous, comme le ver dans le fruit, son énigme et son masque ». Voir R. JOLIVET, Le
probleme de la mort chez M. Heidegger et J.J. Sartre, Paris, Ed. de Fontenelle, p. 17.

¥ « Ivoire sépulture » dont le chiffre d’affaires se chiffre en milliards de francs CFA (la facture
moyenne pour le retrait de corps dans cet établissement est de deux millions tous frais compris) ;
en effet, chaque vendredi, les bureaux administratifs et méme du secteur privé, se vident pour les
levées de corps, en général de 9 heures a 13 heures PM.
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spécialistes de la mort maquillent, habillent et installent 1’enveloppe
charnelle dans le cercueil. Le défunt « embelli et méme rajeuni » afin qu’il
donne I'impression d’un dormeur est installé dans un espace meublé ou
chapel sonorisé a la musique® douce ot il recoit dans son silence éternel, les
visites et les hommages des parents et amis*'.

Dans cette perspective et avec le sida, un nouveau rite mortuaire est né
outre-Atlantique. Il s’agit du Patchword des noms qui, dans les faits, peut
étre considéré comme une privatisation de la ritologie funéraire,
caractéristique d’une société qui compte beaucoup plus sur 1’individuel que
sur le collectif. Ce rite a I’ceuvre dans le monde des « outsiders », ceux-la qui
sont les «éternels battus du jeu social », aide ces «derniers de la
civilisation » a se doter de moyens symboliques de « défense » contre les
« absurdités » sociales de la néantisation post-mortem. Par le biais d’étoffes,
de banderoles, de graffitis et de calligraphie, I’immortalisation et le souvenir
de celui qui est « parti » deviennent, par la force des choses, une réalité
effective.

Nous ne pouvons pas, poursuit-il, terminer sans mettre en lumiere la
cryogénisation dont le but est de permettre a I’homme de vivre indéfiniment.
Les succes de la biomédecine ont conduit certains a croire a la suppression
possible du vieillissement et donc la mort. Ce sont ces croyances « insolites »
qui sont a lorigine, aux Etats-Unis, de la création d’un «comité pour
I’abolition de la mort » et en France, en 1976, d’ « une société immortaliste »
qui cherchent, par des moyens scientifiques, a prolonger, a I'infini, la vie
humaine. Dans cette perspective, grdce aux progres remarquables de la
biologie et de la génétique, en particulier, certains cadavres sont conservés
dans des capsules d’azote a 196°C en attendant que la science trouve les
moyens de les « ressusciter »*.

Pour N’Diaye, en réalité, la ritualité funéraire est la mise en sceéne, de
maniere théatrale et méme théatralisée, du sérieux de la mort car la mort ne
se banalise pas parce qu’elle ne peut, en aucune fagon, renvoyer au banal, au
rien ou plus-que-rien. C’est en définitive, poursuit-il, la mort « bavarde » de
la modernité qui refuse, dans son intimité provocatrice, de se taire
absolument. Or, a travers le Féwa, il s’agit exactement de banaliser certaines
morts, de faire comme si ce n’était rien, par I’interdiction de la dimension
théatrale et symbolique des rites et des cérémonies funéraires. Quelles sont
alors les hypotheses africaines de banalisation de la mort ? Les cas sont
variés selon que 1’on se trouve dans telle ou telle aire culturelle mais en

40 En effet, la musique donnée ou écoutée est fonction de la tradition et/ou du statut du défunt.
*I'En Cote d’Ivoire, on nomme cela la levée de corps qui est ’hommage ultime au défunt.

2 L.V. THOMAS, La mort africaine : idéologie funéraire en Afrique noire, Paris, Payot, 1982,
p. 113-114. Revue électronique internationale de sciences du langage Sudlangues, n° 8- 2007.
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général il s’agit du premier déces de la famille®. A la vérité, toutes les
cultures ne sont pas concernées. En Cote d’Ivoire, sauf erreur ou omission de
notre part, ce sont les Akan* notamment les Agni de I’Est, les Baoulé du
Centre, les Adjukru du Sud et les Dida® du Sud-Ouest qui pratiquent le
Feéewa.

1 - Le premier déces dans la famille : le cas des Adjukru

Pour les Adjukru®, il n’y aurait qu’un seul cas de Féwa : il s’agit du
premier déces dans la famille qui met en vacance tous les rites funéraires et
instaure une sorte de banalisation de la mort. La question est de savoir s’il
s’agit du premier déces dans la tige consanguine, dans la ligne utérine ou
dans le tronc germain. Les réponses qu’en donne notre enquéte de fortune®’
sont muettes ou frisent le murmure.

2 - Les trois premiers décés pour les enfants d’une méme femme :
I’hypothese baoulé

Chez les Baoulé, il y a trois cas de Féwa qui, avant de livrer leurs
caractéristiques, permettent de comprendre I'importance des grands moments
de la vie de I’enfant: a savoir sa naissance et sa mort. Relativement a la
naissance, la mere de 1’enfant est soumise a plusieurs interdits*® notamment
la stricte interdiction de tromper son mari pendant la grossesse de peur que
I’enfant ne naisse avec un gros handicap, tels les enfants mongoliens, appelés
Ayoba. De tels enfants sont soit exclus de toute vie communautaire, soit
sacrifiés, soit simplement déposés au bord d’un cours d’eau, pour dit-on y
descendre de nuit apres s’étre métamorphosés en monstre marin. Ils
constituent une honte pour leur famille parce qu’ils sont la preuve, dit-on, de

4 En droit traditionnel, il est toujours bon de s’entendre sur la notion de famille ; car il y a la
famille lignagere qui comprend le paternat avec toute sa juridiction, ici les peres de famille avec
leurs épouses et leurs enfants, les cousins, neveux... et la famille nucléaire qui nous intéresse ici
principalement.

* 11 faut aussi dire que nos enquétés font partie de ces groupes ethniques.

5 La classification du peuple dida parmi les Akan reste controversée ; car officiellement, ils font
partie du grand groupe krou avec pour composantes les ethnies guéré, wébé, bété ; cependant
eux-mémes se disent akan et leurs rites et leurs costumes traditionnels s’en rapprochent
considérablement.

* Voir notre enquéte vidéo réalisée par M. Kouadio David KOUAME, inspecteur général de
I’Education nationale et coordonnateur national des comités de gestion des établissements
scolaires publics de Cote d’Ivoire, en date du 9 novembre 2014.

47 En effet, c’est lors de I'interview du patriarche Kouakou Pascal KOUAME, instituteur a la
retraite, chef de famille dans le village de Konan-Kékrekro, sous-préfecture de Yakpabo,
département de Tiebissou (centre de la Cote d’Ivoire), que Lohess GNAGNE a été interrogé sur
sa culture adjukru.

*8 En pays dida, la femme enceinte ne mange pas de la tortue ou du hibou de peur que 1’enfant ne
leur ressemble.
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I’infidélité coupable® de leur mere. S’agissant de 1’hypotheése de la mort de
I’enfant, elle est inadmissible. C’est la raison pour laquelle, la tradition akan
prévoit trois cas de Féwa. Ainsi, les trois premiers déces des enfants d’une
seule femme entrainent des Féwa : pour le premier déces, hypothese banale,
il y a Féwa et donc on ne pleure ni ne sacrifie aux rites funéraires ; pour le
second, la mort est conspuée ; pour le troisieme enfin, le plus grave, la mort
se présente comme une finitude. Il s’agit de dire, trois fois, a la mort qu’on
ne fait pas cela, qu’on n’arrache pas les enfants du vivant de ses ascendants
si bien qu’on ne la reconnait pas : tu es malvenue et ne mérites méme pas une
quelconque attention. Des lors, tu n’es plus une étape cruciale de la vie mais
un anéantissement. On te raille donc, on ne pleure pas, on enterre le corps le
plus rapidement, dans un délai de trois jours au plus méme avec les moyens
modernes de conservation des corps.

On pratique des rites de purification auxquels sont astreintes les meres au
troisieme déces : on les envoie hors (a I’entrée) du village pour les laver avec
des feuilles spéciales, du Kaolin, on les rase pour conjurer tous les mauvais
sorts et les purifier de toutes les souillures. La question est de savoir qui est
tributaire du Féwa, notre enquéte répond que c’est seulement la femme de
sorte que, dans une famille polygame, chaque femme doit faire trois fois un
Féwa avant de se purifier et de retourner au régime de droit commun des
funérailles. Cependant, affirme M. Kouamé, il n’y a pas de Féwa pour
I’enfant unique, ce qui veut dire que son régime juridique est particulier
d’autant que non seulement, il est né seul mais pire il meurt a bas-age, double
sacrilege.

A la question de savoir si I’institution avait un rapport avec 1’histoire de
I’ajeule, la reine Abla Pokou, le sage Kouamé répond par 1’affirmative :
« dans la mesure ou elle a donné son enfant pour sauver le peuple akan, elle
I’a fait, une fois pour toutes, pour ne pas qu’un enfant de son royaume
subisse le méme sort, celui de partir avant ses géniteurs50 ». Curieusement,
aux dires de notre enquété, le Féwa ne concerne pas que les enfants mais
toute personne, les trois premiers déces d’une méme femme quelle que soit
son age. La question est de savoir : qu’adviendra-t-il si un roi akan meure en
situation de Féwa ? Nous pensons que les deux rites exceptionnels -les
funérailles du roi et I’institution du Féwa- visant un méme et seul but, la
conservation de la communauté clanique, le particulier (Féwa) devrait
prévaloir sur le général. Toutefois, nos enquétés du 22 novembre dans la

> On fait remarquer que le mari peut légitimement avoir, en plus du nombre voulu de femmes,
plusieurs petites amies au su et vu de son épouse ; car dit-on un homme doit et peut toujours aller
a la chasse pour peu qu’il « respecte » sa femme, c’est-a-dire s’il ne les envoie pas dans le lit
conjugal. Aussi, les scénes de jalousie de la femme sont interprétées comme des écumes de
I’agitation de la mer dans laquelle I’on péche néanmoins du poison.

%0 Kouakou KOUAME, op. cit.
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commune de Yopougon (supra), assenent que le roi est un &tre sacré et
exceptionnel ; des lors, ses funérailles non rien de commun ni de comparable
avec les autres rites mémes du Féwa’'.

3 - Le premier décés et... le déces lointain : les hypothéses dida

Enfin, il y a les hypotheses, sui generis, de Féwa en pays dida. Chez ce
peuple du sud-ouest ivoirien, il y a Féwa, Koubayd, aussi bien en cas de
premier déces mais encore lorsque la mort survenue a cessé de frapper depuis
plus de vingt a trente ans. Ainsi, pour une femme qui perd un enfant, le Féwa
est observé. Si un second et un troisieme déces surviennent, il n’y a pas Féwa
en pays dida contrairement au pays baoulé. Mais s’il y a eu interruption dans
les déces des enfants depuis au moins vingt ans et que survienne une mort, il
y a Féwa car la mort des enfants qui s’était éloignée réapparait. Donc il faut
la conjurer, la chasser et I’humilier. Ainsi, notre mere (Awouha) a eu treize
enfants et sa coépouse (Djiko) huit. Awouha a fait le Féwa lors du premier
déces. Elle n’en a pas fait au second, ni au troisiéme, encore moins au
quatrieme et au cinquieme. Djiko a fait Féwa lors du déces de son premier
né. Elle n’en a pas fait au second ni au troisieme déces. Le cycle de la mort
s’est interrompu au moins depuis 1965. Cependant, Awouha a repris le Féwa
en 1998, lors du déces de son fils jumeau’ alors 4gé de quarante ans. Djiko,
elle aussi, a subi les aspérités du Féwa récemment en mars 2014 lors du
déces de sa fille-cadette de trente cing ans.

Il faut aussi rappeler que les enfants qui suivent les premiers déces ont
des noms spécifiques selon la coutume dida. Dans le cas d’Awouha, le
sixieme enfant est appelé Okou, littéralement celui « qui meure, qui est prét a
suivre les premiers dans la mort ». Dans certaines familles on les nomme
Toutoukpeu (ordure, bon pour la poubelle). Dans le cas de Djiko, la
quatrieme est nommée Kouhon (la femme de la mort, en fait le féminin
d’Okou). Insolite est la situation de la derniere disparue : les parents nous ont
raconté qu’elle avait déja existé en la personne du second déces de Djiko qui
a eu lieu au champ dans une riziere et que la reprise du champ apres la
jachere a servi de contact pour sa réapparition. Des lors, chacun savait
qu’elle reprendrait le chemin du séjour de la mort avant 1’age de quarante
ans, ce qui s’est passé. Nous relatons les faits et les récits tels qu’ils se sont
présentés sans les travestir comme la modernité a tenté de le faire avec
I’antique institution du Féwa.

S'H. DAGRI DIABATE, Le Sanvi, un royaume Akan (1701-1901), CERAP, Abidjan 2013.

52 Dans notre culture, les jumeaux font 1’objet de réelle vénération, d’abord par les noms donnés :
le premier sortant est nommé Dago ; le second Zirignon ; pour les jumelles : la premiere est
Djéhon et la seconde Gdzohon ; on ne les salue pas les mains vides, leur mere est honorée et ils
sont sujets a beaucoup d’interdits.
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B - Le travestissement de Uinstitution traditionnelle par la modernité

11 faut évoquer les situations de longue durée de conservation des corps™,
le temps que les moyens soient réunis et que tous les parents soient présents
pour honorer le défunt, et qui oblige finalement les parents a simplifier les
différents rites funéraires, commettant de véritables atteintes a la loi
coutumiere. Ces violations sont fonction de la bonne ou de la mauvaise
situation de la famille concernée. Dans certains cas, et en raison de la bonne
santé financiere de la famille, on ignore I’institution traditionnelle du
Féwa (I). Dans d’autres circonstances moins heureuses, le Féwa sert
d’exutoire, de prétexte pour fuir les coiits™ funéraires (2).

1 - En cas de bonne conjoncture : le Féwa ignoré ou rejeter

Dans cette section, nous nous fonderons essenticllement sur des
témoignages relatifs aux déces de nos collatéraux, disparus successivement
en novembre 1998 et en mars 2013. Le premier, Kadi Goba est notre frere
germain, la seconde, Kadi Dagnohonon est notre sceur consanguine. En effet,
nos meres respectives dans cette famille polygame avaient déja chacune
perdu au moins un enfant mais depuis plus de vingt ans (infra). Ici, nous
sommes bien dans une des hypotheses du Féwa. Pour le premier, on
comprend la mise en conservation du corps dans une morgue d’une banlieue
abidjanaise (Anyaman), le temps que le corps soit transféré™ a Zikisso™® a
230 km d’Abidjan. Pour la seconde dont le déces est intervenu en route lors
de son évacuation au village, I’exigence du Féwa aurait voulu qu’on continue
la route pour un rapide enterrement. Toutefois, les renseignements pris au
téléphone avec les ainés traduisent le contraire. Bien plus, la conservation
qui, dans cette hypothese ne peut excéder trois jours, a duré deux longs mois
comme celle du freére germain en 1998. Dans les deux cas, et contrairement a

%3 Nos pere et mere sont décédés successivement les 14 mars 2010 et 25 mars 2012 et ont été
inhumés les 12 aott 2010 et 10 aoft 2012, soit six longs mois apres leur déces. M. Zoukouehi
Gayé Lambert, ex-chef de mon village (Zatoboua) a passé plus d’un an et demi a la morgue avant
d’étre inhumé. Dame Dalia est a la morgue de Lakota depuis 2009.

S* LIBALL, op. cit.

% La tradition dida interdit I’inhumation d’un fils du terroir hors de sa terre natale et surtout du
vivant de ses ascendants.

% AGATHE, op. cit. Cette contribution s’intéresse a 1’aménagement des rituels funéraires des
migrants manjak en France. Les pratiques funéraires qui ont cours dans la culture d’origine,
elles-mémes susceptibles de se modifier, ne peuvent étre transposées a 1’identique du fait des
nombreuses contraintes liées au nouveau cadre de vie qui combine urbanisation et migration. Ces
pratiques confrontent ou font coexister deux systemes fondés sur des références culturelles
différents. Elles se jouent en plusieurs temps, sur plusieurs espaces (ici et 1a-bas, entre ici et la-
bas). Il s’agit d’une situation originale qui bouleverse les normes et leur unité, entraine une
déstructuration et une discontinuité dans le déroulement séquentiel des funérailles et oblige a des
négociations et & des remaniements.
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la coutume du Féwa, on a pleuré bruyamment, on s’est roulé a terre, on a fait
des communiqués par tout moyen exigé par les temps modernes (radio, mails,
facebook...). On a fait des veillées funebres urbaines coliteuses, des convois
funéraires, méme des veillées traditionnelles avec la réception des différentes
délégations amies ou alliées. Chaque parent ou allié a fait son don, soit en
nature ou en numéraire, les différents cercueils achetés a concurrence de
deux cents a trois cent mille ont été remplis de dons faits aux défunts ou aux
ancétres les ayant devancés. Leurs enfants, veuve et veuf, ont subis les
traitements dignes de véritables funérailles avec les supplices et des
privations. Cependant, I'unique rite se rattachant au Féwa a été leur
inhumation a quatre heure du matin, toutefois encore dans des liesses
populaires dignes des grands deuils. Voici en quoi le Féwa a été rejeté par
une famille «aisée ». Pourtant, d’autres moins nanties vont plutdt s’y
réfugier au mépris de la tradition.

2 - En cas de mauvaise conjoncture : le Féwa comme refuge

Ce témoignage nous a été donné par Bony Sostene. Kouadio Affoué
Charlotte est la fille ainée de Kouassi Kouadio Celestin et de N’Dri Aya
Constance. Le couple Kouadio a déja perdu trois enfants: ’'un dans un
accident de la circulation lors d’une excursion organisée par son lycée ; le
second, suite a une épidémie du choléra dans la région du Gbébé en 2004 ; le
troisieme a la suite de la morsure d’un serpent. Selon la tradition du
Morronou, les trois ont subi les regles de I’institution traditionnelle du Féwa.

Apres une enfance heureuse et de brillantes études au lycée Mamie
Adjoua de Yamoussoukro couronnées par un baccalauréat série A2, la jeune
Charlotte débarque a la Faculté de droit d’Abidjan. La condition modeste de
ses parents, les exigences des études supérieures et surtout les convoitises
mondaines lui font mener une vie a la frontiere de la morale. Elle passe
presque chaque mois d’un homme a un autre et n’a plus vraiment le temps de
se consacrer a ses études qui lui ont valu de nombreux prix au lycée. Pis, elle
entretient des rapports non protégés avec ses nombreux partenaires
occasionnels ou attitrés. Ceci expliquant cela, elle est dépistée séropositive
lors d’un contréle nécessité par un paludisme dans un centre hospitalier de la
capitale économique ivoirienne. Les jours et les mois qui suivent sont assez
terribles pour la jeune Kouadio Affoué ; elle n’arrive plus a suivre les cours
en raison d’une santé précaire, ni a se nourrir correctement, encore moins a
payer sa chambre en cité universitaire. Six mois plus tard, elle est admise
dans un centre de santé ou, faute de soins adéquats, elle décede.

Son unique oncle maternel, informé par une amie de Charlotte, apparait
curieusement la nuit du déces, négocie avec les services de la morgue et
transfere la dépouille de I'infortunée au village natal. Le village de Mea-
Asssoumoukro, réveillé par des cris bruyants de pleurs, est informé sans
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autre forme de procédure du déces de la jeune Charlotte. Tous accourent
dans la concession familiale et découvrent a la surprise générale que le corps
a été transféré aux mépris des regles de la tradition. Mis devant les faits
accomplis, les parents paternels surpris et stupéfaits, demandent des
nouvelles a I’oncle de Charlotte. Quelle ne fut pas leur surprise, d’apprendre
en sus que la défunte serait enterrée la nuit méme car il s’agit d’un cas de
Féwa. Les parents qui ne sont pas dupes ont essayé de faire comprendre a
I’oncle maternel qu’il n’en serait rien d’autant que le couple Kouadio avait
déja perdu trois enfants. Ce quatrieme déces méritait ’honneur de funérailles
dignes comme I’exige la coutume agni.

Cependant, les parents paternels céderent pour deux raisons aux
fondements philosophiques opposés. Dans un premier temps, en raison du
matriarcat, I’enfant appartient a la ligne utérine, qui décide en cas de deuil,
ici I’oncle maternel. Dans un second temps, en raison du pouvoir financier,
celui qui prend I'initiative des funérailles, doit assurer les dépenses onéreuses
exigées par celles-ci. Apres une breve discussion empreinte d’hypocrisie, les
parents paternels, la mort dans I’ame, se déciderent a inhumer leur fille avant
le lever du jour. Ici, seul celui qui pouvait honorer la défunte avait choisi
d’en faire un cas de Féwa ; et les parents démunis adhérerent sans vraiment
consentir. Voici comment le Féwa a servi de refuge au mépris des regles
gouvernant les funérailles africaines ; voici comment les reégles coutumieres
sont parfois contournées avec la complicité des gardiens de nos légitimes
traditions.

II - Le régime juridique de I’institution ancestrale du Féwa

L’exposé du régime de droit commun des funérailles traditionnelles (A)
nous permettra de mieux comprendre et apprécier le régime dérogatoire du
Féwa (B).

A - Le régime de droit commun des funérailles

Les rituels funéraires manjak®’ s’articulent autour de plusieurs grandes
séries de rites. A la mort d’un individu débute la premiere période appelée
Ka lotan pom (traversée du mort) destinée a la préparation du corps et a
I'interrogation du défunt™, puis 4 son inhumation. Aprés une période
variable, qui dépend des moyens dont dispose la famille, ont lieu les
« grandes funérailles » (p-moy), deuxieéme phase du dispositif rituel. Cette

57 Petit AGATHE, Des funérailles de I’entre-deux Rituels funéraires des migrants Manjak en
France, Archives de sciences sociales des religions, 131-132/ 2005, p. 87-99.

3 Pour les Manjak comme pour tous les Africains, toute mort, a I’exception de celle du vieillard,
est suspecte : on ne meurt jamais de mort naturelle (infra).
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cérémonie festive est destinée a honorer le défunt, a marquer son changement
de statut et ainsi a mettre en place de nouveaux types de liens entre les
vivants et le défunt. Les grandes funérailles sont I'une des étapes essentielles
du processus d’ancestralisation, méme si celui-ci n’est mené a terme qu’a la
suite de I'intégration du picap (ou pe-ciap, pécap), image « ancestralisée »
du défunt, au sein de 1’autel des ancétres. Ces rituels revétent un double
caractere : ils servent, dans un premier temps, a honorer le défunt et a
déconstruire son image (du statut du vivant, il passe a celui de défunt), mais
surtout, sont destinés a lui ouvrir les portes du monde des ancétres et a
construire sa nouvelle identité dans 1’au-dela (de défunt, il devient ancétre).
Si ceux-ci n’ont pas été conduits a terme, I’ame du défunt erre dans le
village, y revient pour des visites, signe qu’il lui manque quelque chose, ou
s’en prend a ses descendants™.

Toutefois, la célébration de la mort chez les Lobi par Pooda®, parce que
plus proche de notre culture, nous retiendra davantage. Les Lobi ont
plusieurs cérémonies pour célébrer la mort. Tout déces d’un adulte lobi est
suivi de deux grandes funérailles : les premieres funérailles ou Biir et les
secondes funérailles ou Bobuur ; entre les deux s’écoule le temps du deuil.

1 - Les premieres funérailles

Les premieres funérailles ou Biir sont déclenchées a la mort d’un Lobi
majeur. Elles sont caractérisées par les lamentations bruyantes des femmes et
des hommes pris de court par le déces d’un étre cher®'. On pleure, on crie, on
se lamente, on tombe® et on roule 2 terre en signe de désolation, on néglige
son habillement, on n’a pas le temps de s’alimenter encore moins de se laver
sur plusieurs jours, on déambule, on s’assoit en quinconce, on joue de la
musique sur le balafon ou xylophone, on danse, on donne et écoute les
témoignages sur la vie du disparu, on fait des cadeaux (jet de cauris et de
céréales) et des commissions au partant vers 1’au-dela, on lui souhaite bon
voyage, on exhorte les ancétres de lui faire bon accueil, on envoie des
émissaires pour annoncer les funérailles aux parents et alliés les plus
éloignés, on fait retentir des coups de fusils ou les grands tam-tams pour
annoncer les funérailles® 2 toute la région ; on exécute des mimes de la vie

% AGATHE, op. cit.

% Hervé Sansan POODA, Mort et foi chrétienne chez les lobi, mémoire UCAO, Abidjan 2007,
p. 40-61.

' Méme s’il a été un grand malade, on espére toujours qu’il va s’en sortir et d&s lors, son décés
surprend toujours.

52 Au Pays dida, on se gratte le visage au point de saigner, on tente de se suicider pour montrer
qu’on est tres touché par le déces

% Plus exactement, il s’agit de I’annonce du décés car 1’annonce des funérailles se fait par les
émissaires qui ont I’art de la parole et de la tradition ; ils ne viennent non plus les mains vides
surtout vers les parents maternels et les grands dignitaires.
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passée du défunt... autant de manifestations de deuil, aux dire de Pooda, qui
caractérisent les premicres funérailles des Lobi.

Tout comme dans la société juive vétérotestamentaire, 1’émotion est forte
lors des funérailles des Lobi au point méme de faire pleurer un étranger par
le rappel de tristes souvenirs®. Les premiéres funérailles suspendent les
activités de la famille et du village®. La solidarité dans le deuil est ici tres
forte. Les funérailles durent deux a trois jours. Mais habituellement, le corps
du défunt est conservé 24 heures, sinon plusieurs jours, par le soin des
hommes qui ont I’art de la pharmacopée. La toilette funebre est faite avec
grand soin®. « Aprés avoir fait la toilette du cadavre, on I'interroge pour
connaitre les raisons du déces, qui ne peut provenir que d’une faute commise
par le défunt ou d’un maléfice dont il faut identifier 1I’auteur. Méme la mort
d’un vieillard qui fut longtemps déclinant est considérée comme due a une
faute ou provoquée par quelqu’un ; il semble qu’il n’y a aucune mort sans
cause quel que soit I’dge du disparu®... »

Pendant le déroulement des funérailles, les fossoyeurs, organisés en
confrérie, procedent au creusement de la tombe. Mais ils ne commencent pas
sans avoir auparavant fait un sacrifice a I’esprit tutélaire de la terre
villageoise ot I’enterrement doit étre fait®®. La tombe ou «le Kaar prend
I’aspect de deux alcoves. L’une a I’Est, ’autre a 1’Ouest, séparées par un
petit tertre médian (...). Le cadavre est alors placé dans la position d’une
personne qui dort, la main gauche sous la téte » et la face toujours tournée
vers I’Est, ’horizon des origines des Lobi et la direction du pays des morts.
Les premicres funérailles ne prennent pas fin avec 1’enterrement. Elles se
prolongent toujours par une veillée funebre durant la nuit. Les instruments et
les objets qui ont été en contact avec le défunt sont placés au milieu de
I’assistance qui continue de prodiguer ses hommages au disparu®. Des dons
sont fait en nature et en especes antiques (cauris ou monnaies anciennes chez

% La forte émotion rend les pleurs contagieux en Afrique car ’on se souvient nécessairement
d’un proche disparu dont le douloureux souvenir se ravive.

% Les activités de la région entiere en pitissent car toutes les femmes natives du village doivent
tout abandonner pour rallier le village endeuillé pour plusieurs jours.

% « Quant 2 Ia toilette funebre, nous y découvrons cette idée que le défunt entreprend un voyage
qui va le conduire chez les ancétres, voila pourquoi les parents du défunt I’habillent dignement »
et somptueusement écrit B. YAHANON, dans Les rites funéraires chez les Fans de Ouidah,
UCAO, Abidjan 1983, p. 29-30, selon ce que rapporte POODA, op. cit.

" M. PERE, Les Lobi, tradition et changement, t. 1, Village et traditions, Edition Siloé Laval,
1988, p. 329.

5 Pour les étrangers, il faut, en principe, rapatrier le corps car c’est une indignité d’étre enterré
hors de sa terre natale en Afrique ; de méme, les neveux non reconnus ont leur cimetiere a part,
non sans de grands sacrifices

% Chez le Dida, on habille plutdt I’héritier choisi, soit par le pére soit par consensus, dans les
costumes traditionnels du défunt pour montrer que le défunt n’a pas vécu inutilement mais s’est
fait une digne postérité.
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les Lobi ; chez les Dida, c’est une avalanche de pagnes; Kita, Adengra,
Atchem-tchessa selon les rangs des donateurs et du défunt) aux endeuillés
pour pouvoir dédommager les joueurs de musique funebre et les fossoyeurs
qui prennent une part active a ces funérailles. Beaucoup de monde prend
toujours part, par solidarité, aux premiéres funérailles d’un Lobi’.

2 - La période du deuil

Entre les premicres et les secondes funérailles ou dernieres funérailles des
Lobi, s’écoule la période de deuil. Selon les circonstances du déces, cette
période de deuil peut prendre deux semaines a six mois ou méme un an. Le
principe est qu’il faut régler tous les problemes qui empécheraient I’ame du
défunt de réussir son voyage vers 1’au-dela. On fera venir plusieurs devins
(trois normalement pour les hommes et quatre pour les femmes’') dans la
famille éplorée pour rechercher tous les arrangements sacrificiels a faire pour
libérer le défunt sur sa route vers le pays des morts. Pendant ce temps, les
veufs, les veuves et les orphelins sont soumis a de nombreux interdits. Nous
remarquons surtout que les veuves ont une condition de vie plus drastique :
elles sont coupées de la vie villageoise pendant tout le temps du veuvage qui
peut prendre six mois a un an. Elles ne se lavent pas et doivent s oindre
chaque jour de kaolin blanc. Elles se déplacent rarement et quand elles sont
obligées de sortir de chez elles, elles emportent toujours leur tabouret pour ne
pas souiller les sieges du commun des mortels. Elles ne doivent toucher
personne sauf les anciennes veuves chez les Dida. On les estime impures.
Les veufs et les orphelins se rasent la téte en signe de deuil. Ils font preuve
de modération dans I’expression de leurs sentiments durant 1’entre-deux
funérailles. L’impureté rituelle les frappe moins, selon notre analyse.

Dans la maison funebre, les souvenirs du défunt sont disposés dans une
chambre. Il est supposé que I’ame du défunt rode toujours dans les environs
avant sa mise en route définitive prévue lors des secondes funérailles’.

0J.A. KAMBOU, Le Dyoro ou initiation sociale au Sud de la Haute-Volta, Paris, C.R.C., 1972,
p. 155.

I Chez nous le rapport est renversé ; il faut quatre pour les hommes et trois pour les femmes.

" Nous avons recueilli plusieurs témoignages de Lobi, assure POODA, sur leur expérience de la
mort. Ceux-ci sont assez intrigants surtout quand on les compare aux expériences des NDE, ou
Near Death Experiences (cf. Dr MOODY, La vie apres la vie, Robert Laffont, 1978, p. 181). A
I’article de la mort, presque tous les Lobi, dans leurs délires, disent apercevoir a leurs cotés les
membres défunt de leur famille, surtout leurs proches parents s’ils sont déja morts. Des voyants
lobi affirment bénéficier d’apparitions de défunts avec souvent le crane rasé (signe de deuil dans
la société). De méme, les porteurs de cadavres lobi se disent toujours mus par une force invisible
que I’on attribue a 1’esprit du mort. Ce sont autant de croyances et de phénomenes liés a la mort
qui alimentent les craintes des Lobi a propos de la mort et de tout ce qui I’entoure. C’est aussi ce
qui explique I'importance des funérailles et du deuil dans cette société. Sur les expériences avec
le monde d’outre-tombe, voir aussi T. FOUCHAUD, La mort, témoignages de vies, édition la
Bonne Nouvelle, Saint-Denis-du-Maine 2006, p. 160. J. VERNETTE, Peut-on communiquer
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Devant les représentations du défunt constituées de sa canne ou gboo, de ses
photos, de son arc et de son carquois en ce qui concerne les hommes, de ses
habits et de ses poteries pour les femmes, les lamentations sont faites par les
parents proches les jours qui suivent immédiatement I’enterrement du
défunt”. On continue de servir la nourriture du défunt pour souligner sa
présence encore dans le giron familial. Les retardataires viennent la lui
rendre hommage toujours, en y jetant des cauris ou d’autres dons en nature.
On évitera toutes palabres’™ et autres actes répréhensibles dans la société,
pendant cette période de deuil, dans la maison mortuaire, jusqu’aux dernieres
funérailles ou secondes funérailles.

3 - Les secondes funérailles

Apres tous les réglages religieux et surtout sacrificiels pour permettre le
voyage effectif de I’ame du défunt, ont lieu les secondes funérailles ou
Bohuur. Elles sont importantes suivant le rang et la considération sociale
dont jouit le défunt. Elles sont organisées en fonction des clans et des
traditions locales. Elles peuvent étre symboliques ou tres fastes. Pour les
vieilles personnes défuntes, elles peuvent durer une semaine avec des
manifestations qui drainent encore beaucoup de monde dans la maison du
disparu. Quelques lamentations rituelles sont entendues les premiers jours.
Mais le ton cede vite a la joie et a une ambiance de féte traditionnelle. On
regrette bien le départ définitif d’un étre cher vers I’autre monde d’ou on ne
peut plus revenir, mais aussi on féte I’entrée d’un nouvel ambassadeur des
hommes dans le monde des ancétres”.

Ainsi, le premier grand jour des secondes funérailles est appelé Bowiri et
consiste a faire des consultations divinatoires et divers sacrifices de
réparation pour les fautes du défunt. Il y a ce jour-la des pleurs bruyants. Il y
a une sorte de seconde célébration des premicres funérailles pendant un laps
de temps assez raisonnable. Le deuxieme jour ou Bieli-wiri ou Jeéli-wiri, on
procede a de nombreux sacrifices pour mettre en route le défunt a qui on dit
adieu. C’est apres cela que s’ouvrira une véritable ambiance de féte ou les
orphelins, les veufs et les veuves sont réintégrés dans la vie sociale a travers

avec ’au-dela ? Editions du Centurion, Paris 1990, p. 127 avec de vibrants témoignages sur les
revenants qui ressemblent fort drolement a ceux que nous ont contés les Lobi (crane rasé,
sensations lourdes en leur présence etc. p. 83-86). Voir aussi P. RAYET, Apres la mort, Edition
O.E.LL., Paris 1996, p. 146. Surtout les expériences des saints avec le monde de I’au-dela, p. 65-
104.

3 En effet, il existe des pleurs rituels chez les Dida qui consistent & pleurer toutes les quatre
heures du matin, méme apres I’enterrement, pour montrer qu’on n’a pas oublié le défunt.

" Bien plus, c’est I’occasion de régler tous les contentieux pendants et difficiles.

7 Cf. M. FIELOUX et J. LOMBARD, « A propos du tournage et de la réalisation des mémoires
de Binduté Da» in AAVV, Image d’Afrique et Sciences sociales. Les pays lobi, birifor et
dagara, Paris, Ed Karhala & ORSTOM, 1993, p. 423-439.
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un grand repas rituel consommé souvent sur la terrasse des maisons lobi. Le
troisieme jour ou Khidigba-wiri, les fossoyeurs sortent de la maison toutes
les saletés du défunt et rompent de maniere symbolique tout ce qui pourrait
retenir dans la maison 1’ame du défunt. Ils les conduisent vers 1’Est, la route
du pays des morts. S’instaure alors une véritable féte familiale pour célébrer
I’entrée du défunt dans le royaume des morts. Le quatrieme jour ou
Jukuulbisa-wiri, une grande danse traditionnelle honorera enfin le défunt
pour valoriser ses qualités paysannes, honneurs sensés convaincre les
ancétres pour qu’ils accueillent celui qui frappe maintenant a leur porte. Les
réjouissances officielles prennent fin avec ce quatrieme jour des secondes
funérailles®. Les parents proches resteront dans la maison du défunt pour
ranger le matériel et régler les questions d’héritage des biens et des charges.
Les veufs et les veuves reprennent leur vie sociale normale.

Sans relater tous les détails de ces funérailles traditionnelles, nous
remarquons une organisation sociale bien définie dans les rites de ce peuple
sans écriture mais qui conserve fidelement depuis des générations des rites
immémoriaux. C’est dans ces rites que transparait une certaine conception de
la mort et de la vie dans 1’au-dela qui est la chambre voisine d’'un méme
appartement, la vie globale. Cependant, pour qu’il en soit ainsi, il faut que la
mort soit acceptée et non conspuée comme dans I’hypothese du Féwa. On
saisit la particularité de son régime juridique.

B - Le régime dérogatoire au droit commun : le Féwa en perspective

On I’a vu, les rites des funérailles ont pour but, d’une part, de préparer le
corps pour le voyage dans I’au-dela, 1’outre-monde et d’autre part, pour
I’honorer en raison de sa qualité d’ambassadeur des vivants vers les morts
qui inaugure son changement de statut avec le sacre de « 1’ancestralisation ».
Dans I’hypotheése du Féwa, il s’agit de refuser au corps ces différents
privileges. D’abord, le déces n’est pas annoncé par les tam-tams ni par des
délégations envoyées pour préparer les funérailles. Ensuite, il est interdit de
se lamenter, de pleurer, de crier bruyamment, de se rouler a terre, de se faire
une incision sur le corps pour le défunt. On fait comme si de rien n’était, on
s’habille normalement, on s’alimente comme d’ordinaire, on ne doit pas se
désoler outre mesure. Les rites d’interrogation visant a savoir les causes de la
mort sont interdits.

7 Encore une fois de plus, il s’agit d’une présentation sommaire. Nous savons en général la
complexité des rites funéraires africains. Nous n’entrons pas dans les détails. Mais tout est
organisé pour adresser un adieu a I’ame du défunt en route pour 1’au-dela. L’aspect purificateur
des rites, d’une part pour ce défunt et d’autre part pour les vivants qu’il laisse sur terre, est de
loin le plus important dans ces rites, a notre analyse.
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De plus, le corps ne sera pas préparé par une toilette spéciale car si
I’infortuné meurt dans le champ, il y sera enseveli, surtout quand il s’agit
d’un enfant. Ensuite, il n’a pas droit aux sacrifices pour le creusement de sa
tombe car il faut vite I’évacuer, on comprend qu’il est littéralement jeté dans
la tombe sans hommage particulier, car en lieu et place des pagnes, ce sont
les pailles et les herbes contenant souvent des fournis qui vont lui servir de lit
funéraire, aucun soin n’est mis quant 2 la position’’ du corps dans la tombe ;
le tout c’est qu’il ne revienne plus jamais dans le monde des vivants. En
outre, le corps n’a pas droit au deuil dont le but est de régler les problemes
par des rituels en vue de la purification du défunt.

Plus grave, les funérailles étant interdites, aucun rassemblement
particulier n’est admis, chacun vient se désoler a la cour familiale et se retire
au plus vite sans commentaire, encore moins les mimes des gestes du défunt.
On n’attend personne, si bien que les parents éloignés pour une raison ou une
autre ne peuvent faire I’inhumation si chere aux Africains. D’ailleurs, c’est
de nuit, entre trois heures et quatre heures que I’inhumation de se fait dans
I’incognito par les oncles maternels. Par ailleurs, méme morts a I’age
canonique’®, les veufs, les veuves et les orphelins ne sont pas astreints aux
nombreux interdits et cofits funéraires. On le voit, le veuvage est interdit, le
Kouhi (le fait pour les enfants d’honorer leurs ascendants par une avalanche
de rites, de dons, de repas, de sacrifices) est proscrit.

Ceci expliquant cela, les secondes ou grandes funérailles, qui consistent a
honorer le défunt, a marquer son changement de statut et ainsi a mettre en
place de nouveaux types de liens entre les vivants et le défunt, ne peuvent
Iégitimement avoir lieu. On ne saurait déconstruire 1’'image du défunt pour la
faire passer du statut de vivant a celui de défunt et surtout lui ouvrir les
portes du monde des ancétres. On ne doit pas lui construire une nouvelle
identité dans I’au-dela pour jouir de la dignité d’ancétre, au contraire, on
demande plutdt, aux ancétres de ne pas le recevoir pour qu’il erre a travers la
nature.

Comment devient-on ancétre ou Kotin chez les Lobi” et en général en
Afrique ? Comment parvient-on a la classe privilégiée des dieux ? Tout Lobi
qui meurt ne recoit pas automatiquement le titre et la qualité d’ancétre. Cet
honneur est réservé aux ascendants défunts qui répondent a un certain

" Dans ce cas, le corps est mis en tombe en vrac sinon a 1’opposé de la position ordinaire qui
montre les pays des ancétres. Il y a aussi, I’hypotheése de ceux qui meurent sans laisser de
postérité, ils sont enterrés a plat-ventre, la face contre le sol avec une graine de palme dans le
rectum ; pour dire qu’il n’a rien n’apporté au clan, bien plus que personnel ne suive ses traces qui
préfigurent la disparition du clan a terme.

" Le Féwa veut dire couper son souffle, enlever son enfant, donc on ne comprend pas pourquoi
un vieillard devrait subir le régime peu glorieux de cette institution ; on maintient qu’il s’agit
d’un Féwa deés lorsqu’il constitue le premier déces dans sa famille.

 POODA, op. cit.
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nombre de critéres sociaux bien définis®. Il faut étre un homme ou femme
décédé(e) dans sa vieillesse apres avoir réussi socialement sa vie. Il faut étre
un grand-pere®’ ou une grand-mere avant de mourir. Il faut étre bien mort et
en paix avec ses ancétres. Il faut avoir vécu de maniere méritoire aux yeux
des hommes et des ancétres. Des consultations divinatoires seront faites
avant la canonisation rituelle d’un défunt. Un fils, apres le déces de son pere
dans de telles conditions, est tenu a lui rendre un culte. C’est le culte du pere
ou Thire, qui est important dans la vie d’un Lobi*>. Chaque année et aux
périodes troubles de I’existence humaine (maladies, malheurs, initiations,
déces...), les fils lobi sacrifient toujours a 1’autel de leurs peres ou de leurs
ancétres masculins®’. Un culte est aussi rendu aux ancétres féminins surtout
quand on est en quéte de fécondité pour les femmes. C’est le culte du Birdi-
thil ou du niba en langue lobi (lobiri). Les femmes et les filles sont plus
attentives 2 un culte féminin lié a la fécondité™.

Mais pour avoir un autel construit dans la grande maison lobi, il faut que
I’ancétre qui désire étre honoré de maniere spéciale par ses descendants se
révele a eux de maniere manifeste. Les songes, les évenements sociaux et les
autres signes interprétés par le devin ou biordaar le réveleront™. Sinon,
apres les dernicres funérailles, le baton ou gboo du grand-pere ou de la
grand-mere rejoindra ceux de ses devanciers dans la mort dans la grande
maison paternelle. Quand on invoquera les ancétres ou Kotina au pluriel, il
ou elle en fera partie. Ceux qui ont connu une mauvais mort ou mal-mort ne
peuvent étre invoqués comme ancétres™. Selon les Lobi, certains d’entre eux

8 JM. ELA, op. cit. p. 54, écrit a cet effet: «dans la tradition africaine, revétir la dignité
d’ancétre suppose qu’on a excellé dans la pratique de la vertu au long de son existence ». Voir
aussi L.V. THOMAS et R. LUNEAU, La terre africaine et ses religions, I’Harmattan, Paris
1975, p. 100. Cf. J. PENOUKOU, «qui devient ancétre, se demande-t-il ? En principe, toute
personne qui décede d’une bonne mort. Car la mauvaise mort (eku baba) demeure pour la famille
un objet de déshonneur et méme porte malheur, et qui n’oblige guere a aucun culte ».

81 Dans une telle hypothése, le corps est conduit a sa derniére demeure par les petits-fils, signe de
la gloire du défunt.

82 Cf. Madeleine PERE, op. cit. p. 225-227.

%Les lobi font des sacrifices aux ancétres a chaque début et chaque fin d’année agricole. Les
libations sur 1’autel des ancétres sont quasi quotidiennes. Les ancétres participent a la vie des
vivants.

¥ Voir J. A. KAMBOU, op. cit., p. 167-168.

% Cf. D. BAGNOLO, op. cit., p. 147.

% Chez les Lobi, la bonne mort est celle qui survient apres une vieillesse tranquille. Une telle
mort est fétée des les premieres funérailles. Beaucoup de plaisanteries sont faites, a 1’occasion,
aux parents. Tout Lobi réve d’une telle mort. La mauvaise mort ou Khi-puu est celle qui arrive
prématurément dans la force de 1’age. On peut parler aussi de mal-mort pour juger de la qualité
de la mort : « mourir au loin et risquer d’étre ainsi privé de funérailles ; mourir sans laisser
d’enfants, pour accomplir les rites ; mourir en couches etc. ». Nous citons ici L. V. THOMAS et
R. LUNEAU, La terre africaine et ses religions, L’Harmattan, Paris 1975, p. 250. Et J.M. ELA
op. cit., p. 38, écrit dans ce sens : « pour 1’Africain, la mort n’est pas une assimilation de 1’étre.
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se réincarnent dans d’autres familles ou dans d’autres ethnies pour racheter
leur existence brisée par la mort prématurée. Ces situations nous éclairent sur
les effets du Féwa.

C - Les effets du Féwa

Partout, la mort est mise 2 la place de la mauvaise compagne®’, cette
« maladie » honteuse, douloureuse et pénible qui ne fait pas de quartier. C’est
pour pallier les effets néfastes de la souffrance individuelle et collective
qu’elle entretient et qui nous guette indéfiniment, que les funérailles,
proscrites dans I’hypothése du Féwa, au travers de leur ritualité®, prennent,
dans toutes les cultures traditionnelles les allures d’une féte, un succes
permis, selon R. Caillos®.

Ainsi, chez les Joolaa de la Casamance, selon L. Diaye, au sud du
Sénégal, la personne décédée a un age avancé de la vie, apres voir répondu a
I’appel sociétal de fonder une postérité, seule garante d’un statut social
enviable, peut, socialement, avoir le privilege de présider ses propres
funérailles, habillée de ses plus beaux habits. Il arrive méme que les membres
de la parenté exhibent, pour les besoins du cérémonial et par souci de
solennité, ses outils de chasse (arc et fleche), de culture, quelques restes de
bétail et les cornes des beeufs qu’il a eus, de son vivant, a destiner au culte et
tout cela est ponctué par des parades, des chants, des cris, des lamentations,
des remontrances et des éloges dont 1’objectif visé est de maitriser les
moments angoissants de la perte due au départ, pour I’éternité, de celui qui
fut un étre cher. Chez les Karamajong d’Ouganda et les Indiens d’ Amérique
du Nord, poursuit Diaye en citant L.V. Thomas, le défunt peut &tre installé,
de facon majestueuse, a ’intérieur de son troupeau afin de le magnifier en
divulguant son patrimoine.

C’est le rituel de « présentification » du mort que 1’on retrouve dans
beaucoup de sociétés africaines et indiennes. Ainsi, les recherches de facture
anthropologique menées par C. Ales, chercheur au CNRS (Paris), chez les
Indiens yanomamis du Venezuela et du Brésil, montrent la place des rites
funéraires dans le processus de raffermissement du lien social que le
« dernier combat » a, momentanément, déconstruit. Dans cette communauté,
aux dires de Diaye, ou la crémation est pratiquée apres la mort, tous les biens

En rigueur, on ne craint pas la mort. Ce que I’on redoute, c’est de mourir sans enfant. L’absence
des garcons, en particulier, est la pire des malédictions pour le Noir.

87 Lamine DIAYE, op. cit.

8 Selon M. DOUGLAS, « les rites sociaux créent une réalité qui, sans eux, ne serait rien ». Faut-
il comprendre que la vie d’une société dépend aussi de sa capacité a « inventer » des rites, surtout
que tous les rapports humains fondamentaux sont sous contrdle d’une symbologie légitimée ».
Voir L.V. THOMAS, Rites de mort. Pour la paix des vivants, Fayard, Paris 1985, p. 15.

% R. CAILLOIS, Les jeux et les hommes, Gallimard, Paris 1958, p. 14.
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et le cadavre du défunt vont &tre la proie d’un biicher. Le corps incinéré va
ensuite étre pulvérisé a 1’aide d’un mortier et la poudre obtenue, mélangée
avec un jus de banane ou de plantain sucré, servira de boisson, uniquement
aux enfants du lignage. Ces exemples, loin d’étre exhaustifs, peuvent, somme
toute, €clairer sur la véritable fonction des rites mortuaires et leur action
efficace”, gage d’une société qui cherche a s’apaiser.

Aussi les funérailles sont-elles I’'une des étapes essentielles du processus
« d’ancestralisation », méme si celui-ci n’est mené a terme qu’a la suite de
I’intégration du Picap (ou pe-ciap, pécap), image ancestralisée du défunt, au
sein de I'autel des ancétres. Ces rituels revétent un double caractere : ils
servent dans un premier temps a honorer le défunt et a déconstruire son
image (du statut de vivant, il passe a celui de défunt), mais surtout, sont
destinés a Iui ouvrir les portes du monde des ancétres et a construire sa
nouvelle identité dans 1’au-dela (de défunt, il devient ancétre) dans
I’hypothese de la bonne mort uniquement. Cependant, dans les hypotheses du
Féwa, il est vrai que la société cherche a s’apaiser et a retrouver 1’équilibre et
I’harmonie perdus par ces disparitions, elle n’entend pas, non seulement a
honorer le défunt, mais et surtout a I'intégrer dans 1’aréopage des divinités
ancestrales. Les rites du Féwa consistent a protéger les vivants contre les
malédictions supposées ou réelles de la mort inopportune et a oublier ces
défunts qu’on ne nommera jamais méme au titre de la plaisanterie.

En effet, il est vrai que d’autres personnes connaissent des enterrements
sommaires’ en raison de la cause de leur mort (supra). Cependant, elles ne
cessent pas d’exister, méme si ces personnes qui décedent de mauvaise mort
ne peuvent rarement, voir jamais, arriver a I’état d’ancétre ». Ainsi, en pays
akan, sont considérées comme mauvaises morts, les morts par noyade, par
pendaison ou encore a la suite d’'une décharge électrique de la foudre. Les
défunts sont pergus comme ayant été maudits par les génies de 1’eau, de la
forét, les esprits du ciel etc., et rappelés a eux. Ils sont donc enterrés sur le
lieu de leur déces de la fagon la plus sommaire qui soit™. Il s’agit ici, affirme
Néné By, de refermer au plus vite ce chapitre honteux et douloureux pour la
communauté. Toutefois, a la différence du Féwa, ils ne cessent pas d’exister.
Leur esprit reste rattaché a 1’endroit de leur déces, échec, et tout au plus,
peuvent-ils hanter et effrayer les infortunés passants. En revanche, peut
accéder au statut d’ancétre celui qui s’est « installé juridiquement comme

% P. BAUDRY, Une sociologie du tragique, Paris, Cerf/Cujas, p. 186.

I B.S. NENEBY, la vocation successorale de la femme en Cote d’Ivoire, inédit.

%2 Selon, I’inspecteur général de 1'Education nationale, SILUE Nanzuan, en pays Sénoufo du
Nord de la Cote d’ivoire, « et comme leur esprit reste sur le lieu de I’enterrement, les sorciers et
devins font alliance avec eux, pour tourmenter les personnes peu recommandables (les adulteres,
les voleurs etc.) interview du 22 novembre 2014 a Arrah (pays lors des funérailles de NANAN
KOUADIO MEA, chef de terre). ©
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ancétre dans le lignage » et donc qui « a laissé un dépositaire c¢’est-a-dire un
survivant privilégié qui hérite de ses biens” ». Pour celui-13, la mort non
seulement, ne met pas fin a son existence, mais vient rehausser son identité
en lui accordant I’honorable statut d’ancétre.

Pour la mauvaise mort, c’est le Féwa, qui « gite la mort » laquelle mérite
célébration et honneur ; le non respect des rites est souvent dramatique : M.
Kouadio est un haut cadre de 1’administration ivoirienne, son épouse et lui
n’ont jamais perdu d’enfant, son fils Hector est mortellement tué dans un
accident de circulation. Deés I’annonce du déces, les parents du village
déleguent des gens pour lui signifier qu’il s’agit d’un cas de Féwa. Des lors,
11 lui est donc interdit, non seulement de faire des funérailles & Abidjan ou il
vit avec sa petite famille mais surtout d’éviter d’exposer le corps une fois
arrivé a Yaokouassikro, son village natal. L infortuné fait dire a la délégation
venue du village qu’il est chrétien et qu’il ne se sent pas concerné par les
traditions immémoriales. Ceci expliquant cela, il organise des veillées, fait la
levée de corps au salon (VIP) Houphouet-Boigny de I'Ivosep, transfert le
corps au village et expose le corps a la veillée religieuse 1’avant-veille et
inhume le corps a dix heures apres la messe de requiem.

Une semaine apres un retour tourmenté du village (il fait deux
crevaisons), sa fille Diane meurt mystérieusement en couche. Cette fois et
curieusement, M. Kouadio envoie une délégation au village pour faire dire
qu’il s’agit d’un cas de Féwa, que les cérémonies funéraires n’auront donc
pas lieu (Abidjan et village y compris) et qu’il demande la permission de ne
méme pas faire entrer la dépouille mais de I’enterrer sitot le village atteint la
nuit, le cimetiere étant a 1’orée de Yaokouassikro. Les parents, cette fois-ci
satisfaits, parce que honorés, procedent aux rites du Féwa et depuis vingt
ans, le couple n’a pu perdre un enfant™. De ce récit, une lecon se dégage : on
peut ne pas croire aux us et traditions africaines pourtant, il faut éviter de les
affronter”.

En effet, lorsque les rites du Féwa sont respectés, la femme concernée est
lavée de ses souillures, parfois avec son mari, préserve ses autres enfants de

% Dossier d’enquéte : NRC (Centre norvégien des réfugiés), « Etudes sur les obstacles
administratifs et culturels a la déclaration des faits d’état civil en Cote d’ivoire », AKA L. A
rapport réalisé en 2010.

° Entretien réalisé le 22 novembre 2014 de 18 h 4 20 h avec un groupe d’Akan 2 Yopougon-
Niangon-nord (MM AHOURE N’Goran, Baoulé, komkoubo Toumodi ; BEHIBRO, Baoulé,
Didiévi, PRAO, Abron, Djindé, YAO Léon, Baoulé, Yamoussoukro).

% 1l y a souvent des foréts qu’il faut éviter de fréquenter certains jours (vendredi chez les
Baoulé), mais tant que 1’on les fréquente sans informer les gens, il ne survient rien mais le dire au
titre de défi attire des ennuis terribles. Nous nous souvenons avoir traversé sans ennui, de nuit, la
forét sacrée en Zatoboua et Bogoboua (pays dida de Lakota), sans I’avoir annoncé au préalable ;
mais apres nous 1’avons dit
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mort, « tombe en grossesse les jours qui suivent *» et surtout réintegre la
communauté de laquelle elle était exclue momentanément.

% Entretien du 22 novembre ; M. PRAO.
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L’INVERSION SOCIALE TOLEREE
EN MILIEUX SERERE ET WOLOF

par Seydou Diouf,
chef du département d’histoire du droit et des institutions,
Faculté des sciences juridiques et politiques de
I’Université Cheikh Anta Diop de Dakar

L’inversion sociale est une anomalie consistant en une position inverse ou
un retournement de situation par rapport a 1’ordre normal. Elle est
révolutionnaire et perturbante, mais elle apaise les tensions engendrées par la
complexité de la hiérarchie sociale et la rigidité du systeme des valeurs
consacrées par la société. Les phénomenes qui la caractérisent sont des
moments passagers, des espaces d’exutoires permettant a une frange de la
population de s’exprimer librement en dehors des convenances sociales.

L’inversion sociale est pratiquée par presque toutes les ethnies
sénégalaises. Mais j’ai délibérément choisi de me limiter au cas des Séreres
et des Wolofs, deux communautés ayant cohabité au nord et au centre du
pays avant le X° siecle. Les nécessités de la monarchie et de la technologie
obligerent les Séreres a accepter en leur sein des forgerons, des cordonniers,
des bijoutiers et des tisserands appartenant a I’ethnie wolof'. Les deux
ethnies partagent plusieurs traits caractéristiques ; elles sont stratifiées et
inégalitaires, pronent des valeurs fondées sur un code d’honneur et de
dignité. Les hommes libres (géer en wolof ou sinig en sérere) sont astreints a
la retenue (kersa), a la vertu (ngor), au courage (fit) et a la loyauté.

Les castes marginales pratiquant I’inversion sociale sont, en milieu sérére
les Toolé, les Laaw, les Saanit et les Jeejeek (chanteurs-poetes ambulants) et
les Acir (« Gueux ») pour ne citer que les groupes les plus représentatifs. Les
Saanit qui constituent une caste vulgaire et insolente utilisent un langage
obscene (la parole sale) et leurs femmes dansent toutes nues a 1’occasion de
certaines cérémonies funeébres. Les Toolé sont les esclaves des Sadnit ; la
coutume sérere les marginalisait et leur privait, dit-on, de sépulture. On
n’enterrait pas un Toolé aprés sa mort; son corps était plutodt jeté aux
vautours.

' Cf. Youssous FAYE, Esquisse sur Iislamisation des Sérére du Sinig, Dossier documentaire et
pédagogique, UCAD , Ecole normale supérieure/département histoire-géographie, 1992-1993,
p- 17
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Les Jeejeek sont des troubadours auxquels appartenait le célebre chanteur
Démba Faye (Demba naa laaléle)’. Les Laaw seraient originaires de Hairé
Lao dont ils portent le nom® . ils sont plus connus sous I’appellation des gens
du sens inverse parce qu’ils inversent le langage et les pratiques
conventionnelles Les Wolof excellent dans le XaXar, le Laabaan, le
Taaxuraan et Taajaboon, etc.

Le Xaxar est une cérémonie organisée par les femmes pour brocarder la
nouvelle mariée qui regagne le domicile conjugal. Le Laabaan est la
célébration de la virginité de la nouvelle mariée au lendemain de la
consommation du mariage. C’est une forme de communication sociale qui
verse dans la vulgarité et I'insolence. Ainsi, les parties intimes du corps
humain généralement désignées par des euphémismes, sont directement
nommées sans détour a travers les rituels de I’inversion sociale. Le
Taaxouran est une parole chantée a I’occasion d’exécution des travaux
champétres ou des veillées villageoises. Il peut étre élogieux ou satirique. Le
Taajaboon est un rituel de chansons et de danses exécutées par des hommes
et des femmes masqués célébrant la nuit du nouvel an musulman
(Tamkharite)

Les textes originaux qui étayent mon propos sont empruntés aux travaux
de deux collégues spécialisés dans les cultures sérére et wolof*. L’inversion
sociale, dans sa pratique coutumiere, est une invitation a la refondation de
Ientreprise collective (I). Aussi peut-elle étre considérée comme une
pédagogie biaisée, destinée a assainir les meeurs de la communauté (II).

I - Une refondation de I’entreprise collective

L’inversion sociale constitue un acte de provocation. Les gens de la
parole qui s’y adonnent sont délibérément grossiers, frustes et vulgaires ;
mais ils délivrent un message plein de sens. Leurs discours, inversés et
humoristiques, rappellent a la nouvelle génération les valeurs fondatrices de
la communauté. IIs invitent les chefs a étre plus humbles et plus tolérants et
dénoncent en méme temps les tares de la société.

A - Invitation a ’humilité et a la tolérance

Les Saanit constituent la caste des écuyers ou des palefreniers du roi du
Sine. La position privilégiée occupée aupres du chef leur conférait un statut
de roturiers pétris de culture aristocratique redoutable. Jouissant d’une

% Sources rapportées par Diouf VIEUX BOURE du village de Sanghaye.

* Sources rapportées par Ounit TOURE de Thiaré.

* 11 s’agit des professeurs Amade FAYE dont la thése porte sur La littérature orale seereer.
Typologie des genres et problématiques d’analyse, Dakar 2012 et Momar CISSE, auteur de
Parole chantée et communication sociale chez les Wolofs du Sénégal, (I'Harmattan, Paris 2009).
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impunité que leur conférent leur statut et la coutume, ils sont aussi craints de
tous, le roi y compris5 . «Le Saanit seul, dit-on, avait 1’audace et
I’outrecuidance de se présenter devant le roi et de lui dire en public « Maad,
donne-moi un pantalon dans lequel on n’a pas encore pété »°. D’aprés une
autre version, le Saanit aurait dit : « O mon roi (Maad), je voudrai que tu me
donnes un pantalon que tu as porté pendant trois mois sans y avoir jamais
pété ». L entourage du roi a éclaté de rire’. Le role fondamental du Saanit est
de rappeler au roi sa simple condition humaine. Car pour étre roi, ce dernier
n’en est pas moins un homme.

Dans une autre tradition non moins croustillante, on nous décrit une scéne
qui s’est déroulée a la place du village o une femme nommée Yandé
Mbouna vendait du poisson. Le pagne qu’elle portait était mal ajusté autour
de ses reins et laissait apparaitre ses parties intimes que le chef du village (le
Diaraaf) qui venait de passer, avait apercues. Le chef du village perdit
aussitot la téte et dit : « Yandé, vends (a moi) des poissons pour 500 F ». La
dame s’exécuta et lui vendit pour 500 F. Le chef qui fit semblant de partir
revint aussitdt sur ses pas et acheta encore pour 500 F. Il continua ainsi a
faire des va et vient et acheta pour 2 000 F. Le troubadour, Mbegaan qui
observait la scene sourit, s’approcha de la dame et lui dit : « Bravo ma niece !
c’est comme ¢a qu’il faut faire ! pourvu que tu écoules tous tes poissons ! ».
Le chef de village regarda le troubadour avec dépit et s’éclipsa aussitot’.

La caste des gens de la parole a toujours joui d’une immunité totale en
milieu sérére comme en témoigne le cas d’un célebre diawandou nommé
Bokoum, qui se moquait allegrement du président Senghor. Chaque fois que
Bokoum passait a coté du palais et constatait que le petit drapeau était levé, il
comprenait que le président Senghor était a I’intérieur. Il s’agrippait sur les
grilles du Palais et interpelait le président : « Senghor, mauvais sérere (sérere
bou bonne bi) sors d’ici et viens me voir », lui disait-il. Le président sortait et
lui répondait: « Bokoum ! Qu’est-ce-que tu veux encore ? »°. Senghor
tolérait les railleries du diawandou et lui donnait régulierement des petits
cadeaux. L’enracinement de Senghor a la culture sérere qui fonde I’inversion
sociale et la parenté a plaisanterie est facile a illustrer. Comme il le déclarait
lui-méme, « il faut avoir la force d’assimiler ; il faut étre soi : un peuple ne

> Cf. Amade FAYE, La littérature orale seereer, typologie des origines et problématiques
d’analyse, these de doctorat d’Etat, FLSH, Dakar 2012, volume II, p. 938 a 940. nqaasaand

® C’est un sous-entendu clair : « dans lequel tu n’as pas encore pété ». « Maad kaam bug o mbap
o nqaasaand ». Cf. Amade FAYE, op. cit., p. 940.

" Tradition rapportée par le vieux Bouré Diouf de Sanghaye.

8 Amade FAYE, op. cit., volumel, p. 473.

? Sources rapportées par le vieux Bouré Diouf de Sanghaye.
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peut- &tre en se reniant »'°. Les acteurs de I’inversion sociale dénoncent les
tares de la société a travers un langage a la fois humoristique et provocateur.

B — Dénonciations des tares de la société

Les « chants de Gueux » (a kim a Ciré) sont considérés dans la tradition
sérere comme un discours de rébellion et de dénonciation des tares de la
société. Les a Ciré sont des jeunes gens formant « une classe d’age batarde,
constituée de tétes brulées et menant une vie de bohéme... Ils constituent une
police des meeurs, une sorte de sentinelle du bon ordre moral et social,
sermonnant, bldmant ou dénoncant a travers leurs chants les indélicatesses de
leurs ainés »'". Ils critiquent et fustigent les défauts constatés dans la société,
comme le délit d’adultere, le vol, la sorcellerie etc.

D’apres les traditions du Hireena, rapportées par le professeur Amade
Faye, «le premier a Ciré était un révolté social, un adolescent ordinaire
devenu marginal pour étre resté célibataire (o mbang) malgré lui, pendant
que ses camarades de la méme classe d’age avaient tous pris femme. Ainsi,
aigri et souffrant de ce manque, il choisit de mener une vie dissolue et s’en
prendre 2 son village par des attaques verbales jusque 12 non admises »'*.

Les chants de Gueux (a kim a Cire) sont sarcastiques, humoristiques et
violents. Les activités des a Ciré se déroulent exclusivement la nuit, comme
ils I’affirment eux-mémes :

-Jire ne dort qu’a ’aube !
-Quelle que soit la faiblesse d’un a Ciré il peut vaincre un homme et sa
femme !
-Quiconque déteste le rebelle ne vivra point jusqu’a ’année prochaine !
-Pére 6 Faye, aiguise donc ton phallus 1"

Le troubadour Demba Faye s’est ainsi attiré les foudres du prince de sa
localité pour avoir osé déclarer en public, au cours d’une veillée de riiti, qu’il
a eu des rapports intimes avec la maitresse de ce dernier : -« J’ai couché avec
la « Mere » et Mbare Ndiaye me guette avec une cravache », a-t-il chanté'*.

L’inversion sociale constitue une forme de pédagogie biaisée.

IT — Une pédagogie biaisée

L’inversion sociale est une culture de sociabilité et d’intégration a la
communauté. Le Xaxar (parole satirique a 1’adresse de la nouvelle mariée) et

9 Cf. L. S. SENGHOR, Liberté 1, négritude et humanisme, Seuil 1964 p. 298.

"' Cf. Amade FAYE, op. cit., volume 2 p.941

12 Cf. Amade FAYE, op. cit., volume 2, p. 941.

" Ibid.

" « Mere » est la dirigeante dans une association des femmes (mal). Dans cette parole du
troubadour, elle est la maitresse du prince Mbare Ndiaye.
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le labaane (célébration de la virginité), pour ne citer que ces genres, en
constituent la meilleure illustration dans la société wolof.

A — Le xaxar ou parole satirique a I’adresse de la nouvelle mariée

Le xaxar est une forme de communication circonstancielle. C’est un rituel
qui marque ’arrivée de la co-épouse au domicile conjugal (déja occupé par
sa ou ses rivales). La nouvelle épouse fait I’objet d’un accueil hostile de la
part des autres femmes de la localité qu’elle rejoint et qui se considerent
comme ses rivales. Elle est saluée par des propos obscenes et injurieux. Pour
Abdoulaye Bara Diop, ces propos ne sont rien d’autre qu’une simple
manifestation d’hostilité simulée contre la nouvelle mariée. Cette animosité,
a la limite fictive, cesse des que la nouvelle mariée s’acquitte d’une sorte
d’indemnisation (dampaye) réclamée pour réparer le préjudice fait a la
premiére femme'”.

La nouvelle mariée (cete bi) est la cible principale des chants de xaxar,
mais ses parents et les hommes qui 1’accompagnent au domicile conjugal,
considérés comme les complices du mari, ne sont jamais épargnés. Citons
d’abord un exemple de xaxar ou la nouvelle mariée constitue la principale
cible avant de montrer un autre genre de xaxar impliquant les complices du
mari.

1 - La nouvelle mariée, la cible.

a - la nouvelle mariée porte la guigne (aaye gaaf)

-la meére a accouché ;

-le pere a un oreillon ;

-I’oncle a une hernie des testicules ;

-la nouvelle mariée, a vrai dire, porte la guigne

-portez-la et faites-la passer par les cimetieres ;

-les menus poils sur ses parties intimes, tout homme qui s’y frotte meurt ;
-cette nouvelle mariée porte vraiment la guigne (Cissé Momar p. 325).

b - la nouvelle mariée est polie

-la mariée dit qu’elle est polie ;

-je I’ai trouvé au camp militaire, étalée, les hommes baisaient. Elle n’a
pas bougé a cause de sa politesse ;

-elle est amoureuse de tout baton qu’elle voit. La vie est pour elle une
natte ;

-mariée, épargne le papa des enfants (Cissé Momar p. 327).

"> Cf. Momar CISSE, Parole chantée et communication sociale chez les Wolofs du Sénégal,
L’Harmattan, 2009 p. 13.
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2 - Les complices de la mariée

a - Modou I’accompagnateur de la mariée

-Modou cesse d’accompagner les mariés !

-tu baises toute femme que tu accompagnes avec ton ventre de canard ;
-Modou, cesse d’accompagner les mariées ! (Cissé Momar p. 14).

b - Le pere de la mariée

-le pere de la mariée, s’il dit qu’il est El hadj, il ment. En allant faire son
pelerinage, il est tombé sur un sexe, et a fini par renoncer (Cissé Momar,
p- 327).

B — Le labaane ou célébration de la virginité

Le labaane ou jébbalé b (consommation du mariage) est la célébration
d’une fille qui a su conserver sa virginité jusqu’au mariage (2 I’'image de sa
mere connue pour cette qualité). Les paroles chantées au rythme des tam-
tams et des danses au lendemain de la consommation du mariage sont des
propos élogieux a I’endroit de la nouvelle mariée dont la virginité a été bien
constatée. Aussi constituent-elles un message de prudence adressé aux autres
filles célibataires.

Citons-en brievement quelques exemples :

1 - Siggil nga say nawlé (tu as honoré tes semblables)

-tu as honoré tes semblables ;

-tu as honoré tes compagnons ;

-tu as honoré ta mere ;

-tu as honoré tes amis.

-si je témoigne pour une fille dont la maman est exemplaire, je ne me
lasse pas (Cissé Momar p. 309).

2 - Eviter la honte

-ma fille-ci me connait bien ;

-je ne suis pas habituée a la honte ;

-elle qui m’appelle aux sons du tam-tam a 1’aube ;

-c’est elle qui m’a honor¢ ;

-deés que j’ai entendu a ’aube les tam-tams, j’ai aussitdt su que ma fille
s’est couchée (Cissé Momar p. 310).

3 - Les hommes ne sont pas bétes (goor gni dofugnou)

-les hommes ne sont pas bétes ;
-les meres des hommes ne sont pas bétes ;
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-Les sages auront des époux ;
-les indisciplinées n’auront que du sexe ;
-et seront abandonnés a leur maman (Cissé Momar p. 309).

&
sk

Les acteurs de I’inversion sociale ne nous font pas seulement rire. Ils
délivrent un message intelligent qui montre de travers les valeurs fondatrices
de la société. Le systeme des valeurs est présenté par son contraire : I’ordre
social est montré par le désordre ; les écarts de langage, la parole triviale et
comique prennent le pas sur la normalité. Les rites d’inversion sociale
procurent ce que le grand public recherche un peu partout : le divertissement,
I’éclat de rire, et la réjouissance populaire. L’inversion sociale constitue un
défi au droit et aux bonnes meceurs, mais ¢’est une forme de démocratie. Elle
stimule la liberté d’opinion et d’expression.
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ORDRE ET DESORDRE DU MARIAGE : L’EXPANSION DU RAPT
DE LA NOUVELLE MARIEE A BAMAKO

par Bouréma Kansaye,
Université des sciences juridiques et politiques de Bamako (USJPB)

Le mariage est la célébration de I’harmonie et aboutit a la mise en place
d’un ordre social voulu. L article 280 du code des personnes et de la famille
définit le mariage comme : « un acte public, par lequel un homme et une
femme, consentent d’établir entre eux une union légale... » Comme le chante
le célebre couple malien Amadou et Mariam : « le dimanche a Bamako, c’est
le jour des mariages ». Nous convenons avec ces artistes que le jour du
mariage est en principe un moment de grande joie.

Cependant, quelquefois les centres de 1'état civil de la capitale sont
transformés en un espace de bataille rangée, au cours desquelles des
collegues ou camarades de la nouvelle mariée tentent de 1’enlever pour la
soumettre plus tard a des épreuves en rapport avec le métier exercé par son
époux. Cette pratique telle qu’elle se répand aujourd’hui semble avoir une
origine militaire. Elle consistait pour les militaires a rappeler, a la nouvelle
épouse, les épreuves qui jalonnent la vie militaire de son époux.

De nos jours le «rapt» de la nouvelle mariée connait une expansion
sociale inédite. Désormais tout le monde s’y met, des « gros bras » qui
balancent entre eux une fragile jeune mariée aux mécaniciens auto qui
aspergent d’huile de vidange le véhicule des mariés, la robe blanche de la
mariée et tous ceux qui se trouvent sur leur chemin.

La population observe, voire méme apporte son approbation a ces actes
souvent contraires aux normes du droit positif malien. Dans certains cas la
pratique vire a des actes de torture, de barbaries 1égitimés et d’humiliation.
Chacun convient que, dans le cadre normal, il est complétement inadmissible
de rester silencieux face a ce genre de comportement qui porte atteinte aux
droits humains de par I’humiliation qu’on fait subir a autrui et aussi de par
son caractere.

Il est établi, qu’il y a a travers tout le Mali, une tradition consistant a
simuler une résistance, a créer un obstacle au départ de la nouvelle mariée de
la famille paternelle. Cela est le fait des cousins et cousines, des parents a
plaisanteries, des camarades d’age. Cet obstacle est levé deés qu’un présent
symbolique est offert a ces derniers. Quant au rapt, il est I’enleévement d’une
personne. Il est aussi défini comme un enlévement par violence ou par
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séduction d’une personne et spécialement d’une jeune fille, d’'une femme
mariée. Il crée un désordre dans une société ordonnée.

Le rapt ou « I’enlevement » de fille est une pratique traditionnelle qui
consiste, pour le futur conjoint, a enlever la fille de chez elle (souvent la nuit)
pour aller la cacher dans un autre village. La fille peut étre enlevée, soit a
I’insu de ses parents dans le cadre d’un choix libre, soit avec la complicité de
ceux-ci dans le cas de don, surtout lorsque la fille n’est pas consentante.
C’est une pratique qui vise a conter une opposition quelconque venant d’une
des parties aussi bien dans le choix libre que dans le don'.

L’ordre est la paix sociale, I’ordre public est 1’état social caractérisé par la
paix, la sécurit¢é publique et la sureté. Tandis que le désordre est
essentiellement une privation, une négation. Il est avant tout un non-ordre.
Dans certaines parties du Mali, survit la coutume du rapt de femme
notamment chez les dogons de la falaise de Bandiagara dans le centre du
Mali, yanakéduz. 11 se manifeste dans le contexte ou les filles sont fiancées
des le bas age. Le mariage par le rapt est le résultat d’un amour qui s’établit
entre un jeune homme et une jeune fille déja promise. Généralement le jeune
homme enleve la jeune fille avec son consentement et I’amene loin du village
pour consommer 1’union illégitime du point de vue de la communauté. De ce
fait le jeune attente a 1’ordre social établi. Mais 1’ordre troublé est toujours
rétabli avec le retour au village des jeunes pour implorer le pardon des
parents et des anciens qui peuvent décider d’accepter cette union de fait en la
régularisant et en payant la compensation a la famille 1ésée si elle en fait la
demande. Dans certains cas cette union de fait est refusée pour préserver la
paix sociale, la sécurité et la slireté.

La pratique du mariage est présente ou a été exercée dans de nombreuses
communautés en Afrique et hors d Afrique. Comme une forme
exceptionnelle de mariage, on le pratique au Congo en Afrique centrale, au
Rwanda et au Togo. Elle a existé également dans la Russie tsariste. Comme
le décrit Lise Gruel-Apert, I’enlevement de la jeune fille était souvent initié
par cette derniere ou fait avec son consentement et celui de ses parents. Il se
fait au cours des fétes. Le rapt est souvent simulé avant le mariage religieux.
Cette pratique réduisait significativement les dépenses que devraient
supporter les parents de la jeune fille®.

! Rapport population Council 2009, Etude qualitative sur le mariage précoce des adolescentes :
leur vécu, leurs besoins en matiére d’éducation, de santé de la reproduction et d’opportunité
socio-économiques, p. 10.

? Yanakédu, expression dogon (cercle de Bandiagara) signifiant littéralement « couper la
femme ».

* Lise GRUEL-APERT, De la paysanne a la tsarine, la Russie traditionnelle coté femmes,
Editions Imago, Paris 2007.
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L’expansion du rapt de la nouvelle mariée a Bamako

Le mariage par enlevement était connu également dans la Rome antique
ou pour échapper au célibat les romains invitaient leurs voisins a une féte et
enlevaient sous leurs yeux leurs filles. C’est ainsi qu’on assistait a des
mariages de fait (per usum). Quelles sont donc les rationalités qui sous-
tendent cette pratique expansive ? Comment les parties impliquées et le corps
social dans son ensemble font-ils face a ces comportements qui hors de ce
contexte particulier auraient directement impliqué la justice ?

I - Les rationalités et les stratégies liées au rapt de la nouvelle mariée

Le rapt de la nouvelle mariée tel qu’il est pratiqué a Bamako répond a
deux logiques opposées. D’une part cette pratique est 1’expression d’une
forte volonté d’intégration sociale et d’autre part elle est un acte de défiance
et une revanche prise sur les mariés par les collaborateurs (les subordonnés)
qui souffrent des décisions professionnelles prises par le ou la marié(e).

A - Le rapt de la fiancée, une forme d’intégration sociale

Dans toute I’Afrique la communauté pese lourdement sur la vie des
individus. L’intégration dans la communauté est un des signes majeurs de la
maturité de I’individu. De ce fait tout acte ou attitude permettant d’étre
accepté par sa communié est recherché et encouragé. Pour la plupart de nos
enquétés, I’enlevement de la nouvelle mariée est un facteur de socialisation et
d’intégration social pour le couple.

Le caractere communautaire du mariage est souligné par Bakary Camara
dans un article présentant I'évolution du mariage chez les bamanan malinké.
Camara affirme que, contrairement au mariage moderne qui est une affaire
entre deux individus, le mariage coutumier dans cette société implique des
communautés, des clans et sert a tisser et a renforcer les alliances entre
différents groupes en alliance”.

L'enlévement de la nouvelle mariée peut-elle s'inscrire aujourd’hui dans
cet ordre d'idée ? La fiancée enlevée est ainsi acceptée dans la communauté
professionnelle de son époux. Autant il est important pour la nouvelle mariée
d’étre acceptée dans sa belle-famille, autant elle doit se réjouir de 1’accueil
que lui réservent les collegues de travail de son époux. C’est aussi un des
moyens d’expression de la cohésion du groupe professionnel. En montrant a
la fiancée et a tous les autres la profession a laquelle appartient 1’époux, tous
ceux qui participent a ces évenements recherchent la division entre nous et
les autres.

* Bakary CAMARA, « Fondements juridiques du mariage dans le pays bamanan malinké: du
systeme coutumier au code malien du mariage et de la tutelle de 1962, I'évolution dans la
continuité », URED, n° 21, juin 2011. p. 207-240
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Quand un homme apporte tous les jours les moyens d’entretien de sa
famille, il cotoie divers dangers. Les contraintes et les risques liés a
I’exercice quotidien de la profession doivent étre connus, voire sentis par la
personne qui a choisi de vivre avec ce professionnel. Cela est un facteur de
compréhension mutuelle dans le couple. Le souvenir de cet événement est un
élément important de raffermissement des liens du mariage.

Dans les moments difficiles du couple, cette expérience de la vie
professionnelle de 1’époux faite par son épouse peut se révéler utile dans la
compréhension mutuelle. C’est un fait mémorable au méme titre que la
cérémonie du mariage civile, religieuse et traditionnelle. Cela veut dire que
ceux en sont privés ou qui s’y opposent se privent d’un événement
significatif. Surtout par 1’épouse qui ne le vivra plus. La polygamie offre a
I’homme ayant opté pour ce régime d’autres occasions.

Il s’agit d