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« Les chansons sont I’histoire d’un peuple. Vous pouvez apprendre plus sur les
gens en écoutant leurs chansons que de toute autre maniére, car dans les chansons
s’expriment toutes les espérances et toutes les blessures, toutes les coleres, toutes les
craintes, tous les besoins et toutes les aspirations. »

John STEINBECK.
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INTRODUCTION GENERALE



Introduction générale

Les limites chronologiques de notre objet et de notre espace d’étude, a savoir, les
productions culturelles et folkloriques dans les aires Fulwe de la Sénégambie, vont de
I’implantation du pouvoir dynastique Deenyanke jusqu’en 1980. Le capitaine Binger
rappelle que, des la chute et la dislocation de I’empire du Ghana en 1499, suite aux actions
victorieuses des Askya, les Fulme, en grand nombre, furent contraints de le déserter pour
se disperser et essaimer dans la vallée du fleuve Niger. C’est ainsi que sont formés,
successivement, au fur et & mesure de leur déferlement vers le sud, le Fuuta Tooro, les
colonies du Ferlo sablonneux et de la forét de Bunun, du Firdu. Parallélement, les nomades
s’infiltrérent progressivement dans les espaces Wolof et Sereer. En méme temps, d’autres
migrations non moins importantes s’ébranlerent vers le Fuladugu, le Xaaso, le cundu, le
Bambuk, le Fuuta Jallon, le Soudan occidental, le Mandé?. Partout, les pasteurs nomades
réussirent @ mener une cohabitation plus ou moins heureuse avec les populations locales.
Ils ont su lutter avantageusement et fonder des royaumes et des empires assez importants.
Les échanges et les divers métissages multiséculaires invitent a étudier le patrimoine
immatériel et matériel des Fulwe de la Senégambie. Quels enrichissements culturels ont-ils
eus des autres populations sénégambiennes ? Quels emprunts culturels et folkloriques en
ont-ils effectués ? Qu’en ont-ils perdu a jamais ? Quelles en sont les permanences ?
Quelles en sont les reliques?

Ces champs d’investigation et d’étude n’ont pas encore fait I’objet de recherches
historiques approfondies ni systématisées. C’est cet aspect original qui nous a conduit a
nous intéresser plus en profondeur a cette thématique, d’une part et, d’autre part, la
perspective historique nous permet effectivement d’appréhender les profondes
transformations, les bouleversements, les mutations qu’ont subi et continuent a subir les
sociétés sénégambiennes qui ont, tour a tour, été confrontées a I’islamisation et a la
colonisation européenne. Fanon, le psychanalyste martiniquais et un des auteurs de la
révolution algérienne, reconnait I’importance cruciale, pour les peuples subordonnés,
d’affirmer leurs traditions culturelles indigenes et de retrouver leurs histoires réprimées.
L’etat d’urgence est toujours aussi un etat d’émergence. La lutte contre I’oppression
coloniale ne modifie pas seulement la direction de I’histoire occidentale, elle défie son idée
historique du temps comme un tout progressif et ordonné. L’analyse de la

dépersonnalisation coloniale, outre qu’elle aliene I’idée des Lumiéres de « L’homme »,

1 Binger (Capt), Du Niger au golfe de Guinée par le pays de Kong et le Mossi, Paris, Hachette [Société des Africanistes],
1892, pp. 392-393.
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Introduction générale

défie la transparence de la réalité sociale comme image preé donnée du savoir humain. La
construction du sujet colonial dans le discours et I’exercice du pouvoir colonial a travers le
discours exigent une articulation de formes de différence raciales et sexuelles. Une telle
articulation devient cruciale si I’on estime que le corps est toujours inscrit simultanément,
méme de fagon conflictuelle, dans I’économie du plaisir et du désir, et dans I’économie du
discours, de la domination et du pouvoir?. Cette démarche est d’autant plus nécessaire que
ces deux grands moments historiques ont sapé les fondements culturels des
« Sénégambiens » et plongé les sociétés agropastorales dans des crises cycliques qui
continuent a se faire ressentir de nos jours. Ils ont particulierement éprouvé et
profondément sapé les réferents cultuels, rituels, moraux, culturels de la personnalité
indigene.

Patrimoine immatériel, la culture populaire n’en constitue pas moins un terrain par
excellence d’affrontements et de confrontations idéologiques et politiques. Les
représentations de la société, celles du pouvoir politique, les pratiques et les divers objets
culturels s’y affrontent et s’y opposent. La culture populaire est en rapport direct avec le
pouvoir. Elle intéresse, pour ainsi dire, toutes les formes que recouvre I’exercice du
pouvoir: en particulier celles mises en place par I’aristocratie maraboutique et par
I’administration coloniale et I’administration senégalaise.

Pourtant, les fétes sont au cceur de toute analyse anthropologique ; cependant, leur
approche sous I’angle historique reste une entreprise intéressante. Des historiens
d’horizons divers ont interrogé les concepts de féte et d’espace urbain, sur toile de fond des
bouleversements politiques et sociaux des XIX® et XX¢ siécles®. Mais, il faut rappeler
gu’en 1236, le Mandé avait sa charte de Kurukan Fuga (plaine a Kankaba au Mali) et
réserva une place de choix a la culture et au folklore. En effet, elle reconnaissait que les
[7aara (gens de métier: forgerons, cordonniers, tisserands, gens de paroles) ou
généralement des gens habiles, industrieux, c'est-a-dire la caste des /ee//we, occupaient
une place centrale. La charte disposait qu’il ne fallait jamais offenser les /aara sans qui la
société ne pourra jamais se développer et s’épanouir, donc se reproduire®.

En fait, la recherche portant sur les fétes et les folklores en Sénégambie est au cceur
du vaste chantier de renouvellement des connaissances et de la réécriture de I’histoire des

societés africaines soumises a de multiples agressions seculaires et durables. De fait, il faut

2 Homi (Bhabha, K.), Les lieux de la culture. Une théorie postcoloniale, Paris, Payot, 2007, [414 p], pages 41, 87 et 123.
3 Fétes urbaines en Afrique. Espaces, identités et pouvoir. (Sous la direction de Odile Goerg), Paris, Karthala, 1999, p. 6,
364 p.

4 La Charte de Kurukan Fuga. Aux sources d’une pensée politique en Afrique, L’Harmattan, 2008, 162p, pp. 19-20.
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Introduction générale

saisir I’importance des profonds processus historiques, c'est-a-dire I’aspect dynamique et
vital de la culture, pour pouvoir décrypter et comprendre les cultures. C’est qu’en effet,
I’étude des formes culturelles est essentielle®. 1l est important de comprendre comment
elles ont réagi et mis en avant les €léments du patrimoine immatériel (symbolique,
spirituel, imaginaire) pour se défendre et se « caparaconner» contre les agressions
multiples allant de la période des offensives islamiques a celle de I’invasion européenne,
depuis la traite des noirs jusqu’a I’imposition de I’ordre colonial. Cultures populaires et
ordre islamique, folklores indigénes et modéle autoritaire colonial et post colonial sont les

deux principaux axes de notre travail.

Des aspects épistémologiques. Clarification et mise au point autour des concepts

Cultures populaires ou phénomenes culturels ont soulevé des controverses qui ont
porté sur ces concepts dans le monde des chercheurs et intellectuels contemporains. Aussi,
nombreux sont les chercheurs qui se sont livrés a un « brodage » conceptuel et a un
bricolage sémantique sur ces concepts. Nombreuses sont alors les definitions qui
concernent les concepts de « culture » et de « populaire ». Etudier des manifestations de
« culture populaire » exige que soient d’abord définis les sens de «culture » et de
« populaire ». Ici, les disciplines que sont I’anthropologie et la philosophie de I’esthétique
sont d’un grand recours. Quelle est la barriére qui existerait entre « populaire » et « non
populaire » ? Ne sont-ils pas reliés par des structures identiques, au-dela des
caractéristiques affichées et réelles ? En effet, des chercheurs anglo-saxons, frangais ont
réfléchi sur ces concepts qui couvrent des réalités aussi diverses que complexes.

L’on convient parfaitement qu’étudier et convoquer des cultures des groupes
dominés, c’est en effet évoquer et instaurer le débat autour de la notion de « culture
populaire ». Cette notion souffre & I’origine d’une ambiguité sémantique, compte tenu de la

polysémie de chacun des deux termes qui la composent. Les auteurs qui recourent a cette

5 Herskovits (M. J.), Les bases de I’anthropologie culturelle, Paris, Petite bibliothéque Payot (traduit de I’anglais par
Frangois Vaudou), 1967 [329 p], pp. 151-152. De longs et passionnés débats ont concerné les origines et I’évolution de la
culture ; ils eurent comme toile de fond le dynamisme de la culture globale. Avec Herskovits, nous comprenons que le
développement des méthodes psychologique et intégrative a déclenché de sérieuses critiques contre le point de vue
historique. Les fonctionnalistes, qui insistent sur I’intégration de la culture, déclarent que chercher a déméler le
développement d’un passé oublié, c’est admettre un ordre fondé sur une contradiction dans les termes. D’un autre c6té,
ceux qui s’intéressent a la psychologie culturelle ne dénient pas toute valeur aux recherches sur I’évolution d’une culture
et I’individu. Cependant, une science de la culture doit étudier les formes, analyser les phénomenes d’intégration, ainsi
que la psychologie de la culture. Pour une pleine compréhension de I’aspect dynamique de la culture, il faut une
appréciation compléte et pleine de toutes ces méthodes. Selon Herskovits, il ne s’agit pas ici de choisir entre les diverses
positions ; il ne s’agit pas de choisir le point de vue historique contre I’intégration, par exemple, ou de I’étude des
structures culturelles contre les recherches de psychologique sociale. Pour I’auteur, les positions diffusionnistes et
évolutionnistes ont en elles-mémes une importance totale, mais chacune d’elles revét une signification particuliére.
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expression ne donnent pas tous la méme définition a « culture » et ou a « populaire » et
rendent ainsi le débat trés ardu. Alors, comment entendre et envisager le monde et la réalité
du « populaire » lorsqu’on parle de « culture populaire » ? En tous les cas, a travers la
littérature existante et dans les travaux récents de sciences sociales, on rencontre deux
grandes orientations.

La premiere orientation pense et envisage le peuple, a savoir les paysans, les
ouvriers, en particulier et les classes sociales dominées, en général, comme une couche
sociale. Au Sénégal, on les assimile aux populations « indigénes » en situation coloniale,
écrasées par le poids de I’assujettissement économique et politique. Ici, la société coloniale
européenne est considérée et se considere comme I’élite, donc le « non populaire » et le
reste de la grande masse « indigéne » est rejetée dans les fanges du populaire, donc du
domaine de la « sous culture ». L’importante littérature des explorateurs, des voyageurs et
des plénipotentiaires coloniaux de tous genres reflete trés clairement les préjugeés racistes
qu’ils portent sur les populaires autochtones : les manifestations culturelles et folkloriques
tombent du coup dans « le populaire », dans I’ « ordinaire ».

La seconde orientation reprend I’idée du peuple rassemblant tous les individus qui
vivent dans une aire geographique ou administrative donnée. Ici, certains sociologues
francais de la classe ouvriére ou les sectateurs anglophones des « subaltern studies »
considerent la « culture populaire » soit comme une culture traditionnelle, soit comme une
culture prolétarienne, assujettie, subordonnée. lls postulent ainsi qu’une ambition, une
idéologie de résistance irréductible et une défiance systématique sous-tendent et exhortent
ses manifestations les mieux connues. D’autres, dans leurs démarches et leurs analyses des
sociétés humaines, recherchent dans la culture populaire ce qui transcende les classes, les
idéologies et les religions. Denys Cuche®, identifie deux théses contradictoires. La
premiere, qu’il qualifie de « minimaliste » ne reconnait aux cultures populaires aucune
dynamique propre, aucune créativité propre. Les cultures populaires ne seraient que des
dérivés de la culture dominante qui seule pourrait étre reconnue comme légitime, qui
correspondrait donc a la culture centrale, la culture de référence.

Les cultures populaires ne seraient que des cultures marginales, de mauvaises
copies de la culture légitime, dont elles ne se distingueraient que par un processus

d’appauvrissement, seraient I’expression de I’aliénation sociale des classes populaires. Les

6 Cuche (Denys), La notion de culture dans les sciences sociales, Paris, 3¢ édition, Collection Repéres, éditions La
Découverte, , 1996, 2001, 2004, pp. 69-71.
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différences qui opposent les cultures populaires a la culture de référence sont donc, dans
cette perspective, analysées comme des manques, des déformations, des incompréhensions.
A I’opposé de cette conception, Denys Cuche situe la thése maximaliste qui prétend voir
dans les cultures populaires des cultures égales, voire supérieures, a la culture des élites.
Pour les tenants de cette thése, celles-ci seraient des cultures authentiques, pleinement
autonomes par rapport a la culture des classes dominantes. La conception médiane,
intermédiaire regroupe la plupart des chercheurs qui font valoir qu’aucune hiérarchie entre
les cultures, populaire et « lettrée », ne saurait étre établie.

Mais, la réalité est autrement plus complexe que ne la présentent et I’envisagent les
deux théses extrémes. A y regarder de plus prés, les cultures populaires se révélent étre ni
entierement dépendantes ni complétement autonomes ; elles ne sont, par ailleurs, ni de
simples créations ni de serviles et de plates imitations. La culture est une synthese
intelligente d’éléments, de composants originaux, bruts et d’aspects importés de plusieurs
horizons. Ces derniers sont progressivement sédimentés et assimilés au fil du temps qui
s’écoule. Elle est cette dynamique faite d’inventions et de créations internes, mais aussi
d’emprunts majeurs a d’autres entités humaines. Les cultures populaires se construisent, se
solidifient dans la situation de domination. C’est ce qui enhardit certains sociologues qui
n’ont pas hésité a soutenir que les cultures populaires sont largement redevables a cette
situation de domination et de mise en dépendance. Les dominés, dans leur effort de
résistance, réagissent a I’imposition culturelle par la dérision, le mauvais go(t, la
provocation, « effrontément » et volontairement affichés et criés sur les places publiques et
sur les murs des villages et des villes. Le folklore des basses classes (a I’usine, a la
factorerie, aux armées, etc.), donne a voir nombre d’illustrations de ces procédés de
retournement ou de manipulation ironique, satiriques des inculcations culturelles. En ce
cas, les cultures populaires se parent de leur manteau de cultures contestataires, voire
subversives. Au demeurant, elles ne sont pas que contestataires et statiques, mais elles sont
aussi intégratrices, car aisément « récupérables » par le groupe dominant. De fait, les
cultures populaires sont un ensemble de « maniéeres de faire avec » cette domination, plutdt
que des manieres de résister et des postures réticentes systématiques a toute forme de
domination. Elles ont, dans une société de consommation, I’art confirmé et avéeré de
générer et de secréter des maniéres d’utiliser les produits imposés par I’ordre économique

dominant’.

7 Ces considérations sur les cultures populaires sont a Cuche, (Denys), op. cit., pp. 69-71.

9



Introduction générale

Au total, les approches sont multiples. Elles sont contradictoires, controversées et
presque irréconciliables. Mieux, certains n’hésitent pas a avancer qu’il est pratiquement
impossible de définir ce que signifie, ce a quoi renvoie et ce qu’englobe « populaire ».
Forme de divertissement de masse offerte au grand public, elle est aussi le patrimoine de
ceux qui ne detiennent pas le pouvoir. Ecuménique, elle désigne les formes de croyances
et de rituels partagées au sein d’une méme collectivité. Bref, la culture populaire est
insaisissable et fugace. D’ailleurs, certains chercheurs n’hésitent pas a déconstruire le
« populaire ». Parmi eux, Stuart Hall a choisi, ce faisant, par préférer une troisieme
définition du « populaire », méme si cette posture lui est trés malaisée, voire ardue. Cette
définition embrasse, pour une période donnée, les formes et les activités qui ont leurs
racines dans les conditions sociales et matérielles des classes particuliéres, et qui se sont
incarnées dans les traditions et les pratiques populaires. En ce sens, cette définition retient
ce qui est utile dans la définition descriptive, mais elle va plus loin et souligne que
I’essentiel, ce sont les relations qui definissent la « culture populaire » dans une tension
continue (corrélation, d’influence et d’antagonisme) avec la culture dominante.

C’est une conception de la culture qui se polarise autour de la dialectique culturelle.
Elle considéere le domaine des formes et des activités culturelles comme un champ
perpétuellement changeant. Puis elle examine les relations qui structurent en permanence
ce champ en formations subordonnées et dominantes. Elle examine le processus par lequel
ces relations de domination et de subordination sont articulées. Elle considére ces relations
comme un processus : le processus par lequel certaines choses sont activement préférées de
telle sorte que d’autres puissent étre détronées. Elle place au centre les relations de force
changeante et inégale qui définissent le champ de la culture-a savoir, la question de la lutte
culturelle et de ses nombreuses formes. Son principal objet d’attention est la relation entre
la culture et les questions d’hégémonie. De fait, cette définition reconnait que presque
toutes les formes culturelles sont, en ce sens, contradictoires, composees d’élements
antagonistes et instables. Ce qui compte, ce ne sont pas les objets culturels intrinsequement
ou historiqguement figés, mais I’état du jeu de relations culturelles, ou pour dire le plus
simplement, voire de maniére simpliste, la lutte de classe dans et pour la culture®,

A travers les dictionnaires spécialisés, I’on peut retracer les origines, les trajectoires
et les diverses « fortunes » du concept de « culture ». Du terme renvoyant aux activités

culturales et champétres, la culture passe, au XVI°® siecle, au sens figuré pour désigner la

8 Hall (Stuart), Identités et cultures. Politiques des cultural studies, Paris, Editions Amsterdam, 2008, p. 123.
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faculté et I’aptitude a « faire travailler », a « améliorer ». Mais, c’est véritablement au
XVIII¢ siécle que le terme culture, dans son sens figuré, arrive a s’imposer et est méme
introduit dans le Dictionnaire de I’Académie francgaise dans son édition de 1718. Les
penseurs des Lumiéres opposaient ainsi systématiquement ce concept a celui de nature. La
culture se concoit ainsi comme le caractere distinctif de I’hnomme et elle est une des
facultés consubstantielles a I’espéce humaine.

Dans cet élan optimiste, les penseurs placent la culture dans un universalisme et
dans un humanisme maintes fois réaffirmés et réussissent a I’associer a la raison, au
progres, au développement, donc a la civilisation, I’antithese de la sauvagerie. Le terme de
« culture » bouge, évolue et mue. S’il ne s’ornait et ne s’accompagnait d’aucun adjectif au
siecle dernier, il n’est qu’a voir les titres des publications en sciences sociales de ces
derniéres années pour comprendre combien cet absolu de la « culture » se désintégre, se
désagrege, en des « spécificités culturelles » dont la derniére en date semble étre la
« culture populaire ». D’ailleurs, il est quasi impossible d’observer et de suivre les
changements, les variations culturelles et leurs raisons sans avoir, au préalable, dégrossi la
notion méme de « culture populaire »°.

En fait, la culture est percue comme la capacité de I’homme a se situer dans le
milieu & organiser ses rapports avec le divin, avec ses semblables, a produire des biens et
des services, des ceuvres d’art, a vivre en symbiose avec la nature sans la violenter, a
insuffler & la communauté la vie et le mouvement et a instaurer I’harmonie avec le
voisinage. Le concept de «culture » n’est pas celui du «folklore ». La culture est
autrement plus complexe, plus large que ne I’est toute manifestation « folklorique», qui,
elle, est assimilée a une réalité artificielle menée et revendiquée par des segments sociaux
qui auraient choisi d’affirmer leur singularité. La «culture», au contraire, peut
valablement nous renvoyer au « populaire », en tant qu’activité humaine. Disons, tout de
suite que, la culture ne peut étre réduite et n’est pas réductible a des séries de
manifestations artistiques, tels que la peinture, le cinéma, la sculpture, la danse, les
rythmes, etc. Globalement, la culture enveloppe toutes les activités humaines. C’est qu’elle
est avant tout un effort conscient et permanent de transformations amélioratives de soi-
méme et de I’environnement social et naturel. Ainsi, elle engendre, propage et valorise non
seulement des valeurs refuges pour la société, mais surtout, apporte des réponses aux défis

matériels auxquels se confrontent les hommes pour leur assurer leur épanouissement. La

% Anonyme, La culture populaire a Belleville entre les deux guerres, sdnl [Centre de Documentation Sedet-Paris 7], 78 p.
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culture s’inscrit surtout dans une perspective dynamique, mouvante. Création des peuples,
bien des populations, elle est une tension permanente et persistante mue par une conscience
créatrice salvatrice.

La culture est une totalité et une globalité ou les idées, les mécanismes, les
institutions et les objets interagissent intimement. Ces éléments sont ainsi inscrits dans un
cycle dialectique, constamment entretenu et renouvelé et que rien, apparemment, ne
pourrait briser, interrompre ou perturber dans le temps et dans I’espace. Ici, passé
consciemment ou inconsciemment assimilé et avenir sereinement et collectivement
envisagé tissent des liens, non seulement significatifs, mais durables. Cette totalité fournit
aussi des orientations susceptibles de modeler, de faconner les attitudes et les
comportements collectifs, de masse. Du reste, il faut signaler que tous les membres d’une
collectivité, d’une communauté, d’une classe, d’une caste, ne jouissent guere d’un acces
égal aux normes de la vie sociale qui distribuent et conférent Iégitimité et illégitimité,
responsabilité et irresponsabilité dans la vie publique. De fait, toute idéologie fournit a
chaque ensemble humain une grammaire de regles sociales. Celle-ci, qui est un fait un
dispositif tenant du rudiment, mais savamment échafaudé sur la longue durée, rassemble
dans une harmonie opératoire et efficiente, tout ce qui y est pensable et possible. Au
demeurant, la majorité n’a pas le méme droit de s’exprimer et toute la communauté ne
maitrise pas les codes avec la méme aisance. Une infime minorité bénéficie de toute la
science et dispose d’une autorité incontestée dans I’usage et I’instrumentalisation de son
appareillage idéologique. Appartenir a un groupe clairement identifié ou a une entité bien
comprise ne signifie nullement avoir immédiatement acces a toutes les ressources de ces
savoirs et disposer facilement de ces codes symboliques. La discrimination dans le controle
et I’acces aux savoirs stratégiques est nette dans la société. Il est donc clairement établi et
veérifié que, selon la position que les différentes composantes occupent dans la société, leur
capacité et leur aptitude d’interprétation et de manipulation de ces codes et de ces savoirs
varient et fluctuent invariablement.

Pour Michel Serres', la culture est un nceud de connexions et d’entrefilets

patiemment noué et tissé par I’histoire des sociétés humaines. Les cultures s’informent

10 philosophe et écrivain frangais né a Agen en 1930, Michel Serres est aussi un officier de Marine puis universitaire (il a
enseigné a la Sorbonne et a Standford aux Etats Unis). 1l a consacré une these a Leibniz (Le systéme de Leibniz et ses
modeles mathématiques, 1968) et écrit des ouvrages d’histoire des sciences et des idées (Hermes, 5 volumes de 1969 a
1980 ; Les origines de la géométrie, 1993), des textes sur I’art, comme Esthétiques sur Carpaccio (1975), enfin des essais
plus geénéraux ou se manifeste librement son talent d’écrivain (Le contrat naturel, 1990 ; Le Tiers instruit, 1991). Sa
démarche s’inspire des structures de la pensée logique de Leibniz, examine les cheminements du savoir et aboutit a des
grilles de lecture, par exemple, dans Jouvences sur Jules Verne (1974). Renouant avec la tradition frangaise du XVIlle
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mutuellement les unes les autres en dépit des lieux, des sites mitoyens, contigus ou
éloignés par le truchement des emprunts, donc par le biais du diffusionnisme!!. Mais aussi,
elles différent par les relations qu’elles entretiennent et perpétuent. Leurs trajectoires sont
conditionnées et dictées voire imposées par leurs évolutions inexorables et irrépressibles
malgré les obstacles, les commotions et autres évenements tendant a remettre en cause la
culture en particulier et la civilisation en général (confrontations mondiales, pandémies,
conquétes, inventions scientifiques, etc.) Autant dire que la spécificité des cultures trouve
ses fondements structurants dans I’histoire et la nature de leurs interrelations. « L’espace
culturel ou tel groupe demeure, travaille, vit et raisonne ou parle est I’espace des
isomorphies. L ensemble des relations fideles réunissant les opérations et les éléments de
chacun des espaces reconnus comme différents. Il n’habite pas son histoire ou sa religion
ou ses mythes ou sa science ou sa technologie ou sa structure familiale, il niche dans les
ponts qui font communiquer ces iles. La culture, sa culture, n’est plus espace ou des
espaces qualifies, elle est, précisément, I’espace des isomorphies entre ces espaces
NOMMES ».

De la combinaison des différents éléments d’une définition du concept de
« culture » présentés plus haut, il en ressort que les cultures sont des systemes de
significations et d’entendement qui ne sont ni clos, ni amorphes, ni stériles, ni immuables.
De nature symbolique, ces systemes doivent étre penseés et effectivement saisis comme des
processus par paliers graduels, moments variables et inégaux d’accés a I’intelligibilité
commune ou a certaines combinaisons de sens. Cela n’exclut point la communication et
I”inter - agissement entre les cultures. Au contraire, cette situation rend possible I’existence
de zones de recouvrement (over lapping) et I’enrichissement mutuel (cross- fertilization).
Plus encore, dans cette perspective, selon Balandier'?, I’évolution des cultures est
aiguillonnée par ces combinaisons, ces sédimentations continues, ces superpositions, ces
échanges de sens qui tissent et tressent finement la trame de leurs interactions et créent une

synergie entre dynamiques de I’intérieur et dynamiques de I’extérieur.

siécle, il enrichit ces données intellectuelles par une réflexion sensualiste sur la sagesse du corps (Les Cing Sens, 1985).
En insistant sur I'importance de la communication (parfois avec humour et brio, comme dans son analyse des Bijoux de
la Castafiore de Hergé in Hermes, tome 1), Michel Serres lui donne une fonction de transcendance par rapport a la
science ou aux pratiques. Elle en est la condition de possibilité.

11 Bastide, (Roger), « Acculturation », Encyclopédie Universalis, 1968, vol. 1, pp. 102-107.

12 Anthropologue et sociologue francais (Aillevillers, Haute-Sadne, 1920). 1l a profondément marqué I’étude des sociétés
africaines contemporaines (Sociologie actuelle de I’Afrique noire, dynamique sociale en Afrique centrale, 1955 ; Afrique
ambigué, 1957), en étudiant notamment les phénomeénes urbains (Sociologie des Brazzaville noires, 1955). Son ceuvre
reléve d’une sociologie dynamique qui étudie les mécanismes de stabilité et d’instabilité, y compris dans les phénoménes
peu visibles (Sens et Puissance, les dynamiques sociales, 1971 ; Le Désordre : éloge du mouvement, 1988) Il s’intéresse a
la fagon dont les configurations symboliques peuvent exprimer des conduites sociales (Anthropo-logiques, 1974) et aux
mécanismes du pouvoir (Anthropologie politique, 1967 ; Le Pouvoir sur scénes, 1980).
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Le Breton retrace la genese sociale du mot et de I’idée de culture dans la langue
francaise, du Moyen Age au XIX® siécle'®. Le mot «culture » a une histoire et fait
I”histoire. Pour qui veut comprendre le sens actuel du concept « culture » et son usage dans
les sciences sociales, Le Breton recommande d’en reconstituer la genése sociale, la
généalogie. Il faut en repérer I’origine et I’évolution sémantique. Si I’on peut considerer le
XVI1I¢ siecle comme la période de formation du sens moderne du mot, en 1700, toutefois,
« culture » est déja un mot ancien dans le vocabulaire francais. Jusqu’au XVIII® siécle,
I’évolution du contenu sémantique du mot doit peu au mouvement des idées et suit donc
plutdt le mouvement naturel de la langue, qui procéde, d’une part, par métonymie (de la
culture comme état a la culture comme action), d’autre part, par métaphore (de la culture
de la terre a la culture de I’esprit), donc de la civilisation. Il revisite les prises de position et
les théses héritées de Boas, de Malinowski, de Ruth Benedict, de Margaret Mead, de
Linton et Kardiner, de Lévi-Strauss, traite des hiérarchies sociales et hiérarchies
culturelles, présente une analyse croisée et bien nette de la culture dominante et culture
dominée, délimite et caractérise les cultures populaires.

Nous poussons I’analyse et affirmons qu’elles ne sont isolées, décollées les unes
des autres et immobilisées, neutralisées que pour les besoins de I’analyse froide du
sociologue ou du chercheur. Disons clairement que les cultures ne seraient qu’une
invention commode et confortable des sciences humaines... Clifford Geertz'*ne parle pas
de « culture » mais de phénomenes culturels et de la maniére dont on peut les envisager.
En réalité, la « culture » est tout simplement un lieu de convergence, un point de ralliement
et d’intersection de plusieurs conceptions et de definitions. L’on ne peut en imposer une
définition simple et non problématique dans la mesure ou la culture se meut dans le champ,

dans le domaine de tension et de difficultés permanentes®.

Définir le folklore

Les notions ambigués de folklore et de poésie populaire renvoient au préjugé
littéraire. La voix et I’écriture sont les deux composantes de la poésie orale et écrite.

Abandonnée, depuis un siecle et demi, a des spécialistes (ethnologues, sociologues,

13 Denys Cuche, La notion de culture dans les sciences sociales, Coll. Repeéres, éditions La Découverte, 2004, 3¢ édition,
123 pages.

14 Clifford Geertz est un anthropologue américain, dans ses travaux portant sur Java, Bali et sur le Maroc a analysé les
cultures comme des systémes de significations et souvent utilisé des modeles littéraires. Il a aussi contribué a I’étude du
changement social dans le tiers monde en montrant la nécessité d’une connaissance anthropologique des sociétés ou
naissent les nouveaux Etats issus de la décolonisation (The interpretation of Cultures, 1973)

15 Hall, (Stuart), ldentités et cultures. Politiques des cultural studies, Paris, Editions Amsterdam, 2008, 411 p, pp. 84-85
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folkloristes ou dans une optique différente, linguistes), I’étude des faits de culture orale a
permis d’accumuler une somme considérable d’observations en elles-mémes peu
contestables- et d’interprétations souvent mal compatibles, sinon contradictoires.
Recherches et polémiques se sont déroulées a I’insu du grand public, en marge de ce que
transmet I’enseignement général et sauf exceptions, dans la méconnaissance ou le dédain
des praticiens de la littérature. Ce caractere confidentiel tient, autant qu’a la technicité et a
la diversité des doctrines, a I’imprécision du vocabulaire employé, épaissi des
stratifications qu’y déposérent le Romantisme, le Positivisme, et ce qui suivit. C’est ainsi
que I’étude en question s’est mal dégagée jusqu’ici des présupposés impliqués dans les
termes de folklore ou de culture populaire : termes assez vagues et qui ne peuvent
s’appliquer, partiellement, que subordonnés a une définition de I’oralité qui les dépasse en
les englobant.

Folklore, créé en 1846 par W. J. Thoms, [folk ou peuple], et lore, vieux mot
désignant un « savoir », référait a un ensemble de coutumes. Mais, il permettait le passage
en anglais (et plus tard, dans le francais, qui I’adopta), des idées de Volksgeist, d’ou
Volkspoesie, Volksleid (esprit, poésie, chanson du peuple), lancées entre 1775 et 1815 par
Herder et Grimm. Ces appellations se maintinrent dans I’usage allemand jusque vers 1870,
tempérées ou gauchies, il est vrai par celle de Naturpoesie (Grimm), « poésie de nature »,
anonyme, traditionnelle, «simple », « authentique », ainsi opposée aux produits d’une
culture lettrée : exaltée par certains, mais en position de dominée. A la fin du XX¢ siécle, le
mot folklore s’est dédoublé, renvoyant d’une part a un concept assez vague, auquel
plusieurs ethnologues dénient toute valeur scientifique, de I’autre a des pratiques diverses
de récupération des régionalismes et d’animation touristique. Encore, chez les savants qui
utilisent le terme, la compréhension en varie-t-elle selon qu’ils en limitent I’emploi a des
faits de langue ou lui font embrasser toute espece de comportements et d’activités. C’est
ainsi que le Dictionnaire de Leach, en 1949, ne donnait pas moins de 33 définitions
différentes de folklore. Le folklore est une partie intégrante des traditions orales et
historiques africaines. Retenons que le concept regroupe un ensemble assez large de
traditions convenues et confortées par I’'usage, par I’identification et par I’appropriation
d’une communauté humaine homogeéne qui, au fil du temps, a forgé ses coutumes
religieuses, chanté et rythmé ses poemes, sa musique, sculpté ses arts statuaires, porté ses
costumes et vétements rituels lors des cérémonies paysannes, agricoles, pastorales,

tribales. La tendance dominante actuelle consiste a préter au mot I’acception la plus large,
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dans la perspective sociologique d’un « folklore-en-situation », lequel, en son essence, est
un proces de communication. Qu’il soit ou non objet de tradition, c’est la un caractere
accidentel, quoique le fait folklorique apparaisse le plus souvent comme répétitif, et que
ses composantes puissent se maintenir stables durant de tres longues périodes.

Les noms du folklore

Celui qu’on a fini par adopter a été inventé en 1846 par W. J. Thoms pour
remplacer le terme de popular antiquities. Mais, le mot forgé par Thoms et auquel il existe
plusieurs paralleles en anglais, soit avec la premiere partie des composantes, soit avec la
seconde -(folk-dance, folk-song, plant-lore), préte a confusion. Folk veut dire peuple ; lore
veut dire connaissance, science. S’agit-il de la connaissance que nous avons du peuple, ou
de la connaissance que le peuple a de la nature et du monde ? A ce deuxiéme sens,
correspondait, par exemple, le Folklore de France de Sébillot, ou I’on trouve décrites les
conceptions que se fait le peuple francais du ciel et de la terre, de la mer et des eaux, de la
flore et de la faune, du peuple et de I’histoire. Ici, nous prendrons le terme d’origine
anglaise dans le sens qui en fait un équivalent approximatif du mot allemand et néerlandais
Volkskunde : étude, connaissance, science du peuple. Tout le monde peut comprendre a
peu prés ce que peuvent étre les folklores religieux, cérémoniels, littéraires, musicaux,

sociaux, juridiques, artistiques.

Les définitions du folklore

Le folklore appartient, en effet, a cette catégorie de sciences, comme la sociologie générale et ses
diverses disciplines telles que la science des religions, la politique, I’économie et comme la
psychologie, puisque leur objet d’étude est un étre vivant, qui, méme s’il est soumis en théorie pure
au déterminisme, est relativement libre et capable d’agir sur les rapports entre lui, comme individu,
et les autres individus, ainsi que sur la contexture des groupes et sur leurs rapports. Au début, les
faits folkloriques ont été observés, recueillis et analysés, ou plutdt évalués, d’une autre maniére. On
a vu déja qu’en Angleterre, d’ou le terme nous vient, on a regardé ces faits comme des « antiquités
populaires », des erreurs et des opinions ridicules, caractéristiques du «commun», et du
« vulgaire ». Auparavant, en France, on les avait englobés sous le nom de superstitions. On regarda
les faits folkloriques comme des « témoins d’une période archaique » ou « ancienne », autrement
dit comme des survivances®®. A partir des débuts de la Renaissance, grace aux écrivains de toute

sorte et aux poétes, puis sous I’influence de la Réforme, les conditions de vie du peuple proprement

16 |bidem, p. 20.
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dit commencent a susciter I’intérét, a apparaitre dans les documents ; cette période a aussi laissé de
nombreux livres de comptes et I’on voit se multiplier les livres de raison ; le contact entre les
diverses classes de la nation devient plus intime; bref, au XVI°® siecle, se constitue une
documentation vraiment folklorique!’. Dans la plus grande partie de la France, la vie populaire est
stabilisée au XVI11° sigcle’®,
Avec Thoms, diverses limitations ont conditionné les premiéres définitions anglaises, de 1879 a
1913 : la science du folklore examine les choses qui sont les plus anciennes, les plus permanentes
et les plus répandues dans les institutions humaines, les arts et les industries populaires ; le folklore
recueille et compare les restes des anciens peuples, les superstitions et histoires qui survivent, les
idées qui vivent dans le temps présent, mais ne sont pas de ce temps. A proprement parler, le
folklore ne s’intéresse qu’aux légendes, coutumes, croyances du peuple. Le folklore étudie tout ce
que le peuple croit ou pratique conformément a I’autorité de la tradition héritée et non a I’autorité
de documents écrits ; le folklore est la science de la tradition ; et, en 1913, au point de vue
historique, s’est donc adjoint rapidement le point de vue psychologique comparatif. Celui-ci prit
méme le dessus dans la définition admise officiellement par la Folk-Lore Society de Londres dans
son Handbook de 1913: le folklore étudie tout ce qui constitue I’équipement mental du peuple en
tant que distinct de I’adresse technique. Ce n’est pas la forme de la charrue qui attire I’attention du
folkloriste, mais les rites qui sont pratiqués par le laboureur quand il la fait pénétrer dans le sol ; ce
n’est pas la manufacture du filet ou du harpon, mais les tabous observés par le pécheur quand il est
en mer ou au milieu du fleuve Sénégal. Nous sommes alors en présence du renforcement de
I’élément cérémoniel ou ritualiste, mais aussi de I’élimination du folklore toute la civilisation
matérielle et, par la méme aussi, les arts populaires, sauf dans la mesure ou ils présentent un
caractére magique.

Plus récemment, Miss Hull a étudié, de nouveau toutes ces définitions anglaises
sans prendre parti autrement que par les cadres de son livre. Elle a rappelé que le folklore a
été diversement défini dans son pays comme « une histoire des survivances », comme un
« musée des pensées, des dits et des actes de nos ancétres » ; comme « I’expression de la
psychologie de I’homme primitif », formules qui, dans leur concision, ne veulent plus rien
dire ; en tout cas, elle admet I’existence d’un « folklore occupationnel » et lui consacre son
chapitre XV*°. Bref, les folkloristes anglais ont maintenu jusqu’a maintenant, comme on
peut le voir dans leur revue Folk-Lore, les cadres anciens, par exclusion presque totale de
la technologie. Tout autre a été I’attitude des savants allemands et suisses, qui n’ont jamais

17 Van Gennep, (A.), Manuel de folklore frangais contemporain, Tome I, Introduction générale et premiére partie : du
berceau a la tombe. Naissance-Baptéme- Enfance-Adolescence-Fiangailles, Paris, Editions Auguste Picard, 1943, 373 p,
p. 5.

Blbidem, p. 6.

19 Miss Eleanor Hull, Folklore of the Briitish Isles, London, Methuen, 1928, in-16, x-318 p. Cf. p. 1.
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regardé le domaine intellectuel et le domaine manuel comme absolument indépendants,
sinon méme opposés. La formation du Volkskunde et la premiere tentative de constituer
une science ainsi dénommeée remontent & Heinrich-Wilhelm Riehl (1858), pour qui « le
folklore était I’antichambre des sciences politiques et le livre des origines de la politique
sociale ». Cette orientation resta sans effet et, dans tous les milieux universitaires, la
Volkskunde fut d’abord rattachée, d’une part, a I’histoire des mceurs et des coutumes
germaniques et médiévales, d’autre part, a la linguistique et a la dialectologie. Pour les
définitions relativement anciennes, il suffit de renvoyer aux publications des années 1910,
1931 sur I’histoire du folklore allemand, et de rappeler que, comme ce terme de
Volkskunde a, lui aussi, donné lieu a maintes discussions, on a proposé de le remplacer par
Volkstumkunde, entre autres termes®.

Dans [I’histoire des définitions du folklore en Italie, on peut distinguer trois
périodes, dont la premiére se rattache, par la collection des contes, 1égendes et chansons
populaires seulement, a la période dite romantique en France et en Allemagne. Mais
bientét le domaine du folklore fut étendu a toutes les manifestations de la vie populaire,
non seulement littéraires et musicales, mais aussi cérémonielles, technologiques et
artistiques, par le Sicilien Giuseppe Pitré ; son mouvement s’étendit de proche en proche a
toutes les provinces. Pitrée donnait au mot « traditions » exactement le méme sens, trés
étendu, que Sébillot, dont il fut I’ami.

La deuxiéme période est caractérisée par I’action de Lamberto Loria, qui fit des
voyages d’exploration dans I’Europe du Nord, en Asie, dans les Indes néerlandaises, puis
dans I’Afrique orientale, et considéra a la fin de sa vie que le folklore italien devait
s’intéresser mieux que dans le passé aux formes plus ou moins primitives de la vie
matérielle. A la troisiéme période, I’on assiste & un changement de nom : apparaissent alors
les Traditions populaires. En fait, malgré ces changements de nom, il n’y a aucune
différence de concept central de I’une des trois périodes a I’autre, et la définition donnée en
1923 par Raffaele Corso reste valable pour I’Italie, ou la vie rurale est toujours encore plus
développée que la vie urbaine, méme en Lombardie: les diverses définitions du folklore,
dit-il, sont le résultat de tendances et de méthodes, de doctrines et de systemes différents
qui prétendent épuiser le contenu de la science?’. Dans les autres pays de I’Europe, les
définitions coincidérent plus ou moins avec celles qui avaient été proposées en Angleterre,

en France et en Allemagne, soit en partant du terme Traditions populaires (Portugal,

20'van Gennep, (A.), op. cit., p. 23-24.
2! hidem, pp. 26-27.
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Espagne, Suisse romande), soit en se servant du germanique Volkskunde (Belgique
flamande, Pays-Bas, Suisse alémanique), soit, et ceci plus récemment, en adoptant et en
naturalisant I’anglais Folklore.

En France, la premiere période, dite si I’on veut des précurseurs, se distingue des
suivantes par I’absence de ce qu’on nomme aujourd’hui une méthode d’enquéte. Jusqu’a
Descartes, il ne vint a I’idée de personne de contréler les témoignages ; jusqu’a Linné, il
était possible de classer la multiplicité des apparences dans un cadre stable et
conformément & une hiérarchie des fonctions. Appliquant cette constatation au folklore
francais en tant qu’étude synthétique des mceurs et coutumes, nous voyons Rabelais
dresser un catalogue sans descriptions des jeux enfantins et populaires, Villon et I’auteur
anonyme de la Friquassée combiner des dictons, non pas selon leur sens interne, mais
selon leur sonorité et leurs possibilités versificatrices. Une deuxieme période, également
dite de précurseurs, se manifeste selon deux directions : I’une historique, qui persista
jusque vers les débuts du XX° siécle et pourrait étre dite des « Antiquaires » en ce que ces
représentants cherchaient a établir un raccord entre la civilisation de leur temps et celle de
I’antiquité classique ou nationale, encore mal connues d’ailleurs. Et I’autre théologique, en
ce que les curés et membres de divers ordres monastiques tentérent d’éliminer du
catholicisme certaines croyances et pratiques regardées tantét comme des restes du
paganisme et des hérésies, tantét comme des déviations et des dégénérescences introduites
par les «rustres» dans la religion supérieure définie et imposée en haut lieu et
successivement a tous les degrés hiérarchiques de I’‘Iglise??. Les premiers folkloristes
proprement dits, Dulaure et ses amis de I’ Académie celtique, n’éprouvérent pas le besoin
de donner un nom particulier a I’étude des meeurs et coutumes francaises : elle faisait
partie pour eux de I’étude des meeurs et coutumes universelles, avec cette nuance normale
gu’il convenait de chercher dans quelle mesure elles manifestaient un caractére « gaulois »
ou « celtique »%,

Dans le domaine littéraire, si I’étude méthodique des contes et des légendes n’est
que tardive, celle des dictons et proverbes est, au contraire, beaucoup plus ancienne et a
constitué une discipline longtemps restée autonome sous le nom de parémiologie. On
constate que les folkloristes n’ont pas étudié les proverbes et dictons pour eux-mémes, en
tant que manifestations spéciales du pouvoir imaginatif et verbal du peuple, mais

seulement dans leur rapport avec tels ou tels phénoménes extérieurs: metéorologie ;

22 |bidem, p.31.
23 |bidem, p. 32.
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maladies ; famille ; tendances morales ; situation sociale. Ainsi, la parémiologie n’apparait
dans leurs ouvrages que comme un accessoire, alors que, d’autre part, les parémiologistes
spécialisés n’ont pas cherché a discerner le rapport entre leur sujet d’étude et le folklore
général. On peut en dire autant d’une autre section de la littérature fixée, celle des surnoms,
sobriquets et blasons populaires : onomastique. Mais, cette etude touche aussi a toutes
sortes de croyances, d’évaluations sociologiques et de coutumes fortement ancrées dans de
petites localités, des pays ou des régions. Les chansons populaires, quant a elles, trouvent
leur achevement dans celle de Rolland ; mais, celle-ci n’eut que peu de succes d’autant
plus que cette collecte et cette propagande en faveur des chansons populaires furent faites
en vase clos, dans un milieu restreint de spécialistes. Car, en ce temps, existait encore le
préjugé qu’écrire et travailler pour ce qu’on nomme le grand public était s’abaisser.

Ceci explique que I’étude d’un autre domaine du folklore, celui des croyances
populaires dédaigneusement traitées de « superstitions » n’ait été admise que tard dans les
milieux scientifiques ; si elle I’a été, c’est surtout a la psychologie, science relativement
nouvelle aussi, qu’elle le doit. 1l est vrai que ces croyances et observances ont d’abord été
décrites par des prétres, non en vue d’une étude « objective », comme nous le faisons
maintenant, mais dans un but avoué, et officiellement encouragé, de destruction. Cette
conception théologique fut, chose curieuse, maintenue par la Révolution et méme élargie
au point de nommer « superstitions» aussi toutes les activités sans exception d’un
caractére religieux. A ce moment, le catholicisme tout entier, sinon le christianisme
théorique et le déisme, furent rangés dans la méme catégorie que les croyances, actes et
coutumes rejetés de I’Eglise par les théologiens.

Des la fin du XIX® siecle, on se rendait compte de I’insuffisance des définitions et
des programmes du folklore purement littéraire et religieux et on lui adjoignait I’étude des
objets, des techniques et des arts populaires®. L’élément fondamental pour tous ceux qui
ont tenté une définition générale du folklore en partant de leur province fut la tradition

orale. Cet appel a la tradition orale et localisée fut diversement apprécié par les préfets de

24 lbidem. L’étude méthodique des maisons rurales (fagades, plans, construction), apparait en 1894, par I’enquéte
d’Alfred de Foville. Celle du mobilier paysan, d’abord entre les mains des collectionneurs et des marchands d’antiquiteés,
n’a été systématisée que depuis I’autre guerre. Celle de la poterie rurale est encore a construire scientifiquement ; il en est
de méme de celle de la danse ; celle de I’alimentation, commencée par I’Encyclopédie du XV1I1¢ siécle, poursuivie par la
Réforme sociale et reprise ces temps derniers, appartient plutdt a la science économique, mais touche au folklore par
certaines modalités d’usage (mets cérémoniels) et de confection (cuisine rurale). Bref, si I’on considere I’histoire en
France de chacune des sections de ce Manuel, on constate que les dates de départ ont été tres différentes, que les faits
folkloriques qui ont intéressé le plus tot et le plus souvent sont ceux d’ordre psychologique et littéraire, et surtout que fort
peu de savants ont tenté d’établir les rapports des diverses sections entre elles pour donner au folklore francais une
constitution organique. C’est évidemment cette spécialisation des divers folklores dans I’une ou I’autre, rarement dans
plusieurs sections de notre science, qui a imposé aux définitions qu’ils ont proposées des limitations devenues
inadmissibles a la fois du point de vue théorique et du point de vue pratique, p. 37.
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I’Empire ; quelques-uns la trouverent certainement ridicule, puisque, dans toute la série, il
n’y a qu’une trentaine de volumes qui nous servent pour le folklore de points de repere. La
plupart de ces préfets étaient étrangers a leur département. Puis vinrent Gaidoz, Sébillot,
Blémont et d’autres pour tenter de donner au folklore une définition qui, rattachée a celle
des Anglais, pat cependant répondre aux conditions francaises. La plupart des définitions
francaises qui furent proposées entre 1880 et 1914 n’ont plus guere qu’un intérét
rétrospectif, et d’autant plus qu’elles procédent par énumération. Voici celle de Sébillot en
1886 : « La nouvelle science peut étre définie : une sorte d’encyclopédie des traditions, des
croyances et des coutumes des classes populaires ou des nations peu avancées en
évolution, avec les répercussions réciproques de la littérature orale et de la littérature
cultivée. C’est I’examen des survivances qui, remontant parfois jusqu’aux premiers ages de
I’humanité, se sont conservées, plus ou moins altérées, jusque chez les peuples les plus
cultivés ».

Quinze ans plus tard, il ajoutera: « Dans le premier quart du XIX® siécle, on a
essaye, avec une ardeur et une continuité jusqu’alors inconnues en France, de recueillir non
seulement la littérature orale, dont les principaux éléments sont les contes, les chansons, les
devinettes, les proverbes et les formulettes, mais aussi les Iégendes dont la forme est moins
fixe, les superstitions, les préjugeés, les coutumes, en un mot les idées populaires de toute
nature, que, faute d’un meilleur terme, on est convenu de désigner sous le nom élastique de
Folklore. Elastique est, en effet, le mot qui convient ; toutes les tentatives qu’on a faites,
en divers pays, pour serrer notre science et sa définition dans des cadres trop stricts ont
échoué. C’est sans doute pour lui laisser un certain jeu que Saintyves en a proposé une
autre que nous donnons avec son contexte : « Le folklore étudie la vie populaire, mais dans
la vie civilisée ; la littérature populaire suppose une littérature savante, comme le droit
coutumier suppose un droit écrit. Le folklore est en réalité une étude de la mentalité
populaire dans une nation civilisée. Le folklore est la science de la culture traditionnelle
dans les milieux populaires des pays civilisés ; ou encore : le folklore est la science de la
tradition chez les peuples civilisés et principalement dans les milieux populaires. Ainsi
convergent a un méme terme la détermination de I’objet du folklore et la définition de son
point de vue propre. Folklore: étude de la culture matérielle et intellectuelle dans les

classes populaires des pays civilisés ».

% |bidem, pp. 39-40.
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Les mots dangereux dans cette définition sont ceux de « civilisation» et de
« civilisés », sur le sens desquels ni les ethnographes, ni les sociologues ne sont d’accord,
et d’autant moins que I’on a tenté pendant et apres la Seconde Guerre mondiale de
distinguer la culture de la civilisation. Le critérium employé par Saintyves pour distinguer
les civilisés et des non-civilisés ou primitif est I’'usage de I’écriture, critéerium que les
ethnographes ont abandonné depuis longtemps, non seulement parce qu’il est uniquement
formel, mais aussi parce que les recherches sur place les plus récentes dans des tribus dites
« sauvages » ou prétendues non civilisées ont prouvé I’élaboration d’organisations sociales
qui sont aussi complexes, aussi commodes et aussi viables que les occidentales, quoique
sans écriture. On pourrait aussi établir une définition par la méthode des éeliminations
progressives et ne plus donner qu’au résidu le nom particulier de folklore. C’est ce qu’a
tenté André Varagnac, qui, d’une maniére générale, regarde le folklore, et avec raison,
comme une science sociologique avant tout. Il commence par éliminer du folklore la vie
specifiguement ouvriére, la limitation aux survivances, la tradition comme critérium
essentiel du folklore, la distinction d’aprés les classes sociales, tout ce qui, dans le travail,
est basé sur la science et non sur la tradition orale, disons I’expérience non scientifique, les
lois écrites et les codes, et conclut : le folklore, ce sont les croyances collectives sans
doctrine, des pratiques collectives sans théorie.

Nous sommes d’accord avec cette définition, mais elle passe sous silence, sans les
résoudre, les principales difficultés du probléeme terminologique, puisqu’elle remplace
« populaire » par « collectif », élimine du folklore la notion de peuple, qui est essentielle,
et de cette maniére ne distingue plus notre science des autres sciences sociales ou
sociologiques, auxquelles toutes ces évaluations s’appliqueraient également si I’on tient
compte, non pas seulement des peuples « civilisés », mais de tous les peuples du globe. A
bien prendre, André Varagnac réassimile le folklore a I’ethnographie ou ethnologie, ce que
précisément on avait tenté, et on tente encore, d’éviter.

En gros, ces traits définitoires s’appliquent a toute poésie orale, et la perspective
méthodologique des folkloristes contemporains pourrait servir a son étude, dans la mesure
ou ils s’efforcent de surmonter I’opposition entre ce qui apparait et ce qui se reproduit,
entre I’actuel, le realisable et le possible. Nous constatons la méme ambiguité dans
I’adjectif populaire, combiné avec des termes comme culture, littérature ou, plus
spécialement, poésie et chanson. Renvoyant a un critére approximatif d’appartenance, le

mot ne conceptualise rien : plutdt qu’une qualité, il signale un point de vue, singulierement
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brouillé dans le monde ou nous vivons. Mode de transmission du discours culturel ?
Rémanence de traits archaiques, reflétant plus ou moins bien une personnalité ethnique ?
Référence a la classe des dépositaires de ces traditions ? Référence a des formes, supposées
spécifiques, de raisonnement, de parole, de conduite ? Aucune de ces interprétations n’est
tout a fait satisfaisante : pourtant, elles renvoient ensemble a une réalité indubitable,
quoique floue. On constate, en effet, dans la plupart des sociétés (dés qu’elles sont
parvenues au stade d’évolution ou se constitue un [tat), I’existence d’une bipolarité
engendrant des tensions entre cultures hégémoniques et cultures subalternes. Ces derniéres
exercent une fonction historique forte, celle d’un réve de désaliénation, de réconciliation de
I’homme avec I’homme et avec le monde; elles donnent sens et valeur a la vie
quotidienne. Au demeurant, ceci n’implique pas qu’elles s’identifient a ces « traditions
populaires » dont on a fait en notre temps un objet muséologique. De telles tensions,
repérables dans I’histoire occidentale depuis I’Antiquité, prirent a partir du XVIII1° siecle
tant d’acuité qu’un divorce complet s’opéra, sur le plan des connaissances, des mentalités,
du godt, de I’art de vivre et des rhétoriques, entre la classe dirigeante et les autres. On
assiste a une dérive et et a un lent naufrage des cultures populaires européennes entre le
XVI¢ et le XIX® siécle®.

L’histoire de la poésie orale ne saurait négliger cet aspect du réel. Rien pourtant
n’autorise a identifier populaire et oral. En tant que lieu et moyen d’articulation des
phonemes, la voix porteuse de langage n’est rien d’autre en effet que le déguisement d’une
écriture premiére : c’est ainsi que durant trois millénaires, I’Occident « s’entendit parler »
dans la substance phonique®’. La communication vocale remplit, au sein du groupe social,
une fonction extériorisatrice. Globalement, elle fait entendre le discours, grave ou futile,
gu’une société se tient sur elle-méme afin d’assurer sa perpétuation... et dont la poésie
orale n’est que I’un des modes. Aucun discours n’est neutre et celui-ci moins que d’autres
qui tendent (sous le masque, souvent, de ce ton de chasteté incolore qui donne apparence
de profondeur aux moindres platitudes), a formuler les « lois » d’un comportement social,
dénommées aujourd’hui stratégies, et peut étre en cela joue le jeu d’une nostalgie honteuse,

d’une remontée mythique dans le temps, non moins que d’un appétit de pouvoir?®,

% 1hidem, pp. 22-23.
27 |bidem, p. 27.
28 |bidem, p. 41.
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Le lieu du débat

Plusieurs raisons militent en faveur de cette limitation a I’étude de la poésie orale.
L’état des recherches, I’élaboration théorique des matériaux recueillis difféerent beaucoup,
en qualité, en quantité, en méthode, selon les secteurs de cette littérature : deux ou trois
genres ont été privilégiés depuis un demi-siecle, le conte, le proverbe, I’épopée, sans du
reste aucune justification de ces choix que les présupposés des divers chercheurs. Depuis
que P. Sébillot créa, en 1881, I’expression de littérature orale. Elle désigna tour a tour, dans
un sens étroit, chez les ethnologues, une classe de discours a finalité sapientielle ou
éthique ; et, dans un sens large, chez les rares historiens de la littérature intéressés par ces
problémes, toute espéce d’énoncés métaphoriques ou fictionnels, dépassant la portée d’un
dialogue entre individus : contes, comptines, facéties, et autres discours traditionnels, mais
aussi les récits d’anciens combattants, les vantardises érotiques, et tant de narrations
fortement typées, tissues dans notre parole quotidienne. Sur la méme lancée, Christiane
Seydou avance que pour de nombreuses cultures, «en depit de I’étymologie du terme
méme de littérature, on est autorisé a parler de littérature orale. Car toute parole qui
répond a une volonté d’expressivité et dépasse les simples exigences de la dénotation ou de
la communication est déja littéraire ; récitée, déclamée, rythmée, psalmodiée, chantée,
soutenue par un accompagnement musical ou gestuel, elle se trouve magnifiée et rehaussée
au rang d’art : art du verbe si complexe et si complet que I’écriture, bien loin de lui assurer
une promotion, ne peut que I’appauvrir, I’affadir en rétrécissant les dimensions de son
champ. Il est vrai que ce que I’écriture fait perdre au verbe, elle le fait gagner a la
démarche de la pensée en favorisant I’abstraction et la rigueur du raisonnement logique.
Aussi verrons-nous s’établir un clivage entre la littérature orale et la littérature écrite
suivant précisément cette double tendance : la littérature orale restant I’apanage des maitres
du verbe que sont les griots et I’écrite devenant le privilege des maitres de la pensée que
sont les marabouts et les docteurs de la loi. La distinction entre la littérature peule orale et
I’écrite ne répond donc pas a une simple commodité de présentation®® ».

En tous les cas, la littérature indigéne est une production essentiellement orale et
elle se subdivise en deux branches bien nettes : une richesse impressionnante en légendes
qui sont des apologues d’une psychologie tres incisive et d’une moralité décapante et de
bons sens, une multitude de proverbes dignes éléments constitutifs d’une sagesse africaine

et un fonds permanent vigoureux, voire ancien, qui comporte des chants historiques, des

29 Seydou, (Christiane), « Panorama de la littérature peule », BIFAN, Tome XXXV, sér. B, n°1, 1973, p. 178.
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chants de guerriers, funéraires, religieux, satiriques, apologetiques, de contes ou
Iégendaires et amusants. Toute culture, on le sait, posséde son propre systéeme passionnel
dont on percoit, a des marques sémantiques plus ou moins dispersées, mais spécifiques, les
configurations de base dans chacun des textes qu’elle produit. Le texte poétique oral parait
étre celui ou les marques sont les plus denses. Les chants et les poémes dédiés aux vaches,
aux ovins donnent une image exacte des caractéristiques culturelles des Fulwme qui, ne
recourant nullement a la création plastique, utilisent la littérature orale pour s’exprimer et
divulguer leurs représentations essentielles. Cette littérature faite de poemes bucoliques,
d’épopées, de contes, de satires, raconte les destins des hommes, recueille leurs sentiments,
les formule pour en émouvoir plus d’un. Les rimes ainsi que les rythmes de leur langage
répondent valablement aux exigences sociales et esthétiques que I’on retrouve dans les
applications créatives sur I’art du métal, de la terre et celui du bois®.

La poésie orale donne, parfois, I’impression de coller plus étroitement que le conte
a ce que I’existence collective comporte, a un niveau profond, de plus répétitif. 1l en résulte
une redondance particuliére et une moindre variété dans les themes. Méme ainsi limité, le
champ reste immense : plutdt rassembler que découvrir ; regrouper dans une perspective
unifiée, que de se lancer dans une ambitieuse synthese ; au-dela méme des trésors
accumulés par les ethnographes dans leurs enquétes en milieu de civilisation traditionnelle,
le matériel a embrasser est virtuellement infini. Force est de procéder par des sondages, en
prélevant, a la maniére des prospecteurs, des « carottes » en terrains préalablement choisis
sur des critéres de rendement probable3l. La plupart des ethnologues adoptent, sans se
poser a cet égard de question théorique, un classement aux critéres assez flous : mythes,
contes, légendes d’une part ; proverbes, devinettes, formules rituelles de I’autre, épopée et
chansons. En Afrique, on y ajoute habituellement les généalogies, les devises, les discours
coutumiers. Il s’agit en fait d’un bric-a-brac terminologique, dénué de valeur critique, et
rarement employé sans approximation®,

Nous avons limité notre champ d’étude et de prospection dans les espaces culturels
de la vallée du fleuve Sénégal, au Jolof et a la Haute Casamance. C’est le domaine par
excellence du mode d’étre et de comportement des pasteurs nomades, autrementdit du
pulaagu. L’autre restriction concerne les différentes figures culturelles sur lesquelles nous

concentrons I’attention et I’ouie : les almuu e ngay (lettrés musulmans), beytoowe (poetes

30 Delange, (Jacqueline), « L’art peul », Cahiers d’études africaines, volume 4, n°13, 1963, p. 5.
31 Homi K. Bhabha, op. cit, p. 46.
32 |dem, p. 48.
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musulmans), jabbaaji (artistes et musiciens fulwme), mbiruuji (lutteurs), coolooji

(troubadours).

Faire I’inventaire

Les sociétés africaines élaborérent des cultures au cours de leur histoire et firent de
la voix humaine I’'un des ressorts du dynamisme universel et le lieu générateur des
symbolismes cosmogoniques, mais aussi de tout plaisir. Mamby Sidibé a raison de soutenir
que dans la région de Bobo-Dioulasso, la littérature orale est généralement beaucoup plus
riche qu’on ne le pense, en particulier chez les Tagoua et autres populations de la région.
Chez ces populations, le sens musical est trés développé et trés élaboré, notamment chez
les Senoufo, Nanergué, Gouin, Turka, etc. Les musiciens indigenes font des improvisations
qui dénotent une veritable finesse d’esprit d’invention et de creativité. Leur répertoire est
enrichi et diversifiée, selon les aires culturelles et les ethnies, par des chansons épiques,
bachiques, champétres, amoureuses, funébres. Ces chansons vont du banal au sublime,
suivant leur cadre et leurs personnages. Ainsi, nous avons des chansons inventées pour
célébrer et honorer les chefs d’une seule famille, et beaucoup d’actes et de faits du vécu
quotidien donnent lieu a des performances élogieuses ou injurieuses : traits de bravoure, de
sang-froid, de bonté ou de méchanceté, de lacheté, de traitrise, de forfanterie, etc.
I’occupation européenne a aussi contribué a la naissance de chansons rappelant a la fois les
deux périodes opposées du pays: anarchie sanglante du passé, prosperité et sécurite
imposées par les Francais. Les funérailles ont donné naissance a tout un répertoire de
chansons élogieuses pour les défunts, & des mélodies trainantes, mélancoliques.

La part du folklore local n’est pas négligeable ainsi que celle des sentences qui sont
souvent d’une justesse surprenante. Les devinettes sont savourées dans les réunions,
pendant la nuit, car un préjugé tenace défend d’en parler, ou plutét d’en abuser pendant la
journée®®, Zumthor entend par culture, selon une opinion assez générale, un ensemble -
complexe et plus ou moins hétérogéne, lié a une certaine civilisation matérielle- de
représentations, comportements et discours communs a un groupe humain, dans un temps
déterminé et dans un espace délimité. Du point de vue de son usage, la culture apparait
comme une faculté, chez tous les membres du groupe, de produire des signes, de les
identifier et de les interpréter de la méme maniére; elle constitue ainsi le facteur

d’unification des activités sociales et individuelles, le lieu possible d’une prise en mains,

33 Sidibé, (Mamby), «Contribution a I’étude de I’histoire et des coutumes des indigenes de la Région de Bobo-Dioulasso,
(Haute-Volta », Bulletin de I’Enseignement de I’Afrique Occidentale Francgaise, n°64, janvier-juin 1927, pp. 54-71.
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par les intéressés, de leur destin collectif. Les cultures africaines, cultures du verbe, aux
traditions orales d’une incomparable richesse, répugnent a ce qui brise le rythme de la voix
vive. Dans de vastes régions, a I’est et au Centre, la poésie et le chant constituent les deux
genres artistiques exclusifs pratiqués par les autochtones.

Le Verbe, force vitale, vapeur du corps, liquidité charnelle et spirituelle se répand
dans le monde auquel il donne vie, dans lequel toute activité repose sur lui. Dans la parole
s’origine le pouvoir du chef et de la politique, du paysan et de la semence. L’artisan qui
faconne un objet prononce et souvent chante, les paroles fécondant son acte (voir les
captifs maccume et les maabu e tisserands qui font des incantations = ho{Zorde avant de
s’installer dans leur machine a tisser). Verticalité lumineuse jaillissant des ténebres
intérieures, mais encore marquée de ces traces profondes, le mot proféré par la Voix crée
ce qu’il dit. 1l est cela méme que nous nommons poésie. Mais aussi, il est mémoire vivante,
a la fois pour le groupe, dont le langage constitue I’énergie ordonnatrice. Dans les sociétés
précoloniales, la louange du chef contribuait a maintenir I’identité de son peuple : on en
confiait la pratique a des spécialistes ; les formes en définissaient des genres poeétiques

reconnus®,

Formes et genres

La voix n’a, de sa fonction primitive, presque rien perdu dans les traditions
religieuses au sein desquelles, du reste, se constituerent et se maintiennent plusieurs formes
de poeésie orale. Dans la relation dramatique, en effet, qui confronte au sacré I’homo
religiosus, la voix intervient, de maniere radicale, a la fois comme puissance et comme
veérité. Comme puissance : voix au souffle de laquelle se réalisent les formules magiques et
qui, dans la transe, chasse hors de lui I’initié en proie a son dieu: vaudou antillais,
macumba brésilienne, mais aussi bien rites des Shakers, aux Etats-Unis du X1X® siécle, des
Chlustes en Russie tsariste et, de maniere moins véhémente, dans les mouvements
charismatiques européens. Comme Vérité : non seulement moyen de transmission d’une
doctrine ; mais, dans son vécu, fondatrice d’une foi. La prédication des Eglises instituées
en offre un exemple affaibli. L’effet le plus fort en éclate dans la marginalité : chez les
convertisseurs illuminés, les hérésiarques errants comme, aujourd’hui encore, les précheurs

sauvages, hantant les cotes du pays yoruba, au Nigeria, ou les folk preachers noirs

34 Homi, (K. Bhabha), op. cit, p. 63.
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américains, dont B. A. Rosenberg étudia I’art oratoire, qu’il rapproche de celui des
chanteurs épiques.

La poésie orale est apte a assumer des fonctions analogues. La plupart des cultures
posseédent ou ont possédé une poésie orale (généralement, des chansons) destinés a
soutenir, en I’accompagnant, I’exécution d’un travail, surtout s’il est fait en groupe. En
Afrigue, toute tdche manuelle s’accompagne normalement de chant. Dans les sociétés
traditionnelles, cette poésie a valeur rituelle ; le travail devient danse et jeu, il engendre une
passion ; le chant y engage, avec I’énergie du verbe, la puissance propre de la voix. Parfois
tres élaboree, ailleurs réduite a des formes breves et répétitives, cette poésie exerce une
fonction double : elle facilite, en le régularisant, le geste de la main, mais aussi elle
contribue a désaliéner I’ouvrier qui, en chantant, se concilie la matiére travaillée, et
s’approprie ce qu’il fait (captifs tisserands sa/ 0o @e de Bargny, Dakar, Saint-Louis, Louga,
etc.)®. Fictivement s’inversent les relations apparentes : le travail semble n’étre plus que
I’auxiliaire du chant, dans les corvées collectives de paysans ou d’artisans indigénes, dans
les cheeurs des pagayeurs de fifiire du Fuuta Tooro.

Tant6t, le poeme constitue I’un des aspects du travail méme, ainsi les chansons de
semailles, de moisson, de vendange ; tant6t, son usage représente le privilege d’un groupe
professionnel fermé. Si le contexte culturel valorise hautement ce groupe, sa poésie
professionnelle peut devenir, dans la société en cause, un art majeur : ainsi, les éloges de
bovins, chez les Tutsi du Rwanda ou les Peul du Mali, peuples pasteurs et guerriers pour
qui la possession de troupeaux indique la noblesse de I’homme. Plus souvent, c’est au
contraire de la relative marginalisation du groupe que ses chansons de travail semblent tirer
leur vigueur : ainsi, au Fuuta (les chants naale des captifs avec la servitude, la traite
négriére jusqu’a I’affranchissement géneralisé), en Europe, entre le XVI°¢ et le X1X® siecle,
les chants de soldats, de marins, de bergers ; en Amérique du Nord, de cow-boys®.

Oralité spécifiguement féminine dans le naale des captives : distinction des sexes
dans la pose de la voix: jeux d’intonations, ellipses, chutes libres, rejaillissements,
errances érotisées harmonisant le « papotage », parole sans mémoire ni sujet, lieu de plaisir
impuni, moins expression de quelque réalité autonome, que prise de corps, désir vacant,

accédant ainsi a la communicabilité, hors dessein. Ou bien la « litanie », incantatoire,

3 Beurnier, (Reine), « Artisans et artisanes de Saint-Louis du Sénégal », Outre-mer, Revue générale de colonisation,
n°4, décembre 1937, pp. 279-300. L’auteur nous les révéle dans leur milieu naturel, dans leur atmosphére ancestrale,
complétement différente, matériellement et moralement de celle de 1937, dans la ville de Saint-Louis ou la pure tradition
s’est perpétuée, ol le présent demeure encore identique au plus lointain passé.

36 Homi, (K. Bhabha), op. cit, pp. 87-89.
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réitération ritualisée, éternel recours inavouable a une toute puissance de I’autre en méme
temps qu’exténuation du langage et de ses mensonges. En profondeur, la plongée, I’essor
puis I’arrachement signifient pour la femme le passage du silence a la parole. Cet élan du
corps qui lache tout et qu’elle s’expose, est entierement présent dans sa voix. L’écho d’un
chant trés ancien y résonne, antérieur aux interdictions de la loi, antérieur peut-étre au
langage méme : c’est pourquoi, si spontanément, elle chante. C6té males, on alléguerait
inversement le « baratin » de I’approche amoureuse, usant avec rouerie des nuances
vocales et des ambiguités du vocabulaire. Langage d’homme, langage de femme: ces
spécifications restent d’ordre virtuel, mais tres général, et bien des cultures les ont
exploitées a leurs propres fins.

Il est vrai que la spécialisation de certains genres poétiques selon les sexes découle,
le plus souvent, de la coutume professionnelle : en Afrique ou chez les Indiens Pueblo, les
chansons rythmant le pilage du mil sont, en fait et de droit, chansons de femmes. Cette
coincidence n’explique pas tout. Dans les villages africains, la population féminine forme
une communauté de vie et de travail trés stable, possédant son trésor propre de chansons :
chants de travail, mais aussi chansons de mal mariée, chansons destinées a accompagner la
danse des hommes, chants des rituels féminins, chansons taquines, improvisées et d’usage
interne au groupe, comme les moqueries que I’on s’adresse entre coepouses. Divers
interdits, inégalement respectés en pratique, interviennent, dans plusieurs sociétés, pour
maintenir cette répartition des taches poétiques. C’est en vertu de croyances religieuses
peut-étre liées a des rites de fécondité que I’antique harawi inca était confié aux seules
femmes, que souvent leur est réservée la fonction de chanter le lamento des morts. Des
convenances politiques impérieuses leur refusent, dans certaines ethnies d’Afrique
occidentale et au Rwanda, le droit d’exécuter les chants relatifs aux détenteurs du pouvoir :
généalogiques, panégyriques ou guerriers. Ailleurs, c’est une coutume sociale, devenue
aléatoire : ainsi, la poésie orale gauchos est exclusivement masculine au Brésil, en
Uruguay, en Argentine ; elle ne I’est pas au Chili®’.

Si la louange s’adresse au chef, elle exalte le Pouvoir (Kumba Suuko et Amadu
Muktar, almaami du Laaw). Le panégyrique est I’'un des genres poétiques les plus
répandus dans les sociétés a [tat, en Afrique, en Océanie, I’était dans I’Amérique
précolombienne ou la propagande de I’Inca en imposait les themes. Riche de stéréotypes et

généralement lié de facon stricte par des regles quasi rituelles, ce type de poeme revét,

37 Ibidem, pp. 90-91.
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dans les societés traditionnelles, des formes reférant au passé du groupe, et plus ou moins
apparentées a I’épopée : chants d’auto-louange d’un guerrier vantant ses propres hauts faits
réels, présumés ou fictifs ; généalogies africaines, amplifiées au Rwanda en poemes
dynastiques si exactement transmis et permettant d’en remonter I’origine jusqu’au XVI°
siecle... Cette veine n’est pas épuisée : chansons patriotiques, partisanes ou protestataires.
La méme fonction s’exerce avec agressivité dans les poemes guerriers dont on peut
distinguer trois especes, d’extension universelle : I’incitation au combat, I’éloge des
combattants passés et le chant destiné a soutenir I’action dans la bataille. Les deux
premiéres jouérent, dans les sociétés traditionnelles, un réle culturel considérable: au
Rwanda, formation militaire des jeunes, chez les Zoulou, depuis le régne de Chaka.*

Les chants de chasse des peuples africains, amérindiens, asiatiques, S’y
apparentaient de prés, exaltant la valeur morale, la séduction du péril, la puissance
imprévisible de I’adversaire et de la nature : scandant la préparation ou la conclusion des
grandes expéditions collectives, accompagneés de danses, voire de mimes, transformant en
spectacle les réunions des sociétés cynégétiques ou les funérailles d’un chasseur illustre.
L’instinct de conservation sociale n’est pas moins, quoigqu’implicitement, a I’ceuvre dans
les formes, plus rares, de poésie orale narrative contant quelque événement passé, qui jadis
importa pour la communauté, ou dans les formes gnomiques, fréquentes chez les sociétés
traditionnelles, ou elles contribuent & la transmission du savoir commun: dans les
campagnes européennes encore, tant de dictons rimés et rythmés sur le temps qu’il va faire.
Les dynamismes sous-tendant ces stratégies de défense et d’affirmation collectives se
nuancent ou s’infléchissent dans la poésie orale religieuse.

Celle-ci embrasse les variétés de chant rituel : en Occident, les liturgies chrétiennes
et juives, dont I’exécution orale est soutenue par une transmission écrite, souvent
ancienne ; de méme, le chant coranique ; ailleurs, les hymnes hindous et bouddhiques ;
dans les cultes africains, les chants et danses célebrant les grandes divinités ou
accompagnant initiations, circoncisions, excisions ; les incantations mélanésiennes, celles,
jadis, des chamans mongols ou ameérindiens ; les chants parfois tres brefs provoquant la
transe ou provoqués par elle*®. Seconde espéce : les priéres chantées, cantiques, poésie de
confortation ou d’adoration, d’usage privé ou public et non spécifiquement cérémoniel.
Ainsi, en pays d’Islam, les longs poemes homilétiques dont certains ont pénétré jusqu’au

cceur de I’Afrique, comme le célebre Chant de Bagauda hawsa ; ainsi, en [Jthiopie, les

38 |bidem, p. 94.
39 Ibidem, p. 95.
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gene coptes, brefs et allusifs, fruits d’un art sophistiqué, exigeant une longue et savante
initiation. Toutes les églises chrétiennes possedent une vaste gamme de cantiques,
d’origine littéraire ou folklorique, généralement diffusés par I’écriture, mais d’emploi
exclusivement oral. En Afrique, depuis les indépendances, un louable effort d’adaptation
des pratiques indigénes a permis aux Missions de créer ainsi une poésie de bonne qualité
musicale et méme chorégraphique. On sait le réle du chant dans les mouvements
charismatiques; dans les rassemblements religieux porteurs de revendications sociales,

comme celui du prophéte congolais Matswa naguére*°.

Les milieux folkloriques

Le milieu dans lequel se forment, se développent, s’atténuent et se transmettent les
phénomenes folkloriques est le peuple. Et on nomme populaire : ce qui a été créé par le
peuple, ou a pris naissance dans le peuple (le romantisme) ; ce qui a cours dans le peuple,
plait au peuple, mais peut avoir une origine de cour, noble, bourgeoise, ou provenir de la
littérature, de la musique, des arts plastiques supérieurs, ou considérés comme tels. Ce qui,
étant grossier, brutal, ou paraissant illogique, contraire a la religion, au droit, a
I’organisation politique et sociale du moment considéré, ne se rencontre que dans ce qu’on
nomme les basses classes, ou les couches inférieures de la population®!.

Etude des conditions du folklore dans les milieux spéciaux: il est hors de
contestation que les meeurs, les coutumes, traditions de toute sorte, et les modes affectifs et
intellectuels qui les conditionnent, se présentent en plus grand nombre, et sous des formes
plus complexes et plus nettement observables, disons a partir de 50 000 habitants de nos
jours, a partir de 15 000 habitants avant le milieu du X1X® siecle. Ce qui se trouve dans les
villes et les bourgs ou bien appartient aux provinces dont les colonies urbaines sont
originaires et ou les détails ne sont pas encore désintégrés de leurs ensembles, comme ils
sont dans les villes, ou bien a des catégories urbaines particuliéres, ouvriéres ou petites
bourgeoises. Par exemple, le carnaval de Nice, de Grenoble, de Paris est un phénoméne
folklorique urbain, qui n’a que peu d’attaches avec le carnaval des campagnes
environnantes, a son évolution propre et ne se raccorde aux mascarades rurales que par sa
date et son sens interne de renouvellement de la nature au printemps, mais non par sa
valeur magique directe sur le sort des semences et des récoltes, qui est le fait primitif. Des

feux de joie se sont faits et se font encore dans des villes, d’ailleurs peu nombreux par suite

40 1bidem, p.96.
41 lbidem, p. 43.

31



Introduction générale

des interdictions de police ; mais ce ne sont que des feux de joie, pas des blchers magiques
a but de purification, de désinfection et de fécondation. Quant au folklore ouvrier, qui se
forme parce que chaque collectivité spéciale tient a posséder ses symboles et a les mettre
en acte (brllement du patron en temps de gréve), comme forme il peut se rapprocher du
folklore rural et comme sens indirect aussi, mais non pas comme sens magico-religieux
direct.

Pour I’étude du folklore urbain, il y a lieu de tenir compte de plusieurs éléments. Il
faut prendre en compte la superficie successivement occupée au cours des siécles par la
ville ; tenir compte du mode de peuplement de cette ville par immigrations massives et
localisées par quartiers. De plus, dans les campagnes, le folklore est et reste organisé parce
qu’il est I’'une des constituantes de la vie de groupe (paroissial, familial) au lieu que dans
les villes il n’a pas a jouer ce r6le de cohésion sociale et, par suite, ne se présente que sous
forme de fragments non coordonnés, de miettes*.

Au principal milieu folklorique, qui est le milieu rural terrestre, on doit adjoindre
un milieu moins étendu socialement, plus limité par la nature, et qui est spécifiquement
particularisé, le milieu rural fluvial et maritime. (voir le peekaan des Subal@e du Daande
Maayo fuuta : folklore des pécheurs et des marins). Sur certains points, il concorde avec le
milieu terrestre (cérémonies familiales), mais souvent il n’y a point de contact, car les
cérémonies de multiplication agraires y sont remplacées par des cérémonies de protection
magique et, pourrait-on dire, piscicoles.

Le culte des Saints prend aussi chez les populations maritimes une autre allure que
chez les populations terriennes ; le prétendu « culte » des sources y est rare, autant que le
prétendu «culte» des pierres; mais la météorologie populaire y occupe une place
importante. Par rapport au folklore rural et au folklore marin, le folklore ouvrier est
relativement pauvre, et d’autant plus qu’ici la Révolution, par la suppression des confréries
et des corporations, a déterminé une scission définitive. Si des familles ouvrieres se
conforment a des traditions cérémonielles, si des ouvriers font appel a des rebouteurs, si
dans des ateliers, on chante de vraies chansons populaires, si les cortéges et les
divertissements des ouvriers présentent les mémes caracteres extérieurs que les cortéges
religieux ou les jeux municipaux plus anciens, c’est par une adaptation normale
d’habitudes traditionnelles a des buts nouveaux, ou par invention autonome selon les

normes universelles, mais non pas spécifiquement ouvriéres. Le fait essentiel est que, dans

42 lbidem, p. 54-56.
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le travail industriel fondé sur les sciences mathématiques, mécaniques et physico-
chimiques, il ne peut pas étre fait appel a la magie, ni au raisonnement analogique, ni au
raisonnement par participation avec sa concomitante, le symbolisme. Aucun ouvrier ne
s’imaginerait qu’une incantation magique peut faire marcher une machine-outil*.

D’autres milieux folkloriques sont : celui des écoliers (cf. : entretien avec Amadou
Diallo, cooloo du village de Galoya, Province du Laaw) ; celui des conscrits, qui n’est que
temporaire ; autrefois, le milieu des bagnes ; et forcément, pendant les périodes de guerre,
un milieu militaire dont le folklore est nécessairement instable et en état perpétuel de
fluctuation (voir les troupes des tirailleurs noirs dans leurs campements militaires mobiles
qui organisent des tam-tam et des combats de lutte)*.

Enfin, il faut tenir compte aussi du fait relevé par tous les observateurs sans
exception que le milieu masculin est bien moins apte que le milieu féminin & conserver et a
transmettre soit le folklore en entier, soit certaines de ses sections. Cette différence des
deux milieux sexuels semble moins accusée dans les civilisations plus primitives, surtout
dans celles ou la hiérarchie sociale a été établie sur la base théocratique ; car dans ce cas, la
tradition est transmise méthodiquement par les prétres, méme dans les pays ou, comme
dans I’Inde, existe une caste de prétresses. En ce qui concerne la France, il ne faudrait
pourtant pas exagérer ; car non seulement Mistral, par exemple, a obtenu du folklore de
son pere et n’a pas craint de manifester cette connaissance dans ses Mémoires, dans ses
poemes et dans son Trésor.

Dans la plupart des cas, les femmes connaissent mieux les petits détails, parlent
volontiers de ces choses entre elles et possédent, non seulement une meilleure mémoire
réceptive, mais aussi un don supérieur d’exposition et de combinaison. « La littérature
orale (berceuses, chansonnettes, formulettes, petits jeux, contes, etc.) a, en passant par les
lévres des femmes, un charme et une naiveté, parfois un bonheur de formes, que les
hommes atteignent plus rarement. Presque tous les auteurs des grandes collections de
contes sont unanimes a constater que leurs meilleures et plus belles versions leur ont été
transmises par des femmes, des paysannes. Parmi les milieux folkloriques, il faut encore
citer les veillées ; elles ont permis a de nombreux observateurs de recueillir des faits de
folklore sans avoir a poser de question ou ont servi d’amorces pour déclencher la mémoire
des assistants. Ce milieu temporaire n’a pas d’ailleurs, joué le méme role partout en

France, ni autant aux diverses périodes de I’histoire des provinces frangaises. Aussi riches

43 lbidem, p. 56.
4 lbidem, p. 57.
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en matiere folklorique peuvent étre, dans certains cas, d’autres milieux temporaires comme
les pardons et les grands pélerinages ; les joyeuses séances des repas de noces ou a
I’auberge lors des fétes patronales ; et, d’une maniére générale, les réunions épisodiques de
familles et de voisins. Puisque le folklore est une science biologique, I’obtention des
documents ne peut se faire que par un emploi exact et méthodique de la technique de

I’observation comme I’ont élaborée les sciences naturelles® ».

Revue et critique de la littérature préexistante

La revue et la critique de la littérature préexistante portent sur les ouvrages
généraux et spécifiques, les sources manuscrites (archives nationales, les Cahiers Ponty),
les sources imprimeées (journaux, périodiques et relations de voyage), les sources orales.

Les dossiers d’archives contenus dans les séries et sous-series B (Correspondance),
G (Rapports périodiques), 1D (Affaires militaires), 11D1 (Administration coloniale), J
(Affaires musulmanes), informent de la situation du Senegal ancien, & partir de 1877
jusgu’a la colonie francaise solidement établie. Les aspects militaires contenus dans les
dossiers 1D 23, 1D29, 1D35, 1D39 nous ont permis d’étudier les guerriers du Fuuta, entre
autres, dans leurs tactiques, leurs stratégies, leurs armements, leurs cavaleries face aux
troupes francaises en colonnes expéditionnaires. Ces missions militaires engagées par la
France de 1862 a 1882, ont permis de renouer avec les chants des guerriers sewme
Koliyaawe, I’art équestre des troupes Deenyanke, etc. Bref, ces dossiers d’archives sont
des éléments tres informatifs sur le folklore guerrier en Sénégambie. Le rapport de Paul
Marty sur les ecoles coraniques au Séenégal en 1913 contenu dans le dossier J-36 est une
source d’information importante quant a la propagation de I’islam au Sénégal, et partant de
la diffusion de la littérature poétique véhiculée par les anciens écoliers musulmans.

La littérature préexistante, dominée par les écrits des Anglo-saxons, I’ceuvre
centrale reste celle de Frangois Rabelais. Dans son ouvrage majeur et classique, Mikhaél
Bakhtine décrit avec d’infinies nuances, ce qui apparait a la fois comme I’apparentement et
I’opposition de la « grande » culture et de la culture populaire. Au Moyen Age, le sérieux
et I’officiel, le comique et le carnavalesque coexistaient et se contaminaient, méme s’ils
apparaissaient séparément a divers moments du calendrier®®. Sur les concepts de culture, de

folklore, d’histoire culturelle et de création culturelle, nous avons exploité les ouvrages

4 |bidem, p. 57-58. i
46 Bakhtine, (M.), L’ceuvre de Francois Rabelais et la culture populaire au Moyen Age et sous la Renaissance, 1980, p.
103.
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suivants. L ouvrage de Claude Grignon et de Jean-Claude Passeron*’, qui éclaire I’aptitude
au jeu littéraire de la surenchere de la « distinction » et de la « vulgarité » ou ailleurs toutes
les formes circonstancielles de I’affirmation de non-dépendance (comme le retrait dans le
quant-a-soi, I’auto affirmation agressive par la provocation, la contestation ou la dérision,
I’ostentation d’une contre-force politique ou économique, physique le cas échéant), nous
ameéne a analyser les comportements des figures culturelles de la Sénégambie qui évoluent,
créent dans ce que Passeron nomme « les terrains de I’insoumission culturelle) : captifs-
tisserands, coolooji, almuu @e ngay, jabbaaji, etc.

De fait, si la production de symboles et de comportements ne s’effectue jamais,
dans les classes populaires, de maniére autonome, c’est plutdt dans des conditions
soustraites momentanément ou localement a I’action visible et aux effets directs du rapport
de domination. Selon les auteurs, c’est I’oubli de la domination, non la résistance a la
domination, qui ménage maux classes populaires le lieu privilégié de leurs activités
culturelles les moins marquées par les effets symboliques de la domination. Si la
parenthese du dimanche, les activités insulaires de I’aménagement de I’habitat ou
I’activisme décontracté de la sociabilité entre pairs permettent le mieux de saisir dans sa
cohérence symbolique I’univers culturel de la vie ouvriére et citadine (gens de métier ou
classes socioprofessionnelles en Sénégambie), c’est que ces conditions ménagent un
univers soustrait a la confrontation, des moments de répit, des lieux d’altérité. Ces propos
confortent notre these selon laquelle, les artisans, les captifs et autres segments sociaux
dominés a travers les trois aires culturelles que nous étudions, sont les véritables porteurs
de culture. En effet, ils ont su, a la marge et aux périphéries des centres politiques et
sociaux dominants, aménager leurs propres tribunes et arénes de production et de
performance culturelles soutenues par une créativité vigoureuse.

Ces catégories sociales ont su admirablement mettre a profit le « sublimisme »que
ces deux auteurs inscrivent dans une série de réactions idéologiques par lesquelles des
groupes dominés ont réussi a faire de la domination subie un objet symbolique. Cet objet, a
son tour, est a la fois distancé et apprivoisé par la dérision, I’humour agressif, la jactance
revancharde ou, aussi bien I’idéalisation éthique ou sentimentale de leur position (refrains
de bagnards ou de galériens, chants d’esclaves), chansons de toile, rengaines militaires de
«durs» de bat’d’af’, complaintes évoquant les hauts faits des hors-la-loi justiciers,

goualantes larmoyantes du malheur des pauvres, etc. C’est dans ces groupes les plus

47 Claude Grignon et Jean-Claude Passeron, Le Savant et le populaire. Misérabilisme et populisme en sociologie et en
littérature, Hautes Etudes, Gallimard, Le Seuil, 1989, 260 pages.

35



Introduction générale

« enchainés », les plus « enfermés », ou les plus « écartés », dans les classes qui sont les
plus continlment rappelées a une obéissance sans échappatoire, que les créations
culturelles sont plus fécondes et productives. Avec eux, les complaintes de servitude
soutiennent le travail de la plantation ou du tissage, le maniement de la rame que les
chansons de galériens rythment efficacement.

Philippe Poirier traite de I’invention de I’histoire culturelle et de ses territoires®,
L’auteur avoue que la culture coloniale est cette omniprésence dans la société francaise de
son domaine colonial, qui devient progressivement la Plus Grande France, puis I’Empire,
la France d’outre-mer et enfin I’Union francgaise.

Parmi les sources imprimées, nous avons abondamment exploité le catalogue
des Cahiers William Ponty qui constitue une source d’information inestimable pour tous
ceux qui s’intéressent a la vie des sociétés africaines traditionnelles®,

Les revues Notes africaines (1939-1976), Cahiers d’/tudes africaines (n°2 a n°49),
Bulletins de I’Institut Fondamental d’Afrique Noire (1939-1978), Bulletin du Comité
d’/tudes Historiques et Scientifiques de I’Afrique-Occidentale Francaise (1926-1938)
renferment des articles d’un intérét scientifique certain qui nous éclairent sur nombre de
phénomenes culturels africains généralement, soudanais, particulierement dans les Fonds
Gaden, Robinson, Vieillard, Cheikh Moussa Kamara. D’ailleurs, dés la création du Comité
d’Etudes historiques et scientifiques de I’Afrique occidentale francaise, en 1915, une des
préoccupations de la Commission permanente fut de renseigner le public averti, en

particulier celui résidant en colonies, sur les études d’ordre spéculatif ou pratique

48 Philippe Poirier, Les enjeux de I’histoire culturelle, Editions du Seuil, 2004, 435 pages.

49 Consulter le Catalogue des Cahiers William Ponty, de I’IFAN, juin 2004, 289 p. Nous savons que pour pourvoir
I’ Afrique-Occidentale Francaise d’instituteurs qualifiés, une Ecole normale d’instituteurs a été fondée dans la ville de
Saint Louis par arrété du 24 novembre 1903 (Titre IV, art. 39 & 50). Rattachée au gouvernement général en 1907, I’Ecole
fut transférée a Gorée le 1¢" mars 1913. Aprés la mort du gouverneur général William Ponty, elle fut baptisée Ecole
William Ponty. En 1920, elle fut fusionnée & I’Ecole d’apprentissage Faidherbe avec comme triple vocation la formation
d’instituteurs, d’agents d’administration et de commerce et de candidats & I’Ecole de Médecine. De 1921 a 1928, I’Ecole
recherchait une difficile unité de formation pédagogique. C’est ainsi que I’arrété du 1* mai 1924 supprimait la Section
Administration, tandis que celui du 18 avril 1928 réorganisait I’Ecole sur le modeéle strict des écoles francaises. Mais, il
fallut attendre le 29 avril 1933 pour que I’Ecole William Ponty devienne non seulement cette « école de sélection »
toujours souhaitée, mais un centre d’éducation africaine ou les maitres prendront la responsabilité de la formation totale
de leurs éléves au point de vu physique, matériel et moral. C’est de cette époque que datent les Cahiers William Ponty qui
sont des manuscrits rédigés par des éléves venus de toute I’Afrique noire francophone. Ce sont des exercices de
Troisiéme Année, réalisés pendant les vacances, par les éléves de I’Ecole William Ponty, dans leur pays d’origine. 749
cahiers sont détenus par I’lfan. Ces études portent en général sur les aspects socioculturels de I’Afrique noire
traditionnelle et devaient étre choisies parmi 28 sujets déja définis et a savoir : I’alimentation africaine, les boissons
africaines, les jeux et jouets africains, mariage, famille et coutumes, la littérature africaine, la péche et la chasse, I’école
coranique, I’économie africaine, les sciences, les rites funéraires africains, les races africaines, les monographies de
villages africains, les animaux de la brousse africaine, les tanneries et les teintureries, les marchés africains, les
instruments de musique africaine, I’évolution individuelle de I’ Africain, les tatouages, les vétements, la pharmacopée, les
métiers, I’art, les religions, les relations sociales, I’histoire, la colonisation, les transports et les communications, le
théatre en Afrique.
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concernant I’Afrique occidentale. Pour ce faire, la publication d’un Annuaire, puis d’un
Bulletin trimestriel fut assurée d’une facon réguliére et soutenue depuis I’année 1916.

En dehors des Actes du Comité, qui occupent une place trés limitée dans les
publications en question, celles-ci sont consacrées soit a des mémoires et articles originaux
concernant les colonies du groupe, soit a la bibliographie des ouvrages ou notes
scientifiques publiés indépendamment du Comité et se rapportant a I’ Afrique-Occidentale
Francaise, ou aux territoires immédiatement voisins. Ces publications, méme incomplétes
et lacunaires du fait de difficultés matérielles et autres inévitables défauts, rendent service a
tous ceux qui s’intéressent et se penchent sur les réalités ouest-africaines et en donnent la
physionomie générale de I’élan scientifique®. C’est dans les Tables décennales du Bulletin
du Comite (1916-1925), [aux pages 62-75] que nous retrouvons des publications fort
intéressantes et fort bien documentées sur le folklore, I’ethnographie, les coutumes et les
traditions populaires, I’art militaire (pp. 108-109), en Afrique-Occidentale Francgaise.

Pourtant, rares sont les regards lucides sur les indigénes et leurs valeurs culturelles.
Dans le Fonds Vieillard formé de plusieurs cahiers (numéros 41, 86, 91, 98, 29, 31, 32,
36), nous avons pu redécouvrir toute la littérature ethnographique portant sur la
superstructure mentale et métaphysique composée des incantations relatives et autres
charmes relatifs aux bovidés. Le monde pastoral au Fuuta Jalon est raconté et bien
documenté : la cure salée ou tuppal nous est présentée dans toutes ses phases de
déroulement. Ces cahiers rendent compte aussi du monde des guerriers, des chevaux et de
leurs harnachements, des métiers, des races et des castes. Le Fonds Gaden concerne
I”histoire du Fuuta Tooro et les cahiers numéros 1, 2, 4, 5, 7, 22, 24, 28 et 29 qui rendent
compte des origines des castes, du pouvoir princier et guerrier Deenyanke ; les éléments du
folklore sont bien documentés dans les cahiers numéros 28, 29 et 70 : les chants et poémes
des almuuwe ngay, ceux des guerriers Fulwe et toucouleur, des instruments de musique et
de percussion, entre autres. Au demeurant, la profusion des écrits ethnologiques,
anthropologiques, philosophiques, rend plus complexe et plus hermétique la
compréhension de ces sociétés autochtones et, partant, une maitrise réelle des données du
patrimoine immateériel.

Les archives coloniales nous aident a appréhender les véritables dimensions
historiques des phénoménes culturels suppose un recours aux sources documentaires

fiables et diversifiées. Or, les archives coloniales sont terriblement pauvres en ce qui

50 Hubert (Henry), Tables décennales (1916-1925) du Bulletin du Comité d’Etudes historiques et scientifiques de
I’ Afrique-Occidentale Francaise, Rochefort, Imprimerie A. Thoyon-Theése, sd, 213 p, pp. 3-4.
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touche les folklores africains et seuls les quelques récits de voyage rendent maladroitement
compte des cultures populaires de la Sénégambie. Elles comportent des rapports de police
des cercles de la colonie du Sénégal et rendent compte de la surveillance des indigénes
étrangers, des marabouts ambulants ainsi des manifestations populaires urbaines ou
villageoises, etc. Ce faisant, elles constituent une source importante pour la reconstitution
des ambiances festives et folkloriques sous I’ére coloniale et aident a retracer les itinéraires
des marginaux, figures culturelles et objets de nos recherches. En Sénégambie, les figures
culturelles que nous avons identifiées ont trées souvent eu maille a partir avec
I’administration coloniale qui les percevait comme des dangers permanents et les
arrestations de troubadours ne manquent pas dans les archives des cercles. Les cours des
chefs de cantons et celles des marabouts célebres comptaient parmi leurs suivants des
almuuwe ngay, almaddaaji et autres coolooji retors. Ce sont des éléments flottants
difficiles & domestiquer et leur licence verbale et corporelle constitue leur arme redoutable
contre les puissants. Tous, a I’image des palefreniers Sereer (saa/ it) qui n’hésitaient pas a
renouer avec le nudisme naturel, se sont affranchis des usages et des coutumes, de la
tradition globale, de toutes les conventions sociales d’élégance et de bienséance et
bousculent allegrement les regles, font tout de travers, disent tout de travers et se donnent
la liberté de s’adonner a moult facéties qui égayaient les assistances ou outrageaient les
rigueurs de la bonne morale.

Les journaux et périodiques nous ont été d’un intéressant recours. Les journaux de
I’époque, en I’occurrence Paris-Dakar (1933-1960), Dakar-Matin (1960-1970), Bingo, Le
Soleil (quotidien national qui relate les grands événements socioculturels du Sénégal
indépendant qui cherche a valoriser ses cultures, ses folklores, etc.), les diverses revues
locales, qui, souvent, relatent dans leurs colonnes, les manifestations culturelles et
folkloriques dans les cercles, les villes, etc.

Ainsi, a travers les reportages de I’époque dans les quotidiens et les périodiques,
nous découvrons que la banlieue dakaroise, dés aprés la fin de la Seconde Guerre
mondiale, a été particulierement riche en manifestations culturelles : les entités pulaar,
Sereer, Wolof, joola ont animé la capitale aofienne durant toutes les années 1900-1980.
Anfreville de La Salle, dans les années 1910, fut particulierement impressionné par cette
ville grouillante de monde dans laquelle on « vend du plaisir pour les passagers au moins
d’autant que du charbon pour les machines... les concerts pullulent en ville a la maniére

des champignons qui sortent de terre les lendemains de pluies et disparaissent aussi vite.
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Un théatre fut méme ouvert qui mériterait de durer. Toute la gamme des distractions se
rencontre donc & Dakar, de quoi contenter tout le monde®». Le Dakar indigéne aux
« ruelles qui bruissent constamment des préparatifs des fétes a venir... [aux] familles fort
nombreuses [qui] cumulent un nombre impressionnant de cérémonies qui ne sont jamais
intimes®®» était désormais condamné a composer avec ce Dakar européen naissant. Les
activités culturelles et folkloriques avaient la un terreau trés propice a la créativité et a
I’animation. Les troupes dites amicales ou ententes musicales et folkloriques proliférérent
grace a la mobilisation des ressortissants des régions. Par exemple, Lasli Fuuta vit le jour a
la fin des années 1950 et assura la solide promotion de la danse wango®. Les combats de
lutte, mbapatt, les nuits folkloriques, les courses hippiques, organisées le plus souvent par
le parti UPS de Senghor ont tenu en haleine les quartiers de la ville®*. Les nuits de leele, les
mbotaay Sereer, les ndawrabine, les fobine, les kermesses de la Croix rouge, avec les fétes
de I’Indépendance, les fantasias sont des occasions uniques pour mettre en valeur et a jour
les traditions culturelles du Sénégal.

Ici, en plus des emblémes identitaires que sont les cultures populaires, nous nous
intéresserons a leur politisation extréme par le régime colonial et, par la suite, par celui du
socialisme senghorien avec comme principal organisateur et mobilisateur I’UPS, véritable
machine électorale mobilisatrice des masses rurales et urbaines. Nous savons que les fétes
ont été manipulées, transformées, ravivées, inventées, réinventées, pour les pouvoirs
monarchiques, aristocratiques, coloniaux, pour tenter d’obtenir la soumission des classes
dominées, pour exprimer des récits d’identité sociale, locale ou nationale, pour canaliser
des antagonismes sans qu’en soient lézardées de fragiles facades d’unité. Mais, les
pratiques populaires peuvent aussi livrer des armes a la dénonciation et a la contestation.
En Sénegambie, les figures culturelles que nous avons identifiées ont trés souvent eu
maille a partir avec I’administration coloniale qui les voyait comme des dangers
permanents et les arrestations de troubadours ne manquent pas dans les archives des

cercles. Les cours des chefs de cantons, les marabouts célebres comptaient dans leurs

51 Salle, (Anfreville de La), Sur la cote d’Afrique, villes, brousses, fleuves et problémes de I’Ouest africain, Paris,
Mayenne, Editions Goin, 1912 [323 pages], pp. 18-19.

52 Louvel (Roland), L’Afrique Noire et la Différence culturelle, Paris, L*Harmattan, 1996, 223 p, p. 73.

53 Entretien du 07 novembre 2010, Sicap Rue 10XC, Quartier Thiossaan, Dakar avec Maka Sall dit Kolo Sall, né en 1952
a Donaye (Tooro). Grand guitariste, il se mit dans tous les genres folkloriques et intégra Lasli Fuuta en 1969. Selon lui, il
trouva la troupe déja tres bien structurée et forte de nombreux membres qui firent le bonheur des habitants de Pikine-[Jetti
Mbaar, banlieue de Dakar.

54 Cf. les analyses de Faye Ousseynou, dans sa thése d’Etat de 1999-2000, pp. 499-508. Dans ses propos, il démontre que
le mbapat, féte de la moisson, est désormais retravaillée en ville par une logique de changement qui innerve la période
1914-1946. Organisées de nuit et ouvertes les diZmanches, les séances de luttes cherchent a se réapproprier I’usage du
temps diffusé et imposé par le pouvoir colonial. Des tableaux intéressants présentent et retracent les trajectoires des
célébres lutteurs qui ont sévi dans les arénes dakaroises, parmi eux, notre sujet d’étude, Foode Dusuba.
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suivants des almuuwe ngay, al-madda et autres cooloo retors. Ce sont des éléments
flottants difficiles a domestiquer et leur licence verbale constitue leur arme redoutable
contre les puissants. Tous se sont affranchis des usages et des coutumes, de la tradition
globale, de toutes les conventions sociales d’élégance et de bienséance et bousculent
allegrement les régles, font tout de travers, disent tout de travers et se donnent la liberté de
s’adonner a moult facéties qui égayaient les assistances.

Les relations ambivalentes entre le politique et la culture populaire renvoient aux
formes, symboles, temps culturels qui sont a la fois un vecteur de révolte et le départ de
I’exacerbation des luttes politiques ou les moyens expressifs de la culture populaire ont été
effectivement traduits en langages politiques et mis en action dans I’aréne de la sphére
publigue.

Parmi nos sources imprimées, les récits de voyage occupent une place importante.
Gaspard Théodore Mollien, dans son récit de voyage effectué a I’intérieur de I’ Afrique, en
1818, refléte une « observation dans la situation du voyage dépendant »*°. Le voyageur,
étant dans une relation de proximité presque intime, se trouve au centre d’une curiosité des
populations d’autant plus que celles-ci voient pour la premiére fois un Européen, jusque-la
considéré comme « homme des eaux », parcourir leurs contrées a pied. Il se sent observé,
épié et ainsi, se méfie du Fuuta Tooro. C’est ainsi que ses jugements sont plutdt négatifs,
dévalorisants, voire meprisants. Par ailleurs, Mollien juge les populations du Fuuta par
I’intermédiaire de son entourage Wolof ou plutdt des habitants de la ville de Saint-Louis
qui ont toujours nourri des préjuges particulierement défavorables envers les Fuutankewe.

Au demeurant, Mollien apprécie I’esprit hautement « national » des populations de
la contrée qu’il traversait. On peut ainsi, a la suite de Pondopoulo, affirmer que Mollien a
éprouvé un certain choc, une forte impression a la suite de la confrontation avec une
societeé forte dont le niveau d’organisation politique, religieuse, militaire, économique lui
était auparavant inconnu, insoupconné. Méme si la vie au Fuuta Tooro est connue dans la
ville de Saint-Louis, c’est de maniere fort dépréciée et les meeurs y sont peintes avec
condescendance. Réciproguement, les fuutankewe fustigent les meeurs saint-louisiennes. Si
le Fuuta est percu comme une terre de fanatiques dangereux, Saint-Louis, pour les
habitants du Fuuta, incarne dans toute sa réalité I’idée d’un monde particulierement hostile,

étranger avec une redoutable capacité d’expansion et de domination : c’est le monde des

55 |bidem, pp. 13-19.
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Blancs et donc des Infideles. Cette vision decoule nécessairement de la seconde singularité
des fuutankewe : le rapport particulierement vivant et tenace de celles-ci avec I’Islam.

Anne Raffenel, dans son Voyage dans L’Afrique occidentale, 1843-1844. Nouveau
voyage au pays des Negres, 1856, dénote clairement d’une « observation dans la situation
de I’hostilité ouverte »°¢. Dans les années 1817-1854, la France végétait dans une période
de léthargie et de blocage dans les domaines majeurs de I’économie, de la stratégie
militaire et de la politique. Cette situation était singulierement due aux fréquents
changements de gouverneurs a la téte de la colonie et de la ville de Saint-Louis. Bien que
voyageant en bateau, Raffenel est plus en danger que ne I’était Mollien. Il traversait ainsi
le Fuuta Tooro peu de temps aprés les opérations de punition menées contre les habitants
du village rebelle de Kasga, coupables, pour le Gouverneur Bouet Willaumez, d’avoir
porté un coup d’arrét fort préjudiciable au passage des commercants vers le Haut Fleuve.
Les jugements de Raffenel sont particulierement determinés par cette «insolence des
kasganaaae » : en effet, une politique rude et répressive doit étre entreprise contre ces
rebelles. Par contre et comme Mollien, il est particulierement attiré et surpris par les
Fulwe.

Au total, les voyages de Raffenel inaugurent, dans la réalité, I’époque ou I’image de
I’autre est de plus en plus réduite au portrait superficiel de I’adversaire a vaincre, a
domestiquer et avec lequel le dialogue et la solution des rapports paisibles devenaient
impossibles. Raffenel milite pour le renforcement des positions de la France qui, du reste,
étaient encore trés fragiles, aléatoires et hypothétiques. Les observations deviennent de
plus en plus orientées vers la dépréciation des populations locales et serviront
effectivement aux Francais de motifs puissants pour la conquéte territoriale du Fuuta
Tooro. C’est aussi le but de I’ceuvre d’Abbé David Boilat qui pose son regard Saint-
Louisien® » sur les réalités fuutankaises et retrace les rapports trés difficiles entre le Fuuta
et la ville de Saint-Louis. Ces positions dévalorisantes vont, de maniere décisive,
influencer celles de Frédéric Carrere et de Paul Holl dans leur récit de voyage en 1855 a
travers la Sénegambie francaise. Leur observation s’est déroulée dans une situation de
guerre ouverte®. L époque de la valorisation de I’image des habitants était révolue et le
pays est devenu un réel obstacle pour le commerce francais. Les milieux commercants de

Saint-Louis étaient aux abois et souhaitaient ardemment une action de force de la part des

5 lhidem, pp.19-24.
57 Ibidem, pp. 24-26.
%8 |bidem, pp. 26-30.
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gouverneurs militaires : annexer purement et simplement le Fuuta et en faire une
dépendance toute dévouée aux désirs et besoins de la ville capitale de la colonie. Mais, ce
projet ne serait possible et effectif qu’avec la collaboration et I’alliance des populations
Fulwe. Ces populations sont dépeintes ainsi sous de beaux jours: intelligents, fins,
courageux a I’image des Européens. Deuxiemement, il fallait réprimer le fanatisme
religieux, car I’Islam devenait de plus en plus une menace pour Saint-Louis.

Carrere et Holl confondent islam intégriste et fanatisme a I’identité du Fuuta Tooro.
En clair, il faut expurger I’Islam, car il est a la base et la cause principale de tout ce qui est
repoussant, haissable dans cette identité fuutanke : fierté exagérée, excessive, sentiment de
supériorité par rapport aux autres ethnies et par rapport aux Blancs. De fait, dans le texte,
la sensation d’hostilité domine. Nombreux sont les cas d”humiliation subie et endurée par
les commercants et traitants opérant dans le village de Saldé et un peu partout le long de la
vallée du fleuve Sénégal. Avec ces auteurs, la France et les populations du Fuuta Tooro
plongent dans la phase dans laquelle se profile I’image de I’ennemi irréductible et dans
laquelle ses couleurs deviennent de plus en plus obscures, lugubres, voire maléfiques.

Anna Pondopoulo traite d’une histoire tout a fait originale, presque négligée dans
I’historiographie coloniale et dans les travaux des africanistes. Ces aspects « subjectifs » ne
sont pas trés visités. En fait, cette monographie est intéressante pour notre travail a
plusieurs titres. Non seulement elle concerne I’aire géographique qui nous préoccupe, mais
aussi, ce travail a le mérite particulier de revisiter les prismes idéologiques au travers
desquels les Occidentaux (explorateurs, voyageurs, plénipotentiaires coloniaux)
concevaient et appréhendaient les réalités sociales, culturelles, politiques, religieuses des
societes sénégambiennes en général et celles de la vallée du fleuve Sénégal en particulier.
Le contact entre les Francais et les habitants du Fuuta Tooro a été un véritable choc, que
renforcaient durablement les préjugés qui se sont nourris de mythes, de légendes, de
clichés tout a fait non fondés. Ce sont ces dynamiques d’observation des Francais
appliquées sur les autochtones que Pondopoulo aborde dans son travail en démontrant que
cette altérité fut une réalité mal vécue, mal gérée par les deux protagonistes du drame : le
conquérant et la société fuutanke a assujettir. Pondopoulo, en plus des récits de voyage, a
effectué des recherches sur le terrain en se rendant a Dakar et dans les principales villes
escales de la vallée du Fleuve Sénégal (Saint-Louis, Podor, Njum, Matam et Kanel) aux

mois de juillet, aodt et septembre 1991.

42



Introduction générale

Ainsi, du XVIII® siecle au milieu du XIX® siecle, Anna Pondopoulo met en avant
les écrits du Pere J. B. Labat de 1728 et I’analyse comme une « observation dans la
situation du commerce dépendant »*°. Dans son texte, la démarche de I’homme d’Ciglise
est plutét positive et elle appréhende les réalités locales a partir d’un angle revalorisant le
peul et reste tres intolérante et sévere envers le Maure, I’autre habitant de la rive droite de
la vallée du fleuve. Le Maure n’est rien d’autre qu’un concurrent commercial dangereux
contrairement au peul sur qui la France peut compter dans le cadre de son expansion. De
fait, il a une orientation plutdt sociopolitique comme I’affirme Anna Pondopoulo.

Le travail de Pondopoulo aide a appréhender les grandes phases de la construction
du fuutanke dans I’imaginaire occidental, partant, de sa culture, donc de ses figures
culturelles que nous ambitionnons d’étudier. L’auteur travaille a appréhender nombre de
ces mythes dévalorisants, de ces constructions qui tiennent presque de la peur que les
voyageurs avaient nourrie envers les valeurs culturelles, donc de I’ame des habitants du
Fuuta Tooro, en particulier, des populations sénégambiennes, en général. Les réalités
politiques, économiques et stratégiques avaient influencé la construction de cette altérite.

L’autre travail monographique que nous avons consulté est celui de Caroline
Laguillaume. Qui porte sur les fétes populaires et fétes commémoratives au Sénégal
pendant la période 1945-1965. Il faut signaler que Laguillaume n’a pas pu se rendre sur le
terrain et mener des enquétes : elle s’est tout simplement contentée de compulser les
documents d’archives stockés au CARAN (Centre d’Archives d'outre-mer en Aix-en-
Provence. Ses références bibliographiques se limitent aux travaux de Corbin®, entre autres
ouvrages et au mémoire de Maitrise soutenu par Daouda Demba Dramé en 1996 sur les
« Fétes urbaines & Dakar ». Dakar, capitale de I’A.O.F. est un des lieux assez représentatifs
de la politique culturelle francaise dans les colonies et possessions métropolitaines
d’Afrique : Laguillaume en fait le répertoire des fétes. C’est celle du 14 juillet qui déroulait
un programme bien défini. La journée de la féte commémorative était ainsi découpée :
durant la matinée, I’ouie était fortement sollicitée par la mise en marche de la fanfare, des
cloches, les déemonstrations militaires et autres cerémonies de prestige. L’aprés-midi, c’est
au tour de I’élément visuel et des distractions publiques (jeux, compétitions sportives et,
pendant la soirée, celui de toutes les séductions : bals populaires, feux d’artifice, danses,

etc. Ici, Laguillaume démontre comment I’Ctat colonial, puissance publique soucieuse de

59 pondopoulo (A.), « La France colonisatrice dans la vallée du fleuve Sénégal : création de mythes réciproques (fin XIXe
siécle XXe siécle) » Université Paris 7, Paris, DEA Histoire Afrique, 1993, pp. 9-13.

0L aguillaume (C.), « Fétes populaires et fétes commémoratives au Sénégal, 1945-1965 », Mémoire de Maitrise, Paris 7,
UFR GHSS, Département d’Histoire, 1997-1998, 110 p, pp. 15-16.
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son image de marque, met en musique et a contribution les éléments culturels et
folkloriques autochtones pour non seulement forcer le respect mais aussi entrainer
I’adhésion des masses.

Contrairement a ce qu’elle prétend, les indigénes ne se contentent point d’occuper
le banc des spectateurs, mais ils profitent de la tribune officielle qui leur est offerte pour
réaffirmer avec force leur étre culturel, donc les éléments constitutifs de leur civilisation.
Ainsi, les fantasias, les combats de lutte, les sketchs, les danses populaires ont été des
moments uniques pour les indigénes d’impressionner le colonisateur et, partant, de lui
signifier le caractere indélébile de leurs tréfonds culturels malgré les siecles de domination
et de politiques assimilationnistes qui avaient pour but de gommer la spécificité de la
personnalité africaine. C’est par le canal des fétes civiles « miroir de la colonisation »°! que
la France souhaitait amener les populations indigénes a adhérer et étre les garants d’une
politiqgue d’assimilation donc d’uniformisation culturelle. Aussi, les populations
dakaroises, comme dans un élan de résistance, continuérent a organiser frénétiquement et
avec enthousiasme ce que Laguillaume appelle « les fétes de tradition africaine » et les
fétes musulmanes et catholiques. L’[tat colonial, en manipulant ces manifestations pour
renforcer sa puissance et son prestige devant les places publiques n’a fait que renforcer
I’élan festif, folklorique et culturel des populations sous le régime particulier de la Seconde
Guerre mondiale. En effet, durant cette periode de conflit avec toutes les pénuries et
privations qu’elle comporte, Dakar fut transformée en une vaste arene publique aussi
colorée, bigarrée que joyeuse et dynamique, véritable exutoire et aire de défoulement et de
refoulement des frustrations accumulées pendant des siécles pour les populations
dominées.

L’intérét pour les études portant sur le folklore est partagé par une équipe de
chercheurs dirigée par Odile Goerg®2. Cet ouvrage collectif a pour but de renverser la
tendance jusqu’ici adoptée par les chercheurs qui placaient les fétes au cceur de toutes les
analyses anthropologiques. L’ouvrage interroge les concepts de féte et d’espaces urbains,
sur toile de fond des bouleversements politiques et sociaux des XIX® et XX siécles. De
cette étude particuliérement riche et variée, il ressort que les fétes urbaines présentent en
elles-mémes plusieurs aspects : elles sont a la fois approbation, contestation ouverte, vernis

de consensus ou de rébellion ouverte. Leur creuset naturel d’éclosion est sans conteste

61 |dem, chapitre 11, pp. 30-43.
62 Sous sa direction, un ouvrage collectif Fétes urbaines en Afrique. Espaces identités et pouvoirs, un ouvrage est publié
par les [iditions Karthala, en 1999.
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I’espace urbain, scéne privilégiée du colonisateur pour la théatralisation de son pouvoir : en
effet, toute féte officielle ne pouvait se tenir en dehors des limites de la ville ; elle ne
pouvait qu’étre urbaine pour des raisons trop évidentes de logistique, mais aussi de logique
administrative donc de pouvoir politique. Méme les concours agricoles (dont les matiéres,
les objets, les articles, les produits sont naturellement d’origine et d’essence rurale), ne
pouvaient étre organisés et avoir de succes que dans les villes, et non dans les campagnes.

Nous nous sommes intéresses aux monographies et autres travaux de recherches
rédiges sur I’histoire de la Sénégambie, de la colonie du Sénégal et portant ou donnant
quelques éclairages sur notre théme de recherches intitulé. C’est dans ce sens que les
résultats des recherches menées par Alassane Thiam Mbaye ont attiré notre attention®®. Ce
travail est intéressant pour nous a plusieurs égards : il nous prépare le terrain en ce qui
concerne la présentation des tout premiers foyers coraniques qui ont eu effectivement a
rayonner et a marquer durablement la vie religieuse et intellectuelle des cadres musulmans
et des populations du Fuuta Tooro en particulier et de la Sénégambie en général.

Ce travail, original et tres intéressant dans la démarche et dans la problématique, ne
nous fournit pas, cependant, les informations décisives pour notre recherche. S’il nous
retrace les origines des premiers foyers coraniques ainsi que leurs promoteurs de départ,
cette recherche ne s’appesantit pas sur les almuuwe ngay qui sont des véritables produits
de ces écoles coraniques. Qui sont ces almuume ngay, et a partir de quelle étape de la
pédagogie coranique ces figures « déviantes » apparaissent-elles ? Quelles sont leurs
origines sociales ? Pourquoi ont-ils choisi de « dévier » du parcours « normal » de la
carriere consacrée des sereename ? Quels rapports ont-ils entretenus avec leurs maitres et la
societé ? Bref, c’est tout un ensemble de questions sur ces figures « culturelles arrivées au
summum de la maitrise du Qur’an » que Mbaye n’a pas pris en charge dans son travail de
recherche®.

Or la vie des almuuae ngay constitue en elle-méme une véritable pédagogie, un art
de vivre, un savoir intellectuel et culturel dans la vie des sociétés sénégambiennes du Nord.
Ce faisant, I’on aurait compris que la religion musulmane a entretenu et toléré la licence

verbale, les comportements obscenes, les injures, jusque dans les cours des grands

63 Mbaye, (Alassane Thiam), « L’histoire de I’enseignement et de la Pédagogie coranique au Fuuta Tooro. L’école de
Cilon : son histoire et son influence (XVII1¢ - XX& siécles), », Thése de Doctorat 3¢ Cycle en Histoire, Université Paris 7,
U. E. R. Géographie et Histoire et Sciences de la Société, octobre 1987, 355 p.

64 Nous avons déja ébauché une fresque de cette catégorie singuliére : Ba (Daha Chérif), « Les Almuuwe ngay ou
I’évolution de figures culturelles « déviantes », des anciens foyers coraniques du Fuuta Tooro a I’époque moderne »,
Dakar, Annales de la Faculté des Lettres et Sciences Humaines, n°36, 2006, pp. 95-112.
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marabouts du Fuuta Tooro, dans les concessions des chefs de canton, par exemple. A coté
des griots dont I’inspiration est aussi libre que variée et excellant dans le panégyrique
comme dans le pamphlet, le poeme de circonstance et la chanson satirique et lyrique, a
coté des bouffons voués a la licence verbale et gestuelle et se consacrant aux multiples
facéties et aux comiques et rocambolesques, voire grivoises, histoires, les almuuze ngay
ont trouve leur voie toute particuliere. En effet, c’est a la marge de ces griots qu’on les
retrouve, préférant librement s’investir dans la contestation, la subversion de toutes les
normes sociales. Ils sont méme vus comme des «renégats de cette intelligentzia que
forment les lettrés... des hommes instruits, c'est-a-dire, dans le contexte peul, ayant acquis
la culture islamique classique, mais en rupture de ban avec leur classe, puisqu’ils profanent
malicieusement leur savoir en le mettant au profit non de la science religieuse, juridique,
etc. mais [au service] de la parodie irrévérencieuse ; utilisant toutes les ressources savantes
de leur formation scolastique, ils imaginent des exhortations, des prénes sur le modéle des
pieuses compositions les plus célebres, mais sur les sujets les plus profanes et,
fréquemment, les plus scabreux®® ».

Ils excellent dans I’injure, la profération d’un mot obscene, I’adoption d’une
posture obscéne ressortissent d’un acte social. Ce sont des moyens singuliers, voire
insolites, pour s’exprimer et extérioriser des émotions, des sentiments, des états d’ame
profonds. Les affrontements ne sont pas ici physiques, mais les almuuae ngay recherchent
dans la lapidation verbale la plus acérée, la plus acerbe pour déstabiliser et salir leurs cibles
« récalcitrantes ». L’humiliation langagiére, outil et arme d’une bande de marginaux,
devient alors redoutable. C’est aussi un moyen de les conforter a s’installer durablement
« dans la marge par I’évocation de I’interdit, par I’envie et la conscience de choquer, mais
aussi un moyen de refuser®® ».

En outre, les véritables roles joués par les grands centres coraniques que sont Hoore
Foonde, Cilon, Bokki Jawe, Madiina Njaccwe, Golleree, etc., n’ont pas été suffisamment
étudiés et pris en charge dans le travail de recherche de Mbaye qui oublie ainsi que
I’enseignement coranique fut un des moteurs évidents de la résistance face a I’arbitraire
des Denyankoowe et face a I’autoritarisme du pouvoir colonial et de ses suppdts. Ces

villages du Fuuta Tooro qui ont accueilli les plus grands centres coraniques ont été de

65 Seydou (Christiane), « Panorama de la littérature peule », BIFAN, Tome XXXV, sér.B, n°1, 1973, p. 183.

% Drame (Mamadou), « L’obscéne pour exorciser le mal en disant I’interdit : enjeux et signification des injures
employées dans le rap au Sénégal », Revue électronique internationale de sciences du langage, Sudlangues, n°5, sd [pp.
157-173], p. 161.
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grands foyers de contestation du projet colonial annexionniste. Plus tard, ils donneront
naissance a de grandes figures résistantes face aux troupes militaires de la France.
Enseigner la parole de Dieu, mais aussi enseigner la pédagogie du résister, du refuser toute
forme de domination étrangere, donc développer « I’esprit national », telles furent leurs
ambitions primitives. Les chanteurs ne clament-ils pas dans leurs complaintes : « Fuuta ko

leydi diinee ? Le Fuuta Tooro est la terre de I’Islam par excellence.»

Les enquétes de terrain

Face a cette rareté d’une documentation exhaustive et fiable, les enquétes sur le
terrain restent déterminantes. Nous avons ainsi interviewé 91 personnes, actrices de prés ou
de loin dans le monde culturel, folklorique, religieux, corporatif, etc. Parmi les intellectuels
musulmans qui nous ont raconté I’histoire de la poésie et de la littérature islamiques, Alfa
Ndongo est sans conteste le plus averti. Il a retracé, dans un discours cohérent et tres bien
documenté, la saga des redoutables almuuwe ngay, véritables acteurs et poétes qui ont
participé a I’enrichissement du patrimoine culturel immatériel du Fuuta Tooro. D’ailleurs,
les sieurs Yaaya Mbooc, du village de Wudduru, Hammadi Kebbe, du village de Jaawwe
Jambo, Ceerno Labba Sow, du village de Dodel, tous des almuu e ngay en pleine activité
dans leur art, ont entiérement confirmé les propos d’Alfa Ndongo. Les entretiens intensifs
combinent le directif, le semi-directif tout en laissant I’initiative aux interlocuteurs pour
gu’ils se livrent et se dévoilent entierement. Cela est d’autant plus nécessaire que I’espace
réservé dans les colonnes des journaux est faible.

La plupart des acteurs de cette période particulierement festive du Sénégal sont
encore en vie. Aussi, pour compléter les enquétes menées depuis 2004%", nous avons
parcouru les quartiers périphériques de la ville ou ils se sont repliés aprés avoir entretenu la
joie et partagé les peines des supporters et autres admirateurs. Les lutteurs originaires de la
vallée du fleuve Sénégal y sont particuliérement représentés. Ceux du Fuladu aussi y sont
présents. Les anciennes stars de la chanson Ful@e, femmes comme hommes, sont aussi nos
interlocuteurs importants. A Dakar, nous pouvons les retrouver au siége de I’Association
pour le Renaissance du Pulaar (ARP) sis au quartier de Guédiawaye et aux divers coins de
rue qu’ils appellent Bureaux Poussiére.

Par ailleurs, nous avons convoqueé la riche documentation sonore produite par les

services I’Office de la Radio Télévision du Sénégal (ORTS) et les diverses stations

67 Se reporter aux sources documentaires ; I’on se rend compte que les enquétes orales sont menées depuis 2004.
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radiophoniques régionales (Saint-Louis, Louga, Thies, Tambacounda, Matam, Pété (Radio
Aynoowe), Linguere, Dahra (Radio Aynoowe), tout en nous attachant le concours des
animateurs et producteurs culturels de ce médium national. Cette documentation,
composée de pres d’une trentaine de cassettes enregistrées nous ont permis de revisiter les
chants folkloriques de la vallée du fleuve Sénégal, de la zone centre et du Fuladu.
D’ailleurs, le peekaan est largement enregistré dans les studios de la RTS et beaucoup de
particuliers en disposent.

En outre, nous sortons de la capitale pour nous rendre dans les différentes régions
du pays que nous avons subdivisées en « quartiers et courées ». Nous avons identifié
quelques-uns des « espaces culturels » ou aires de circulation culturelle qui intéressent
notre theme et que nous allons parcourir pendant la phase de collecte d’informations sur le
terrain, sur la base d’un agenda de travail qui est cadré dans I’année académique et
universitaire 2006-2007. Notre méthodologie consiste en I’identification préalable de trois
différentes aires culturelles dont la caractéristique principale est la présence notable des
populations Ful@e, charpentes de notre thése. Il conviendra de dire quelques mots sur la
méthode utilisée pour recueillir les témoignages qui constituent la base de notre travail.
Nous avons eu recours a la technique classique d’enquéte directe dans bon nombre de cas.
Nous évitons de suggérer une direction dans le discours, écueil que connaissent tous ceux
qui ont travaillé «sur le terrain ». Il est naif de s’attendre, sans « préparer la situation
psychologique » a ce qu’un informateur, en présence d’un étranger, se mette a déclamer les
chants, les contes de la contrée et du pays. Le monde de la campagne est un monde fermé
et qui ne se livre pas facilement.

Aussi, dans les villages du Ferlo et du Jolof, nous n’avons pas toujours réussi a
faire parler nos informateurs. Par exemple, dans celui de Koyli Alfa, malgré la présence de
deux accompagnateurs, pourtant fils, cousins et talibé de la famille Ba, I’imam du village,
fils du Waliyu Alfa Ba, n’a pas souhaité nous entretenir des années de son enfance, durant
lesquelles il était un célébre chasseur de lions. Malgré notre insistance, ce chasseur célébre
et craint dans toute la contrée a refusé de chanter les konntimpaaji, chants virils,
sanguinaires et guerriers des chasseurs de lion. Selon lui, les valeurs islamiques, son statut
d’imam et digne héritier du Waliyu, lui interdisent de se dévoiler et de livrer ces
informations. Nous avons aussi longuement interrogé les artistes du Jolof, en I’occurrence,
les jabbaabu de Dahra Jolof et de ses environs. Aali Juuba Soh, professionnel de la

chanson, de la danse et des ballets traditionnels est une de nos sources majeures
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d’information. Jusque dans les détails, Aali et ses compagnons musiciens tels que Ba
Aamadu Dulo Hiima, spécialiste du riiti et originaire du village de Mbeecoo Fulwe/Jolof,
de Ba Aamadu Aali Maymuuna, artiste-musicien du village de Mbeecoo, de Njaay Umaar,
du village de Koyli Alfa, nous ont conduit dans les méandres secrets voire mystiques de ce
monde des artistes, véritables bohémiens parcourant les villages, les villes, les campements
du Sénégal et de la sous région ouest-africaine. La vie des jabbaabu a été déclinée sous
toutes ses coutures par le célébre chanteur Faadal Ayssata Soh, chef d’orchestre
traditionnel et virtuose du riiti.

Les wambaame de Dahra-Jolof nous ont été d’un grand rapport dans les
recherches : Samba Aawdi Ba, bambaaco de naissance et de profession, affilié aux aro
Fulwme Jolof, Demmba Diop Balel, célébre maabo au quartier Quartier I’islam, Aamadu
Gisee, maabo originaire de Jowol, ont restitué les époques particulierement riches en
manifestations culturelles et folkloriques de la ville de Dahra, en particulier et du Jolof, en
général, depuis les Buurba et les arfo jusqu’aux premieres €lites politiques socialistes du
Sénégal indépendant. En effet, le Jolof fut un épicentre culturel particulierement fertile et a
permis a certaines femmes d’occuper la scene. C’est que nous ont dit Kumba Jeng, du
village de Ciiwkon et Safi Gise, de Yang-Yang, qui se définissaient d’ailleurs comme une
ndanaan, njaatige jabbaaji du Jolof. Il est clair que sans les femmes, championnes dans
I’hospitalité, la vie culturelle ne pouvait en aucun cas, fleurir et s’épanouir partout. Les
chants et les danses naale nous ont été contés par Daadoo Maarel et par Issa Jaw du village
de Boode Laaw, GeddaaZo Peinda Woola dite MoCi, Kaalidu Lassu Jallo, Ramatel Muusa
Ba, du village de Mery. Les tisserands de Bargny nous ont entretenu de la cérémonie du
rachat du captif : en ce sens, Muusa Jaw, tisserand de renom et originaire de Haayre Laaw
et pensionnaire du « Hangar » a ravivé les racines profondes de ces cérémonies uniques
dans les éléments folkloriques et culturels des marges serviles. Les cures salées, moonde,
les séances de lutte, de hiiro, ont les centres d’intérét de mes entretiens avec plusieurs
habitants du Fuladu. Mory Maada Baldé, du village de Kambuwa, jali mbaggu de
réputation, Haaden Baldé, ancien lutteur, Jonji Jaawo, ménagére, entre autres, ont raconté
les nuits de la Haute Casamance placées sous le sceau de I’animation culturelle et
folklorique qui perdurent encore de nos jours.

De fait, les occasions, les entretiens oraux, sont tres rares, et nécessitent
effectivement un moment précis, choisi, une disposition morale précise, un auditoire

déterminé. Tout élément étranger provoque une méfiance, une réticence. A vrai dire, un
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peu partout, il nous a été difficile d’obtenir de nos informateurs, chefs, notables, musiciens,
des informations intimes, voire secretes. Les raisons de cette difficulté résidaient, en
réalité, en la nature méme de cette matiere. Il s’agit de raconter, de se souvenir, de conter
les péripéties de son enfance, de son adolescence, de sa trajectoire culturelle réalisée dans
les places publiques, le long des chemins serpentants les méandres de la brousse, entre les
villages et les campements, dans les sites urbains, etc. Reconnaissons qu’il est ardu de
pénétrer dans I’intimité des idées d’adultes, dans le monde méfiant et solidement fermé de
la mentalité des populations rurales sénégambiennes. Il n’est pas donné a n’importe qui
« d’atteindre la source, et ainsi, d’entamer le vase d’eau magique... ».

Ces récits qui ont survécu a travers le temps une souplesse extraordinaire et ont dd
se soumettre a des adaptations dont la portée échappe a plus d’un. Dans chaque recueil
folklorique, prédominent généralement les thémes que I’on peut, a juste titre, appeler
universels. La matiere culturelle, folklorique échappe a toute emprise ethnique, elle doit
étre interprétée sur un plan plus large d’autant plus que la délimitation horizontale s’avére
irréalisable. On ne peut en tirer un enseignement purement local d’autant plus qu’il s’agit

des pensées, des ceuvres humaines.

Problématique, cadre chronologique et plan du travail

Globalement, notre travail s’articule autour de trois parties. Dans un premier
moment, nous nous penchons sur les aspects culturels permanents des entités sociales que
nous étudions dans des aires culturelles bien définies et sur la période allant de 1512 &
1980. Pourquoi avons-nous choisi une période si longue ? C’est parce que les phénoménes
culturels, les permanentes et les ruptures évoluent et se manifestent sur la longue durée.
Pour échapper a une approche adossée sur un discours essentialiste, embrassant un cadre
géographique étendu, portant sur une longue durée, notre démarche ne peut qu’étre
historienne, c'est-a-dire une contextualisation de nos objets d’étude. Ce faisant, nous
sommes plus en phase avec le réel et les pratiques locales. Nous notons a cet effet une
variété de manifestations dans les folklores ruraux dans les sociétés agropastorales qui
appellent ainsi une étude comparée et dynamique. Ce qui veut dire que les pratiques
sociales sont en elles-mémes tres variées dans des cadres normatifs et pratiques, les
espaces sénégambiens. D’ou I’importance de la chronologie, véritable nceud gordien pour
les historiens de métier. Notre tache est d’autant plus ardue qu’ « aux traditions orales, il

est reproché soit de I’ignorer purement et simplement, soit d’étre incapables d’en établir
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une, soit de la falsifier jusqu’a I’absurde. Bref, de mettre la sagacite-voire les nerfs- de
I’historien moderne a rude épreuve®y,

Notre approche vise a permettre une meilleure compréhension des différents
constituants du patrimoine culturel immatériel. Ce travail identifie toutes les figures
porteuses et véhiculaires de ce patrimoine, retrace leurs origines et leurs évolutions. Dans
la vallée du fleuve Sénégal, les acteurs culturels que sont les almuube ngay et les
coolo0ji®®, les kelemonooje, les almadda, les jegerekkel (tous troubadours), les mbiruuji
lamba (lutteurs), les paroliers du Fuuta constituent des sources inépuisables pour notre
travail. Dans les autres espaces de la Sénégambie, les figures culturelles Sereer, Wolof,
mandingue, joola, Fulakunda, entre autres, sont d’un recours important pour retracer les
veéritables contours des dynamiques sociales.

Dans un second moment, nous présentons les productions culturelles et folkloriques
sous I’ére cecco, de 1512 a 1883. Malgre les réelles difficultes liées a toute périodisation,
nous avons pris la décision de trouver un cadrage chronologique & notre théme: la
premiére borne chronologique se trouve étre I’année 1512, I’année qui a vu la consécration
durable de la puissance des Fulwe Deeniyankoowe dans le Fuuta Tooro. Mais, il y a bien
des raisons de débuter au XVI°® siecle, c'est-a-dire en 1512. C’est a cette date que fut
implantée la dynastie des Deenyankoowe au Fuuta Tooro. Elle fut renversée par la
révolution des tooroodwe en 1776. C’est le début de I’instauration durable de la théocratie
musulmane qui implique le combat farouche que les marabouts menent contre le fonds
culturel « paien ». Elle constitue une période de rupture que nous tenons a souligner et a
analyser. Ce furent en effet des siécles qui ont vu un développement prodigieux des fétes et
folklores guerriers et royaux : alamari, gummbala, konntimpaaji, le@égi. Cette période
d’exubérance culturelle ce£Zo fut rudement malmenée jusqu’a I’évanescence par les coups
de boutoir des musulmans révolutionnaires qui furent irruption sur la scéne politique en
1776. Désormais, la mosquée, appuyée par les autorités civiles, substitue les veillées
coraniques aux fétes populaires et, plus généralement, fixe des limites et des frontiéres
entre la religion et la vie quotidienne des populations du Fuuta Tooro. Pour les porte-
étendards de I’islam triomphant, il s’agissait, en tous les cas, de transformer ces fétes en
des instants de ferveur dans la piété et non en des rencontres de plaisir voire de débauche.

Il faudra encore du temps pour que s’établisse un nouvel équilibre mental. Car, rappelons-

8 Diagne (Mamoussé), La critique de la raison orale, pp. 260-265.
69 Salle (I. A.), « Licence verbale et mouvements contestataires chez les Haal pulareee du Fuuta Tooro. Almudaagal
ngay et Cooloyaagal », Revue des mondes musulmans et de la Méditerranée, 103-104, Edisud, pp. 201-219,
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le, les fétes paiennes avaient pour fonction primordiale de purifier les communautés
locales, par des rites magiques, par la violence des jeux, par la décharge des énergies. La
transition vers un sacré exclusivement musulman condamne nécessairement cette fonction
cathartique et thérapeutique des fétes populaires. Le sacré tourbillonne entre son pole
profane archaique, primitif et son pole religieux nouvellement imposé. Et, avec le soutien
des élites intellectuelles islamisées, la violence des autorités théocratiques s’attachait a
résoudre et a juguler cette situation de transition culturelle. Il faut que meurent la vision du
monde populaire paien, les fétes populaires, I’équilibre antérieur entre la vie du travail, de
la guerre et celle des loisirs. Le sacré, défini en bonne orthodoxie musulmane, un vieux
monde s’écroule, qui mélangeait le rire et la religion, le travail et la féte, puisque cette
derniére rythmait, sous ses multiples formes, toute I’année, toute la vie rurale’™. Bref,
I’étude et I’analyse des fétes et des diverses manifestations folkloriques des populations
favorisent une perception plus claire et plus nette des permanences, des récurrences, des
équivalences, d’une part et d’autre part, une identification précise des instants de crises, de
commotions, de reflux et de ruptures dans I’évolution du Sénégal.

Enfin, la troisieme articulation de notre travail couvre la période 1883-1980 et porte
sur une analyse des mutations profondes apportées aux fétes et aux folklores sous la
déferlante de I’islamisation des populations sénégambiennes et sous le joug colonial qui
leur fut imposé par la France. La religion musulmane interdit le sacrifice humain et le
suicide d’ou la fin de la geste cello. Cette révolution emporta le régime paien et
antéislamique des satigi et développa, concomitamment les genres folkloriques islamiques
a savoir les bayti, les chants ngay ou écoliers coraniques et promu les figures des almuuwe
ngay, almadda, taaliboomi. Au demeurant, il faut souligner les permanences culturelles qui
résistérent a I’islamisation, a la colonisation. Tout au long des siécles qui couvrent notre
étude, ont persisté les folklores agropastoraux que sont la cure salée, les guri baali, les
naale, le peekaan, le dillere, le fantang, etc. Avec eux subsistérent dans les campagnes les
folklores sportifs que sont la lutte, I’équitation, la chasse aux caimans, la chasse aux gibiers
terrestres, etc. L’islamisation, la colonisation des populations sénégambiennes sont des
étapes essentielles dans I’analyse des phénomenes culturels. Ont-ils été subversifs,
contestataires, résistants contre toutes les formes de domination des sociétés ? A notre avis,
produire de la connaissance sur «les cultures populaires», de I’évolution mentale,

psychologique, politique et sociale des populations « indigénes », revient a détecter et a

0 Muchembled (Robert), Culture populaire et culture des élites dans la France moderne (XVIE-XVIII® siécle), Paris,
Flammarion, 1978, pp. 213-215.
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identifier les mécanismes de survie, de réajustement, de défiance, d’accommodement, de
fuite et de renonciation, d’évitement, de négociation que les sociétés sénégambiennes ont
mis en avant face a I’islam et a la colonisation. Ici, les cultures populaires s’offrent en des
réseaux d’indiscipline ou d’antidiscipline, de ruse, de détournement qui sont des moyens
efficaces pour échapper et esquiver les effets de la domination politique mais aussi pour les
réduire, les amortir. C’est ici de lieu de revisiter les limites du fonctionnalisme. Analyser
les messages, les codes culturels véhiculés par les figures que nous avons identifiées,
constitue I’ossature de nos recherches. La péjoration climatique, les effets durables de la
sécheresse, I’intervention de I’état colonial et post colonial ont notablement entamé leur
vigueur culturelle a partir des années 1950 pour les littéralement menacer dans les années
1970, années de la forte sécheresse. Le Sénégal indépendant tente de promouvoir des
politiques culturelles qui visent la cohésion nationale. Au demeurant, nous nous
intéresserons aux différentes postures adoptées par le senghorisme face aux folklores et a
ses réalités sur le terrain, durant les deux premiéres décennies d’indépendance du Sénegal.
Les années 1960-1980, marquent I’ere joyeuse et euphorique des indépendances nationales
africaines et les [tats, tous jeunes, ont adopté des politiques culturelles diverses qu’il est

intéressant d’analyser.
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Premiere partie :
une histoire culturelle sous le sceau de la permanence, 1512-1980

Dans cette premiére partie de notre travail, nous présentons tout d’abord les trois
principales aires culturelles étudiées. Nous en avons arbitrairement établi trois zones. Dans
un second moment, nous nous intéressons exclusivement aux catégories captives et serves
qui sont, en réalité, les segments sociaux porteurs de créativité artistique. Nous remarquons
que les paroliers, les lutteurs, les sportifs, les déviants culturels, les violeurs de I’éthique
comportementale sociale, les chanteurs, les danseurs, entre autres, sont d’origines dites
de basses classes ; les classes aristocratiques, dites ou prétendues nobles ne nous
intéressent qu’accessoirement. Cette perspective est d’autant plus porteuse et efficiente
dans la mesure ou la culture n’est pas un héritage global transmis de génération en
génération, mais une production historique, une construction bien élaborée qui s’inscrit et
se situe dans la trame historique. Elle se loge et se perpétue en effet dans I’histoire des
rapports des groupes sociaux entre eux. Nous sommes alors conscients que pour étudier un
systeme culturel bien donné, il est tout a fait nécessaire et indiqué de se pencher sur la
situation sociohistorique qui I’a secréte. D’ailleurs, les cultures ne peuvent exister et
prospérer en dehors de ces rapports sociaux, rapports sociaux qui se trouvent toujours étre
fortement marqués de caractéristiques inégalitaires et discriminatoires.

Dés le départ, comme le souligne avec justesse Denys Cuche, «il y a donc une
hiérarchie de fait entre les cultures, qui résulte de la hiérarchie sociale...Cependant, il faut
éviter les interprétations par trop réductrices, comme celle, par exemple, qui suppose que le
plus fort est toujours en mesure d’imposer purement et simplement son ordre (culturel) au
plus faible. Dans la mesure ou il n’y a de culture réelle que celle qui est produite par des
individus ou des groupes qui occupent des positions inégales dans le champ social,
économique et politique, les cultures des différents groupes se trouvent plus ou moins en
position de force (ou de faiblesse) les unes par rapport aux autres. Mais méme le plus
démuni ne se trouve jamais totalement démuni dans le jeu culturel™. »

Quelques chapitres composent cette premiére partie. Dans la premiére partie de
notre travail, nous avons élaboré trois principaux chapitres. Le chapitre | présente d’abord,
le cadre d’étude naturel, c'est-a-dire, les différentes aires culturelles ; tandis que le chapitre
Il étudie les catégories socioprofessionnelles ; enfin, le chapitre 11l se consacre a la
présentation et a la description des laudateurs ou les « gens de la parole ». C’est ici que
nous convoquons la littérature de voyage et d’exploration (de conguéte) que nous ont

laissée les explorateurs, les missionnaires, les administrateurs coloniaux, qui ont vu et

1 Cuche (Denys), La notion de culture dans les sciences sociales, Cahiers internationaux de sociologie, Troisieme
édition, Collection Reperes, Editions La Découverte, Paris, 1996, 2001, 2004 [123 pages], p. 67.
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décrit les griots rencontrés dans les villages de la Sénégambie. En analysant leurs opinions
sur ces individus particuliers, nous pouvons cerner plus nettement leur place dans la société
et mesurer plus correctement leurs apports dans la civilisation de I’oralité qui, d’ailleurs, a

survécu grace a leurs talents et a leurs expertises.
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CHAPITRE 1: LE CADRE D’ETUDE : LES TROIS AIRES CULTURELLES

Du nord au sud, en passant par le centre, nous avons ciblé ce que nous avons
convenu d’appeler « épicentres culturels », villes ou villages a partir desquels rayonnerent
de nombreuses créations poétiques, littéraires, chorégraphiques de trés belle facture. Au
méme titre que le culturalisme, la notion d’aire culturelle est fortement critiquée en
sciences sociales. Cette critique est d’autant plus forte et fondée que nous avons conscience
que nulle culture n’existe, ne prospere et ne se reproduit a I’état statique, préservée de toute
contamination, de toute « souillure ». Mais, nous entendons ici par « aire culturelle » un
espace, un support de nos objets d’étude et d’analyse, mais n’est en aucun cas un champ
scientifique’. Que certains chercheurs y voient des « archipels”» démontre a souhait la
complexité de I’objet d’étude. En tous les cas, les principales aires que nous avons
identifiées partagent une caractéristique majeure et uniformisante : la ruralité qui produit et
perpétué les mémes manifestations festives et folkloriques, de la Sénégambie
septentrionale aux contrées méridionales Fulakunda, a la lisere du Fuuta Jallon et du
Gaabu. Ce sont les continuités culturelles spatiales qui caractérisent les espaces que nous

étudions.
1. Lavallée du fleuve Sénégal

Cette premiére « zone culturelle » couvre tout le cours naturel du fleuve Sénégal,
courant de I’ancienne province du Waalo jusqu’a la Falémé. Nous avons enquété dans les
villages représentatifs et ayant un passé historique et culturel significatif : parmi eux, nous
avons Guede-village et Guede-Chantier, Halaywe, Njum, Haayre Laaw, Madina Njacwe,
Gollere, Méry-Ndinnda-Sayboowe, Mbumba, Galoya, Kasga, Bokki- Jawe, Hoore-Foonde,
Ngijiloon, Horkajere, etc. La rive droite du fleuve Sénégal (la Mauritanie) est constituée de
villages qui peuvent nous apporter un supplément d’informations décisives pour notre
travail de recherche. C’est ainsi que nous avons envisagé de traverser le fleuve et d’y
mener des enquétes dans quelques villages de la Chamama, jusqu’a nos jours solidement

ancrés dans leurs terroirs et dans leurs traditions culturelles.

2 Sur ces aspects problématiques qui tournent autour du concept de «l’aire culturelle », on convoque utilement les
considérations contenues dans I’éditorial de Denoix (Sylvie), « Des culs-de-sac heuristiques aux garde-fous
épistémologiques ou comment aborder I’aire culturelle du « monde musulman », pp. 7-26, ouvrant I’ouvrage collectif
L’injure, la société, I’islam. Une anthropologie de I’injure, Revue des Mondes musulmans et de la Méditerranée, 103-
104, Edisud, 2004, 359 pages.

3 Bouterais (Jean), « Pour une nouvelle cartographie des Peuls », In: Cahiers d’études africaines, volume 34, n°133-
135, 1994, pp. 137-146. S’il est urgent de redessiner une nouvelle cartographie des Fulwe, une nouvelle carte
ethnodémographique des aynoowe, I’auteur nous invite alors a contester I’usage du terme « archipel » d’autant plus que
ces populations continuent a se répandre partout en Afrique subsaharienne contrairement a un archipel, encro(té, statique
pendant des siécles.
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Dans la vallée du fleuve Sénégal, habitent les populations Fulwe qui sont fortement
marquées, depuis plusieurs siecles, par le voisinage et par la proximité des populations
maures nomades. Ici, la continuité et la profondeur des échanges culturels ont
nécessairement influé sur la formation et la transformation de leur patrimoine immatériel,
culturel, folklorique. Ici, le ciment, le liant entre les communautés est évidemment le
Qur'an, a la fois religion et culture. Les figures culturelles issues de ces brassages
interethniques sont celles islamiques et religieuses a savoir : les poétes et les paroliers que
sont les almuuwe ngay, les al madda, beytoowe (Fuuta Tooro), taali boomi (Soninké),
chantres d’une doctrine islamique pure, originelle, mais qu’ils perpétuent et propagent dans
une licence verbale et gestuelle a la limite et a la marge des convenances sociales. Le
paradoxe dans cette littérature religieuse réside dans le fait que ces cadres musulmans
prennent « toute liberté dans I’expression langagiére ou comportementale avec parfois des
propos qui frisent le blasphéme et le sacrilege. Il n’est pas rare de voir Dieu lui-méme
traité comme un ami, avec tout ce que cela comporte comme divagations. C’est la sans
doute une poésie pleine d’ironie et de satire ou les auteurs eux-mémes, s’ils ne se prennent
pas au sérieux, se posent en pourfendeurs de la société.

Leurs critiques n’épargnent personne, d’ailleurs leur devise qui s’applique en
priorité aux jeunes filles manquant de générosité a leur égard peut étre genéralisée a
I’ensemble de la société...”* ». Au demeurant, ils ont créé des textes poétiques de haute
facture et d’une richesse intellectuelle qui ont attiré notre attention et suscité notre intérét.
Nous convoquons, dans I’analyse de ces poétes particuliers, ceux d’Occident chreétien (les
troubadours, les ménestrels’™) et d’Orient et du Maghreb, pour tenter de cerner leur origine
controversée et analyser la valeur de leurs créations artistiques et folkloriques. Notons que
I’influence Wolof est presque nulle et n’a pas encore d’emprise en milieu haal pulaar.

74 Diagana (N’bouh Sita), op. cit., p. 50.

> Au Moyen Age, on nommait ménestrels ceux qui composaient les mélodies des chants des troubadours et qui allaient
de chateau en chateau, chantant ou récitant des vers. Dans le nord de la France, les ménestrels furent longtemps en grande
estime et ils paraissent avoir remplacé en partie les bardes, a partir du 1X® siecle. Ils marchaient surtout a la téte des
armées, entonnant le chat de guerre, comme le Normand Taillefer, qui accompagnait Guillaume Le Conquérant en 1066.
Non contents de chanter ou de réciter les vers des trouvéres, les ménestrels composaient eux-mémes des poésies et
chantaient leurs propres ceuvres, comme Rutebeuf, dont a plusieurs fabliaux en rimes. Mais alors, on leur donnait plutot
le nom de chantaires ou chanterres et ils se faisaient accompagner de jongleurs ou joueurs d’instruments. En Angleterre,
la considération attachée au titre de ménestrel se maintint assez longtemps, ils remplissaient méme une sorte de fonction
publique ; mais, vers la fin du XVI¢siécle, ils I’avaient complétement perdue et en 1597, la reine Elisabeth ordonna de les
traiter comme vagabonds. En France, les ménestrels musiciens ou ménétriers formérent de bonne heure une corporation,
connue sous le nom de ménestrandie : ses statuts remontent a 1330. Ils avaient pour patrons St Julien et St Genest et leur
chef portait le titre de roi des ménétriers. Cette corporation subsista jusqu’a la fin du XVIII® siecle ; supprimée
officiellement en 1773, elle se maintint cependant sous le nom de confrérie des ménétriers jusqu’en 1789. (Dictionnaire
universel des sciences, des lettres et des arts, 1908, p. 1016)
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Les autres figures culturelles qui nous intéressent sont les wambaaae, les célébres
griots joueurs de hoddu ou moola, les coolooji (anciens lutteurs devenus charlatans et
quémandeurs a la parole, a la parure et a la gestuelle iconoclastes), les jegerekkel”®(étres
marginaux, constamment sur les chemins et particulierement dangereux, car étant
dépositaires de « savoirs noirs »), les waa/ 0o@e (chasseurs, chanteurs des kerooce, chants
magiques et mystiques pour atteindre les gibiers dangereux comme les lions), awoo@e
(peekaan des subal@e, pécheurs), les awluwe (dépositaires du yeela des cours royales et
maraboutiques), les guerriers sewwe (I’air du gummbala), les maccume (horwe, bien
entendu), spécialistes des chants et danses naale et du waandu, spéciales et singuliéres

créations des communautés captives et serves.

6 Nous retrouvons les mémes figures culturelles appelées les ndureeme originaires des villages du Fuuta Jallon
(République de Guinée) mais installés enCasamance avec comme zone de leur prédilection, la région de Kolda ; par
ailleurs, les saa’iit chez les populations Sereer, jouent les mémes rdles et occupent les mémes statuts.
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Carte | : Aire culturelle « Vallée du fleuve Sénegal »
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2. La « zone culturelle » du Centre-Est

La « zone culturelle » Centre-Est court depuis les lisieres méridionales du Delta, en
passant par les étendues du Sénégal oriental, jusqu’aux abords de la vallée du Saalum’’.
Nous avons comme points d’investigation les villages de la zone sylvopastorale et les
nombreux campements Fulwme (Ranch de Dolli). C’est le domaine des musiciens et artistes
Fulwe qui ont développé, selon le calendrier cultural et agraire, des manifestations
culturelles et festives™ qui nous informent, entre autres réalités sociales, de la place et
I’image de la femme pullo. Les catégories d’acteurs culturels ciblées sont les musiciens, les
chanteurs ambulants (qui sont en fait de véritables bohémiens), les griots. Leurs figures
emblématiques sont de véritables icones de la geste des Fulme aynooae ; parmi elles, nous
pouvons retenir comme des exemples significatifs Fadal Ayssata, Isaa Mbay Jaari Sow’®,
Birom Njaay, Njaay Naybel, Duulal, Acca Wele, qui ont entonné les pasinaaji (langages
codés), le njabel ou le waraaleen (chants a I’honneur de la nouvelle mariée), les jeeti
(I’abécédaire de I’éducation des enfants Fulwe).

Cette zone sylvopastorale (Kajoor, Jolof, Bawool, Ferlo, Tambacounda, Kédougou)

longtemps restée a I’écart des grands courants commerciaux de la Sénégambie, est

7 Barry, (Boubacar), La Sénégambie du XV¢ au XIX® siécle. Traite négriere, Islam, conquéte coloniale, Paris,
L’Harmattan, Collection Racines du Présent, 1988, p. 42.

78 Lire la contribution trés riche de Farcy (J. C.), « Le temps libre au village (1830-1930) », dans L’avénement des loisirs,
1850-1960, sous la direction de Alain Corbin, Editions Flammarion, 2001, pp. 230-274, dans laquelle il expose les
différentes fétes rurales organisées dans les villages et les évolutions subies par le folklore local : les veillées cedent la
place au triomphe du cabaret, les associations nombreuses fleurissent, le bal supplante les danses, a partir des années
1880.

79 |ssa Mbaye Jaari Sow est un artiste trés créatif et méme trés prolifique. Lorsque Issa Mbaye Jaari Sow, jeune berger
peul, se désintéresse du troupeau a la faveur de son Riiti (ou nianiourou), il ne sait pas encore que cette passion dictera le
cours de sa vie. Ce qui était pour lui un jeu pour tuer le temps I'a, au fil des années, conduit des berges paisibles de son
Walo ou il vit le jour en 1947 & Rao, aux soirées mondaines, en passant par le Théatre National Daniel Sorano,
I'Orchestre National du Sénégal, jusqu'aux festivals internationaux du monde entier. Issa Mbaye Diary Sow est né le 18
janvier 1947 a Talbakhlé, département de Dagana, région de Saint-Louis au Sénégal : 1947 : Naissance de Issa Mbaye
Diarri Sow a Talbakhlé ; 1980 : Arrivée a Dakar et formation du «Groupe 70» a Rufisque ; 1973 : Issa quitte le « Groupe
70 » pour rejoindre le groupe Mbacke avec lequel il tournera partout au Sénégal, en Gambie, en Mauritanie et au Mali ;
1980 : Retour a Dakar ou il devient le premier Professeur de Riiti (nianiourou) au Conservatoire de Musique, de Danse et
d'Arts dramatiques de Dakar ; 1983 : Participation a la toute premiére formation de I'Orchestre National du Sénégal ;
1986 : Premiére tournée avec I’Orchestre National du Sénégal en Corée ; 1987 : Premiére tournée aux Etats-Unis avec le
groupe « Musiques Peulh du Sénégal », tournée a l'issue de laquelle Issa se voit décerner la premiere distinction de
citoyenneté d'honneur de la ville de Baltimore au Maryland. 1988 : Deuxiéme tournée aux [ tats-Unis ou il regoit cette
fois la distinction de citoyenneté d'honneur de la ville de New Jersey. 1989 : Lors d'un troisieme voyage, il se voit encore
décerner la distinction de citoyen d'honneur de la Ville d'Oregon cette fois. 1990 : Tournée aux Etats-Unis avec
I'Orchestre National du Sénégal. 1993 : de novembre a décembre : représentation du Sénégal a I'occasion de diverses
journées culturelles organisées dans les pays scandinaves (Suede, Finlande, Norvége).1995 : Participation aux Journées
culturelles Sénégalaises aux iles du Cap Vert en avril 1996 a ce jour. Issa Mbaye Diary Sow est invité a participer aux
tournées et a l'enregistrement de nombreux musiciens. 2007 Invité d’honneur au festival international Peulh en juillet a
I'Université Libre de Bruxelles. Tournées internationales Etats-Unis, Corée, France, Suisse, Hollande, Allemagne,
Finlande, Norvége, Suede, Cap Vert... Issa Mbaye Diary Sow a collaboré avec les artistes suivants : Le Reggaeman,
Boris Piau Diana Rothe Warten, claviste et arrangeur Le jazzman, Sam Sanders Le violoniste et compositeur arrangeur
belge, Wouter VVandenabeele,Yousou N'Dour, Baaba Maal, Mory Kanté, Sekouba Bambino, Amy Koita, Malick Pathé
Sow Cheikh Tidiane Tall, Pape Djiby Ba, Demba Dia, Molla Sylla, Mamadou K& Kara, Bao Sissoko, et le grand
tambour-major du Sénégal, Doudou N'Diaye Rose.
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parcourue de populations Fulwe, nomades et pasteurs par excellence. Ils cohabitent avec
les Wolof, les Sereer et autres ethnies, collectivités agricoles par profession. Cet ensemble
forme ce qu’il est convenu de regrouper dans I’entité des fulwe Ferlo. Le Ferlo est une
zone vide, plate, pauvre et est recouvert d’un immense tapis d’herbes folles, piqueté
d’arbres bien ramus, rabougris. Autrefois, ce pays était considéré comme un espace
inhabité, sans pistes ni terrains de parcours. D’ailleurs, certains croyaient qu’il n’était
occupé que sur ses confins par quelques bandes de fulwe nomades misérables, contraints
de I’anbandonner en saison séche aux autruches et aux girafes. Mais, avec le creusement
des forages profonds, le tracement d’un réseau de pare-feux permettant la circulation
commode, I’acces du Ferlo est devenu plus aisé et ses habitants étaient de plus en plus
ouverts et connus de I’extérieur. lls nomadisent dans une dépression courant entre des
plateaux, a I’ouest de Bakel jusqu’au la de Guiers, supportant quelques vallées affluent qui
forment un réseau hydrographique appelé caangol Ferlo, aujourd’hui asséché. Cette vallée
du Ferlo est en fait I’élement principal. De part et d’autre courent des plateaux et irradient
d’autres vallées : au nord, nous avons la partie seche du Fuuta Tooro, le jeeri ; au sud, se
trouve la vallée du Luggol ou Sine, et les vallées du sud-est, affluentes de celles du
Saloum. Le Jolof forme la frontiére occidentale. Rareté de I’eau, absence de riviéres
temporaires, climat extréme, chaleurs accablantes, sols pauvres et fragiles, telles sont les
dures conditions de vie dans le Ferlo. Soulignons qu’en plus de cette situation difficile,
dans I’ouest, s’y ajoutent les oppositions entre Njengel passant pour des « envahisseurs »,
Ururwe et Wolaawe méprisés des premiers. Nous notons, en outre une opposition entre les
fulwe du Ferlo aux Hawoowe, fétichistes qu’ils méprisent et qu’ils ont toujours rejetés vers
le sud. Dans le nord du Ferlo, ils opérent une poussée a partir du Bas-Ferlo et du Fouta
Tooro. D’ailleurs, la forte pression démographique dans le Waalo, le manque de paturages,
I’insécurité périodique dans les espaces du Jolof et du Fuuta Tooro, expliquent cette
occupation du jeeri et fouettent les antagonismes et les conflits.

De fait, les oppositions sont monnaie courante entre les agriculteurs sédentaires et
pasteurs nomades et les productions folkloriques et culturelles s’en ressentent dans la
mesure ou les virtuoses du /aa/ooru, les jabbaabu engagent dans leurs troupes des
batteurs Wolof, Sereer, bandakat et gewel (chez les populations Wolof)et sont, dans les
provinces traditionnelles du Jolof et du Bawool, des musiciens de cours royales des Buurba
Jolof, des Dammel, des Tee/ des arlo (kelemo/ ooje, jabbaabu). Mobilité, diversité, les

caractérisent. Nous nous intéressons a étudier leurs folklores, leurs créations musicales
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dans un milieu hostile et ou le bassin arachidier a notablement transformé les fondements
sociaux, culturels et folkloriques des populations qui cohabitent dans I’ancienne zone
sylvopastorale, rongée, rognée par les villes comme Mbakke, Tuuba, Dahra, Linguere,
Gossas, Diourbel, centres de commerce et de négoce. Les élites politiques aristocratiques
traditionnelles se sont intégrées dans les formations politiques locales et ce faisant, elles
ont largement recouru aux troupes folkloriques dans le cadre de leurs tournées, leurs joutes
électorales : ici, zones particuliéerement riches en «patrimoine immatériel », la
collaboration entre le politique et le musicien, initiée depuis le temps des royaumes (Jolof,
Bawool) mérite notre attention.

Une étude historique des groupes et des troupes de musiciens et trajectoires des
vedettes va étre réalisée pour comprendre comment le fonds culturel a beaucoup évolué
avec le phénoméne de I’urbanisation et de la ruralisation des périphéries des villes
sénégalaises. C’est la zone du bassin arachidier. C’est une étape importante dans la mesure
ou le bassin arachidier a attiré de nombreuses populations et a été a la base de
I’urbanisation coloniale avec les agglomérations de Diourbel, Gossas, Mbakke, Kaolack,
Bambey. En s’y installant, les populations y ont introduit et amélioré leurs manifestations
folkloriques malgreé la surveillance vigilante des administrateurs coloniaux. Les grandes et
moyennes villes du Sénégal nous intéressent aussi dans la mesure ou, avec I’exode rural,

nombreux sont les groupes de musiciens, d’artistes, de troubadours qui y ont élu domicile.
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Carte Il : Aire culturelle du Centre-Est
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3. Le Fuladu

Le Fuladu, notre troisieme aire culturelle, s’inscrit dans I’espace naturel qui s’étale
du sud de la Gambie a la forét guinéenne®. La Haute Casamance ou le Fuladu est
limitrophe du Sénégal oriental, des provinces occidentales du Kabada, du Pakao et du
Balmadu (Moyenne Casamance) et des territoires des Guinées portugaise et francaise au
sud. Sur toute la ligne, semblent prédominer les éléments « forestiers » ; la « savane »,
milieu plus ouvert, se trouve en quelque sorte repoussée a I’arriere-fond, cédant a un
monde mystérieux et obscur d’étranges créatures que I’on a I’habitude, faute d’une
expression meilleure, d’appeler génies, spectres, revenants... Outre ces multiples
ressortissants de la mentalité de forét, ce secteur folklorique est caracterisé par I’apparition
de deux figures bien connues, le griot et le batteur de tambour, qui font partie d’un unique
et immense circuit de traditions populaires ouest-africaines. Réfractaires a I’islam, les
populations du Fuladu, comme d’ailleurs celles de la zone sylvopastorale, surent pendant
longtemps se défendre contre les importations maraboutiques. Etudier les cultures
populaires revient a redécouvrir une civilisation formée par la soudure de nombreuses
composantes culturelles, souvent hétérogenes, correspondant exactement a I’héritage
sénégambien en substratum fondamental, recouvert d’une couche plus ou moins forte
d’éléments forestiers, islamo-soudanais, élagués pourtant de leur aspect brutal primitif,
policés et raffinés en quelque sorte. Mais, retenons que les cultures sénégambiennes ne
cessent de puiser bien des choses dans leurs tréfonds séculaires.

Les plaines du Fuladu sont couvertes de graminées ou paturent de superbes
troupeaux de beeufs qui constituent a eux seuls le plus clair de la richesse des Fulwe. Les
moutons et les chevres sont également en quantité appréciable, mais appartiennent plutont
aux Mandingues. La « brousse » aux environs des cours d’eau est habitée par une faune
variée. Ce monde idyllique d’une exceptionnelle vitalité et d’une richesse difficilement
égalable est peuplé de lions, pantheres, caimans, éléphants, hippopotames, buffles,
sangliers, antilopes, etc. La végétation plus épaisse des berges renferme toutes les variétés
de singes. Les oiseaux sont aussi bien représentés que les mammiferes, aigrettes,
marabouts, merles métalliques, geais, guépiers sont pour les factoreries de la Casamance,
I’élément d’un commerce important avec Bordeaux. Les rivieres sont poissonneuses :
perches, carpes, brochets, machoirons, péchés par les riverains et fumés, servent au trafic

intérieur entre indigenes.

80 Barry, (Boubacar), op. cit., p. 45.
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En conséquence, cette nature luxuriante et génereuse attira tres tot des populations
diverses qui s’y implanterent, par vagues successives, a des siecles différents. Le pays fut
primitivement occupé par les Mandingues Soose qui vinrent du Nord-est au moment de la
dislocation du grand empire Mande qui occupait toute la partie septentrionale de la boucle
du Niger. Il est important de rappeler que les Fulme du Fuladu viendraient de I’est et se
seraient dirigés vers la Casamance avant de s’y fixer durablement. On peut supposer,
malgré tout, trois mouvements migratoires différents : le premier et le plus ancien a débuté
vers le XIII° siécle a I’est, plus vraisemblablement des espaces du Macina, la deuxieme
vague migratoire quitterait le nord de la Sénégambie, a partir des différentes provinces du
Fuuta Tooro et, enfin, la troisiéme vague aurait quitté le Fuuta Jallon, au Sud®:. Ainsi, ils
auraient occupé ce terroir par des migrations successives, dont les premieres se situeraient
au XVe¢ siecle. De fait, il faut dire que ces phénoménes migratoires pastoraux sont tres
fluides, trop isolés dans le temps et dans I’espace pour qu’ils autorisent une claire

compréhension des mécanismes d’occupation dans I’histoire.

81 Lire aussi une intéressante contribution signée par Lenoir, Emile, intitulée « La Casamance: Historique de la
Casamance », dans les colonnes de La Dépéche coloniale, du 30 novembre 1904, numéro 22, pp. 278-288. Emile Lenoir
y campe I’espace géographique de la Casamance naturelle, retrace I’historique du peuplement, le processus de la mise en
place du pouvoir colonial, aborde les différentes ethnies (dont les principales que sont les Mandingues, les Fulwe, les
Joola), et leurs valeurs culturelles et sociales, présente les potentialités économiques de la région avec ses principales
productions telles que le coton, le riz, le palmier a huile, le caoutchouc, sans oublier les activités pastorales dans le
Fuladu, en Haute Casamance.
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Carte 11 : Aire culturelle du Fuladu
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Aux XVIIIe-XIXE® siecles, les pasteurs Fulwe pénétrerent pacifiguement dans la
région avec leurs bceufs et leurs captifs. Ces pasteurs nomades venaient du Nord,
vraisemblablement des environs de Saldé. A I’origine, ils furent bien recus par les maitres
du sol a qui ils payerent I’impét sans récriminer. Des terres leur furent données et ils
s’installerent définitivement sur cette contrée hospitaliére. Mais, les redevances minimes
pergues au début de I’infiltration s’étaient changees en imp0ts écrasants et en vexations de
toutes sortes. Néanmoins, ils préféraient encore tout supporter que d’abandonner ce sol
riche ou apres tant d’années de lutte et de misere, ils avaient enfin trouvé I’abondance. Au
XVIII€ siecle, des immigrants du Xaaso ont fondé leur premier village dans le Patim leydi
Baaba Mulaay entre Kanja et Banenkuru. Les Kaabunke, maitres du pays autoriserent les
nouveaux venus a construire des villages, mais exigerent en échange leur vassalité. Peu a
peu, de nombreux Fulwe se sédentariserent et accepterent les manages avec les Mandix. Il
s’en suivit un brassage ethnique et méme la langue pulaar en fut fortement influencée par
le mandix ; certains soutiennent méme que le pulaar est redevenu une langue métissée et
donc enrichie par des apports nouveaux. Les parlers des deux communautés
s’enchevétrérent. Les emprunts du pulaar au mandi* sont plus en flagrants qui se sont
cristallisés au fil des siecles de contacts et de cohabitation entre Fulwe et Mandi*. Au total,
sur le plan lexical, symbolique, imaginaire, religieux, les influences mandi* sont
clairement et facilement détectables et lisibles. Et les arguments de ces influences sont
dans les termes comme Fula (pullo) et (du (gu)) pour signifier le territoire des Fulwe ;
Fulakunda (concession ou maison des Fulwe) ou jaawaringa (guerriers ou courageux) sont
des concepts mandi# Les deux communautés partagent méme certaines manifestations
culturelles et folkloriqgues comme, parmi tant d’autres retrouvailles, le jambadon, féte des
initiés durant la circoncision, appelée aussi «la danse des feuilles ». L’habitat, les
instruments musicaux et les activités agricoles mandi* ont tout simplement été adoptés et
extraordinairement assimilés par les Fulwe®?.

La Haute Casamance resta malgre tout un pays Fulwe qui supporta I’autorité des
Mandi* jusqu’au milieu du XIX® siécle®. L’histoire orale a retenu qu’Alfa Molo,

successeur de Kaoli, étant chef, un notable de sa suite, voyant que les efforts du maitre pour

82 Sur ces éléments, lire Ngaidé, (Abderrahmane), « Le royaume peul du Fuladu, de 1867 a 1936. [L’esclave, le colon et
le marabout]», These de Doctorat de Troisiéme cycle en Histoire, Université Cheikh Anta Diop de Dakar, Dakar,
Sénégal, année universitaire 1997-1998 [280 pages], pp.60-67.

83 Roche (Ch.), « Conquéte et résistances des peuples de la Casamance, 1850-1920 », Thése de Doctorat, Paris, 1974,
p.85.
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protéger ses freres contre les exactions des Mandingues, devenus les ennemis
irréconciliables, ne réussissaient qu’a exciter ce dernier, résolut de pousser les pasteurs a
s’affranchir par les armes. Ayant dérobé une vache dans un troupeau appartenant aux
Mandingues, il partit en Guinée portugaise, a Farim, ou il échangea la béte volée contre de
la poudre. De retour auprés d’Alfa Molo, il démontra au chef et aux anciens réunis, que le
moment était venu de faire parler les fusils. Pour chasser I’hésitation qui planait encore sur
eux, il leur raconta I’acte qu’il avait commis et comme quoi I’oppresseur lui-méme payait
les frais de la guerre. La révolte éclata, les Mandingues furent battus et la suprématie passa
aux mains des vainqueurs. A la mort d’Alfa Molo, survenue en 1880, son fils, Muusa Molo
lui succéda. Il porta la guerre successivement contre le Labe, et contre le Pakesi. C’est a ce
moment que les Francais intervinrent, lui prétant leur appui. En 1895, Hamdalaahi est
occupe et le poste militaire fut construit. Deux ans apres, en 1897, un traité passé avec
Muusa Molo donnait a la France droit au controle absolu sur le pays et a I’établissement de
I’impdt. Mais, la discorde ne tardera pas a s’installer. En 1901, Muusa Molo signa un traité
secret avec le Gouverneur de la Gambie. En 1903, la situation n’était plus tenable, les
villages Fula et mandingue menagcaient de fuir en Gambie et en Guinée portugaise si les
Francais ne se décidaient pas enfin & mettre bon ordre a la tyrannie du chef qui finit par
passer la frontiére pour se réfugier en Gambie®,

Certains pensent que I’islamisation et la formation de ces trois foyers de
peuplement Fulwe des FEtat théocratiques, aux XVIII® et XIX® siécles, auraient
certainement contribué a hater et a précipiter I’exode au Fuladu des animistes et fétichistes,
fuyant ainsi I’Islam, une religion étrangére et conquérante. Ce faisant, la Haute Casamance
représente pour ces populations en fuite, un refuge idéal contre I’Islam maure et arabe
honni au nom des croyances ancestrales®. Cette population est en fait le résultat d’une
mise en place d’un peuplement fort diversifié mais peu structuré ; le poids et le legs de

I’histoire sont ici trés lisibles. Car, quoique trés anciennement sillonnée par des

84 Lenoir, (Emile), « La Casamance », La Dépéche coloniale illustrée, Paris, novembre 1904, n°22, pp. 284-285.

8 Le Pichon, (A.) et Balde, (S.), Op. cit, p. 289. Lire aussi Rancon, (Dr A.), « Dans la haute Gambie, voyage
d’exploration scientifique, 1891-1892 », 1894, Annales de I’Institut colonial de Marseille, [1 vol. in 8, 592 p]. Lire aussi
Aubert, (A.), « Légendes historiques et traditions orales recueillies dans la Haute-Gambie », BCEHSAOF, 1923, pp. 384-
428. La région dénommée Haute Gambie dépendait de la colonie du Sénégal, mais par ses populations, ses productions et
son climat, elle se rattache, au nord, au Soudan, au Sud, a la Guinée. Historiquement, elle fut comprise tant6t dans le
royaume mandingue de Mali, tant6t dans I’empire peul du Fuuta Jallon. Cette région regroupe les provinces malinké du
Bafé-Satadougou (peuplée de Seydikora), du Sirimana et du Bélédougou (peuplée de Sissokho ayant vassalisé les
Soumare), du Dantila (appartenant aux Damfakha, auquel ont obéi les Monékata ou Samoura), et du Badon (sous la
domination des Keyta-Mansaré) ; celles du Niocolo, ou I’on trouve péle-méle des Bandenka (Keyta, Kamara, Sadiogo),
des Malinké (Kamara, Keyta, Makalou), des Fulwe (Diallo, Balndé, Sidibé), des Soninké (Ba) et des Diakanké (Souaré
ou Sembakhé), les trois cantons bassari de Nankari, Oubadji et Nané, rattachés au Sénégal, en 1913. Administrativement,
la Haute-Gambie était une résidence du cercle de Tambacounda.
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mouvements de populations, la zone soudanienne du Sénégal n’a nullement attiré et fixé
dans le passé de fortes densités d’habitants; d’ailleurs, jusque vers les années 1960, cet
espace était restée une aire de colonisation qui a abrité des ethnies trés variées,
d’agriculture itinérante, d’élevage extensif par excellence et de replis pour les Fulwe fuyant
la guerre en Guinée Bissau. De fait, I’histoire de ce peuplement ne fut qu’une longue série
d’invasions, de colonisations, de dominations voire d’asservissements. Sont venus
s’ajouter aux populations Fulwe déja d’origines sociales et géographiques multiples,
inégalement métissées avec les Mandi*, Wolof et Soninké®. De plus, jusqu’au XIX®
siecle, la structure politique hiérarchisée de I’empire Mandi* du Gaabu, constitué de petits
royaumes qui n’avaient de cesse de se faire la guerre, a été peu favorable au peuplement et
I’exploitation des ressources naturelles®”. Le fait d’occuper les rives de la Gambie a
détourné ce peuple du travail de la terre au profit des entreprises guerrieres et
commerciales, notamment la traite des esclaves. La Guinée portugaise était I’un des foyers
de traite autrefois actifs ; seuls les négriers connaissaient les passages secrets et les passes
dangereuses de riviéres et s’y risquaient a la recherche de cargaisons humaines. Les
populations sussu, papel, landuman, nalu, balant que les Fulwe du Fuuta Jallon refoulaient
vers la mer, étaient les principaux courtiers et aussi les principales victimes du trafic des
Noirs. L’on justifiait cet état de fait par leur ignorance, leurs superstitions « grossieres »,
leurs pillages, vols et brigandages dans les contrées®,

L’insécurité, I’instabilité des populations soumises aux menaces des négriers, le
dépeuplement consécutif a I’exportation outre-Atlantique des captifs n’ont fait que

renforcer la dispersion démographique de cette région qui aurait pu pourtant constituer

8 D’apres Brosselard-Faidherbe, a la page 30 de son récit sur la Casamance, les Soninké, populations « fétichistes »
habitaient le Brassu et étaient trés nombreux dans le village de Kolibanta (Kolibenta). En 1810, I’almami du Fuuta Jallon
leur fit la guerre avec le concours des mandi* et conquit toute cette région dont il confia la garde a ses alliés. Des cette
époque, Bakari Koy, Fula qui avait été chargé de conserver cette petite forteresse et une partie du Brassu, ayant acquis,
grace a des succes de guerre, la réputation d’un héros, aspira a la souveraineté du Pakaaw, déja conquis par les mandix.
Le nom de kolibanta signifie en mandi* « grand bentenier » ; le village porte le nom d’un de ces arbres qui crofent dans le
voisinage

87 Pourtant, Mollien, (G.), dans son Voyage dans I’intérieur de I’Afrique, publié en 1822, a été frappé par la richesse de la
province du Gaabu [Kabou] qu’il situe dans ses notes « entre le Rio-Grande, la Gambie et la riviere de Géba... ;... est
tres fertile : on y cultive le riz, le mil et le mais, un peu d’indigo et de coton. Les pluies tombent depuis le mois de mai
jusqu’a la fin d’octobre, sont trés abondantes,... Comme le pays n’est composé que de plaines couvertes en plusieurs
endroits d’épaisses foréts de lataniers, I’eau y séjourne ; on en profite pour cultiver le riz. On travaille a la terre avec un
instrument en bois en forme d’aviron, et dont I’extrémité est fermée... Le Kabou est habité par un mélange de plusieurs
nations ; les Mandingues sont les plus nombreux, et leur langue est la seule en usage. Leurs villages sont grands, trés
peuplés, leurs champs cultivés avec soin. Ce peuple... possede des richesses considérables qu’il doit a son industrie et a
son esprit mercantile. La plupart de ces Mandingues sont paiens, ainsi que les Poules qui habitent les Foula-Kondas
(villages de Poules) dépendants d’un village mandingue. Ces Poules venus, je crois, du Salum, sont bons agriculteurs, et
c’est toujours a eux que I’on s’adresse pour avoir du grain ou d’autres denrées, et méme du gibier, car ils sont aussi de
trés habiles chasseurs. », pp. 227-229.

88Brosselard-Faidherbe (Capitaine), Casamance et Mellacorée. Pénétration au Soudan, Paris, Librairie illustrée et
Bureaux du Journal des voyages [111 pages], pp. 3-4.
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autour du fleuve Gambie un axe de circulation favorable a I’édification d’un ensemble
politique et économique cohérent. Des le X1V siécle, la Haute Casamance a été occupée
progressivement par des petits groupes de Ful@e nomades attirés par les riches paturages
ou chasses par les guerres. lls se soumirent au Mandi* avec qui ils cohabiterent plus ou
moins pacifiquement®. Rappelons que les explorateurs et les premiers voyageurs
européens avaient déja constaté que les Mandi* sont trés présents dans le bassin de la
Gambie, en aval des contreforts du Fuuta Jallon.

Et c’est sur le versant occidental des massifs qu’ils sont fortement représentés. Ils
dépassent méme les limites du bassin de la Gambie et déferlent sur les terroirs du Sénégal,
vers Bakel ou Bafoulabe et se sont emparés de nombreuses terres dans la zone des riviéres
du Sud. D’apres leurs traditions, ils seraient venus de I’est, auraient atteint la Casamance
au XVI°¢ siécle, refoulant devant eux les populations indigenes qui se dispersérent un
partout. C’est ainsi que la Guinée portugaise et la Casamance virent une multitude de
petites entités trés éclatées se constituer en de faibles entités politiques. Ce mouvement de
conquéte et d’immigration des mandi* se continue dans toute la région du littoral
atlantique ; il pénetre méme dans les pays Sereer, au nord ou ils réussirent a se constituer
une force politique parmi les familles royales. Si a I’ouest, ils refoulent de nombreuses
populations du littoral, a I’est, les éléments Fulwe exercent sur eux une tres forte pression
et gagent continument du terrain sur les redoutables mandin*. En 1862, les marabouts
Mandi= détruisirent des centaines de villages restés attachés au paganisme et tous les gros
villages qui jalonnaient la rive droite de la Gambie. Les considérations de Paul Pélissier en
ce domaine sont largement convaincantes et décisives pour notre travail qui cherche a
présenter les tendances démographiques qui charrient I’histoire du peuplement de la Haute
Casamance. Les pasteurs Fulwe ont effectivement profité de la faible présence militaire
mandi* en pays Bainuk pour occuper progressivement cette partie de la Casamance.

En effet, ne réalisant qu’une occupation militaire discontinue du territoire d’ou ils
avaient balayé les Baynuk, les Mandi* laissérent s’infiltrer dans le haut pays (ou y
attirerent) des migrations Fulwe. Comme au Fuuta Jallon, les Fulwe pénétrerent
timidement, progressivement, en Haute Casamance, en venant, disent les traditions, du
Bundu et, au-dela, du Masina. Apres avoir traversé le Sénégal en amont de Bakkel, ils

auraient progressé vers le Niani puis auraient traversé la Gambie aux environs de Bassé. Il

8 Fanchette, (Sylvie), « Densité de population et intensification agro-pastorale en Haute Casamance », Espace,
Populations, Sociétés, 1999-1, pp. 70-71, pp. 67-81.
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est unanimement affirmé que les premiers occupants Ful we de Haute Casamance sont ainsi
venus du Nord et se sont trouvés blogqués en pays mandi* par I’impossibilité ou ils étaient
de franchir ou méme de s’approcher avec leurs troupeaux de I’insalubre vallée de la
Kuluntu. Les anciennes familles authentiqguement Fulwe de Haute Casamance sont donc
apparentées aux Fulwe ferlankoowe restés nomades et a peu prés exclusivement pasteurs.
Un certain nombre d’entre elles ont poursuivi leur marche vers le sud jusqu’au Gaabu et
donné naissance au type Fulwe gaabunke de la méme maniere que s’était antérieurement
produite la séparation entre Mandi*-Pakaaw directement implantés en Casamance et
Mandi* du Gaabu. Séduits par la liberté que leur laissait I’'immensité des terres vacantes,
par I’abondance des paturages offerte par les foréts seches et les taillis des plateaux, par la
possibilité de pratiquer des cultures variées sans renoncer a leur passion pour I’élevage, les
Fulwe s’établirent a proximité des villages mandi=* sous la protection de qui ils se placaient
et dont ils devenaient les vassaux ; mais, du méme coup, ils se sédentarisaient, ce qui
signifie a la fois qu’ils mélaient leur sang a celui des autochtones au milieu de qui ils
s’installaient et qu’ils adoptaient leurs techniques agricoles et bien des traits de leur culture
et de leur mode de vie, notamment sur le plan alimentaire. Ainsi, bien que placée sous le
gouvernement des Mandix*, la Haute Casamance devint une région d’influence Fulwe au
point que, longtemps avant qu’elle n’ait manifesté sa volonté de constituer une entité
politique et administrative autonome, elle était désignée par les Mandi* eux-mémes sous le
nom sans équivoque de Fuladu®. L’islam s’imposait de force sur les populations locales,
désormais sous la férule des envahisseurs musulmans®?.

Mais, vers la fin du XIX® siecle, les relations entre Mandi* et les Fulwe se
détériorérent ; ces derniers se soulevérent et réussirent a repousser vers la Moyenne
Casamance leurs anciens persécuteurs. Depuis le Gaabu entra en pleine crise : I’abolition
de la traite des captifs et les guerres conduites par I’Ctat théocratique du Fuuta Jallon,
soucieux et préoccupé par I’extension et I’élargissement des limites de son territoire
jusgu’en Gambie, avaient sonné le glas de sa splendeur de jadis. De fait, les chefs de
province opprimaient les Fulwme qui étaient devenus alors leur presqu’unique source de

richesse ; leurs cheptels étaient alors a la merci exclusive des roitelets et des potentats

9% Sur Iinfiltration et I’'implantation des Fulwe, les Balant et les haal pulaar dans les foréts de Casamance, lire Pélissier,
(Paul), Les paysans du Sénégal. Les civilisations agraires du Cayor a la Casamance, Dakar-Paris, 2008, Version
électronique préparée par Charles Becker, [929 pages], pp. 296-298.

% Reclus, ((lisée), Nouvelle géographie universelle. La terre et les hommes. Livre XI1 : L’Afrique occidentale. Archipels
atlantiques, Sénégambie et Soudan occidental, Paris, Hachette, 1887, [568 pages], pp. 288-289.
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mandi = Par ailleurs, Muusa Moolo, devenu roi du Fuladu, ne réussit pas a créer un
royaume indépendant, unifié et fort en raison des conflits et des heurts qui opposaient,
empoisonnaient les relations rimze-jiyaa@e®. La conquéte coloniale rendit son projet plus
qu’aléatoire et chimérique.

Un phénomeéne social important se produisit : des tendances contraires a son projet
unificateur se manifestérent par I’occupation des provinces périphériques par des
contingents de populations captives et serves appartenant aux chefs nobles ou jiyaame qui
avaient fini de se partager le pays, mais tout en demeurant sous sa Ssuzeraineté.
Parallélement, ses fideles guerriers fonderent des villages a la frontiere de la Moyenne
Casamance pour stabiliser son royaume, repeuplerent par des convois de populations les
villages mandi* abandonnés ou déguerpis. Nombreux étaient alors les villages vides par la
fuite des chefs et méme par celle de Muusa Moolo qui dans sa fuite vers Kesel Kunda
(Gambie), en 1910, avait pris la décision de vider de sa population la province du Firdu,
centre de son royaume. Une fois la paix et I’émancipation des captifs affirmées, les
populations se redéployérent dans I’espace. Une partie des habitants du Fuladu, qui était
allée se refugier de I’autre coté des deux frontieres, revint peu a peu. Et le découpage
politique du Fuladu entre territoires d’influence francaise, anglaise et portugaise favorisa la
mobilité des populations et leur agglomération le long des frontiéres, en raison de la
disparité des politiques économiques, fiscales et de travaux forcés. Les tentatives de mise
en valeur du Fuladu pour la culture de I’arachide par I’administration coloniale se sont
heurtées a un obstacle géopolitique majeur : la création de la Gambie anglaise a fait perdre
a cette région un axe de communication des plus importants, le fleuve Gambie, et a freiné
son développement économique et démographique.

Le Fuladu n’a pas pu étre raccordé a la dynamique région du bassin arachidier, plus
au nord, et est resté a I’écart des grands mouvements démographiques en ceuvre a I’époque,
mis a part I’afflux de Guinée de quelque 3000 a 4000 ouvrier agricoles. La méme Gambie
a limité les migrations nord-sud et entretenu le partage de la Casamance entre trois régions
ethniquement distinctes. Par ailleurs, la présence de la trypanosomiase a interdit
I’extension méridionale de I’élevage sahélien, seules les vaches ndama originaires du Fuuta
Jallon pouvaient supporter les conditions sanitaires de cette région. Enfin, la non-
navigabilité de la Casamance en amont de Janna Malari (en Moyenne Casamance) et

92 Girard, (J.), « Note sur I’histoire locale du Fouladou, (cercle de Velingara, Haute-Casamance) », Journal de la Société
des Africanistes, Tome XXXIV, 1964, pp. 302-306.
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I’abondance des foréts ont freiné le développement de I’agriculture chez les populations
peu attirées par le travail de la terre. En dehors de quelques escales, Kolda, Vélingara et
Kunkane, on ne mentionne pas de centres commerciaux a I’époque coloniale. Les
comptoirs que fréquentaient les marchands frangais étaient plutét localisés en Gambie et en
Guinee portugaise plus accessibles par les fleuves navigables de la Gambie et du Rio
Cacheu ou Corubal.

Mais, faiblement peuplée, cette région pouvait difficilement étre mise en valeur.
Les autorités coloniales tentérent de limiter I’émigration des habitants du Fuladu chez les
Portugais ou chez les Anglais, qui les sollicitaient depuis longtemps, et d’attirer tous ceux
qui s’etaient réfugies chez leurs voisins. Dans ce but, elles favorisérent I’implantation de
villages maraboutiques gaabu #ke. Ainsi, au début du XX°¢ siecle, les Fulme musulmans du
Gaabu persécutés par les autorités en place fuirent par centaines la Guinée portugaise. lls
suivirent un marabout tooroodo, Al Hajji Ali Caam, qui les avait convertis a I’islam.
L’administration coloniale frangaise, quoiqu’inquiéte des risques politiques que pouvait
causer la venue de marabouts, favorisa I’installation de ces populations encadrées par le
développement de I’arachide et capables d’attirer de nombreux disciples®.

De nouvelles dynamiques économiques sont notées dans le Fuladu. Les [tats
coloniaux qui ont scindé le Fuladu en trois parties y ont activé les mouvements migratoires
Fulwe et favorisé I’implantation de populations commercgantes et laborieuses tels que les
Wolofs, les Soninké et le bajaranke de part et d’autre de leurs limites territoriales®®. Dans
la partie septentrionale de la Haute Casamance, les villages s’étirent en une double chaine
le long de la frontiere et de I’affluent de la Gambie, le Soofa-[Jlaama leydi Kebbe Baalnde
yaawa naange. Au sud, de fortes concentrations de populations, pour une bonne part
réfugiées des deux Guinées, occupent les larges bas-fonds rizicoles qui séparent la
Casamance de ses voisins. Dans les années 1960, plus de la moitié de la population de la
zone frontaliere avec la Gambie était originaire d’autres régions. Parmi eux, les Soninke et
les Wolof se sont regroupés dans de gros villages de plus de 500 habitants, dont certains
dépassent méme 1000 habitants. A la frontiere sud, on note de plus fortes concentrations

démographiques, notamment a I’ouest ou les densités dépassent 40 habitants au km2.

93 Fanchette, (Sylvie), Op. cit., pp. 71-72.

% Lire Iintéressante étude de Gessain, (Monique), « Note sur les Badyaranké, (Guinée, Guinée portugaise et Sénégal),
Journal de la Société des Africanistes, Tome XXVIII, Fascicule | et I, 1958, pp. 43-89. L’auteur revient sur les rapports
entre les Badyaranké et leurs voisins que sont les Fulakunda, les Fulah, les Coniagui et les Bassari avec qui la coexistence
est généralement considétée comme une bonne intelligence.
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Plus du tiers de la population, a majorité Fulwe, vit, principalement pour des
raisons politiques, dans des villages de plus de 500 habitants qui coexistent avec une
multitude de hameaux regroupés. Jusque dans les années 1970, ces zones frontaliéres ont
été fortement sollicitées par des réfugiés originaires des deux Guinées. La guerre de
Libération de la Guinée portugaise a mis en fuite des milliers de Fulwme considérés comme
les soutiens des colonisateurs. Dans la partie orientale, zone aussi de refuge pour les Fulwe
chassés de la Guinée Conakry par les exactions de I’administration de Sékou Touré, les
migrations ont accéléré le processus d’agglomération de la population en de gros villages.
En général peuplées de soninké, de bajaranke, de mandi* et jiyaawe attirés par les
perspectives commerciales transfrontalieres et la sécurité politique de la région, ces
localités ont jusque dans les années 1970 continué a recevoir des contingents migrants. Le
long des frontiéres, de nombreux marchés hebdomadaires sont le lieu de véritables
échanges et de rupture de charge pour les populations éloignées des grands centres
régionaux de distribution de Kolda, de Bissau ou de Labé et pour les grands commercants.

Les villages en accroissement sont, en zone Fulwe, ceux qui sont dominés par une
forte et intelligente personnalité : des chefs religieux de grande influence par exemple, a
Madina Gunaas, a Giro Yoro Bokaar et a Madina Al Hajji, des chefs traditionnels entourés
de courtisans et d’esclaves comme a Kumbakara ou ceux qui ont favorisé I’implantation de
nombreuses populations Fulwe pour renforcer leur pouvoir politique et démographique au
détriment de celui des mandi*, comme ce fut le cas du fondateur de Bantankuntu Mawnde,
chef-lieu de province du Kamako. Les villages gabu#ke comptent parmi les localités les
plus peuplées et les plus structurées socialement. Ils sont localisés dans les zones moins
propices a la riziculture ou abandonnées par les Fulakunda : a I’amont des bas-fonds, le
long des bas-fonds étroits ou sur le plateau oriental, la ou il était possible d’étendre sans
contrainte les terroirs cultivés. Les marabouts ont préféré I’isolement des foréts de plateau

inhabitées a la proximité de la vie paienne des Fulakunda animistes®.

% Fanchette (Sylvie), Op. cit. Entre 1930 et 1950, suite a des querelles de succession et afin de renforcer leur pouvoir
politique et religieux, les marabouts gabuxke du village méere de Madina Al Hajji ont créé avec leurs disciples tout un
réseau de localités, rapidement peuplées par des migrants fuyant la tyrannie des potentats de la province portugaise de
I’ancien Gaabu. Ils ont attiré des fideles de toute la région et méme de I’étranger favorisant du méme coup I’expansion
spatiale de populations a la recherche de terres et de paturages. Caractérisés par une forte endogamie et d’étroites
relations sociales et religieuses, les Gaabux*ke ont renforcé leur pouvoir spatial par une véritable stratégie d’occupation de
I’espace. Pour les « marabouts batisseurs», la technique consistait a mettre a la téte de chaque village un frére ou un fils
afin de maitriser le pouvoir spirituel et temporel sur les fidéles disciples. Madina Gunaas est devenue une ville religieuse
renommee, regroupant plus de 20 000 habitants, tandis que Giro Yoro Bokaar qui regroupe la presque totalité des jiyaawe
originaires du Gaabu, compte plus de 2000 ames ; quant a Madina Al Hajj, il atteint plus de 900 individus, ce qui est
exceptionnel pour cette région ; sur le terrain de la région de Kolda, Fanchette a enregistré environ 70 établissements
gabu #ke, p. 73.
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Les Fulwe, éleveurs et nomades, s’établirent dans les provinces septentrionales du
Kaabu, a la recherche de bons paturages. Ils étaient propriétaires de grands et de nombreux
troupeaux de bovins qui constituaient leur principale richesse en méme temps que leur
orgueil et leur raison de vivre. Les femmes élevaient, de leur c6té, des moutons qui
servaient a I’achat de bceufs, ou destinés a la réception des étrangers ou a I’occasion des
grandes réjouissances. Lorsqu’ils trouverent de riches paturages dans cette région, les
Fulwe se fixerent progressivement, par vagues et prirent la résolution, en plus de I’élevage,
de défricher de vastes étendues pour en faire des champs de culture. De fait, ils sont a
I’origine de la création de nombreux villages qu’ils peuvent abandonner ensuite au gré des
conflits familiaux ou du manque de paturages. Ils cherchent a fonder leur propre localité,
car il est dit que le créateur d’un village aura plus de chance dans I’au-dela. Cette
instabilité et un certain individualisme des chefs de famille Fulwe ont contribué a la
multiplication des villages a qui la taille trop faible confére peu de pouvoir politique. Par
ailleurs, encore fortement empreints de croyances preislamiques, les Fulwe Fulakunda
fuient presque systématiquement les villages frappés par la mort. Qu’un chef de village ou
un marabout puissant décede ou qu’une partie du troupeau soit décimée par maladie, et ils
abandonnent leur village pour s’installer ailleurs. On dit alors que « la chance du village est
terminée ».

Réputés pour étre instables, les Fulakunda ont, contrairement aux Fulwe du Fuuta
Jallon, été peu sollicités par des chefs désireux de peupler rapidement leurs localités.
Autrefois, une des causes de la dispersion des familles tenait a des conflits de succession a
la chefferie villageoise, géneralement a la mort du jaarga (chef de village) ou du marabout
ou encore dans le cadre du lévirat. Depuis les années 1960, une autre cause d’éclatement
des villages tient au désir d’émancipation des jeunes et a la croissance des troupeaux. Il
n’est pas rare que, lors du déces des grands éleveurs, leurs héritiers éprouvent des
difficultés a gérer le troupeau paternel et finissent par se le partager. Il est noté que les
galleeji ou concessions dépassant la centaine de personnes se font de plus en plus rares. Si
dans le passé, les personnes refusaient la dispersion et I’éloignement des villages pour
éviter I’affaiblissement et la vulnérabilité des familles et des lignées, depuis les années
1960-1980, il est devenu presque difficile d’en trouver de véritables concentrations
humaines. De plus, au sein des villages, la pression démographique et celle du cheptel
bovin tendent & provoquer des conflits entre agriculteurs et éleveurs, du fait des dégats

causeés par les animaux dans les champs.
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Ces conflits se soldent souvent par le depart des grands éleveurs vers les zones
moins peuplées a proximité des grandes foréts de plateau du Ndorna et de Madina Yoro
Fula ou les parcours abondent®. Les plateaux et les espaces forestiers interstitiels sont
envahis par les cultivateurs et par les pasteurs désormais engagés dans des entreprises
intensives de leurs activites. Les communautés rurales localisées en partie sur les plateaux
qui séparent les bassins hydrographiques de la Casamance et de la Gambie regroupent des
populations aux inférieures a 14 habitants au kmz2. Plus du quart de la population vit dans
des localités de moins de 100 habitants qui ont essaimé le long de quelques marigots ou sur
les plateaux. Si dans les années 1960, la majeure partie des villages étaient installés pres
des terrains alluviaux a vocation rizicole, trente années plus tard, les plateaux sont devenus
de véritables fronts de colonisation autant que pour les Sahéliens que pour les habitants de
la Haute Casamance.

Les communautés rurales de Ndorna, Madiina Yoro Fula et de Fafakuru, la plus
grande forét classée de la région (celle de Patta), accueillent des populations attirées par les
perspectives agricoles, commerciales. Certaines de ces occupations sont illégales et se font
au detriment des populations riveraines qui y faisaient transhumer leurs troupeaux en
hivernage. Par exemple, la moitié de la forét de Patta a été défrichée par des marabouts
soutenus par les autorités religieuses et politiques nationales ; ils se regroupent parfois en
de tres gros villages de 1000 ou 2000 habitants pour un meilleur contréle de I’espace. En
bordure des foréts classées du Jimmara ley Maayel leydi Mammadu caleejo et de Patta, de
grands éleveurs Fulakunda, originaires du sud densément peuplé ou de la région frontaliére
nord dont les espaces pastoraux résiduels ont été en grande partie défrichés par les
cultivateurs d’arachide, se sont infiltrés dans les foréts de terroirs pour fonder de nouveaux
hameaux. Des villages se sont dédoublés et leurs habitants se sont installés sur les
anciennes jacheres abandonnées a la pature des troupeaux, provoquant de nombreux
conflits fonciers intervillageois. Cependant, si les péaturages abondants des plateaux
favorisent le développement des troupeaux, ceux-ci sont confrontés a de nombreux
problémes: les glossines porteuses de la trypanosomiase affaiblissent les animaux, les
hyenes font des ravages et I’eau manque cruellement en saison séche.

La gestion des grands troupeaux nécessite une main-d'ceuvre nombreuse,
notamment pour leur abreuvement en saison seche et le gardiennage en hivernage lorsque

les hyenes sont les plus féroces. Sur les éleveurs qui ont réussi a maintenir une certaine

% Fanchette (Sylvie), op. cit. pp. 75-76.
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cohésion familiale entre collatéraux ou entre génerations ou emploient des ouvriers
agricoles pour les seconder ont pu s’exiler dans les zones reculées du Fuladu. Nombreux
sont les départs qui se sont soldés par un échec®. Les sites des moonde s’en trouvent, eux
aussi, bouleversés et délocalisés, suivant les déplacements des grands éleveurs de
troupeaux de bovins. Au demeurant, les Ful@e sont devenus de véritables agriculteurs. lls
cultivaient principalement du mil-gawri. Cette céréale constituait une véritable source de
richesses et de revenus durant tout le XIX® siécle; elle était en réalité une céréale
stratégique. En effet, les ressortissants de la Gambie anglaise, de Bakel, de Matam et du
Siin-Saalum venaient, annuellement s’approvisionner en mil-jiggoore. Le riz, cultivé par
les femmes, constituait généralement un produit de trocs et d’échanges avec les
populations des rives de la Gambie. Pour ce qui est du coton, il était cultivé en raison de
son utilisation nécessaire a I’habillement des habitants.

Tous les villages Fulwe du Fuladu se mirent au coton qui, filé et tissé, donnait des
bandes de pagnes en cotonnade que les marchands jula venaient acheter dans la plupart des
villages et hameaux de la contrée. En conséquence, ils étaient de grands producteurs de
céréales tres recherchées dans la Sénégambie et méme dans les autres provinces et colonies
voisines. C’est aussi le pays de la chasse a I’élephant dont I’ivoire est particulierement
couru dans les comptoirs de la cbte atlantique. Le Fuladu était en réalité le grenier de toute
la Sénégambie. Les témoignages des voyageurs qui ont parcouru la région font ressortir la
place essentielle et la force économique que les Fulwe représentaient dans I’empire des
[7anco. Chaque groupe de villages mandingues cherchait absolument a s’approprier, a
s’attacher par la force, « leurs villages Fulwe »%, se dotant ainsi de formidables réserves en
nourriture pendant toute I’année.

Victimes d’une domination particulierement insupportable, tyrannique, ils n’en

demeuraient pas moins le moteur de la vie économique, sociale et culturelle de la contrée®.

% Idem, pp. 76-77.

% Cisse, (N.), « La fin du Kaabu et les débuts du royaume du Fuladu », Mémoire de Maitrise en Histoire, FLSH, UCAD,
Histoire, 1977-1978, pp. 50-51. Lire aussi Verdat, (M.), «Une légende sur I’origine des Mandingues (Guelevar) de la cote
occidentale de I’ Afrique (Guinée Portugaise-Sine Saloum)», L’Education Africaine, 1953, n° 18, pp. 75-85.

% Nous retrouvons ce mépris encore vivace nourri par les autres ethnies casamancaises envers les Fulwe dans le Fogny-
Kabada-Pakao, dans I’actuel département de Bounkiling (devenu département suite a la nouvelle division administrative
du 2 février 2008) ou nous avons séjourné du 5 au 10 octobre 2008 (a Madina Wandifa). De nombreuses ethnies y
cohabitent : Mandingue, Fulwe, Tukulér, Baynunke, Sereer, Joola, Kollaagi, Jaxanke, Bambara, Soninké, Wolof,
Mankaa |, Manjak, Balante, Jolixke, principalement. Retenons que dans la région de Sédhiou, I’éthnie mandingue est la
dominante ; les joli#e venus de la Guinée Bissau et les Kol Jaagi sont minoritaires. Les Fulwe *galuxke viennent, eux, de
la région de Kolda. Ils sont trés mal accueillis par les autochtones et sont accusés de vols de bétail, phénomene
endémique dans la région. Ils n’hésitent pas, selon les propriétaires de troupeaux, a vendre et a se servir pour leur propre
compte des cheptels qui leur sont confiés. Ils ne se marient qu’entre eux et vivent pleinement I’endogamie. Pourtant, les
femmes superbes et sont d’une beauté réelle. Mais, aucune autre éthnie voisine ne daigne venir demander leurs mains en
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La viande, le lait, le miel, le beurre, les peaux étaient a la base de la vie d’abondance, de
festivités, de ripailles que menaient les puissants, leurs courtisans, leurs griots, leurs
artistes, leurs folkloristes, etc. Ici, les influences mandingues sont vivaces et constatables
sur le terrain ; traditionnellement, la société Fulakunda ne connaissait pas de griots dans
ses schémas d’organisation et de stratification des individus. D’ailleurs, comme I’a si bien
constaté lors de ses enquétes sur le terrain, NGaidé Abderrahmane, c’est parce qu’elle ne
connaissait pas cette figure culturelle et folklorique, qu’elle a tout simplement adopté un
substantif mandingue, le jali, pour désigner leur artiste musicien*?’. Plus encore, seuls les
captifs osent s’investir dans la carriere d’artiste musicien, de lutteur, entre autres
occupations folkloriques. Et en plus, le tam-tam, ses formes, ses dimensions, ses
désignations, les rythmes et la chorégraphie, sont puisés du patrimoine matériel et
immateériel des populations mandingues. Ceci confirme que les influences subies sur le
plan culturel résultent, en effet, d’un long processus de contacts intensifs, soutenus, suivis,
dans le temps, dans I’espace, dans un contexte socioculturel particulier'®l. C’est parce que
la vie était facile que les rois organisaient pendant des semaines des cérémonies qui

mettaient en exergue le patrimoine culturel que nous étudions dans notre travail.

mariage, car la rumeur soutient qu’elles sont sources de malheur, ruinent les foyers exogénes dans lesquels elles sont
mariées. L’origine de cette rumeur particulierement péjorative et dégradante viendrait d’une fille qui avait éconduit son
prétendant d’une maniére outranciere et outrageuse et ce dernier, profondément atteint dans son amour propre, lui jeta, en
réaction, un sortilege. Ce mauvais sort consista a transformer un chien en un jeune bel homme qui reprit la femme en
secondes noces. L’islam n’a pas de prise réelle sur cette communauté, contrairement aux autres éthnies qui comportent
des familles maraboutiques puissantes (Joola, Fulwe, Jaxanke, Balante) ; les grands foyers religieux sont a Magnora
(thérapie des malades mentaux), & Bunkiling (famille Soli, Drame), a Taslima (la descendance de Cheikh Sidya Jaabi), a
Kajalon (famille Jaabi), a Buduk ; il est en réalité assez superficiel et la plupart sont non pratiquants ; d’ailleurs, dans les
16 villages qu’ils habitent, aucune mosquée n’y est construite ; conséquemment, le vin de palme, élément culturel chez
les balantes ou les jolixke non islamisés, est une boisson qu’ils prisent énormément. Les ravages de cette intempérance
sont tres visibles sur le terrain. Ils vivent d’élevage, de petit commerce dans les marchés hebdomadaires dits luuma
qu’organisent Tuuba Murid (samedi), Bunkiling (dimanche), Senoba (lundi), Saare Alkaali (jeudi) ; les hommes vendent
ou acheétent du bétail (teefanke) et les femmes proposent des produits locaux tels que pins de singe et trés souvent des
tissus... Sur le plan culturel et folklorique, la lutte particulierement prisée par la jeunesse d’antan, ainsi que d’autres
manifestations sont aujourd’hui devenues de vieux souvenirs; dans les villages, on assiste pratiquement a une
« sécheresse culturelle et artistique dans les villages du Pakao», comme I’ont dit certains de nos interlocuteurs qui
regrettent tous la belle époque. Le sorbo-I’amour courtois- est une pratique complétement abandonnée par les jeunes qui
préferent les bals-poussiéres, les soirées dansantes dites modernes, les schetch, Seule la cérémonie de circoncision —le
kuyanboyo- arrive a mobiliser du monde et selon un calendrier fixe, on enregistrait jusqu’a une centaine de jeunes a
circoncire ; le kankura# protecteur des circoncis et des populations contre les calamités et catastrophes, les mauvais
esprits apparait en ces occasions ; il est aussi célébré, a date fixe et convenue de tous les villageois, le dimbatulu # pour la
fertilité de la terre et la fécondité de la femme. C’est en fait un véritable festival qui déroule dans lequel les femmes et les
hommes échangent, pour un temps, les réles et inversent les statuts sociaux de base. Les instruments que rencontre dans
la région sont, entre autres, la kora, (spécialité des familles Kouyate qui sont des virtuoses appelés korajalo) qui
sillonnent la région et au-dela du Pakao) le moolo, le tam-tam, le balafon balante, le seruba (une batterie de tam-tams
composée de trois éléments : kutir di* kutir ba et jila#), le sassu (un violon fait de calebasse couverte d’une peau de la
gueule tapée-elo en langue pulaar, une tige sur laquelle sont fixés des crins de cheval), le ngooni qui se rapproche du
moolo-xalam (bois creux couvert d’une peau de beeuf et une tige supportant des fils en nylon synthétique). Existent aussi
les fino (familles Kamara) redoutables maitres de la parole et ne s’accompagnent d’aucun instrument musical. Enfin, les
Fulwe =alu+koowe ne pratiquent pas spécialement le moonde a I’exemple des Fulakunda mais se contentent de conduire
leurs animaux aux termitiéres de la forét profonde dont ils Iéchent la terre salée.

100 NGaidé,( Abderrahmane), « Domination politique et influences socioculturelles des Mandingues sur les Peuls du
Fuladu (Kolda-Sénégal) », Karthala-ASC, 1997, p. 156.

101 Ibidem.
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Les Fulwe ont emprunté certains éléments constitutifs leur organisation sociale a
leurs maitres mandingues. Chez ces derniers, nous avons, au sommet de la hiérarchie
sociale, I’aristocratie militaire. Elle est formée par les /anco, les mansari@ et les kori@; ils
sont les fondateurs de I’empire. Guerriers par tradition, ces catégories sociales ne sont
jamais livrées a des travaux physiques et manuels ; ils accordaient aux autres segments
inférieurs protection moyennant des redevances en nature sur les produits tirés des activités
agricoles, artisanales et commerciales. Ils vivaient aussi des butins de guerre et des
présents de diverses natures qu’ils recevaient de leurs administrés ; paiens, ils se livraient
aux offrandes constantes et aux libations continuelles a I’honneur des fétiches de Kansala
et des autres chefs-lieux de province. Ensuite, viennent les hommes libres. C’est la
catégorie la plus importante, sur le plan numérique. Elle est constituée d’agriculteurs, de
commercants qui, avec I’autorisation des dirigeants du Kaabu, exercaient librement leurs
activités economiques. lls tiennent de I’aristocratie régnante, les terrains de culture et
obtiennent sécurité de leurs biens et de leurs personnes grace a la force armée qui assurait
la paix de tous les postes importants et de toutes les artéres commerciales.

Notons que les beeufs qu’ils donnaient aux aristocrates servaient a I’achat de poudre
et de fusils antédiluviens dans les comptoirs du Rio Geba, de Casamance et de Gambie, en
dehors des festivités et des ripailles princieres. Ensuite, nous avons les catégories castées
qui regroupent les forgerons, les tisserands, les cordonniers et les griots. Toutes ces entités
avaient leurs représentants dans la cour du roi mandingue. Et les forgerons, comme ceux
du Ngalam ol « le fer abonde!®? », y occupaient une place de choix puisqu’ils fabriquaient
les armes pour les guerriers, produisaient les outils agraires; les cordonniers
confectionnaient tous les harnachements des chevaux ainsi que les incontournables gris-

gris'® magiques et mystiques que portaient les armées royales. Mais, les griots

102 Mollien, (G.), Voyage a I’intérieur de I’Afrique, aux sources du Sénégal et de la Gambie, fait en 1818 par ordre du
Gouvernement frangais, Deuxiéme édition, Tome second, Paris, Chez Arthus Bertrand, 1822, p. 167.

108 Corry,(Joseph), en 1805 et 1806, nous donne I’origine des termes gris-gris et fétiche dans ses observations des
sociétés sénégambiennes et celles des Riviéres du Sud et avance que « Fetish, derived from the word Feiticio, denotes
witchcraft among the majority of the maritime nations of Africa : this superstition is even extended to some europeans
after a long residence in that country, and is an expression of a compound meaning, forming an arrangement of various
figures, which constitute the objects of adoration, whether intellectually conceived, or combined with corporeal
substances; even the act of devotion itself; or the various charms, incantations, and buffoonery of the priests and fetish
makers, who abound among them. In short, it is an incongruous composition of any thing dedicated to the purpose; one
kind of fetish is formed of a piece of parchment containing an expression or sentence from the Koran, which is associated
with other substances, sewed up in a piece of leather, and worn upon several parts of their bodies. Another kind is placed
over the doors of their huts, composed of distorted images besmeared with palm oil, and stuck with feathers, some parts
are tinged with blood, and the whole is bedaubed with other preposterous applications. Gbresh, or gresh, is an expression
in the Arabic tongue, meaning to expel or drive away, and, as | apprehended, by the repetition of the word, is derived
from the African gris-gris, consisting of exorcised feathers, cloth, &c. short sentences from the Koran, written on
parchment, and enclosed in small ornamented leathern cases, worn about their persons, under the idea that it will keep
away evil spirits, and is a species of fetish”, pp.61- 62.
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constituaient au Kaabu la couche la plus privilégiée parmi les gens de castes. En effet, ils
étaient les gardiens et les mémoires de la tradition qu’ils se transmettaient de génération en
génération. lls étaient aussi les conseillers des rois et fari. Leurs chansons, mélodieuses et
empreintes de harangues, excitaient les /anco et kori@ et les portaient a des extases qui
auguraient des combats féroces et sanglants. Ils étaient, de fait, les protégés des puissants
et des grands de I’empire. Enfin, les esclaves constituent une catégorie bien représentée
dans la société mandingue. La grande offensive lancée pour la conquéte des terres a
entrainé la mise en esclavage et en captivité des populations assujetties. Cette situation a
été notablement aggravée par la traite négriere qui a particulierement sévi dans I’espace
Kaabunke. Nous savons que les contingents de prisonniers de guerre, les malfaiteurs et
ceux qui étaient ravis, étaient systématiquement vendus aux européens ou aux particuliers
Kaabunke.

L’ensemble fula de I’espace Wouli-[Jaani-cundu-Haute Gambie occupe les
départements actuels de Tambakunda et de Bakel. A I’ouest de Tambakunda, les Fula que
sont les Haawoowe, Ferlabkoowe et les FuutaFula, sont les plus nombreux, mais sont
encore trés hétérogenes. Ils coexistent avec des populations Wolof, Malinké et
Toucouleurs. Tandis qu’a I’est de Tambakunda vivent les cundunkoowe, dispersés parmi
les Tooroodwe, Soninké, Jaxhanke, Malinké et Bambara. Plus d’une quinzaine de groupes
cundunkoowe vivait au sein d’autres ethnies soudano-sénégalaises : Hamanaawe, Fulaawe,
Sannaraawe, Yirlaawe'®, Kolewe, Wolarwe, Seleyaawe, Yaalalwe, Ururme, venus de la
Vallée du Sénégal ou du Jolof. Les Jalluwe y sont nombreux aussi. Cette région riche en
grandes mares et en paturages a attiré et continue d’attirer de nombreux pasteurs venant
soit du Ferlo, soit du Saalum, soit des hauts bassins du Sénégal et de la Gambie. Elle est en
outre a la limite entre les zébus et les taurins trypanotolérants'®,

Les Fula de la Haute Gambie, quant a eux, vivent dans I’actuel département de
Kédougou qui forme avec le Ferlo-cundu un immense couloir migratoire entre la moyenne
vallée du Sénégal et le massif du Fuuta Jallon. Ils se sont installés entre les deux plus
grands foyers d’islamisation peule du Soudan occidental. Le peuplement s’y est organisé a
partir de trois foyers principaux que sont le cundu, la vallée de la Fallemme et le Fuuta

Jallon.

104 Kane, (Oumar), La premiere hégémonie peule. Le Fuuta Tooro de Koli Teéella a Almaami Abdul, Karthala-Presses
universitaires de Dakar, 2004, pp. 103-105.
105 Ba, (Cheikh), Les Peuls du Sénégal. Etude géographique, 1986, pp. 61-62.
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Domaine des Hamoowe qui ont investi les caalli et les terres waleeri, il est dernier
refuge du pulaagu originel. Domaine des sorciers, des magiciens, des féticheurs, excellents
éleveurs, I’islam y est encore rejetté ; ils ne sont pas encore embarqués dans la modernité
et ignorent I’'usage de I’argent et I’école!®. Les Fula sont surtout concentrés dans la partie
sud-occidentale du département de Kédougou, entre le parc national du [Jokolo-Koba et la
frontiére sénégalo-guinéenne. Ce vaste territoire a cheval sur les arrondissements de
Salemata, Bandafasi et Fongolimbi, recouvre les principautés du Damantan, du Basari, du
“lokolo, du Bademba et du Dentila. La lutte entre Malinké et Peul pour le contrble de
celles-ci a dominé toute I’histoire de cette région, entre le XVI° siécle et le début du XX®
siecle. Les multiples remaniements issus de ces hostilités ont donné un cachet singulier au
peuplement. Les Malinké occupent les régions situées entre la Fallemme et la Gambie,
régions tournées vers le Mali. Les Fulwe occupent les autres régions adossées au massif du
Fuuta Jallon et habitées par des peuples plus ou moins dominés, soumis ou assimilés par
les derniéres vagues migratoires en provenance de la Guinée. Parmi ceux-ci, on peut
retenir les Bassari, les Kollagi, les Bajaranke et les Bedik qui forment I’ensemble dit
Tenda. La complexité ethnique, I’émiettement des villages, le cloisonnement par le relief,
enfin la profondeur des métissages sont autant de facteurs d’originalité de I’organisation du
peuplement. Selon la taille, I’origine et I’implantation géographique, cinq groupes se
dégagent : les Peul Bande, les Peul Kamanke, les Peul Tamge, les Peul Bowe et les Peul
Boynil®”.

La société Kaabunke, comme partout d’ailleurs en Sénégambie, est une société
clivée a tous les niveaux. Sur le plan politique, le pouvoir était exclusivement détenu et
monopolisé par I’aristocratie nobiliaire Mandingue et était marqué d’une empreinte
ethnique qui écartait et excluait tous les autres segments de la société de I’administration et
de la direction de I’empire. Si pendant la période de la traite négriere, source considérable
de richesses, I’empire a réussi a durer et a se perpétuer, la fin du XVIII¢ siecle et I’entame
du XIX¢ siécle, furent une période de révoltes particulierement dures conduites par les
Fulwe du Kaabul® 1l faut aussi relever que les XVII® et XVIII® siécles sont
essentiellement marqués au Kaabu par la prédominance de la traite négriere. Celle-ci
n’ayant profité qu’a I’aristocratie régnante et aux marchands autochtones le reste de

108 Entretien du 25 2 2008 avec Samba Ba a Dahra Jolof.

107 Ba, (Cheikh), op. cit., pp. 62-63.

108 Cissé, (N.), « La fin du Kaabu et les débuts du royaume du Fuladu », Mémoire de Maitrise en Histoire, FLSH,
UCAD, Histoire, 1977-1978, pp. 44-48.
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I’empire hormis les marabouts et leurs taliba, est fortement soumis aux aléas et aux
vicissitudes des guerres, des conflits particulierement meurtriers menés par le Kaabu contre
les ethnies voisines'®®. Enlévements, rapts, pillages, saccages étaient leurs lots quasi
quotidiens. Les Fulwe du Kaabu jouérent un rdle de pourvoyeurs de denrées alimentaires et
autres articles de consommation a leurs suzerains Mandingues. lls leur livraient par la force
et sous la coercition de la viande, des troupeaux entiers sur pieds, des peaux, et méme leurs
enfants. 1ls devaient entretenir toutes les armées mandingues en perpétuelles campagnes
guerriéres ; la production agricole, I’élevage servaient a leur entretien. Bref, la sujétion des

Fulwe était particulierement lourde.

Conclusion

Ces aires culturelles sont des espaces d’analyse et d’étude des cultures populations
intéressantes dans la mesure ou les éléments de notre étude cohabitent avec d’autres entités
ethniques variées. Au nord, les fulwe sont en contacts continus avec les maures, au centre,
ils voisinent avec les populations wolof et sereer. La Haute-Casamance reste une zone
d’étude des cultures populaires en Sénégambie particulierement intéressante pour plusieurs
raisons : la premiére raison s’explique par la situation intermédiaire, centrale entre
plusieurs civilisations : Mandingue, Bambara, Fula, Wolof, Joola, et autres entités
ethniques trés diverses. Cette forte concentration de populations aux cultures variées, sur
une aire géographique particuliérement riche en végétaux, largement irriguée par plusieurs
cours d’eau, invite a la sédentarisation et a la cohabitation de plusieurs valeurs
folkloriques. La, I’élément pullo qui nous intéresse, fortement dominé et longuement
colonisé par les forces militaires et politiqgues mandingues, mérite notre attention dans la
mesure ou les échanges culturels, les transformations sociales sont nettes. Le patrimoine
culturel et folklorique Fula est largement «imbibé» d’éléments mandingues, en
témoignent les instruments musicaux, les folklores sportifs, plus spécialement la lutte que

les Fulwe mettent en avant dans leurs legs patrimoniaux immateériels.

109 Cisse, (N.), op. cit., pp. 15-16.
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CHAPITRE 2 : LES PRINCIPALES CATEGORIES SOCIOPROFESSIONNELLES

Les sociétés sénégambiennes sont des sociétés hiérarchisées. Dans celles que nous
étudions, la hiérarchie, le classement et I’étiquetage restent les normes. D’ailleurs, I’un des
aspects les plus caractéristiques et les plus frappants est la complexité de leur composition
sociale™®. Partout, opére un puissant processus de distinction/différenciation sociale qui a
favorise effectivement le foisonnement et la prolifération des catégories et des sous-
catégories de castes.

Les castes, en effet, dressent une barriere matrimoniale, plus difficile et ardue a
franchir que celle des ethnies. Et ce faisant, les aristocraties politiques, religieuses,
guerriéres sont au sommet de la société et ne s’adonnent presque jamais aux taches jugees
et considérées comme salissantes ; alors que les entités castées, serviles, gens de métiers,
gens de la parole sont destinées aux occupations les plus aliénantes et ne se refusent pas a
se donner en spectacle. Elles ont le monopole de I’exposition publique, de la parole et du
geste déplacés, du devétu, du nu. Choses qu’abhorrent et fuient les nobles et les biens nés.
Et les acteurs culturels, les promoteurs du folklore traditionnel sont recrutés dans les castes
de seconde zone. Dans cette partie de notre travail, nous nous attachons a les identifier et a
les étudier par rapport au monopole et a I’exercice de la culture et des faits de culture.
Etant entendu que ces castes sont des groupements endogames, hiérarchisées et de
spécialisations héréditaires. Les castes, état de droit reconnu et sanctionné par la coutume,
possédent, en plus de I’habileté professionnelle, la connaissance exacte des rites a
accomplir, des formules religieuses et magiques a mémoriser et a prononcer au cours des
diverses opérations. Elles sont acquises par héritage ou par apprentissage!'’. En réalité, ces
castes sont créatrices, fecondes et sont les garants de nos patrimoines culturels,
folkloriques, bref, elles sont les porteuses de toute la superstructure immatérielle des vécus
des populations sénégambiennes. Les structures sociales du Fuuta Tooro, du Jolof comme
celles du Fuladu Balantakunda sont pratiqguement identiques, épousent les mémes contours

et réalités.

110 Sy, (Amadou Abel), Seul contre tous. Deux récits épiques des pécheurs du Fouta Toro. Ségou Bali et Balla Diérel
chantés par Guélaye Fall. Textes et analyse, Traditions orales, Les Nouvelles Editions Africaines, Dakar-Abidjan, 1978,
p. 65.

111 Ba, (Oumar), Le Fodta Téro au carrefour des cultures, Paris, Editions L’Harmattan, 1977, pp. 15-16.
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Nombreux sont les travaux qui ont été faits portant sur les structures sociales du
Fuuta Tooro. Les entités qui habitent le long de la vallée du fleuve Sénégal sont réputées
conservatrices et jalouses viscéralement de leurs legs historiques. Jusqu’a nos jours, la
caste reste une réalité indiscutable et de vigueur malgré la forte et ancienne islamisation
des populations autochtones. Les siécles de présence frangaise n’ont méme pas entamé les
rigides et tenaces carcans dans lesquels les basses classes sont maintenues. Au Fuuta
Tooro, les catégories et sous catégories sont au nombre de treize et concernent le travail du
bois, du cuir, des métaux, la pratique musicale et la récitation généalogique. De fait, nous
identifions principalement un classement qui établit, d’une part les travailleurs manuels
que les Fulme nomment fecciram golle et d’autre part les laudateurs « gens de parole »,
appelés naalankoo we, /agotoo we.

La société haal pulaar est composée de trois grandes catégories. Celle des rimae
(nobles) comprend les Fulae, les torodame, les se@ae, les subalze, les jaawanae ; celle
des fieefiwe se compose d’artisans et d’artistes laudateurs avec les maabuwe (tisserands),
les wayluwe (forgerons), les sakkeeawe (cordonniers), les lawae (bdcherons), les
wambaawe (guitaristes), les maabume suudu Paate, les awluae (griots) ; et viennnt enfin
les jiyaawe (esclaves). Avant I’avénement de la caste des toorodae, et surtout apres
I’institution de I’almimya, la société haal pulaar avait su maintenir son équilibre en
s’appuyant sur la diversité de sa composition sociale. Cette diversité manifestée au niveau
des castes était percue a I’époque en termes d’égale complémentarité. Les rapports entre
les différents groupes socio-professionnels étaient beaucoup plus souples que ceux
auxquels on assiste aujourd’hui, dans la mesure ou le mythe fondateur les renvoie dans
I’ensemble aux mémes ancétres communs, a la méme ascendance. On ne naissait ni cegzo,
ni peul-berger, ni cubbalo, on le devenait tout simplement selon son tempérament, ses
aptitudes et les circonstances — la condition d’esclaves, elle, ne procéde d’aucune essence.
On devenait esclave a la suite des captivités de guerre. Mais le fait est bien 13, les esclaves
constituent aujourd’hui une caste au méme titre que les autres, importante numériquement
bien sdr, dont la descendance continue de porter la condition infériorisée comme une tare
génétique. L’origine hétéroclite et fort récente de la caste tooroodo qui provient de toutes
les autres castes réunies sous la banniére de I’Islam, fait qu’on ne trouve aucune allusion a
celle-ci dans le discours du mythe fondateur.

Le langage populaire ne définit-il pas ainsi le Fuuta : «leydi awoo@e e aynoo @e»

(le pays des pécheurs et des pasteurs). En Vérité, toutes ces castes se rattachent, a I’origine,
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a I’ancétre commun pullo, lequel, devient blcheron par-ci, cuballo (pécheur) par-Ia, griot-
bambaado par ailleurs, etc. De la s’est codifié tout un mode d’expression littéraire casté
sans étre exclusif ni hermétique. Chaque groupe prend une fonction dans la gestion du
patrimoine culturel commun, étant entendu que cette culture a un role, avant tout,
fonctionnel, focalisé participant effectivement dans I’organisation de la vie quotidienne des
populations. La notion de I’ « Art pour I’Art » n’existait pas en effet dans ces sociétés. A
coté de ces affectations de fonction, il existe un fond commun constitué d’abord par les
contes et légendes qui participent de I’éducation de toute la société depuis I’enfance
jusqu’a I’age mdr. Les petits enfants en face de la grand-mere devant le feu de bois
prennent les premiéres lecons de la vie grace aux petites histoires des bétes de brousse. Les
adultes, apres les durs travaux, se reposent le soir en écoutant les grands poétes et maitres
de la parole raconter les grandes épopées et les Iégendes des grands hommes qui incarnent
le courage, la bonté, la bravoure et I’lamour. 1l y a également les castes qui sont investies de
mission en faveur d’autres castes ou de toute la communauté dans son ensemble. C’est le
cas des griots laudateurs maitres du yeela, les lenyi et bawci-alamari, celui des griots
guitaristes.

Les Lawwe (blcherons) sont parfois des laudateurs de Se@we (guerriers). Ce sont
les Lawae-Gummbala. En outre, existent les blcherons laudateurs des Ful@e que sont les
maabuwme Suudu Paete!'?. Il faut également citer les tisserands laudateurs des jaawam e
(caste dite des courtisans), les maabuwe-jaawanae, a ne pas confondre avec les maabuwe
tisserands qui ont le dillere comme fonction littéraire spécifique. Certains voyageurs
remontant le fleuve Sénégal, dans les environs de Kayes, les ont souvent vus, « ¢a et I3,
dans les grands bois, Auvergnats du Sénégal, se répandent un peu partout pour se livrer au
travail. 1ls sont généralement fabricants d’objets en bois, tels que mortiers, pilons pour
écraser le mil, pirogues taillées dans un seul arbre. Je les ai vu regardés plusieurs fois se
livrer & leur industrie, et I’on est étonné de I’habileté de ces noirs, vu le peu d’outils
grossiers dont ils disposent. On pourrait presque dire qu’ils font tout au couteau. Les
pirogues, surtout, sont remarquablement taillées, et faconnées pour manceuvrer facilement
sur les cours d’eau capricieux de ces contrées. Les Laobés n’ont d’autres rapports avec
leurs congéneres que ceux que nécessitent I’échange et le trafic des produits de leur

industrie. Ainsi que dans presque tous les pays primitifs et méridionaux, les pays ou les

112 Diouf, (Abdoul Karim), «Enquétes : le travail du bois dans la région de Louga », Bulletin de I’Enseignement de
I’Afrique Occidentale Frangaise, n°28, décembre 1916, pp. 95-97.
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besoins sont restreints par suite de la richesse et de la clémence naturelles du climat, les
Laobés sont mépriseés et dédaignés par les autres tribus, qui regardent comme une
dégradation le travail manuel ; ils se marient entre eux et, par suite de leurs habitudes
laborieuses, sont les plus riches de tout le Sénégal.'%3»

Nous degageons deux sous-chapitres pour étudier les aspects et les fondements de
la hiérarchisation sociale dans les principales aires culturelles que nous avons identifiées.
Dans le premier sous-chapitre, nous nous intéressons aux artisans castés ou fecciram golle,
dans le second sous-chapitre, nous présentons les laudateurs, « gens de la parole » ou

naalankoo we.
1. Les [Jaam/fecciram golle ou artisans

En Occident, en général et en France, en particulier, il est couramment admis que
I’industrie est pratiquement inexistante en Afrique Occidentale Frangaise. Pourtant, Cheikh
Moussa Kamara a tres clairement défini les différents domaines d’activité économique qui
se rapportent tous a I’artisanat traditionnel au Fuuta Tooro trés productif!*4. Et d’ailleurs,
les francais qui, en parcourant les pays, en traversant les villages et ayant établi des
contacts assez durables avec les populations africaines, ont trés vite abandonné ces idées
recues. Parmi eux, Oswald Durand a trés minutieusement observé et décrit I’évolution de
ce qu’il a d’ailleurs appelé « les industries locales du Fouta!*®». Il constate qu’en dehors de
la période des cultures et des récoltes qui accaparent les bras, I’activité indigéne se
manifeste de diverses facons. Il existe un certain nombre d’industries dont les procédés
rudimentaires ne se sont guére ameliorés au contact de la civilisation occidentale et dont la
vie est menaceée par I’introduction dans la colonie des produits manufacturés d’Europe.

L’auteur a effectivement découvert une industrie locale silencieuse et discrete ; les
artisans, contrairement a ceux d’Europe, ne travaillent pas groupés, dans de vastes ateliers
spécialement aménagés, autour de lourdes machines. Les artisans du Fuuta Jallon comme
du Fuuta Tooro, par exemple, travaillent le plus souvent isolés, dans leurs simples cases
qui tiennent lieu d’habitations, avec un outillage fort modeste et rudimentaire. Cet artisanat

est réservé exclusivement a des castes trés fermées, toujours d’origine servile et captive.

113 Habert, (Camille), Au Soudan. Excursion dans I’Ouest africain, Paris, 1894, [240 pages], pp.127-128. Habert Camille
grand adepte de la chasse avait pris de soin de recruter, une fois arrivé a Kayes, un grand chasseur réputé dans toute la
contrée, nommé Ndabou « fort comme un cheval, page 192 » dont les qualités de courage, d’intrépidité, d’adresse sont
reconnues par le francais lui-méme ; il allait avec lui chasser le gibier marcassins, oiseaux, lievres), surtout le sanglier
dans la brousse environnant Kayes. Il poussa avec lui jusque dans les chutes du Félou pour chasser I’hippopotame (page
194, lire surtout les chapitres XV et XVI).

114 Fonds Moussa Kamara, Kamara, (Cheikh Moussa), « Distinction entre les nobles et les basses castes, au sujet des
métiers dont la pratique porte atteinte a la dignité chez I’ensemble de la population du Fouta Toro », 33 folios.

115 Dyrand, (Oswald), « Les industries du Fouta », BCEHSAOF, Tome XV, 1932, pp. 42-71.
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Gréace a leur maitrise et a leur génie créatif, ces couches serviles, prirent progressivement
une place importante dans la société et devinrent des hommes libres. La plupart de ces
artisans vivaient, a I’origine, aupreés et au dépens de leurs chefs. On nait forgeron comme
on nait tisserand, comme on nait cordonnier. Le fils hérite des instruments de travail de son
pére dont il a patiemment écouté les sages conseils professionnels, fruits d’une atavique
expérience. Les maabu e -tisserands transmettent a leurs progénitures I’originel et familial
métier a tisser, en méme temps que le mystérieux gris-gris devant assurer une nombreuse
et riche clientéle et aussi éloigner I’esprit malin qui embrouille les fils et brise la trame. A
I’origine, toutes les industries étaient prospéres; mais, au milieu d’une communauté
essentiellement guerriére, obligée d’avoir sans cesse armes en main pour maintenir son
occupation et vaincre les résistances qu’elle rencontrait, les industries de la guerre étaient
entre toutes particulierement florissantes. Les forgerons-armuriers étaient arrivés a un
degré d’habileté remarquable et I’histoire de la conquéte francgaise de I’ Afrique occidentale
francaise démontre a suffisance I’ingéniosité et la dextérité de ces artisans capables de
fabriquer une batterie compléte de fusil, poussant le souci de I’exactitude et de I’imitation
jusgu’a reproduire sur les éetuis des cartouches les numéros et les lettres des manufactures
d’armes européennes qui constituaient a leurs yeux de précieux et indispensables
talismans*'6.

Mieux, Golberry reconnaissait « qu’on ne peut refuser aux Neégres beaucoup
d’adresse. Par exemple, avec un gros couteau fort massif et fort mal effilé, un Negre fendra
une branche d’arbre. Il fagonnera I’intérieur d’une pirogue, fera un pilon de mortier a
moudre le mil, équarrira une piece de bois. Il divisera des pailles de mil ou de riz, en brins
extrémement fins et déliés, pour en faire des nattes, tracera des dessins fort agréables sur
une calebasse, guillochera ou sculptera sur un coco, des bas-reliefs, des fleurs, des
ornements, d’un fini tres précieux, travaillera des cuirs maroquins, et les rendra aussi
minces que du papier, les faconnera a jour et en découpures fort légéres. Cette intelligence
et cette adresse, de faire, avec le méme instrument, des ouvrages fort grossiers et d’autres
ouvrages forts délicats, ne semblent accordées, qu’a I’hnomme qui est resté trés pres de la
nature'’». La majorité des sociétés ainsi convoquées sont constituées par trois catégories
sociales hiérarchisées : traditionnellement, nous distinguons les nobles ou libres, qui sont

associés aux principales activités de subsistance de la société (agriculture, élevage, péche),

116 Oswald, (Durand), op. cit., p. 43.

17 Golberry, (Silv. Meinard Xavier), Fragments d’un voyage en Afrique, fait pendant les années 1785, 1786 et 1787,
dans les contrées occidentales de ce continent, comprises entre le cap Blanc de Barbarie..., Paris, Treuttel et Wiirtz,
1802, pp. 380-381.
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les gens de caste qui englobent en plus des griots, différentes catégories d’artisans : les
spécialistes du travail des métaux (or, fer), du bois (les espéces nobles et rares) ou du cuir
(peaux), tisserands (fil) et potiéres; les gens de condition captive et servile et leurs
descendances.

a. Les lawwme ou boisseliers

Un peu partout en Sénégambie, 1’on retrouve « des petites fractions de populations
réduites a deux ou trois familles le plus souvent, quelquefois a une seule, et qu’on
considere comme venues dans le pays a la suite des Peuls. Ces individus désignés sous le
nom de Laobés constituent une classe de gens trés spéciale vivant a I’état nomade sans
organisation politique bien évidente : tolérés a peine par les populations qui ont besoin de
leur industrie, mais qui méprisent grandement leurs personnes. On croit genéralement dans
le pays que les Laobés sont venus dans le pays avec les Peuls... Ces Laobés ont en général
la spécialité de travailler le bois dur ; ce sont eux qui fabriquent les baganes, sortes de
vastes plats creusés dans un tronc d’arbre ; ils font les mortiers et les pilons a I’aide
desquels les ménageéres ecrasent le mil qui sert de base a leur couscous. Il y a quelques
Laobés forgerons ou cordonniers, mais c’est la grande exception!8». Cette « tribu des
Laobés est méprisée parce qu’elle gagne sa vie en travaillant le bois, creusant des mortiers
et fabriquant des pilons pour écraser le mil. Citons en passant un fait caractéristique : le
plus profond dédain couvre en Afrique les castes travailleuses, telles que les tisserands, les
cordonniers, les forgerons. Les Laobés, qui sont répandus dans tout le Sénégal, vivent a
part, se marient entre eux et forment néanmoins I’une des tribus les plus riches de ces
paysi®®. En tous les cas, I’inventaire des castes présente, d’abord, les boisseliers-
ustensiliaires ou lawwe sehoowe ; ils sont spécialisés dans la taille des jattes a lait, des
mortiers, des pilons et autres ustensiles domestiques (lahal, wowru, undugal, horde,
wirdugal). Ce sont les fournisseurs en articles de vaisselle aux Fulwe, leurs partenaires
naturels depuis la nuit des temps. En retour, ces derniers leur cedent gracieusement du lait,
au nom d’une fraternité supposée, rappelée a souhait a I’occasion de chacun de leurs
échanges.

Nous avons aussi les lawae laana ou boisseliers-piroguiers, grands spécialistes de
la fabrication des pagaies et des pirogues monoxyles moyens de navigation par excellence

pour les populations riveraines. A I’origine et jusqu’a nos jours, ils vivent avec les Fulwe

118 Bérenger-Féraud, op. cit., p. 146.
119 Gallieni, (Joseph-Simon), op. cit., 1885, p. 32.
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aynooee et sont leurs fournisseurs et « vassaux ». lls fabriquent des vases a traire (lehe
wirdude ou lahal wirdugal), des mortiers (pluriel : bowai, singulier : wowru), pilons
(pluriel : undude, singulier : undugal), sieges (joocoorce), des tam-tams, des calebasses,
des pirogues, etc. On les retrouve dans le nord du Fuuta Jalon, descendants directs de ceux
qui ont quitté les rives du fleuve Sénégal. Exploitant I’élément liquide, ils entretiennent des
relations solides et complémentaires avec les pécheurs subal@e qui leur commanditent
leurs principaux outils de travail et dans les villages desquels ils sont le plus souvent
établis. Leurs droits et leurs devoirs, en tant que boisseliers, a I’égard des Fulme sont les
mémes que ceux des boisseliers ustensiliaires. Les boisseliers harangueurs dits lawme
gumbala ont délaissé depuis lors le travail de tailleurs de pirogues pour se transformer,
avec le temps et la force des choses, en laudateurs, disons, flagorneurs réputés. Leurs
chants, qui sont des exhortations au courage et a la bravoure, portent le nom de « chants
qui menent au sang ». C’est au champ de bataille que les boisseliers harangueurs
excellaient, tant sous les Fulme Denyakoowe que sous I’almaamya. Il faut ajouter aussi
qu’ils ont toujours fait parti des cercles immédiats des chefs de canton, de province et des
notabilités coloniales. Par ailleurs, ils continuaient de jouer un réle fondamental dans les
cérémonies de circoncision, rappelant a I’impétrant son devoir de bravoure alors qu’un
cordonnier sakke tenait le coutelas tranchant.

Tautain apporte aussi sa propre analyse dans les descriptions ethnologiques faites
au Fuuta Tooro. Dans ce qu’il appelle «un fouillis inextricable de castes », il liste les
« Torobé, Silsilbé, Tiouballos, Diawandous, Mabé, Saké, Ouailbé, Laobé, Koliabé,
Galloun-Kobé¢, Finanké, Bambabé, Tiopourta, etc., etc.!?’ ». Il divise les Fulwe en trois
principales catégories : les pasteurs, les Bambabe, les Laobé. Les Bambabé (au singulier
Bambado) sont une entité spéciale de musiciens, de griots comme on dit au Sénégal. Leur
instrument est une petite harpe particuliére. Les Foulbé font une grande différence entre un
Bambado et un Gaoulo (griot) quelconque ; bien qu’ils le considerent comme appartenant a
une classe inférieure, ils le recoivent toujours fraternellement dans leurs campements,
parce qu’il appartient a leur race ; le Bambado est toujours convenablement nourri et
poliment traité, ce qui n’arrive pas toujours au Gaoulo, bien que les Foulbé aient adopté la
plupart des idées comme des ustensiles des peuplades négres. Les Laobé (au singulier
Labbo) sont ces individus souvent signalés qui travaillent le bois ; fabriquant des plats, des

mortiers a piler le mil, des pirogues, etc. Leurs instruments sont une hache, un couteau et

120 Tautain, (L.), Ethnologie et ethnographie des peuples du Bassin du Sénégal, Revue d’Ethnographie, Paris, 1885, p. 22.
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une petite herminette. Ils sont encore plus nomades que les autres Foulbé et se transportent
d’un campement ou d’un village a un autre pour vendre ou fabriquer les produits de leur
industrie. C’est dans ces continuels déplacements qu’ils ont acquis leur habileté
proverbiale & conduire les anes.

On distingue deux catégories de Laobé au moins: les Laobé Gorogoro qui
fabriquent les ustensiles de ménage, etc. ; les Laobé Lana qui ont la spécialité de faire des
pirogues. Les Laobé Gorogoro méprisent d’ailleurs énormément les Laobé Lana, en leur
reprochant de s’allier sans vergogne aux negres, méme des castes inférieures (griots,
forgerons, etc.’?!) » Mais, il se rendra compte qu’au Fuuta Tooro, « les castes sont trés
nombreuses... Outre les familles nobles sortant de différentes souches et changeant suivant
les localités et la classe moyenne, ordinaire composée de pasteurs (Foulbé vrais) de
cultivateurs et de pécheur (singulier, Tiouballo ; pluriel, Soubalbé), il y a Les Bambabé et
les Griots, deux classes de musiciens; Les Laobé, les forgerons, les cordonniers ou
ouvriers en cuir ; deux classes de tisserands, les Griots rangés et les Mabé, puis les Finaké
ou Finankobé, les Tioupourtabé. Déja le nombre des castes et surtout le doublement de
celle des musiciens et de celle des tisserands doivent attirer I’attention... Les Finanké
correspondent aux Finanké ou Founé des Mandingues'?2,

Leurs noms de famille sont d’ailleurs toujours Mandingues (Soninke). Ils exercent
quelquefois le métier de dioula, celui d’agents des chefs ; les femmes teignent a I’indigo.
Les Tioupourta sont les Selmbous ou Niolé des Wolofs. Pour les Griots (Gaoulo,
Haouloubé) il est tres important de remarquer que I’on retrouve chez eux la division
spéciale aux Wolofs en Griots menant une vie réguliére et exercant genéralement la
profession de tisserands, et Griots ordinaires, chanteurs et musiciens... Tandis que les
Wolofs n’ont pas de caste (mais seulement une classe) de tisserands, les Toucouleurs du
Fouta en ont une. Elle ne comprend d’ailleurs que deux familles qui toutes deux portent
des noms mandingues. Les Mabé chantent en tissant sur un rythme qui se nomme Guilleré
ou D’illeré... Outre les castes et les classes il existe certains groupes particuliers comme
les Tooroodos ; les Koliabé, les Diawanbé qui, sans étre réellement des castes au début, le
sont pour ainsi dire devenus aujourd’hui. Les Tooroodos sont trés connus parce que dans la

majeure partie des royaumes Foulbé ils ont acquis ou occupé deés le début une situation

121 Tautain, (L.), Ethnologie et ethnographie des peuples du Sénégal, Paris, 1884, p.22 -27.

122 péroz, (Etienne), dans son récit de campagne militaire, Au Soudan francais : souvenirs de guerre et de mission, Paris,
Calman Lévy, 1889, 1 vol., 467 pages, a rencontré les finanke de la rive gauche du fleuve Niger des marchands
ambulants, des jula qui jouissent, avec les griots, du privilege d’inviolabilité en cas de guerre, p. 127.
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préponderante, ainsi que le remarquait Barth... les Torobé sont peut-étre les moins phouls
des peuples de langue phoule.

Au début les Torobe étaient uniquement des Wolofs ; ce sont les gens qui quittérent
le Toro pour échapper au joug des Dénianke et émigrerent en masse sur la rive droite du
fleuve auprés des Maures avec lesquels ils contracterent quelques alliances et qui les
convertirent a I’islamisme. A leur retour au Fouta ou a leur arrivée chez les peuples de
langue phoule de I’est, ils acquirent une grande influence... Cela est du a deux raisons :
1°: a leur position sociale élevée ; ils appartenaient tous a I’aristocratie Wolof, et la
noblesse a un grand prestige chez les noirs qui s’ingénient sans cesse a établir des échelles
d’équivalence entre les familles des diverses races, 2°: a leur situation de convertis
convertisseurs qui les mettait seuls a méme de fournir au début les marabouts. Il faut
ajouter a cela leur mode de recrutement. Les Torobé sont pour ainsi dire devenus une caste
d’un peuple qu’ils étaient au début ; mais cette caste n’est point fermée. Je tiens en effet de
bonne source et de plusieurs informateurs que lorsqu’un Tooroodo a un talibé qui lui donne
satisfaction par la facon dont il sait le Qur’an, un talibé qui promet de faire un bon tierno il
essaye toujours de I’attacher a sa famille par une alliance. Le Talibé, qu’il soit Wolof ou
Mandingue pur, devient un Tooroodo. Et cela se fait méme pour des esclaves que I’on

affranchit.!? »
b. Les sakkee we/garankee we/aalaw e ou cordonniers

Les aalawme (garankeeme) ou cordonniers noirs du Ngalam, tout comme les
cordonniers rouges, sont specialisés dans le travail des peaux, du cuir. En verité, ils sont les
spécialistes peaussiers, incontestés des cuirs ouvragés. L’importation et la vente par le
commerce local de la babouche marocaine a depuis quelques années privé ces artisans
d’une nombreuse clientéle. lls continuent néanmoins a fabriquer la babouche ordinaire de
prix moins élevé. Leur art s’exerce surtout dans la confection des fourreaux de sabres et de
poignards, de ceintures, de bracelets, de sacs et de portefeuilles, ces divers objets en cuir
uni ou historié.

Les peaux préalablement séchées au soleil, sont tannées avant leur emploi. A cet
effet, elles sont plongées dans un bain préparé avec de I’écorce de gonakier tres riche en
tanin ; elles restent pendant trois jours, apres quoi elles sont séchées. L’assouplissement
des peaux et I’enlévement des poils sont ensuite obtenus par de simples battages. Apres

tannage, les cuirs sont teints avec des encres achetées dans le commerce. Il est impossible

123 Tautain, (L.), Ethnologie et ethnographie des peuples du Sénégal, Paris, 1884, pp. 39-44.

92



Premiere partie :
une histoire culturelle sous le sceau de la permanence, 1512-1980

de donner, méme approximativement, une indication sur I’importance des transactions
auxquelles donnent lieu les articles de fabrication locale, car ces opérations, effectuees
uniquement sur les marchés locaux et entre autochtones, ne permettent point d’obtenir des
renseignements statistiques quelconques. Ils excellent ainsi dans la confection des
enveloppes des amulettes, des chaussures et des bottes qu’affectionnent les chefs
traditionnels, des étuis, des scelles et des harnachements. Leurs connaissances occultes en
font des artisans redoutés et prestigieux, car ils fabriquent, aussi, les reliures du Qur’an.
Venus au Ngalam aux premieres heures de la dynastie Deenyanke, nombre d’entre eux
portent encore un patronyme -Daramé- qui révéle leur origine soninké ou jaxanke!?,

Les cordonniers rouges ou sakkeemwe woleewe ne se différencient guére des
cordonniers noirs du Ngalam. lls se distinguent de ces derniers par une origine peule
affirmée et reconnue par tous. Nous retrouvons cette assertion dans I’ouvrage de Dilley R.
M. qui reprend cette nette distinction entre les rouges et les noirs : les premiers étant ou
supposés étre descendants des Ful e et les seconds ou aalaw@e, connus comme sakkee we
waleewe, qui, eux, descendraient des soninké'?®. Enfin, les cordonniers rouges sont assez
éloignés des pratiques occultes; il semble en revanche qu’ils aient été attachés aux

souverains Fulme, du moins au Sayboo @e de la province du Bosoya.
c. Leswayil@e ou forgerons

Les forgerons du Jeeri (wayluwe mbayla Jeeri) eux, sont spécialises dans la
transformation du fer; la taillanderie et I’armurerie constituent les deux principaux
domaines de leur activité (faconnage des outils, des armes, des articles métalliques a savoir
houes, haches, couteaux, fléches, serrures, trépieds, coupe-coupe, etc.). Nombre de
forgerons cependant pratiquent la bijouterie en travaillant I’argent. Jusqu’au début de
vingtieme siecle, ces mémes forgerons pratiquaient la réduction du minerai. Leurs propres
traditions historiques situent leur origine dans le royaume du Wagadu et leur arrivée dans
la vallée concomitamment & I’éclatement du Nammandiru, c'est-a-dire vers la fin du XI11®
siécle??®. 1ls pourraient donc étre liés au régime des Jawara de Jara. La plupart d’entre eux

seraient d’origine malinkeé; les uns gens de caste, les autres, anciens captifs affranchis.

124 Riviére, (C.), « Dixinn-Port, enquéte sur un quartier de Conakry », BIFAN, sér. B, XXIX, 1-2, 1967, pp. 446-447.

125 Dilley, (R. M.), Islamic and caste knowledge practices among haal pulaar’en in Senegal. Between mosque and
termite mount, Edinburg University Press Ldt, 2004, p. 43.

126 Lire les dix différentes légendes rapportant les origines des forgerons le travail d’Emile, (Paul) et Doumbia,
(Namoussa), «Etude du clan des forgerons », BCEHSAOF, 1936, Tome XIX, n° 1, pp. 334-380.
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Au debut du XVI°® siécle, a I’arrivée des Deenyankoowe, une partie d’entre eux
quitta la vallée du Sénégal pour le Kajoor en compagnie des chefs locaux dits Farba, jadis
installés par les Jawara. lls avaient a cette époque le status qu’on leur connait aujourd’hui
encore-spécialisation professionnelle héréditaire, endogamie et soumission au souverain.
De fait, ils constituent la caste la plus fermée, la plus mystérieuse, aussi redoutée que
méprisée, ol I’endogamie est de rigueur?’.

Les forgerons des maures ou habbar@e produisent les mémes articles que ceux du
Jeeri. Les quelques informations recueillies incitent a les considérer comme des forgerons
bien que Gaden les ait qualifiés de bijoutiers ; leur origine est bien plus récente que celle
des forgerons du Jeeri : les données généalogiques recueillies permettent de placer leur
origine a I’aube du XVIII¢ siecle, mais pas jusqu’au XIII¢ siecle. Bien que d’apparition
plus tardive que les forgerons du Jeeri, les forgerons maures sont souvent assimilés aux
premiers: ce sont des hommes du fer pouvant accessoirement pratiquer la bijouterie, par
opposition a un troisieme groupe de métallurgistes, les orféevres sayakoome alors méme
gu’ils présentent quelques particularités, a commencer par la spécialisation professionnelle
des femmes habbar @e qui est le travail du cuir.

Les sayakoo e (siyaake) du Fuuta Tooro, quant a eux, forment une caste sceur mais
d’une moindre influence sociale. Cependant, en tant qu’artistes, ils sont plus estimés que
les forgerons. lls ne travaillent que I’or et ne produisent par conséquent des bijoux que
pour les gens fortunés et puissants. Le caractere précieux, le prix élevé des matiéres
premiéres qu’ils utilisent conférent a leur activité une certaine noblesse et une certaine
pureté. Avec les minéraux tels que I’or, I’argent, le cuivre, ils fabriquent et faconnent des
colliers, des pendelogues, des boucles d’oreilles, des bracelets, des chaines, etc qui font
effectivement la joie, la fierté et I’orgueil des femmes Fulwe. Leurs époux trouvent fierté et

prestige dans la quantité et dans la variété des bijoux savamment ouvrés dont se parent les

127 Des légendes tardives, bien postérieures a I’islamisation, ont été inventées, échafaudées, pour expliquer et Iégitimer
pourquoi, d’usage immémorial, les forgerons sont I’objet d’une répulsion particuliére et tenace. On soutient que I’Envoyé
d’Allah, Muhammad, poursuivi par des infidéles aprés une bataille, lacha son coursier et se réfugia dans le tronc d’un
arbre creux (en pulaar : luuru lekki) prés duquel travaillait tranquillement un forgeron. Les infideles le trouvérent sur
place et lui demanderent s’il n’avait pas vu passer un fugitif ; au moment ou le forgeron se levait pour aller leur indiquer
la cachette, sur le champ, suite a une priere formulée par Muhammad, Allah le rendit aveugle, muet et paralytique : il
venait miraculeusement de perdre tous ses sens ! Les infideles I’abandonnerent a son sort pas inviable et c’est alors que
Muhammad sortit de sa retraite et jeta la malédiction sur le forgeron et sur toute son espéce, sa descendance, sa lignée.
D’autres légendes courent encore sur le compte de cette caste. Elle est présentée comme une secte de magiciens
dangereux et maléfiques, d’une lignée de sorciers, impurs en rapport consubstantiel avec les mauvais esprits, capables de
se muer et de muter en hyénes carnassiéres la nuit pour parcourir les cimetiéres, déterrant sans relache les morts et se
gaver de leurs chairs. Nous trouvons les mémes informations dans I’article de Riviere, (C.), « Guinée : la difficile
émergence d’un artisanat casté », Cahiers d’Etudes africaines, Année 1969, Volume 9, numéro 36, pp. 600-625, p.609.
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femmes, « comme I’arbre & caoutchouc », selon un proverbe pulaar, en Guinée'?®. Ils
affirment une origine peule gque personne ne leur conteste et disent venir du Maasina, ce
que semble confirmer leur curieux patronyme « Maasina ».

En Guinée francaise, les forgerons sont presque tous d’anciens captifs venus du
Bure (Siguiri). Ils sont a la fois armuriers, forgerons, taillandiers ; en général, doués de
beaucoup d’adresse, ils possédent surtout un remarquable talent d’imitation. La plupart
d’entre eux, lorsqu’ils ont un modele sous leurs yeux, peuvent fabriquer les serrures les
plus compliquées. La communauté des forgerons est I’objet d’une meésestime tenace et
redoutée peut-étre plus encore que méprisée'?®. La légende raconte que, Mohamet,
poursuivi un jour par un groupe d’ennemis, se cacha pour leur échapper dans une case
aupres de laquelle était assis un forgeron. Les ennemis, arrivant peu apres, demandérent a
I’artisan des renseignements sur le fugitif. Le baylo se leva et montra la case ou se cachait
Mohamet.

Mais, Allah rendit le Prophéte invisible aux ennemis qui s’éloignerent. Alors,
Mohamet, courroucé, sortit de la case et jeta I’anatheme sur I’indiscret forgeron ainsi que
sur toute sa lignée. Frappés de mésestime publique, les forgerons sont tenus en continuelle
suspicion. Les populations, les Fulwe surtout, les considerent comme des sorciers. Et, en
fait, dans tous les actes de leur vie, ils apparaissent comme les prétres d’une religion
inconnue affiliés a de mystérieuses sectes, détenteurs de pouvoirs surnaturels et surréels.
C’est chez que se réunissent les plaideurs qui doivent préter le fameux serment dit
« serment de I’enclume ». Les parties se rendent chez le forgeron qui adresse a ses ancétres
une invocation solennelle dans laquelle il demande la mort dans les tourments les plus
atroces et dans un tres bref délai, de celui des plaideurs qui prétera un faux serment.
Chacune des parties, aprés avoir placé une noix de kola rouge, une galette de riz sur
I’enclume, appuie sa main droite et fait a haute voix sa déclaration : noix de kola et galette
sont ensuite partagées entre les deux plaideurs et le forgeron et sont mangées, la main
droite de chacun reposant toujours sur I’enclume. Si I’un des adversaires refuse de parler, il
est déclaré coupable sans examen plus approfondi du différent.

Le mystére qui entoure les forgerons se retrouve encore dans les cérémonies
magiques et secretes et la célébration des rites qui accompagnent la recherche des latérites
riches en fer. Pendant la saison séche, a I’époque de la pleine lune, chaque famille de la

128 Riviere, (C.), « Guinée : la difficile émergence d’un artisanat casté», Cahiers d’Etudes africaines, Année 1969,
Volume 9, numéro 36, p. 610.

129 Clément, (Pierre), « Le forgeron en Afrique noire », Revue de Géographie humaine et ethnologique, 1, 2, avril-juin,
1948, pp. 36-58.
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caste des forgerons s’isole dans la brousse. Chaque individu de la famille prospecte dans
un périmétre choisi et lorsqu’un gisement a été trouvé et reconnu riche commencent les
mystérieuses cérémonies rituelles. Le matin, des le lever du soleil, la famille se rassemble
dans un boqueteau ; le baylo le plus 4gé remplissant I’office de prétre, porteur d’un coq
blanc, de sept noix de kola blanches, de sept galettes de riz rondes, s’assied au pied du plus
grand arbre de boqueteau. Dés ce moment, afin de ne pas irriter le génie du lieu a qui le
sacrifice va étre offert, aucun des assistants ne doit parler. Le vieillard tranche la téte du
coq, le coq tombe, et, ainsi que I’exige le rite, il est soigneusement maintenu jusqu’a sa
mort dans la position exacte ou il est tombé : il est ensuite plumé et partagé dans le sens de
la longueur, sans que le c6té adherent au sol le quitte un instant. Les sept kolas blancs et les
sept galettes de riz sont ensuite jetés a coté du coq sacrifié. Le vieillard les partage en
prenant soin de laisser sur le sol les moitiés qui y reposent. Les moitiés du coqg, des kolas et
des galettes de riz sont portées en procession, au milieu du plus grand silence, sur le
gisement reconnu comme le plus riche, en offrande aux génies qui habitent d’ordinaire le
lieu ou le gisement doit étre exploité.

Pendant toute la nuit qui suit le sacrifice, les forgerons se livrent au clair de lune,
dans une clairiere, a des festins suivis de danses. Pour la circonstance, ils sont revétus d’un
boubou et d’une jupe descendant jusqu’aux genoux, tisses en fibres végétales de palmier
raphia ; ils ont la téte coiffée d’un casque fait de feuilles et les chevilles entourées de
bracelets ou sont accrochés des grelots. Dans leurs mains, ils tiennent des morceaux de fer
ronds bordés d’annelets qu’ils agitent pour donner une cadence a leurs figures
chorégraphiques, tout en se livrant a de frénétiques contorsions. Le travail d’exploitation
des cailloux latéritiqgues commence dés le soleil levant. Toutes ces cérémonies rituelles et
magico-religieuses qui accompagnent la prospection des gisements riches en fer, le fait
méme de transformer en métal des cailloux, rendent ces forgerons mystérieux et

redoutables®3,
d. Lessa/oowe ou les captifs tisserands

Le tissage était I’industrie la plus répandue au Sénégal. Il n’était pas de village qui
ne comptait un ou deux tisserands. C’est ce que confirme Bérenger-Féraud quand il
constate que « I’industrie des Peuls est peu étendue ; un homme libre croit qu’il est au-

dessous de sa dignité de faire autre chose que I’agriculture ou la guerre. Il y a a peine

130 purand, (Oswald), « Les industries locales du Fouta », BCEHSAOF, 1932, Tome XV, pp. 47-50. Lire aussi Francis-
Beeuf, (Claude), « L’industrie autochtone du fer en Afrique Occidentale Frangaise », BCEHSAQF, 1937, janvier-juin,
Tome XX, n°®1-2, pp ; 403-463.
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quelques tisserands, des cordonniers, des potiers, des corroyeurs dont le savoir est
extrémement limité. Ces professions, comme celles du charpentier, du forgeron, sont, le
plus souvent, exercés par des étrangers ou des individus qui n’ont pas une grande
considération dans le pays *». Communément cultivé dans toutes les régions de la
colonie, le coton est filé par les femmes a I’aide d’une quenouille dont la forme est celle
d’une toupie surmontée d’une longue tige, puis remis au tisserand. Celui-ci en fait des
bandes de 8 a 20 centimétres de largeur qui, assemblées, forment des boubous et des
pagnes. Peu avant la guerre de 1914-1918, les acheteurs se détournaient de ces étoffes
grossiéres, « ornées de lignes géométriques ou de dessins barbares'*?» et accordaient leur
préférence aux cotonnades d’importation a cause de leurs coloris plus variés et surtout de
leurs prix relativement bas. Au lendemain de la guerre, un revirement s’opére, la hausse
importante que subissent ces tissus éloigne la demande et I’on assiste a la renaissance de
I’industrie locale. 1l est a remarquer que les tisserands utilisent surtout des fils
d’importation qui leur permettent d’abord de combiner les coloris pour en tirer un plus bel
effet et ensuite d’obtenir un tissu a trame plus serrée qui fait prime sur le marché local. Un
bon ouvrier tisse au maximum cing coudées par jour, la coudée valant 50 centimétres
environ. Il faut 20 métres de bandes, soit 8 journées de travail d’un tisserand, pour faire un
pagne.

Les régions de Bakel et de Ziguinchor sont réputées pour la beauté de leurs pagnes.
Les prix varient de 100 a 500 francs. L’industrie de la teinturerie accompagne et compléte
celle du tissage. Elle a toujours été et est encore trés en faveur au Sénégal ; c’est une des
principales sources de revenus de la femme a quelque classe sociale qu’elle appartienne.
La seule matiére tinctoriale employée est I’indigo. Bien que I’indigotier soit cultivé au
Sénégal, beaucoup de teinturieres, notamment celles des centres, recherchent I’indigo de
Guinée, variété commerciale de ce produit qui se présente sous forme de pains de couleur
bleue tirant sur le noir. Dans la région de Kaolack, les femmes préparent une teinture rouge
ou cachou en faisant bouillir les racines d’un arbuste appelé « wanda » ou I’écorce du

« Bapp » grand arbre de la famille des ficus'®.

131 Bérenger-Féraud, (Laurent Jean Baptiste), Les peuplades de la Sénégambie : histoire, ethnographie, meeurs et
coutumes, légendes..., Paris, Leroux, 1879, p. 143.

132 Galle, (Anfreville de La), Sur la cote d’Afrique, villes, brousses et problémes de I’ouest africain, Paris, Mayenne,
1912, p. 39.

133 Pour obtenir ces pains, on écrase dans un mortier les feuilles encore vertes et on fait sécher la pate obtenue aprés lui
avoir donné la forme conique sous laquelle elle est livrée dans le commerce. Tels quels, ces pains ne sont pas utilisables,
car la substance colorante, I’indigotine, n’existe pas dans les feuilles ainsi aglomérées ; elle ne se forme qu’au cours
d’une préparation spéciale. Dans un canari contenant de I’eau dans laquelle on a préalablement fait dissoudre des cendres
végeétales, on émiette les pains. Au bout de quelques jours, une fermentation s’opére et se poursuit jusqu’a ce
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Les tisserands maabume sa/0ome se consacrent au tissage de bandes de coton
étroites leppi. Ils sont en effet les spécialistes du tissage et sont des haal pulaar. Ils se
subdivisent principalement en deux catégories : d’une part, nous avons les tisserands en
laine (kasa) du Masiina dont ils sont d’ailleurs autochtones et d’autre part, les tisserands en
coton, de la partie occidentale du Mali. Ces derniers sont dans leur grande majorité venus
du Fuuta Tooro et dont les ascendants avaient suivi les armées jihadistes d’ Al Hajji Umaar
Taal'®, La diffusion du tissage sur prés de dix siécles correspond, selon Anne Grosfilley
aux axes de la conversion a I’islam. Elle y voit en effet une relation intrinséque et évidente
existant entre les dogmes religieux combattant le dévétu et exhortant les humains a cacher
leur nudité et I’enseignement du tissage comme moyen efficace et rapide de fabriquer des
vétements. Et, I’apprentissage du tissage se présente comme une application empirique des
préceptes théoriques du Qur’an. Les populations Yarsé du Burkina Faso étant massivement
islamisées sont justement et principalement le groupe qui porte et pratique le métier du
tissage!®.

On trouve des tisserands dans beaucoup de villages du Fuuta Jallon. Ce sont
presque tous d’anciens captifs venus du Fuuta Tooro sénégalais. De toutes les fagons, ils
n’avaient que peu d’alternatives dans leur vie, car « les esclaves des particuliers ne peuvent
étre que cultivateurs ou tisserands!®® ». On leur donne le nom générique de maabuae. Ils
forment une caste spéciale et leur métier est héreditaire. Le tisserand fait usage d’un métier
a tisser relativement compliqué. L’artisan tend d’abord les fils des bobines préparées par la
fileuse et en fait de longs echeveaux. Il fait ensuite faire passer ces fils entre les lamelles de
deux cadres de bois et forme ainsi une chaine de largeur variable (10 a 15 centimeétres
environ). Ces deux cadres de bois, fixés a une méme tige formant potence, sont munis

chacun a leur partie inférieure d’une corde solide portant a son extrémité un mince

qu’apparaisse a la surface du liquide une mousse bleue. La préparation est alors en état d’étre utilisée ; elle dégage a ce
moment une odeur fétide fort incommodante. Le tissu a teindre y est plongé et maintenu le temps nécessaire pour
s’imprégner de la matiére colorante puis mis a sécher ; I’opération est renouvelée jusqu’a ce que I’étoffe présente un
reflet cuivré. Par le procédé dit du batik, les teinturiéres obtiennent des tissus en deux teintes présentant des dessins d’un
effet assez artistique.

134 Grosfilley, (A.), dans « Le tissage chez les Mossi du Burkina Faso : dynamisme d’un savoir-faire traditionnel »,
Afrique contemporaine, (pp. 203-215), a la suite de certains autres chercheurs, avance que le tissage nous est parvenu par
le canal des tisserands castés maabuwe Fulwe. Ces derniers seraient partis du Mont Air, dans I’actuelle république du
Niger avant d’atteindre les plaines du Masina autour du VII e siécle. A partir de 13, ils essaimérent suivant deux directions
principales : vers I’ouest, en direction des hauteurs du Gidimaxa pour ensuite toucher les espaces cotiers Wolof, sereer et
haal pulaar, d’une part et d’autre part, une percée en direction de la boucle du Niger qui devient effectivement
I’épicentre, le point d’irradiation et de diffusion du métier a tisser ; atteignant de maniere continue et soutenue les
populations bambara, Dogon et plus loin, les Mossi avant de rejoindre, sur des distances plus amples, les fortes
concentrations Hawsa, du Nigeria.

135 Grosfilley, (A.), « Le tissage chez les Mossi du Burkina-Faso : dynamisme d’un savoir-faire traditionnel », Afrique
contemporaing, p. 204 ; [pp. 203-215]

136 Carreére, (Frédéric) et Holle, (Paul), De la Sénégambie francaise, Paris, Firmin Didot, Fils et Cie, 1855, p. 52.
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batonnet de trois ou quatre centimetres de long. Le tisserand passe ces batonnets entre ses
orteils et s’en sert comme de pédales. Ainsi, en face des cadres, I’artisan actionne les
pédales, dont les mouvements alternatifs font jouer la potence et autorisent le croisement
des fils de la chaine.

Le croisement des fils de trame est obtenu simultanément, en faisant passer d’une
main dans I’autre des navettes affectant la forme d’une pirogue, chargées de fils. Certaines
de ces navettes-pirogues portent des fils de différentes couleurs, selon que I’exigent les
dessins que le tisserand veut obtenir. Les fils de la chaine sont tendus a I’aide d’un fort
morceau de bois placé en avant des cadres et reposant lui-méme sur une plaque de bois
pouvant glisser facilement sur le sol, a mesure que la longueur de la toile augmente et que,
par contre, la longueur des fils de la chaine diminue. Le tisserand enroule la toile
confectionnée sur un treuil placé devant lui. Ces artisans tissent quelquefois a la journée,
mais le plus souvent a forfait. La plupart du temps ils travaillent pour leur compte, achetant
le coton file par les femmes et revendant les bandes d’étoffe qu’ils ont tissées. Les bandes
de coton ou leppi, tres solides, ont généralement 10 centimetres de largeur. Un bon ouvrier
peut en tisser de 40 a 50 métres par jour'®’. La réputation de ces pagnes a traversé les
frontiéres et les continents, car, au XVII1° siecle, certains de ces pagnes se vendaient pour
de véritables fortunes dans la ville de Londres ou ils tenaient la concurrence aux tissus de
I’Inde et méme de I’Angleterre’®®, C’est ce qu’ignorait naturellement Bérenger-Féraud en
soutenant des I’entame de son ouvrage, que I’accoutrement des populations
sénégambiennes « n’en est pas moins un sujet de curiosité pour I’étranger, car la forme, la
coupe, la couleur des diverses parties de la toilette des deux sexes, s’éloignent au plus haut
degré de ce que nous avons I’habitude de voir dans nos pays 3.

Un mythe connu de tous les tisserands veut que le métier ait été découvert par un

jeune homme nommé Juntel, fils adoptif d’un pécheur, au cours d’une partie de péche®.

137 Durand, (Oswald), op. cit., pp. 57-58.

138 Vergara, (Francisco), « L’économie de la Mauritanie et son développement », in : Introduction a la Mauritanie,
Centre de Recherches et d’études sur les sociétés méditerranéennes-Centre d’étude d’Afrique noire, Editions du CNRS,
1979, 421 pages, pp. 177-234, p. 187.

139 Bérenger-Féraud, (Laurent Jean Baptiste), Les peuplades de la Sénégambie : histoire, ethnographie, meeurs et
coutumes, légendes..., Paris, Leroux, 1879, vii, 420 p.

140 Une autre version de la tradition avance que c’est dans la brousse profonde que Juntel Jabali aurait recu d’un génie le
secret du tissage. D’ailleurs, selon la tradition, Juntel Jabali eut sept enfants qui portérent tous le nom de Gelaay. Aussi,
pour les distinguer, eurent-ils des surnoms qui découlaient de leurs métiers respectifs. Le premier fut surnommeé Gelaay
fi¢aa-jali parce qu’il riait avec mépris et malgré la douleur atroce quand, lors d’une bataille, son ennemi le blessa
grievement. Le second, Gelaay fidi-jali car il riait et exultait lorsqu’il atteignit mortellement son ennemi au cours d’un
combat guerrier. Le troisiéme s’appelait Gelaay felli-laami : il devint chef respecté et honoré & la suite d’une victoire
éclatante qu’il acquit sur ses ennemis ; littéralement le nom signifie « Gelaay combattit, vainquit et régenta ». Le
quatrieme, Gelaay fellana-laami : il acquit le trone suite aux victoires obtenues par ses troupes, contrairement a Gelaay
yeeni-laami qui n’y parvint qu’a force de corrompre les populations. Gelaay heppi-maayde, lui était si exaspéré et affligé
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De fait, au Fuuta Tooro, les maabu@e, comme d’ailleurs sont percus les subalwe, souffrent
de certains clichés qui leur sont affectes ; selon les traditions, ils seraient d’une intelligence
médiocre d’autant que I’on dit souvent qu’ils meurent stupidement. Mais, ils sont aussi
dépositaires de réelles qualités dans le maniement des outils de confection de tissu, ce qui
fait appelle effectivement a une dextérité dans la profession de tisserand. D’ailleurs, leur
nom, selon les étymologistes, viendrait du verbe maabaade, ce qui signifie en langue
pulaar «arranger les choses avec une délicatesse continue et une finesse soutenue »,
comme I’exige le métier a tisser. Ce verbe donne une forme substantive mabotooo
désignant une personne leste, adroite, dextre, apte et rusé. Arranger les fils mais aussi, le
maabo devait aussi arranger les paroles des chansons dillere.

D’ailleurs, chanter, psalmodier son asko, son arbre généalogique est particulier au
maabo. Quand un maabo fait son apprentissage, le maitre qui lui apprend le métier a tisser
lui enseigne en méme temps la généalogie des familles maabuwe. Certains d’entre eux
deviennent des spécialistes en cette matiere et chantent les généalogies des grandes
familles Fulwe et autres princes deenyankoowe. Le Tarikh es-Soudan nous apprend, que
I’askya Daoud, qui guerroyait en 1550 contre I’aro du Maasina, Jaaje Tumaani, fit
prisonnier un grand nombre de chanteuses et de chanteurs Mabi, donc des maabuwe qui

étaient attachés au prince pullo'*,

par la vie qu’il « avait hate de prendre rendez-vous avec la mort » ; alors, il installa son métier a tisser au cimetiére pour y
attendre la mort qui lui paraissait longue et lente a venir. Enfin, le septiéme avorton, Gelaay puuy(o, le naif, le sot mourut
en poursuivant sans relache un tourbillon de vent, en pleine saison séche car il avait estimé que ce mauvais vent avait
offensé sa maman en passant devant sa case en évitant les devantures des autres épouses. Ces sept fréres, en quéte de
viande de gibier dans la brousse, réussirent a capturer une hyéne dans leur piége. Mais, ils ne purent s’entendre sur le sort
a réserver a la pauvre béte sauvage. L’un d’eux cria « kumen-ndu ! Ligotons-la et laissons-la mourir atrocement ! » :
C’est de Ia que sont sortis les Kumee, sa descendance. Le second lui opposa « nguisseen-ndu ! Secouons-la @ mort ! » ; de
ce fait, ses descendants portent le patronyme de Guisse mais le troisieme proposa « keleen-ndu : brisons-la en mille
morceaux ! » ; il est de ce fait I’aieul des Kenemee. Le quatriéme leur proposa tout simplement « njo#tineen-ndu :
livrons-la a la vindicte des villageois ! » et c’est a partir de ce moment qu’il devint I’ancétre des Njo~e. Le cinquieme,
ancétre des Sarree estima qu’ils devaient I’abattre et disperser les morceaux : « careen-ndu ! » ; a quoi rétorquait le
sixieme frére : « ca//_een-ndu : tourmentons-la », il eut comme descendance les Sangone et le septiéme se prononca en
faveur de « kundeen ee mayru suudu nduppen-ndu : élevons une hutte au-dessus d’elle et jetons-y du feu ! »; c’est
I’ancétre des Kundul. Terminons par signaler qu’il existe d’autres branches de maabue avec des patronymes des nobles
tels que Sih, Bokum, Sall, Jah. Il s’agit ici des descendants de rimwe qui adoptérent la caste des tisserands au cours de
circonstances exceptionnelles de leur existence.

141 Tarikh es Soudan, Traduction Houdas, 1931, p. 168 : expéditions de Askia-Daoud : « au mois de chaoual de I’année
au cours de laquelle il fut élevé au trone (23 octobre-21 novembre 1549), Daoud entreprit une expédition contre le Mossi.
A la fin de I’année 957 (fin de I’année 1550), il fit une campagne contre Tagha, nom d’une localité sise dans le pays de
Baghena et qu’on appelle encore Tirmisi et Koma. L4, il fit la guerre contre le Fondoko, Djadji-Toman, et ramena de
cette expédition des chanteurs et un grand nombre de chanteuses dites Mabi ; il les installa & K&gho dans un quartier
spécial, agissant envers eux comme I’avait fait Askia-El Hadji Mohammed a I’égard des gens de Mossi (les captifs furent
convertis a I’Islam) »
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La veille des chevauchées guerrieres, les maabuwe rappelaient aux hommes, par le
biais du noddol**?-appel- les qualités cardinales d’un chevalier : six d’entre elles étaient la
force, I’équitation, I’adresse a manier la lance, le coutelas, I’arc; les quatre autres
concernaient la bonté (discrétion), la gentillesse, la poésie, la maitrise de la parole. Bref, ils
devaient faire preuve de ce fantastique mélange de tendresse et de valeurs morales, de
discrétion et de courtoisie, le culte de I’amour dans la solitude et le mystére. Ils chantaient
la généalogie des guerriers au courage léonin et les hauts faits de leurs aieuls, et de ce fait,
ils encourageaient les hommes de lances, guerriers sewwe qui avaient choisi de se fiancer
avec la mort et toujours impatients de consommer leurs épousailles, a maabaade, a chanter
a leur tour les exploits qu’ils ambitionnaient de réaliser et c’est de la qu’est venu le nom de
maabo, donné par les Fulwe aux artisans de cette catégorie sociale. En effet, on rencontre
dans les villages du Fuuta Tooro qui ne sont que chanteurs, s’accompagnant de la sorte de
guitare dite hoddu. Ils ne tissent pas et quémandent cadeaux et dons comme des griots, ce
que ne font pas les autres maabume. Ce sont les maabume suudu Paate ou maabuame
Jaawanae, parce qu’ils sont les seuls a chanter la généalogie de ces derniers. Paate, leur
aieul qui vivait a la fin du XVII1° siecle, fut le premier & s’attacher aux Jaawanwe et était le
contemporain de I’almaami Abdul Qadir Kan'*,

Sire Mamadou Ndongo nous apprend que c’est Paateeri Maaliga qui fut le
fondateur des villages de Gamaaje et de Bawtungol. Il aurait été le chef des Yaalalwe a la
mort de Tebella, survenue a Jaara en 1512. Ce conquérant avait dans ses nombreuses
troupes un guerrier de la caste des tisserands du nom de Cooyel Sabnga Ajara. Celui-ci
avait toujours un comportement honorable durant les batailles. Au retour des expéditions,
le maabo se targuait, en plus de transpercer de ses lances les ennemis, de chanter les
louanges de son maitre. Les maabuae issus de Cooyel porterent par la suite le nom de
maabo suudu Paate, c'est-a-dire de tisserands affiliés a la personne de Paate. Ils intégrerent
ainsi les clans Fulwe et héritérent du fantang au méme titre que les griots-guitaristes du
clan Babaawe!**. C’est la preuve que les griots se sont imposés dans la société
traditionnelle avec I’émergence de I’institution étatique et d’un groupe dynastique puissant

et conquérant. D’ailleurs, les fonctions et les rdles idéologiques et politiques du griot

142 Seydou, (Christiane), « Panorama de la littérature peule », BIFAN, sér. B, n°1, 1973, pp. 181-183. L auteur souligne
avec justesse les mutations que les maabuwe ont subies avec I’islamisation des sociétés ouest-africaines : si du temps du
paganisme, ils étaient au service des satigi, des princes et guerriers sewae, ils n’éprouverent aucun probléme a suivre les
porte- étendards de la religion islamique en chantant leur bravoure, en convoquant leur jammoore ou devise.

143 Gaden, (Henri), Proverbes et Maximes Peuls et Toucouleurs, Paris, 1931, Note sur les Mabube, pp. 322-323.

144 Ndongo, (S. M.), Le Fantang. Poémes mythiques des bergers peuls, Karthala-IFAN-UNESCO, 1986, pp. 92-93.
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participeraient des différents mécanismes de reproduction du groupe des griots'*®. Les
chefs maabuwe portent le titre de Jarno et leurs chants, qui sont surtout des généalogies
psalmodiées, se nomment dillere, dille, mot issu du verbe « dillude : faire du bruit, faire
bouger ».

Les maabuae occupent une place assez ambivalente dans la société dans la mesure
ou on leur accole les attributs de stupidité et de ruse, qualités humaines d’ailleurs
largement représentées dans les imageries du bestiaire peuplant les contes endogénes, avec
comme figures saillantes, I’hyene et le liévre. Leur groupe social garde une peur panique
de I’esprit ancestral qui hante leur profession et qui leur a légué le métier a tisser ; il
s’agirait, selon les traditions, de Juntel Jabaali, ascendant mythique, né d’une sorciere et
suppose étre le plus puissant de tous les sa/ 0ow@e. Ce mythe des origines raconte comment
Juntel Jabaali a appris le métier de tissage des mains des esprits malins qui peuplent la
forét. Jusqu’a nos jours, ils continuent de se reconnaitre en cet ancétre mythique et
perpétuent son expertise, son savoir et son pouvoir. Un maabo est toujours conscient et est
averti des périls et des dangers a chaque fois qu’il entame son travail ; alors, tous les
matins, il récite diverses incantations pour se protéger, se prémunir des forces maléfiques
qui, suppose-t-on, réinvestissent et se réincarnent, pendant la nuit, I’attelage. L’approche
de I’heure crépusculaire a toujours mis I’ame humaine dans une situation morale
inconfortable. Que I’on se rapporte a Lucrece nous dépeignant en des vers célébres la
terreur de nos ancétres a I’approche de la nuit, ou a la tradition juive lorsque le Talmud
nous montre Adam et Eve voyant « avec terreur la nuit couvrir I’horizon et I’horreur de la
mort envahir les cceurs tremblants ».

Cette dépression hespérienne est d’ailleurs commune aux civilisés, aux sauvages et
jusgu’aux animaux. Dans le folklore, I’heure de la tombée du jour ou encore le minuit
sinistre laisse de nombreuses traces terrifiantes : c¢’est I’heure ou les animaux maléfiques et
les monstres infernaux s’emparent des corps et des ames. Cette imagination des ténebres
néfastes semble étre une donnée premiére, doublant I’imagination de la lumiére et du jour.
Les ténébres nocturnes constituent le premier symbole du temps, et chez presque tous les
primitifs comme les Indo-Européens ou les Sémites « on compte le temps par nuit et non

par jour ». Nos fétes nocturnes, la Saint-Jean, Noél et Paques, seraient la survivance des

145 Bathily, (Abdoulaye), Les portes de I’or. Le royaume de Galam (Sénégal) de I’ére musulmane au temps de négriers,
(VIHE-XVI1I1¢ siécle), L’Harmattan, 1989, 379 p, pp. 217-218. L’auteur rappelle que les Askya de Gao entretenaient des
geseru et les descendants de ces derniers récitent la geste des Askya en Soninké. Par ailleurs, I’expansion de I’empire du
Mali a fait apparaitre chez les Soninké occidentaux une autre figure de griot, le jaare (plur.jaaru), terme dérivé du
malinké jali ; a la différence du gesere, le jaare joue non seulement de la guitare gambaare mais aussi du dondonghe,
petit tambour a deux faces.
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primitifs calendriers nocturnes. La nuit noire apparait donc comme la substance méme du
temps. Aux Indes, le temps se nomme Kala- fort proche parent étymologique de Kali- I’un
et I’autre signifiant « noir, sombre » et notre ére séculaire s’appelle présentement le Kali-
Yuga, « I’age des ténebres ». Et Eliade de constater que « le temps est noir parce qu’il est
irrationnel, sans pitié ». C’est également pourquoi la nuit est sacralisée. La nyx hellénique
comme la n6tt scandinave, trainée dans un char par des coursiers sombres, ne sont pas de
vaines allégories, mais de redoutables réalités mystiques. C’est ce symbolisme temporel
des ténebres qui assure leur isomorphisme avec les symboles jusqu’ici étudiés. La nuit
vient ramasser dans sa substance maléfique toutes les valorisations négatives précédentes.
Les ténebres sont toujours chaos et grincements de dents, « le sujet lit dans la tache noire
(du rorschach) ... I’agitation désordonnée des larves ». Saint Bernard compare le chaos aux
ténébres infernales tandis que le poete Joé Bousquet apostrophe la nuit « vivante et
vorace ».

Le bon sens populaire n’appelle t-il pas I’heure crépusculaire, I’heure « entre chien
et loup»? A la noirceur étaient liés I’agitation, I’impureté et le bruit. Le théme du
mugissement, du cri, de la «bouche d’ombre » est isomorphe des ténébres, et Bachelard
cite Lawrence pour qui « I’oreille peut entendre plus profondément que les yeux ne
peuvent voir ». L oreille est alors le sens de la nuit. L’obscurité est amplificatrice du bruit
gu’elle est résonnance. Les ténébres de la caverne retiennent en elles le grognement de
I’ours et le souffle des monstres. Bien plus, les ténébres ne sont I’espace méme de toute
dynamisation paroxystique, de toute agitation. La noirceur, c’est I’activité méme, et toute
une infinité de mouvements est déclenchée par I’illimitation des ténébres...14

Méme, avant de s’installer dans son poste de travail, il récite et invoque des forces
bénéfiques et protectrices et en bannit les plus malfaisantes qui peuplent la nuit noire
comme «yo @anndu am laato njammdi : que mon corps devienne une carapace de fer
contre les esprits malins ». 1l leur implore force, vigueur et santé toute la journée, du matin
au coucher du soleil. Il a aussi une peur panique des membres de sa corporation, de leurs
intentions, de leurs projets qu’ils pourraient ourdir contre lui en secret ; il possede aussi des
incantations et des versets contre ces derniers, constituant ainsi des périls immédiats,
quotidiens qu’il doit, a chaque instant avoir a I’ceil, surveiller et prévoir les actes qui
peuvent le perdre. Cette caste est réputée posséder des connaissances et des savoirs qui

peuvent guérir et soigner des inflammations, spécialement, les douleurs d’estomac, une

146 Durand, (Gilbert), Les structures anthropologiques de I’imaginaire, Dunod, Paris, 1992, pp. 98-99.
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douleur jugée provenir de la position inconfortable du tisserand a la tache ; cette douleur
du ventre est I’'une de leurs principaux obstacles dans la mesure elle ralentit
considérablement leur rythme de travail, donc de leurs rendements journaliers; les
commandes passées par les clienteles peuvent en souffrir réellement.

Ils sont, par ailleurs, spécialistes reconnus et incontestés des amulettes-piai, des
nceuds fabriqués a base de fils de coton tressés dans lesquelles ils marmonnent et crachent
des incantations-cefi ; ce faisant, le pi@oowo transfére son savoir dans I’amulette et la
charge d’une force magique et mystique capable de nuire ou de bonifier le travail de
I’ennemi ou du complice. Les nceuds de ces amulettes sont toujours des nombres impairs et
le travail final se présente toujours avec un chapelet de nceuds sur toute sa longueur. Ces
amulettes sont ceuvrées dans une particuliere prestidigitation de laquelle sont sortis de
véritables filets entrelacés, enchevétrés, entremélés qu’a réussi a produire le noueur. Mais,
cet enchevétrement de filets ne bouleverse point I’harmonie de I’amulette. Nombreuses
sont les femmes maabuae, en plus du métier de tresseuses, qui pratiquent le travail de
poterie. Et elles demandent protection contre les forces maléfiques liées a leur profession.
Car les esprits malins sont supposés habiter I’argile ramassée aux bords des rivieres et des
fleuves et la femme préposée au creusement de I’argile doit prendre toutes les précautions
nécessaires avant qu’elle ne procéde a I’enlévement de la précieuse patte brute. Signalons
que les esprits malins rebutent I’impureté de la femme en menstrues qui ne doit d’ailleurs
en aucun cas descendre dans le puits ni travailler I’argile récoltée. Arrivées sur les bords du
puits, les femmes doivent d’abord réciter quelques versets, jeter quelques graines dans le
trou avant de commencer leur travail de collecte. Remplissant les calebasses, la femme doit

aussi réciter des incantations pour transmettre ainsi son pouvoir a la matiére premiére#’.
2. Les /aam gollii@e ou « gens de labeur »

Nous classons dans cette catégorie socioprofessionnelle, les pécheurs centrés et
concentrés sur les fleuves et riviéres de la Sénégambie septentrionale, les pasteurs-éleveurs
aux clans multiples et largement éparpillés dans toutes les trois aires culturelles que nous

étudions.
a. Les awooae ou pécheurs

Cette catégorie sociale occupe le long des fleuves, des riviéres qui constituent les

sites exclusifs de leur vie entiere et le lieu de leur principale activité, la péche. Les

47 Dilley, (R. M.), op. cit., pp. 69-70.
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pécheurs, grace a cette activité qui leur garantit une réelle autosuffisance alimentaire, ont
réussi a préserver leur indépendance vis-a-vis des autres grands groupes sociaux. La péche,
pratiquée par les indigénes riverains des fleuves, rivieres et marigots, présente des éléments
de tout premier ordre : abondance de la ressource, variétés multiples, dont beaucoup
d’excellente qualité, sites de péche nombreux, consommation locale conséquente. On
péche toute I’année au Sénégal, mais principalement, en riviére, pendant la période de la
décrue, de décembre a juin. Pendant I’hivernage, période des hautes eaux (de juillet a
novembre), la péche est surtout abondante dans les ruisseaux et les marigots. Cependant,
c’est au début de I’hivernage qu’a lieu la péche des plus gros poissons. Le produit de la
péche fluviale est généralement consommé sur place méme et dans ses environs
immédiats, a I’exception de celui du fleuve Sénégal dont une partie conséquente est
acheminée par voie d’eau sur la Mauritanie®®. Le cubalaagu, étiquette sociale, est soutenu
par les capacités techniques du pécheur, de sa connaissance et sa maitrise du mystére des
eaux ainsi que son pouvoir thérapeutique sur certaines perturbations mentales. Le cuballo
doit se distinguer a chaque fois par ses connaissances magiques plus grandes, lesquelles
peuvent consister & punir le présomptueux pullo, ceSZo qui oseraient s’aventurer dans leur
domaine sans en avoir la permission ou sans avoir payé les taxes au jaaltaa me'*°.

Cette étiquette est basée et alimentée par la jalousie et les incessibles rivalités entre
hommes (chasseurs, jaaltaaawe), entre lignées, entre villages : chacun veut étre célebre,
chaque village veut entrer dans la postérité. Les subalwe ont produit nombre de récits
construits sur le phénomene de la concurrence, de I’émulation entre les étres. Hamme
Birom Moodi Kome, voyant son autorité et son prestige fortement malmenés par ses
prochains, choisit de mettre son fils en avant pour sauver son honneur, I’honneur de la
famille. L’acharnement envers Hamme s’explique par le fait que ce pécheur était un
homme d’exception, particulier, qui a réussi a s’imposer sur le groupe. Sa personnalité était
écrasante et insupportable pour les autres. Comblé par le destin, né sous une bonne étoile,
Hamme dérangeait la communauté ; pécheur hors du commun, il se faisait naturellement
des envieux, des ennemis tapis dans I’ombre et guettant toute occasion pour I’éliminer
moralement et méme physiquement. L’autre Hamme Yero Saar, un jeune pécheur, homme
d’exception, subit I’acharnement de la communauté, car il s’imposait a tous par ses

qualités de cuballo. Cet enfant dérangeait les anciens qui, humiliés, devenaient de plus en

148 Gouvernement général de I’Afrique Occidentale Frangaise. Exposition coloniale internationale de 1931, volume 3,
Paris, Société d’éditions géographiques, maritimes et coloniales, 1933, [286 pages], pp. 95-97.
149 Sy, (Amadou Abel), op. cit., p. 72.
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plus dangereux. Alors, Hamme dut faire face aux crocodiles, mais aussi combattre ses
compatriotes. Au demeurant, cette rivalité comporte des aspects trés positifs. Emerge alors
I’esprit d’émulation qui permet aux hommes de cultiver sérieusement I’esprit de
dépassement, de se valoriser, de faire la différence, de cheminer vers un accomplissement
total. C’est ainsi que les pécheurs ont inventé moult jeux compétitifs qui offrent des

occasions aux hommes de se mesurer entre eux.

b. Les aynoowe ou pasteurs

En Sénégambie, les pasteurs, dits « Foulahs habitent vers le centre et I’est... lls
menent une vie nomade qu’ils passent & combattre les animaux féroces avec leurs lances,
sagaies, arcs et fleches®™». En vérité, ils se rencontrent dans divers points de la
Sénégambie en groupes plus ou moins nombreux et ont attiré I’attention du voyageur et de
I’ethnographe qui les trouvaient « hommes trés intéressants™!». Bérenger-Féraud dit que
« ces hommes habitent surtout le paté montagneux du Fouta-Djalon, descendant au nord,
jusqu’au pays plat qu’habitent les tribus sahariennes; a I’ouest, jusqu’aux régions
alluvionnaires qui constituent la basse Sénégambie ; au sud, jusqu’aux environs du Rio
Nufiez, de la Mellacorée, etc. lls s’arrétent généralement, en un mot, aux derniers
contreforts montagneux de la cote occidentale d’Afrique, sans s’avancer dans les plaines

basses et marécageuses que nombre de peuplades négres habitent de prédilection'®?».

b-1. Les groupements nomades des espaces Ferlo-Djolof-Waalo

La tradition la plus répandue au Ferlo fait venir ses occupants de I’est du Masina et
de la région de Nema. Ces populations, dont les départs auraient été motives par le manque
criant de paturages et les rezzous de bétail, se rattachent toutes a deux groupements
originels : les Wolaawe et les Ururwe qui se sont installes au Fuuta Tooro avant de
s’éparpiller a travers le Ferlo et le Jolof. Les Fulwe Jeeri, restés fideles a leurs religions
traditionnelles, furent contraints de fuir le régime des marabouts toroodwe et se réfugier
dans les régions plus au Sud (basse vallée du Ferlo et du Jolof). Les traditions recueillies
s’accordent toutes pour faire remonter I’implantation de ces communautés dans ces régions

au début du XI1X¢ siecle. Les principales voies de pénétration des Fulwe dans les contrées

150 \Voyage dans I’intérieur de I’Afrique, Imprimerie de Saillard, Société reproductrice de bons livres, Paris, 1838, p. 71.
151 Bérenger-Féraud, (Laurent Jean Baptiste, 1832-1900), Les peuplades de la Sénégambie : histoire, ethnographie,
meeurs et coutumes, légendes, Paris, Ernest Leroux, 1879, [réédition en 1976], p. 122.

152 Bérenger-Féraud, (Laurent Jean Baptiste), op. cit., p. 123.
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du Sud se confondent avec les routes commerciales traditionnelles : rive occidentale du
Ferlo, lac de Guiers, vallée du Ferlo, vallée du Loumbol*®3,

Ces groupements nomades des espaces Ferlo-Jolof sont formés par les
Laccenaame'® et les JeOgelwe. Ceux du Lacce, évoluant a la marge terminale du territoire,
a la marche frontiére du Jolof central peuplée de Wolof et de JeOgelwe, apparentés aux
WoCaawe en constituent le plus ancien fond Fulwe!®. Ils constituent I’ensemble des
puisards au Jolof et par analogie, s’abreuvant a ces aiguades, ils se font appeler Lacce ou
Fulwe Jeeri®™®. Ils occupent les terroirs qui se trouvent entre les vallées du Ferlo, au sud, et
du Sénégal, au nord, notamment, la ligne de faite entre la vallée du Sénégal et celle du
Ferlo™’. Ils représentent les pasteurs au sens propre du terme, bien que la plupart cultivent
en hivernage. Eparpillés en petits campements, leur mobilité est faible, de I’ordre d’une
quinzaine de kilometres. lls circulent autour des forages et ne vont dans la vallée-waalo sur
la rive gauche, mais aussi sur la rive mauritanienne, qu’en saison seche, quand les
paturages du Jeeri sont épuisés. Leur économie repose specifiquement sur I’exploitation de
leurs troupeaux bovins, ovins et caprins qui déterminent leurs déplacements régulierstse,

Les principaux groupes migratoires en sont les Ururwe!™, les Yaalalwe, les
Sannaraawe, les Bisnaawe, les Haayrankoowe, les Jalluwe, les Jaawwe, les Faafaawe, les
Pambinaawe, les Mbeynaawe, les Ribisemwe et les Ferlankoowe. Les Ururwe habitent
Jeeri Biraan, prés de Daara et Ngolo sur la rive gauche du Ferlo, Mewel, Kalosi, Cikol],
Lagbar. Pratiquement, tous les BA relévent de la confédération des Ururwe, des
Deenyankoowe jusqu’a la plus petite entité qui doit son nom soit a un accident
géographique, soit a un évenement le plus insignifiant. Sans exception, tous les
groupements Edi, Gamanaawe, Kiraay, Koyli Gooti, Mangaay, Mbaccoor, Mbantu,
Mboroowe, Ngasama, Ururwe, Samanaawe, Sowonaawe Boofol, dirigés par les BA sont
de la grande communauté Ururwe. Chez les Samanaawe, qui d’ailleurs, s’imposent par

leurs troupeaux impressionnants, les fétes dites guri nayy sont trés fréquentest®. Ils sont

153 Touré, (Oussouby) et Arpaillange, (Joél), Les Peuls du Ferlo, 1986, p. 13.

154 Grenier, (Ph.), « Les Peuls du Ferlo », Outre-mer, 1960, p. 36.

155 Entretien du mercredi 20 -2-2008, a Dahra « wuddu Jolof » avec Samba Ba. Selon lui, ce terme est péjoratif et
regroupe tous les Fulwe habitant la brousse, la périphérie qui cerne les Je6gelwe et les Ururwe. Ce sont : les Bisnaawe,
Ururwme, Bakarnaaw, Wolaawe, Ribiseen, Jaawwe, Yaalalwe, Waalwaalwe, Fuutankoowe, Ferlankoowe, Hamwoowe.

156 Ba, (Oumar), Le Fodta Toro au carrefour des cultures, Paris, L’Harmattan, p. 114.

157 Sur les Lacce et les JeOgel lire les considérations de Kane, (Oumar), op. cit., pp. 110-111.

158 Santoir, (Christian), « Décadence et résistance du pastoralisme. Les Peuls de la vallée du fleuve Sénégal », Cahiers
d’études africaines, 1994, volume 34, n°133 135, pp. 238-239.

159 Des développements complets sur les Ururwe par Kane, (Oumar), op. cit., pp. 99-103.

160 Ba, (Oumar), op. cit., p. 84.
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les dépositaires de savoirs pour fructifier les cheptels ; les traditions soutiennent qu’ils sont
les champions du pastoralisme. Outre leur supériorité numérique soutenue par leur richesse
incontestable, ils sont, avec les Jaawwe Haawoowe, des spécialistes de la magie noire. Les
Bisnaawe, quant a eux, nomadisent éparpillés, les uns vers Mbakke Bawool, Beeli
Lummbal entre Mbakke et Dahra Jolof, le reste au sud de Njum et de Mbiddi, dans les
départements de Podor®?,

Les Jaawwe sont aussi parmi les plus anciennement établis dans le Jolof. lls sont
moins nombreux que les précédents et restent localisés de part et d’autre de Lingeer,
principalement a I’est de cette ville, sur la rive droite du Ferlo, dans I’espace délimité par
les villages de Barkeeji, Jagali, Jumanaan, Yonofere, Gasel Jabi, Mboul, Louggere Colli et
Kosas'®2. Ces populations étaient trés redoutées et leur voisinage était périlleux. Nul
n’osait violer leurs enclos, leurs paturages et a plus forte raison, s’approcher de leurs
troupeaux. L’usage du canari (marmite) dans leurs campements était systématiquement
interdit. La sémiologie populaire de jadis utilisait le terme « dalli loongel pour signifier
leur peur panique de la poterie qui leur porte malheur. Jamais les taureaux des Jaawwe et
des Pambinaawe ne donnaient des veaux aux vaches des troupeaux exogeénes et I’on évitait
de prendre épouses chez eux. lIls organisaient leurs fétes aux marges des autres entités
Fulwme car ils n’étaient pas des blancs mais des noirs, c'est-a-dire des forgerons. Bien
entendu, la situation a notablement évolué!®».

Les Ribisenwe « ou ceux de Demba Ribisi » sont apparentés aux Jaawwe et moins
nombreux qu’eux. lls sont « aussi noirs que les Jaawwe et respectent les mémes tabous,
partagent les mémes savoirs noirs'® ». 1ls sont a I’ouest de Lingeer, dans la vallée, entre
Kamb et Amali, dans I’ex-canton de Ya0-Ya0-Gebbél. Les Yaalalwe sont autour de
Lingeer, a Dooji principalement au sud-ouest et au nord-est de la ville. Tali, entre la route
et la voie ferrée Daara-Lingeer, a 3 km de Warxoox, est leur centre traditionnel. Les autres
centres sont Njaarno, Xogge Toobeen, Jaba, Gore (Gore Cango, Gore Waali...), Purdi,
Tambeedu, Paawel, Som et Ndar Deek, tous au sud-ouest de Lingeer. Au nord-est de cette

ville, ils sont entre Dojji, Poram, Gaydum et Kaadar. On les retrouve aussi dans

161 |dem, p. 115.

162 Sur les kinnge des Jaaw @e, se reporter a Kane, (Oumar), op. cit., pp. 93-99.
163 Entretien du 25 2 2008 avec Mamadel Diallo a Dahra Jolof.

164 Entretien du 25 2 2008 avec Umaar Dulo Jallo a Dahra Jolof.
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I’arrondissement de Salde, a Gelongal, Cebee, Goree, Putte, Kurbo, Ringarde, et Juungel
Demmba Awdi®,

Les Yaalalwe peuplent donc I’ancien canton du Jolof oriental. Les Sannaraawme du
Cannor vivent a I’est et au sud-est de Lingeer, dans les ex-cantons du Jolof oriental et du
Njengel-Lacce, I’essentiel de I’actuel arrondissement de Barkeeji. Moggere, entre Lingeer
et Barkeeji, dans la vallée du Ferlo, est leur principal centre. Les autres centres
traditionnels sont Barkeeji, Ndila, Lumbel Laana et Welinngara-Ferlo, tous dans le Lacce,
enfin Kamb et Deek Wot a I’ouest et a I’est de Daara.

Les Bisinaawe Se retrouvent, d’une part, entre la voie ferrée et la vallée du Ferlo, a
Sebet, le centre traditionnel, Lumbol Duki, Mbayeen, Mbeyeen (Mbelol]), Wiidu
Cengooli, d’autre part, dans le triangle Amali-Tesekere-Weendu Cengooli, en direction du
Waalo et de la basse vallée du Sénégal. Les Bakarnaawe vivent dans le bas Ferlo, et Dahra
Jolof, Kiliff-Gallayel et Koyli étant leurs centres principaux. Ils sont, en outre, a Mbayeen,
Mbula, Mbelol], Mbay Haawa, Boboral (vers Weendu Cengooli), Weendu Panaar, Kocceje
(Jolof), cundu-mbabba, Gennte Paate, Luur Jolof, Dayaane, ®abbitol, Rewaane'®®. Les
Bakarnaawe sont apparentés aux Bisinaawe et aux Ururwme.

Les Pambinaawe sont peu nombreux. Ils se localisent en deux foyers principaux :
entre Bulal et Mux Mux, autour de Boki Sabudu. Labba Cadaw et Koylel, d’une part,
autour de Wiidu Cengooli et en direction du Waalo, d’autre part. Ceux de Pambi sont
redoutés, car « ce sont de grands possesseurs de savoirs noirs-gannde waleeje- ; ce sont
aussi de grands féticheurs qui maitrisent le lekki @ayre et le loccital qui multiplient les
cheptels et connaissent de nombreuses vertus des plantes magiques qui font leurs effets
dans I'immédiat. 1ls poussent leurs troupeaux jusqu’en Gambie. IIs organisent
annuellement des compétitions entre les agaaji pour élire le meilleur d’entre eux et le
troupeau le plus beau'®’». Les Mbeynaawe vivent tout prés de Lingeer, a I’est de la ville.
Ils sont plus ou moins mélés aux Yaalalwe et sont tous dans I’ex-canton du Jolof oriental,
au sud de Dojji, le long d’un axe Weendu Beey, Wuro Seeno, Congol Palol, Kosaas,
Luggere Colli. Tels sont les principaux groupes Laccenaawe qui occupent la périphérie

immeédiate de Lingeer. Cette premiére demi-couronne est fermee par une autre plus ouverte

165 Ba, (Oumar), op. cit., p. 115.
166 |pidem.
167 Entretien du 25- 2- 2008 avec Umaar Dulo Jallo & Dahra Jolof.
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sur le Fuuta Tooro central et le Ferlo cundu. Elle englobe notamment les territoires des
Haayrankoowe, des Jalluwe, des Faafaawe et des Ferlabkoowe.

Les Haayrankoowe occupent un espace défini principalement entre les forages de
Labgar, Gay Kadaar et de Yaare Laaw. Les Jalluwe sont originaires du Tooro, de Boki
Jalluwme, dans I’arrondissement de Saldé. Ils sont au NE de Lingeer, de part et d’autre d’un
axe reliant Sadok, Cukungal, Badagor (Badagor Duun et Badagor Boki), Gay Kaadaar, en
direction de goki Jalluwme.

Les Faafaawe vivent entre Luggere Colli, Badagor, situés a I’est de Lingeer, d’une
part, a Njaayeen Faafaawe et Boke Faafaawe, sis dans le Fuuta Central, d’autre part. C’est
a partir de ces deux derniers villages qu’ils seraient venus dans le Jolof. Les Ferlankoowe
sont les Fulwe du Haut bassin du Ferlo, en amont de Lingeer. Ils peuplent un territoire
allant de Welinngara-Ferlo, Mbém-Mbém et Yonofere aux provinces du Wuli et du cundu
et a la région sud-orientale de Matam. L’ensemble des Laccenaawe est donc trés divers et
reste tourné vers la vallée du Sénégal, contrairement aux JeOgelwe plutbt tournés vers le
milieu Wolof et le bassin arachidier'®,

Les entités Jebgelwe se déploient sur un espace plus restreint et conservent une
cohésion lignagere mieux affirmée. Ils vivent a I’ouest et au sud-ouest de Lingeer et
jusqu’au bassin du Saalum®®®, Leurs traditions d’origine se référent toutes a I’est,
notamment au Maasina, au royaume de Jara, a Jabi, Neema, Gede. De ces régions
sénégambiennes, ils se seraient infiltrés, par vagues successives, dans le Jolof par le
Bajaar, le Gaabu, puis le Saalum et le Bawool. Leur entrée dans le Jolof se serait donc faite
par le Jeeri et non par la vallée, comme les Laccenaawe. Les contacts durables avec les
Mande6 et la fixation plus tardive dans le Jolof-Ferlo peuvent étre considérés comme
autant de facteurs d’explication de certaines de leurs particularités : leur implantation et
leurs comportements socio-politiques au sein du royaume du Jolof. Les JeOgelwme
comprennent plusieurs groupes lignagers établis entre le Jolof et le Saalum. Le peuplement
se structure autour des trois branches principales du lignage maximal des KA ; Geelinaawe
Panalnaawe et Namasnaawe!®. lls sont, en majorité, au Sud de la voie ferrée Louga-

Lingeer et dans I’arrondissement de Daara, c'est-a-dire dans les ex-cantons du Njenngel et

168 Ba, (Cheikh), Les Peul du Sénégal. Etude géographique, 1986, pp. 54-56.

169 Entretien avec Samba Ba, Dahra Jolof qui confirme que leurs principaux centres sont : Bulal, Dahra, Car(Ji, Geeli,
Weendu Panal qui hébergent les plus fortes densités de cette hinnde.

170 | eurs principaux centres sont respectivement : Geeli, Daara, Bari, Bulel, Mbusoowe et Mbayeen ; Weendu Panal,
Pampi, Sagata Jolof ; Ya0 Ya6, Daga, Kamb, Roto, Mbayeen, Som, CaarUli, Linde, Ceel et Gassaan.
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du Pass-Bakal'™*. C’est parce qu’ils sont les plus proches des villes qu’ils qualifient les
autres de broussards ; ils se croient les plus purs d’entre tous et se nomment « Jalaalo
lumba liigee, wasaa mabaaci nder nay»''2,

Par ailleurs, les traditions populaires les qualifient d’individus trop hospitaliers
jusgu’a servir tous leurs repas aux étrangers et de ne manger que leurs restes ! Avares et
exigeants envers eux-mémes, ils ne se nourrissent que de couscous a l’eau: arr
[eegoden » ; ils ne traient jamais leurs vaches, ne boivent pas de lait destiné a la vente sur
les marchés. Mais, par contre, leurs mariages et les baptémes sont des occasions
fantastiques de victuailles et de ripailles. D’ailleurs, c’est ce qui explique qu’ils aient leurs
griots attitrés. Les guri nay et les guri baali organisés par les Kangalnaawe, ceux de Beeli
Bode et des Jugalnaawe sont toujours des occasions de faire montre de leurs vrais qualités
d’éleveurs de bétail'”®. Chez les Halaaywe, les clairiéres-karaaje Dangwe sont des arénes
toutes choisies pour les bergers pour se mesurer les uns les autres dans des joutes qui
frisent la folie car les rivaux n’hésitent pas a ouvrir le feu sur les animaux pour les
empécher de bien répéter les gestes appris dans la brousse!’®. Grands propriétaires de
vaches, ils se moquent des agaaji baali-éleveurs de moutons a qui ils reprochent plusieurs
méfaits.

Dans leurs tiraillements et querelles, il ressort que les éleveurs de moutons, de
vaches et les chameliers sont toujours engagés dans une rivalité tenace. Le chameau
dévaste la brousse et propage ses myriades de virus a la ronde, la vache piétine le mouton.
La vache est plus propre que le mouton qui dort dans ses urines acres. Leurs enclos sont
différents. Le fumier du mouton est néfaste pour les cultures et c’est ce qui explique que
les campements des éleveurs de moutons n’arrivent pas a réaliser de bonnes récoltes. Le
suuna ou petit mil-ndiyamiri redoute le fumier du mouton. Le mil ne donne pas tres bien
dans leurs champs fréquentés par les moutons contrairement aux bovins qui produisent un
excellent fumier, gage d’abondantes moissons. Sur le plan physique, la vache est plus
forte que le mouton et terrasse méme le berger qui chercherait a la neutraliser. La vache
craint et redoute la terre du Salum, au contraire du mouton. La premiére noircit
dangereusement pendant son séjour dans les paturages du Sud a cause des mouches

voraces qui y pullulent. Le vacher se rit de la puanteur du mouton. Les deux éleveurs ne

171 Ba, (Cheikh), op. cit., pp. 56-57.

172 Entretien du 25- 2- 2008 a Dahra Jolof avec Mammadel Jallo.
173 Entretien du 25 -2- 2008 a Dahra Jolof avec Mammadel Jallo.
174 Entretien du 25 -2- 2008 a Dahra Jolof avec Mammadel Jallo.
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cohabitent pas d’ailleurs. Ils se rejettent, s’évitent, se toisent et ne s’acceptent pas
facilement. Ils paturent séparément et abreuvent leurs bétes isolément ou a tour de réle.
Leurs échanges ne sont que de graves lapidations verbales fortement chargées de
vitupérations injurieuses, voire déshonorantes. L’éleveur de moutons est le plus fatigué, car
ses bétes sont tres volatiles contrairement aux troupeaux de bovins qui se déplacent
beaucoup plus lentement. D’ailleurs, la vache est beaucoup plus facile a surveiller que le
mouton. C’est ce qui explique le berger des moutons est toujours crasseux, larmoyant,
portant des logues vachement salées alors que le surveillant des vaches est plus propre et sa
mise est plus soignée!™.

Répartis en campements clairsemés, ils partagent cet espace avec d’autres groupes
que sont les Maures, les Wolof, les Sereer, les Mandingues, les Bambaras, les Soninké et
d’autres minorités ethniques. Pratiquant exclusivement I’élevage, ils vivent avec leurs
troupeaux et se mettent a I’agriculture lorsqu’ils s’implantent dans des régions trés fertiles.
Aussi, dans le Haut-Sénégal, en Casamance, en Gambie, il n’est pas rare de rencontrer des
villages de pasteurs sédentarisés et cultivateurs. Ils arrivent a réaliser d’importants
rendements en riz, en mais, en mil, en haricots, en oignons, en patates douces et souvent en
tabac de tres bonne qualité. Ils se sont mis aussi & la culture d’arbres fruitiers tels que les
orangers, les bananiers, les figuiers, les papayers, etc. Ces nouvelles activités agricoles
aident notablement a développer leurs troupeaux qu’ils soignent et entretiennent avec un
grand soint’e,

Les Fulwe habitent certains villages de la banlieue de Saint-Louis, le Waalo, le
Jolof et le Ferlo'’’. S’ils sont majoritairement nomades, nous rencontrons un nombre
important de villages fixes et distincts qu’ils ont fondés dans ces espaces. Les clans Fulwme
sont assez nombreux ; les principaux sont les Wolaawe, les Beynaawe, les Ururwe, les
Sowonaawe dans le Jolof ; de nombreux Wolaawe habitent la banlieue de Saint-Louis, le
Bunun et I’ouest du Jolof ; les Lawwe se rencontrent beaucoup plus dans le Ferlo ; les
Ururwme investissent le sud de la province du Dimaar tandis que les Beynaawe occupent les
clairieres de Bunun. Certains voyageurs européens ont méme trouvé deux classes bien
distinctes dont « la premiere est constituée par les Poulladios, ou possesseurs de troupeaux,
la deuxiéeme comprend les cultivateurs. Ceux qui exercent une industrie quelconque

forment des tribus spéciales, telle que celle des Laobés... Les Peuls, nomades et pillards,

175 Entretien du 25 2 2008 avec Umaar Dulo Jallo & Dahra Jolof.
176 Bérenger-Féraud, (Laurent Jean Baptiste), op. cit., p. 140.
77 Lire I’intéressant ouvrage publié par Touré, (O.) et Arpaillange, (J.), Peul du Ferlo, Paris, L’Harmattan, 1986.
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connaissent seuls les solitudes qui s’étendent entre le Cayor, le Djolof, le Oualo et le
marigot de Bounoun et qu’on désigne sur la carte sous le nom de désert du Bounoun. C’est
dans ces foréts qu’ils cachent le fruit de leurs razzias dans le Cayor ou le Djolof, et ils
n’ont pas voulu qu’un étranger, qu’un Européen surtout, pat pénétrer dans la brousse qu’ils
fréquentent seuls. L’esprit de défiance est dominant chez le Peul ; le blanc est pour lui
I’ennemi, I’envahisseur...Il a su conserver une indépendance relative par suite de la vie
nomade qu’il mene jusque dans les pays ouoloffs et toucouleurs, ou il vient parfois
chercher une sécurité temporaire contre un ennemi trop puissant... Les Peuls du Ferlo et du
Djolof possedent de trés nombreux troupeaux de bceufs, chévres et moutons. 1ls admettent
difficilement qu’on puisse en faire un objet de trafic ; ils ne se dessaisissent d’une téte de
bétail que lorsqu’ils ne peuvent pas faire autrement : c’est alors pour acheter un peu de sel
ou de la guinée pour se Vétir ; leurs troupeaux leur procurent par ailleurs tout ce dont ils ont
besoin, vu la sobriété de leur existence. Le Peul, on peut le dire, aime son troupeau comme
I’avare aime son trésor ; ¢’est donc aborder la une question d’ordre patrimonial. Lorsque le
Peul élevera son bétail en vue du commerce, sa vie, ses habitudes se trouveront forcément
modifiées ; de nomade, il deviendra sédentaire ; son indépendance il la perdra, obligé qu’il
sera de satisfaire les besoins que la civilisation lui aura créés!’®».

Fondamentalement, les Fulwe de I’espace Ferlo-Djolof peuplent la presque totalité
de la zone sylvopastorale et essaiment les environs de la ville de Linguere qui est a la
croisée d’importantes routes de transhumance, de commece de migration. En effet, la route
du Waalo, de Dagana vers le Saalum par le lac de Guiers et le Bunun, la route du Tooro, a
partir de Podor-Njum, celle de la basse Mauritanie par Kaédi, la route de Matam par la
vallée supérieure du Ferlo, la route du cundu et du Wuli par Tambakunda, la route du
Saalum et du Bawool par Daara et Mbakke, la route du Njambur vers Louga, y convergent.
C’est sur ces savanes que I’on rencontre domaine de concentration de Fulwe aynoowe le
plus important au Sénégal, voire de I’Afrique de I’ouest. Le peuplement s’organise donc
autour de ce dispositif articulé, entre le Ferlo et le Sénégal, aux nombreuses vallées séches
affluentes de I’un ou de I’autre et aux couloirs interdunaires. La plupart des vallées sont
tres riches en péturages de saison de pluies et largement perlées de mares plus ou moins

temporaires.

8Monteil, (Parfait-Louis), Un voyage d’exploration au Sénégal, Papeete, Imprimerie du Gouvernement, 1882 , [84
pages], pp. 30-32.
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Du Waalo au Jolof a I’océan Atlantique s’étend une vaste région de peuplement
peul, seereer et Wolof. Les entités Jeeriékoowe que sont les Bisnaawe, les Haayrankoowe,
Ururwe, Pambinaawe et Wolaawe, la parcourent'’®. Elle correspond & I’emprise des
provinces et royaumes précoloniaux du Njambur, du Kajoor, du Bawool, du Siin, du
Saalum. Le peuplement y est moins concentré qu’au Djolof, les unités ethnoterritoriales
moins nettement définies, le fractionnement des groupes lignagers plus important,
I’intégration dans les villages plus nettement affirmée. C’est ici le finistére des Fulwme de
I’ Afrique Occidentale, la région d’accueil des vagues et groupes migratoires qui en Afrique
sont les seuls a entrer en contact avec I’océan, le domaine d’implantation des seuls
campements et villages maritimes peul de I’Afrique. Les Fulwe du Njambur font la
transition entre les Peul du Waalo et ceux du Kajoor proprement dit.

Le Njambur lui-méme est une région de transition et de passage entre la vallée du
Sénégal et le Sénégal méridional. C’était, en outre, un territoire refuge pour beaucoup de
personnes, notamment les pasteurs en provenance de la Mauritanie, du Waalo, du Tooro et
du Jolof, & la recherche de sécurité pour leur bétail. Les Fulwe y sont fixés par petits
groupes migratoires dont les plus anciens ont fondé ou peuplé les villages actuels des
anciens cantons de Njaall et de Koki. Ce sont, entre autres, Juw (fondé au XVI€ siecle),
Deekole (fondé au XVII¢ siécle), Get ArCo (issu de ce dernier), Beelel, Pucco Maaji, Bofel,
Torjo, Ndur, Clomre, Samba-Saajo et Kartulaawe!®, Qu’ils soient Jasarnaawe (lignage
maximal), Deekolnaawe, Mbutanaawe, Juwonnaawe, Nduronaawme ou Torjonaawe, tous
ces groupes se disent descendants de Njeeme Diwre, sceur de Paate Diwre, ancétre des
Jenngelwe. Le réseau de parenté extrémement ténu leur assure une assise socio spatiale et
la conscience d’appartenir & la grande famille des Wolaawe!®:. De méme qu’il a été un
domaine d’immigration de famille Fulwe, de méme le Njambur a fonctionné comme un
important foyer de dispersion des Fulwe vers le Sénégal central et maritime. Par exemple,
de nombreuses se sont éparpillées dans la région cotiére entre Saint-Louis et le Cap-Vert,
c'est-a-dire, dans la région des [Jaay. Beaucoup de villages des [Jaay du Cap-Vert, comme
Malika, Yémbél et Caaroy, comptent une population Fulwe notable. D’autres familles se

sont dirigées, bien avant la colonisation agricole par les muriid, vers le Mbafar qui couvrait

179 Touré et Arpaillange, op. cit., p. 21.

180 Touré et Arpaillange, op. cit., p. 21. Les auteurs ont retenu les plus représentatifs des onze groupements, a savoir :
Deekolnaawe, Jowonaawe, Jegesnaawe, Ngendarnaaw, Samanaawe et Sowonaawe Bootol.

181 De longues et trés documentées considerations sur le Mboca ou Fulwe Wolaawe a lire chez Kane, (Oumar), op. cit.,
pp. 105-109.
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approximativement I’arrondissement de Daaru Mu’ti ou vers la vallée du Siin et Kagl'®,
Les Nduronaawe, tres nombreux, transhument entre Tileen, Kilif, Galayel-Djolof et Daru
Musti*83,

Au Kajoor, le peuplement est a la fois continental et littoral. Les Fulwe du Kajoor
continental sont de part et d’autre de I’axe routier Kébémer-Daaru Mu’ti-Tuuba. lls
occupent les anciens cantons du Geet, du Ndooyeen-Ndagam Ndur et de Cilmaxa
regroupés dans les arrondissements de Sagata et de Daaru Mu’ti. Ces unités
administratives, par ailleurs, assurent le contact entre le Njambur, le Kajoor, le Bawool et
le Djolof. Ce vaste territoire peut étre considété comme la premiére aire de discontinuité
entre le peuplement peul du Bas-Sénégal et le domaine soudanien. Les Fulwe de cette
région du Kajoor sont beaucoup plus tournés vers le Jolof, le Bawool et le Siin que vers le
Waalo et le Tooro. Les Mbeetenaawe, Ladinaawe et Dunyaanaawe Vvivant dans cette région
forment trois groupes lignagers descendant respectivement de Bubakar Diwre, Demba
Diwre et Samba Diwre. Le peuplement reste trés clairsemé parce qu’affaibli par la double
pression historique des chefs de canton et de la colonisation muriid depuis la fin du XI1X®
siécle.

Les Fulwe des [laay (Kajoor maritime) pour la plupart viennent du Njambur, du
Ganjool et de la région de Pir Sa ixoor dans le Kajoor méridional. Les [Jaay étaient pour
eux un territoire de transhumance et de mise en securité des troupeaux face aux convoitises
des Wolof. Mais c’était par contre, une région relativement malsaine pour les zébus a cause
des glossines. L’ immigration peule ne s’est organisée qu’a partir du XIX® siecle, d’abord
du Kajoor-Njambur et de Pir Sa’ixoor vers I’océan, ensuite du nord (Delta du Sénégal,
Ganjool, environs de Louga) vers les [laay méridionales'®. Les principaux villages
d’accueil sont du nord au sud : Pootu et Lewna, (& la limite du Ganjool et du Njambur),
Lompul, Mbooro, Mbaawaan, Kallak, [lagga, Kér Masar, Malika, Yémbél et Caaroy-Peul
dans la banlieue dakaroise. Dans la sémiologie populaire péjorative, ils sont appelés par les
autres entités pastorales du haut Jeeri : Fulwe caalli ubbita muuda’ en : déterreurs de
tubercules (oignons, patates, pommes de terre).

Aussi, diverses et éparpillees les entités pastorales et nomades, offrent plusieurs

parlers différents ; certains en ont identifié sept. Au Fuuta Tooro, nous avons le parler

182 Ba, (Cheikh), op. cit., pp. 57-58.

183 |dem, p. 115.

184 Syr la transhumance hors des espaces du Ferlo cf. : Grenier, (Philippe), « Les Peuls du Ferlo », Outre-mer, 1960, pp.
49-52. Ces mouvements sont trés complexes car ils conduisent les pasteurs vers toutes les directions : nord, sud, sud-
ouest, ouest, est et Bas Ferlo.
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pulaar fuutankoore. Le long des Niayes, nous avons les Fulme Wolaawe et Jasarnaawe qui
parlent la variante dite caali#koore (littéralement: le parler des Niayes).
Géographiquement, du nord au sud, nous rencontrons, les Fulwe fuutankoowe, a I’ouest,
sur la ligne océanique, évoluent les Fulwe caalli e awulli (les Niayes). Spécialisés dans les
cultures maraichéres, ils sont mal appréciés par les hommes du Jeeri central qui les
appellent péjorativement les Fulwe ubbita muuda’en (ceux qui déterrent et mangent les
tubercules). Ces éleveurs sont aussi devenus de véritables pécheurs, et recrutent une main
d’ceuvre constituée de jeunes sereer ou Fulakunda (surgaaji) qui arrosent et entretiennent
leurs vergers qui courent sur tout le long de la facade atlantique du Jander au Kajoor jusque
dans la banlieue de Saint-Louis.

De nos jours, ils sont les maitres du maraichage et monopolisent la filiere ognon
rouge dans le Pootu. Au sud-est, s’étendent les espaces du cundu ou les Fulwe pratiquent le
awundu #koore ; et les populations sont de véritables éleveurs dont les cheptels comptent
d’énormes troupeaux ; c’est la terre par excellence des coolooji, des musiciens
calebassiers, la musique fondamentale du Yeela, des teinturiéres qui conferent la belle
allure des hommes élégants et des femmes tres stylisées. Vers Seenoba, en pays Soose, le
parler pulaar est une sorte d’hybride entre le cundu et le Fuladu : le kawoori. Les Fulwe
investissent ici aussi les caalli et les aulli entre Tambakunda et la Gambie. C’est le
domaine dit waleeri (terres noires) des Haawoowe. Sorciers, magiciens et féticheurs
redoutés, c’est le dernier refuge de I’animisme car ils continuent de rejeter avec force la
religion musulmane. Restés viscéralement attachés a I’élevage, ils refusent de s’embarquer
dans la modernité et n’acceptent pas I’argent dans leurs transactions quotidiennes. Au sud,
nous entrons en pays Fulakunda, le Fuladu ou Firdu'®. L’élevage et I’agriculture sont les
deux principales activités économiques ; les populations pratiquent le parler firdu=koore.
Au centre, nous sommes en plein Jeeri, le cceur du leydi Ful@e (la terre des Fulwme) ; ici, le

parler est le Jeeri#koore ; c’est le domaine de I’élevage (ngaynaaka) et de I’agriculture

185 Sous le régne de Muusa Moolo Baldé (qui d’ailleurs signé en 1883, un traité d’alliance avec la France), résidant a
Hamballaahi, grand village situé a 15 km de Baniafaré et a 45 km de la Gambie, le royaume du Firdu était enclavé au
milieu de populations mandix ; il était limité au nord par la Gambie, de Mac-Carthy a Wulibakunda, a I’ouest, il était
contigu aux états du Yamina, du Jaara, du Sumbudu, du Pakaaw et du Brassu ; puis, la frontiére forme un angle et
traverse le rio de Cacheu au-dessus de Farim et le rio Geba au dessus du poste Geba ; elle s’infléchit ensuite vers le sud
pour englober le Payongu et le Pakesi ; au sud, le Firdu est limité par la riviere Manna et, a I’est par le Gaabu et le
Kantora.
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(ndema) par excellence et par spécialisation'®, Ce sont principalement des Wolaawe et
des Jasarnaawe qui sont locuteurs de la langue dite caalliOkoore®®’.

Les groupes du Bawool sont encore plus morcelés. lls sont établis en majorité dans
la vallée du Siin. Les principaux centres de peuplement sont Kael, Kontor et Goreet. La
position du Bawool a favorisé le peuplement peul. Il est a la croisée de deux groupes
d’axes (nomadisation, commerce ou peuplement) : routes méridiennes reliant Bas Sénégal,
Jolof occidental, Njambur, Siin Saalum, Gambie et Casamance, d’une part, routes est-ouest
reliant le Haut-Ferlo, le Haut-Sénégal, la Haute-Gambie et Haute-Casamance au Kajoor
maritime au Cap-Vert et au Siin, d’autre part. La colonisation arachidiére et la pression
Wolof-muriid ont précipité le morcellement des familles, la wolofisation ou les départs.
L’établissement des sociétés Fulwme dans la basse vallée du Siin est ancien, bien que les
unités ethnoterritoriales soient plus petites et moins nombreuses. La descente de la vallée a
conduit de petits groupes dans le royaume Seereer du Siin. Celui-ci a souvent été considéré
par les Peul du Jeeri « parent par alliance » des Seererr, comme un lieu de sécurité face a la
pression Wolof. Le peuplement Jeeribkoowe s’estompe a I’ouest de I’axe Fatick-Kaolack.
Le milieu écologique, notamment le systeme estuarien du Siin Saalum en reste le facteur
limitant. De I’estuaire vers le haut bassin du Saalum s’esquisse un autre style de
peuplement, a la limite entre le Sénégal sahélien et le Sénégal soudanien. Les groupes du
Saalum, les plus notables, sont des Gedalnaawme, Jaabinaawe, Ururwe, Yaalalwe et
Hawoowe, « fétichistes » méprisés et toujours repoussés vers le sud par les autres entités
Fulwe!®, Ils se concentrent dans les principautés précoloniales du Ngaay-Sili et du
Ndukumaan, toutes deux riveraines du Djolof.

En somme, les Jeeribkoowe des provinces et royaumes centres atlantiques sont plus
hétérogénes que ceux du Jolof. Leur implantation au sein des sociétés agricoles dominantes
a souvent abouti a leur fixation. Mais celle-ci est parfois tres instable. Le balancement
entre les régions sahéliennes et les régions soudaniennes a fait des groupes du Saalum
oriental des noyaux de transition entre les sociétés sahéliennes et les sédentaires du sud

sénégalais®®.

186 Globalement, nous avons une distribution des parlers pulaar comme suit : 1 : caalli#koore Jeeri, 2 : fuutankoore, 3 :
awundu #koore, 4 : firdu=koore, 5 : kaawoori, 6 : caalli#koore gundu, 7 : Jeeri#koore.

187 Entretien du 25 février 2008 avec Samba Ba, a Dahra Jolof.

188 Grenier, (Ph.), « Les Peuls du Ferlo », Outre-mer, 1960, p. 36.

189 Ba, (Cheikh), op. cit., pp. 58-60.
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b-2. Les entités Fulakunda de la Haute Casamance

En dehors des trois principales aires culturelles sur lesquelles se focalisent nos
travaux de recherches, nous ne saurions ignorer les entités pastorales qui évoluent dans les
hauts bassins des principaux cours d’eau de la Sénégambie. Les Fula peuplent les hauts
bassins du Sénégal, de la Gambie et de la Casamance. Sédentaires et éleveurs de ndama
(Bos taurus), ils se caractérisent par leur longue coexistence avec les Mande6. Celle-ci,
ponctuée de nombreuses hostilités, porte la marque d’un brassage historique, culturel, voire
biologique. Le peuplement peul de cette région du Sénégal est ancien. Les premieres
vagues sont venues du milieu sahélo-saharien, comme en témoignent les références de la
tradition orale au Ghana, a Neema, & Jara et au Fuuta Tooro. Elles se sont dirigees vers le
Gaabu et le Bajaar. Les premiers groupes migratoires de pasteurs ne se sont implantes et
organisés qu’a partir du XVI° siécle, lorsque la pression de I’empire mande6 du Mali a
commence a s’affaiblir. Les formes de cette pression mande6 sur les Fulwe, d’une part, les
styles et les décalages dans les réactions défensives et les stratégies d’occupation de
I’espace par les groupes migratoires, d’autre part, nous permettent de distinguer troise
ensembles ethnoterritoriaux : I’ensemble Wulli-[1aani-cundu, I’ensemble de la Haute-
Gambie et I’ensemble casamangais®®.

Ces Peul du Fulaadu peuplent la partie « sénégalaise » de I’ancien royaume manden
du Gaabu qu’ils ont démantelé et occupé a partir des années 1870. La région du Fulaadu,
faiblement peuplé dans I’ensemble, fait figure d’une des plus importantes aires de
concentration peul du Sénégal. Les Peul y sont sédentarisés, pratiquement tous islamises,
agriculteurs, mais propriétaires d’importants troupeaux de bovins et dominent des
minorités de Manden et de Toucouleur a I’ouest et au nord-ouest, d’une part, de Wolof et
de Soninké au nord et au nord-est, d’autre part. Leur infiltration dans I’actuel Fulaadu est
trés ancienne. Elle daterait de I’empire du Mali, selon les traditions. De discréte et diffuse
qu’elle était, elle a commencé a s’intensifier a partir du XVI° siécle, a I’arrivée de Koli
TeOgella et de ses troupes. Selon les traditions locales, le fonds datant du XVI¢ siécle, a
I’époque de Koli, serait le plus important ; I’essentiel des « Fula purs » ou Fula Foro ou
Fulakunnda’en en serait issu®*.

Selon Cheikh BA, la stabilisation d’ensemble du peuplement du Soudan Occidental

eut pour corollaire le rejet constant des peuples nomades, Ful@e, notamment, vers la

190 1dem, pp. 60-61.
91 dem, pp. 64-65.
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périphérie des royaumes. Fondamentalement, selon Cheikh BA, dés le milieu du XIII®
siecle, les centres d’activités du Soudan occidental se déplacérent vers la vallée du Niger :
le haut Niger d’abord, avec le royaume du Mande® (royaume du Mali), d’une part, le
royaume de Gao des le XV¢ siecle, d’autre part. Pendant trois siecles environ la
Sénégambie, devint une des régions les plus sres pour les pasteurs Fulwe et leurs
troupeaux. La nomadisation convergente sur le territoire sénégalais, notamment, en fut
I’expression spatiale la plus notable. Cet espace fonctionna alors comme I’un des couloirs
les plus importants des mouvements migratoires méridionaux qui englobaient les zones
biogéographigues sahéliennes, soudaniennes et méme guinéennes. La poussée générale des
Fulae vers les régions méridionales du Soudan occidental fut combinée a partir du XVI°
siecle avec des mouvements sud-nord. Ceux-ci partirent des Guinée, notamment des
franges nord du Fuuta-Jalon, du Bajaar et du Gaabu. Les différentes vagues migratoires se
répandirent en direction du Centre-ouest sénégalais de la vallée du Sénégal. La progression
méridionale des groupes migratoires a éte singuliérement favorisée par la nature et le tracé
du réseau hydrographique sénégalais, d’une part, I’orientation des routes commerciales
terrestres précoloniales, d’autre part. Les principaux cours d’eau de I’espace sénégalais
sont orientés Est-Ouest ; il s’agit notamment du fleuve Sénégal, du Ferlo, du Siin, du
Saalum, de la Gambie et de la Casamance. Cette organisation est-ouest du drainage se
traduit par des bassins fluviaux perpendiculaires au gradient nord-sud des mouvements
migratoires Fulwe. Ceux-ci sont surtout appuyés sur les nombreuses vallées séches
affluentes, et dans le nord du Sénégal sablonneux, sur les couloirs interdunaires. Entre les
fleuves Sénégal et Gambie, notamment, la désorganisation du drainage et la densité des
vallées séches orthogonales perlées de grandes mares temporaires ont été décisives dans la
progression nord-sud des groupes migratoires. De fait, I’organisation des établissements
Fulwe en est trés largement tributaire!®?,

Le rble des routes commerciales terrestres précoloniales a été moins important.
Toutefois, trois axes semblent avoir fonctionné dans le cadre de la liaison entre les « pays »
Fulwe, c'est-a-dire, les Fuuta Kingi, Fuuta Tooro, Fuuta Jalon. Il s’agit de I’axe reliant le
Hodh mauritanien, le Fuuta Tooro, le cundu et le Fuuta Jalon ; de I’axe reliant le Fuuta
Tooro et le Gaabu (Guinée portugaise) par le Jolof, le [aani, la Gambie et la Haute

Casamance ; enfin, I’axe du Bas-Sénégal vers la Basse Gambie en passant par le Bas-Ferlo,

192 Ba, (Cheikh), Les Peul du Sénégal. Etude géographique, Nouvelles Editions Africaines, Dakar-Abidjan-Lomé, 1986,
[394 p], p. 67.
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les hautes vallées du Siin et du Saalum. Ce déploiement nord-sud des Fulwe entre les
foyers-étapes périphériques a eu pour effets principaux la convergence de nombreux
groupes sur le territoire sénégalais. Il s’en suivit la formation du deuxieme gradient
migratoire : la convergence vers quelques centres-étapes comprenant la moyenne vallée du
Sénégal, le Jolof, le cundu et le Fuladu Haute Gambie. Le troisiéme gradient du
peuplement Fulwe est la résultante des multitudes poussées migratoires en direction des
régions centre-ouest du Sénégal. Celles-ci correspondent notamment aux domaines
d’implantation principaux des sédentaires Wolof et Sereer, d’une part, de la culture de
I’arachide, d’autre part. L’attraction des régions de I’ouest sur les Fulwe de I’est de la
Sénégambie a déclenché plusieurs mouvements migratoires dont les plus notables partirent
du cundu, du haut-bassin du Sénégal et du haut-bassin de la Gambie. Ces familles
émiettées se sont durablement sédentarisées dans le bassin arachidier. Le glissement de
groupes familiaux du Jolof et du Ferlo vers le littoral procéde des mémes processus de
dispersion a partir des centres-étapes. Les vallées du Siin et du Saalum, les vallées séches
affluentes du Ferlo, d’une part, la route commerciale mauritano-senégalaise joignant
I’ Assaba et la c6te par Matam, Lingeer et Mbakke, d’autre part, en ont été les principaux
axes. Plus au nord, du Njambur sont parties les tres nombreuses familles qui forment
I’essentiel du peuplement Fulwe de la région des [aay'®. Les processus migratoires
secondaires sont nombreux et complexes. lls se résument en trois catégories: la
transhumance, les changements progressifs des lieux de transhumance, les déplacements

occasionnels de groupes®.
c. Lesraddooae ou chasseurs

La faune, au Sénégal, présente dans son ensemble une assez grande variété qui,
sans étre toutefois comparable a celle du Soudan et de certaines colonies du Sud, est
cependant assez riche jusque dans les années 1960. La présence des espéces animales
caracteristiques des régions tropicales y est d’abord assez compléte, quoiqu’inégalement
uniforme sur I’ensemble du territoire sénégambien. En effet, bien qu’on y retrouve partout
les mémes espéces animales, il convient cependant d’en distinguer deux régions de
peuplement différent, I’une, ou I’on ne rencontre guere que le menu et le moyen gibier,
I’autre ou, en plus de ces premieres espéces, nécessaires en partie d’ailleurs a leur

nourriture, dominent les grands fauves. L’hydrographie et la végétation jouent

193 Ba, (Cheikh), op. cit., pp. 68-69.
194Ba, (Cheikh), op. cit., pp. 69-72.
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naturellement un réle prépondérant dans cette répartition, comme aussi dans I’inégale
abondance du gibier dans ces deux aires.

La grande zone de chasse, celle des innombrables marigots, affluents ou sous-
affluents de la Gambie, compte, des espéces plus variées, et chacune d’elles plus
nombreuse, que la zone seche de chasse ordinaire. Il en est de méme de la Haute-
Casamance, région de brousse arbustive semée de points d’eau fréquents par rapport a la
Basse Casamance ou, malgré une végétation de densité unique au Sénégal, presque tous les
cours d’eau sont saumatres. D’une maniére générale, il faut considérer que c’est en
s’ éloignant de la cOte vers I’intérieur, c'est-a-dire en allant de I’ouest vers I’est, que la
faune du pays se présente de plus en plus variée et abondante!®.

A I’exception des grands mammiféres et des espéces aquatiques qu’on ne peut
naturellement trouver que dans les fleuves, marigots et aux environs immédiats, ces
animaux sont communs a toutes les régions du Sénégal. La zone la plus intéressante est,
sans contredit, celle de la grande chasse qui comprend les cercles voisins du Soudan et la
Haute-Casamance : cercles de Bakel, de Tambacounda, de Kolda et surtout de la Haute-
Gambie ou se trouve le principal habitat des grands fauves et pachydermes. La Casamance,
comprise en partie déja dans cette zone de grande chasse (cercle de Kolda), mérite d’étre
distinguée comme région de chasse particuliere. Si, en raison de I’absence trop fréquente
d’eau douce, on n’y rencontre guére les grands mammiferes non plus que les especes
moyennes, par contre les cercles de Sédhiou, Bignona et Ziguinchor constituent au Sénégal
I’habitat le plus remarquable des caimans ainsi que des oiseaux aquatiques ou vivant dans
les marécages. Les autres cercles du Sénégal, a I’exception peut-étre, de la région cotiere
(cercles du Bas-Sénégal, de Thiés et la partie Est du Sine-Saloum), offrent aussi des
ressources cynégétiques intéressantes : les cercles de Louga, de Podor, du Jolof, de Matam,
celui de Diourbel et la partie ouest du Sine-Saloum sont habités d’un menu et moyen gibier
assez abondant, quoiqu’un peu dispersé et relativement peu varié. Pour I’histoire, Labgar
ou « la mare aux buffles » fut ainsi créé vers la fin du XIX® siécle par un Maure, Hammee
Saay, réputé grand chasseur qui trouva le site particuliérement giboyeux*®.

Les habitants de la région naturelle du Ngalam aux foréts trés riche en troupeaux de
girafes, de sangliers, de lions, de singes, étaient de grands consommateurs de « poudre et

de fusils [qui] sont les marchandises qu’ils préferent, parce qu’ils sont grands

195 Gouvernement général de I’Afrique Occidentale Frangaise. Exposition coloniale internationale de 1931, volume 3,
Paris, Société d’éditions géographiques, maritimes et coloniales, 1933, [286 pages], p. 91.
196 Entretiens avec Samba Ba, 52 ans, a Dahra Jolof en février 2008.
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chasseurs®” ». La province du Bawool offrait aussi des lieux de chasse de prédilection des
animaux sauvages : les nombreux xurr, abreuvoirs trés prisés, servaient d’observatoires des
chasseurs venus des pays Sereer et du Fuuta a la recherche de trophées!®®. Partout, mais
dans la région de grande chasse en particulier, on peut étre assuré de trouver des indigenes,
chasseurs de profession, pouvant servir de guides. Certains d’entre eux, habitués a traquer
le fauve, en connaissent parfaitement les mceurs et sont d’autant plus susceptibles de servir
de guides sOrs que, chassant d’ordinaire avec des armes d’efficacité douteuse, ils ont
accoutumé d’agir avec la circonspection et la prudence les plus grandes et avec une science
parfaite des habitudes de ces bétes'®,

Un décret en date du 10 mars 1925, modifié par celui du 8 avril 1927, a réglementé
la chasse en Afrique Occidentale Francaise, rendant obligatoire le permis jusque-la
inconnu, et en distinguant cing catégories : le permis de capture scientifique, le permis
sportif de grande chasse, le permis commercial, le permis de chasse ordinaire, le permis
indigéne?®. 11 a prescrit en outre les mesures destinées a réaliser la protection des espéces
en voie de disparition: parcs nationaux de refuge, chasse prohibée de certains animaux sur
tout le territoire, chasse limitée pour d’autres a certaines périodes de I’année et a un
nombre déterminé de pieces (sauf dans les parcs de refuge ou cette protection relative
devient absolue), toutes mesures analogues, enfin, a celles qui en France sont d’application
courante.

Le permis de capture scientifique autorise la capture, dans un but scientifique,
d’animaux vivants. Il n’admet I’usage des armes a feu que dans le cas de légitime défense ;
il n’est délivré qu’aux personnes qualifiées, soit par une compétence spéciale, soit comme
représentants d’établissements scientifiques francais. Il est délivré gratuitement. Le permis
sportif de grande chasse confére le droit de chasser, sauf dans les parcs de refuge, tous les
animaux qui ne sont pas I’objet d’une protection particuliere et d’abattre un nombre limité
de spécimens des especes protegées, a I’exclusion des catégories jouissant d’une protection

absolue. 1l n’est délivré qu’aux personnes se livrant a la chasse uniquement par sport et non

197 Mollien, (Gaspard), Voyage a I’intérieur du Sénégal et de la Gambie, 1818, pp. 167-171.

198Gugye, (Adama), « Les expressions matérielles du pouvoir dans I’habitat au Cayor et au Baol, du XVI¢ au XIX®
siecle », Mémoire de Maitre, Département d’Histoire, Faculté des Lettres et Sciences Humaines, Université Cheikh Anta
Diop de Dakar, 1998-1999, [106 p] , p. 55.

199 Gouvernement général de I’Afrique Occidentale Frangaise. Exposition coloniale internationale de 1931, volume 3,
Paris, Société d’éditions géographiques, maritimes et coloniales, 1933, p. 92.

200 Salle, (Anfreville de La), Sur la cote d’Afrique, villes, brousses, fleuves et problémes de I’ouest, Paris, Mayenne,
1912, p. 156. En Gambie anglaise, la réglementation de la chasse est beaucoup plus séveére et les autorités britanniques
restent vigilantes par rapport a la possession des armes, des autorisations et des sites de chasse. Les prix sont plus élevés
aussi.
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dans un but lucratif, avec des armes de guerre ou fusils a canon rayé assimilables a ces
armes; il est exclusif du permis commercial.

Le permis commercial est délivré aux personnes chassant dans un but lucratif ou
pour I’alimentation du personnel de leur entreprise. Il confére le droit d’abattre, sauf dans
les parcs de refuge, tous animaux a I’exclusion des especes protégées. Les personnes
simplement de passage en Afrique-Occidentale Francaise ainsi que les fonctionnaires ne
peuvent en obtenir la délivrance.

Le quatrieme permis correspond au permis de chasse ordinaire en France. Il n’est
accordé qu’aux détenteurs d’armes a canon lisse, jusqu’au calibre 12 inclusivement. Le
permis indigéne, qui équivaut au précédent, est constitué par le permis de port d’armes
ordinaire. Des permis spéciaux sont délivrés aux indigénes s’ils veulent chasser les especes
protégées pour leur propre compte ou pour celui d’un Européen ou pour accompagner le
chasseur européen (permis sportif de grande chasse, permis commercial, permis de chasse
ordinaire).

Le parc de refuge, au Sénégal, est situé en Haute-Casamance, dans la subdivision
de Vélingara (cercle de Kolda), sur les limites du cercle de Tambacounda, dans la zone de
grande chasse. C’est une région giboyeuse, surtout la partie Est-Sud-est du parc, sur la
riviere Grey ou Kuluntu, fréquentée des buffles, grandes antilopes, hippopotames, lions,
panthéres, etc. La protection absolue s’étend aux animaux suivant: le chimpanzé, le
« galao Sénégalensis », la girafe, I’hippopotame nain, le ratel, les petits oiseaux utiles a
I’agriculture, I’autruche, le pique-bceuf, les rapaces nocturnes, le vautour, le serpentaire
africain ou secrétaire. La protection limitée s’étend aux especes suivantes : le chevrotin
aquatique ou biche cochon, la grue couronnée, le fourmilier, I’hippopotame, les hérons,
antilopes, singes (sauf cynocéphales, considérés comme animaux nuisibles et les colobus),
la pie-grieche rouge, le colibri, le merle métallique, le rollier ou gau bleu, le guépier, le
martin-pécheur, le bucorax, le foyotocol, le coucou de Klass, le coucou didrie, les touracos
verts et autres, l’aigrette, le marabout, la cigogne a sac ou jabiru. Est, en outre,
formellement prohibée dans le parc national de refuge la chasse aux espéces suivantes :
I’oréas ou élan de Derby, le guib, la chevaline, le korrigum ou damaliscus, le gnou et les
céphalophes, le lamantin. Enfin, la chasse est autorisée toute I’année, sauf du 15 avril au 15

juillet. Cependant, cette exception n’existe pas pour les animaux nuisibles tels que lions,
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léopards, panthéres, hyenes, cynhyénes, chacals, servals, phacocheres, grands-ducs,

caimans et tous serpents dont la destruction est autorisée en tout temps2°2.
d. Les jiyaawe ou « hommes de peine »

Les captifs de case et les esclaves (dits jiyaawe, gallu#koowe, jon) sont des
catégories sociales incontournables dans le veécu quotidien des populations que nous
étudions. Les Fulwe du Fuladu se divisent en deux principales catégories sociales : les
libres et les captifs. Appelés Fulwe foro par les Manding, les premiers étaient sous le joug
particulierement policier de ces derniers. Les maitres Kaabunke les réduisirent a une
dépendance et n’hésitaient pas a piller et a razzier leurs troupeaux, a ravir leurs femmes et
leurs filles. Les enfants métissés issus de ces alliances avec les dominants furent reconnus
par les Fulwe le droit au titre de Fula foro. Mais, apres les guerres dans lesquelles les
captifs étaient les vrais vainqueurs, les Fulwe libres subirent I’ascendant de leurs captifs,
les nouveaux maitres et doivent aussi comme jadis, de gré ou de force, admettre les unions
entre Fula foro et Fula jon?®2. Ainsi, la mesure prise vis-a-vis des Manfing se propagea et il
fut décidé que le titre de libre ne pouvait étre donné que par la mere. Ce titre donne des
privileges et c’est la raison pour laquelle les Fulwe y tiennent tant. Les plus importants
stipulent que premierement, quels que soient la fortune et le rang d’un pullo libre, il est
exempt de toute corvée. Ce n’est qu’a défaut d’autres travailleurs disponibles que les chefs
les commandent et encore apres s’étre proposés eux-mémes a leur place ou avoir fait la
corvée si le service a faire ne dépend pas ou n’est pas surveillé par I’Administration. C’est
un privilége qui s’est quelque peu atténué, il n’y a que quelques familles conservatrices qui
en abusaient. Secondement, le pullo firdu libre, a le choix parmi les femmes. Homme ou
femme, il est sOr de trouver épouse ou mari.

Quant aux Fulwe captifs ou Fula jon, ils ne sont d’aucune ethnie. Le Fula jon
appartient a toute la collectivité, a toute la communauté. Avant que la fusion entre le Fula
libre et le captif n’existe la dénomination de Fula jon n’était donnée qu’aux esclaves

achetés aux divers jula venus de toutes les contrées du centre de I’Afrique. Lorsque le

201 Gouvernement général de I’Afrique Occidentale Francaise. Exposition coloniale internationale de 1931, volume 3,
Paris, Société d’éditions géographiques, maritimes et coloniales, 1933, p. 92-94.

202 Jon : en langue mandingue est « celui qui va avec un autre, qui ne décide pas par lui-méme et qui ne dépend pas de ses
propres forces » et jonya représente la soumission absolue et s’insere dans un réseau de dépendances, sur des lignes de
subordination, a I’intérieur desquelles elle évolue en tant qu’ultime infériorité. Jon traduit en effet une forte dépendance.
La zone africaine fonda I’activité de ses ports sur la traite des esclaves ; pour le continent, cette frontiére entre la cote et
I’hinterland, fut le lieu d’une saignée destructrice et ravageuse. Rappelons que c’est en 1471, avec la découverte de I’or
de Mina, que débuta le commerce intra-africain et afro-européen d’esclaves ; ce commerce s’accéléra dés 1485 a cause
du développement prodigieux des plantations de Sdo Tomé. L’Afrique atlantique n’aura a exporter qu’un seul article et
I’armée turque aura a drainer le reste des captifs a travers les espaces désertiques du Sahara.
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maitre était satisfait de son jon, il lui trouvait, sur les marchés hebdomadaires, une épouse.
A partir du jour ou I’esclave se marie, il ne devait plus au maitre que cing jours de travail,
les deux autres jours lui étaient laissés pour son compter personnel. C’est ainsi que des
captifs, avec différents cadeaux de leurs maitres, arrivaient parfois a se constituer un
certain bien-étre et souvent méme une fortune supérieure a celle des maitres. Souvent
aussi, cette fortune, péniblement amassée, disparaissait, enlevée par quelques chefs
rapaces, quand ce n’étaient pas les individus eux-mémes avec leurs familles qui étaient
ainsi saisis, dispersés ou vendus. C’était la fagon de procéder des Manding.

Alfa Moolo, apres les avoir chassés et chargés d’un butin suffisant pour satisfaire
ses caprices n’eut pas recours a ces procédés. Il etait du reste captif lui-méme et a ce titre
devait sauvegarder leurs intéréts?®®, Beaucoup de captifs furent chefs de provinces pendant
le régne des Moolo et c’est a ce moment que date I’alliance entre Fula foro et Fula jon?%,
En Vérité, apreés la lutte entre Fula et Mandingues, Alfa Moolo, voulant reconnaitre les
services que les Fula jon avaient rendu a la cause commune, distribua une part des emplois
de chef de province a plusieurs d’entre eux qui s’étaient particulierement signalés par leur
bravoure. 1l rendit leur charge héréditaire et pendant longtemps le Firdu-Nord, le Firdu-
Sud, le Jaara, le Gimmaara et le Pakaaw eurent a leur téte des almaami Fula jon. Les autres
provinces dirigees par des Fula foro sont le Pata ou Soofaa-[laama, le Manigi, le Patim, le
Pacana, le [lampaayo, le Kantoa, le Kibbo, le Mambuwa, le Kamako et le Yeeja?®. Mais,
malgreé les unions successives, le titre de libre ne s’est pas éteint et méme le plus misérable
des Fulwe libres en parlant @ un chef né captif dira « mon captif ». Ainsi, en dehors des
travaux administratifs, le chef evitera pour les corvees de village ou de province de
commander ou de recourir a la force d’un firdu libre.

A la faveur de la révolution théocratique, toutes les populations qui refusérent
d’embrasser I’islam, les pulli et les jalonke, précisément, fuirent le Fuuta Jallon pour
atteindre les villages Fulakunda ou furent tout simplement réduits en captivite. Les captifs

constituerent ainsi au Fuuta Jallon comme au Fuladu une main-d’ceuvre agricole

203 Syr le soulévement organisé et dirigé par Alfaa Moolo Baldé, lire les considérations de Pélissier, (Paul), Les paysans
du Sénégal. Les civilisations agraires du Cayor en Casamance, p. 298.

204 N’oublions pas qu’il y a eu un nombre considérable de Fulakunda qui ont épousé parmi les jeunes filles mandingues
ravies par les troupes de Muusa Moolo qui n’hésitait pas trés souvent a prendre la téte de ces équipées a travers les terres
du Gaabu et de la Gambie. Ce faisant, ses troupes capturaient des filles par centaine et une fois arrivées dans les terres
sous son pouvoir, elles étaient affranchies et données en mariage aux guerriers, aux puissants et aux riches. Ce brassage
est juqu’a nos jours constatable dans par exemple le Soofa-[Jlaama, ou des filles mandingues célébres par leur beauté sont
mariées dans Saare Yero Bukka Joom BaaraaCi. Jusqu’a un passé assez récent, des vieilles femmes ravies par les bandes
de Muusa Moolo, d’age tres respectable, continuaient a vivre dans le village de Patta, entre autres, Bijni Kummel Baalnde
(Gaabu) et Mussundi # Njaay (Sooloolo, Gambie). Informations recueillies auprés de Yero Mbaalo.

205 |_enoir, (Emile), « La Casamance », La Dépéche coloniale, n°22, 1904, p. 285.
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particulierement productive et tres rentable pour les grands dignitaires Fulwe qui trénaient
a la téte des chefferies. Ainsi, les plaines et brousses furent occupées par entités captives
venues d’un peu partout de la sous région constituant ainsi de nombreux villages
particulierement peuplés, actifs, grouillants appelés ruumde®®. D'ailleurs, tous les
explorateurs qui ont parcouru la zone intermédiaire entre le Fuuta Jallon, la Haute-
Casamance, la Guinée portugaise et la Gambie anglaise, ont été frappés par cette forte
concentration de villages fondés par les captifs fuyards®®’. Ces captifs sont deux ordres :
ceux nés dans la maison du maitre, qui, eux, sont bien vus et bien traités comme des
serviteurs appréciés et peuvent compter sur la confiance sans faille des maitres et méme,
font partie intégrante de la famille, ceux achetés sur les marchés ou aux caravanes ou tout
simplement capturés dans les guerres meurtrieres. Ils constituent en réalité une
marchandise banale, véritables bétes de somme?®, Les plus grands lutteurs, chanteurs,
danseurs, musiciens, se recrutent dans les rangs des Fula jon. Tandis que les folklores et les
religions populaires touchant aux activités pastorales concernent exclusivement les Fula
foro.

La condition sociale sépare d’abord les captifs des hommes libres. Les captifs
étaient considérés comme biens meubles des maitres et mariés par eux. lls n’avaient pas le
droit de propriété, ni voix aux cours des conseils de village ; ils étaient astreints aux
travaux pénibles et écrasants®®. Les catégories captives et serves, les jon occupent le bas
de I’échelle sociale. Les jon ou captifs sont des individus qui, réduits a la merci ou achetés,
deviennent la chose de leurs vainqueurs ou de leurs maitres. L’absence de droits et de
garanties et leur soumission compléte a la volonté de leurs maitres, sont les traits
caractéristiques de leur statut juridique et de leur condition matérielle. Leur état social
varie selon les conditions dans lesquelles ils ont été réduits en esclavage.

Nous savons que chez les Bambaras, de Seegu et du Kaarta (Mali), on distingue
quatre catégories d’esclaves : les ton’jon en bambara, de ton=association et jon, esclaves ;
les soofaa en bambara, de soo=cheval et faa= pere, ou préposés au pansage des chevaux ;

les woloso en bambara, de wolo= né et so= maison, ou esclaves nés dans la famille ; les

206 |_e terme ruunde ou ruumde renvoie a ndungu et signifie littéralement « passer I’hivernage dans un lieu, sur un site ».
Ces villages d’hivernage se sont implantés durablement dans les contrées de la Casamance ; mais, au Fuuta Tooro, par
exemple, ils sont temporaires car la saison hivernale est de courte durée et ne sont pas exclusivement occupés par les
maccu we.

207 Cissé, (N.), op. cit., pp. 53-54.

208 Niang, (S.), « Le Firdu de Muusa Moolo », Mémoire de Maitrise, Université de Dakar, Département d’Histoire,
Faculté des Lettres et Sciences Humaines, 1976, pp. 29-31.

209 Cantrelle, (P.), « L’endogamie des populations du Fouta Sénégalais », Population, Année 1960, Volume 15, n° 4, p.
669, pp. 665-676.

126



Premiere partie :
une histoire culturelle sous le sceau de la permanence, 1512-1980

jon’fing en bambara, de jon=esclave et fing=noir, en opposition a horon tuloblen (nobles
aux oreilles rouges), on les appelle aussi san’jon en bambara, de san (dérivé de sani)=vente
et jon=esclaves, c'est-a-dire esclaves voués a la vente. Ce sont la les esclaves de la traite
qui a sévi dans toutes les contrées ouest-africaines, entre autres?°, Le ton est une sorte de
classe d’age. C’était une division horizontale de la collectivité qui permettait a tous les
garcons du méme age de se grouper en association mutuelle. Une classe d’age se
constituait lorsque les jeunes hommes s’estimaient suffisamment nombreux pour en creéer.
Parfois, elle avait pour base I’initiation, c'est-a-dire le rite de passage de I’enfance a I’age
mdr au cours duquel se tissaient, entre les inities, des liens si solides qu’ils persistaient
durant toute leur vie.

Chez les Soninké du Guidimakha, on trouve deux catégories principales d’esclaves :
ce sont les komo qui se subdivisent en sardo (captifs acquis par héritage de pére en fils) et
nanuma (captifs acquis par achat) et les komo-Xhaaso (étymologiquement =vieux esclaves)
qui se subdivisent en jonkurunko, wanakunko et juragandi-komo. Les sardo étaient les
esclaves dont on était devenu propriétaire par héritage. 1ls ne pouvaient pas étre vendus ;
on ne pouvait qu’en hériter. Les nanuma étaient des esclaves achetés ou conquis par les
armes. On pouvait les revendre, les donner, les échanger ou les mettre en gage comme du
bétail. Considérés aussi comme monnaie libératoire, il arrivait qu’on achetat un coursier
pur-sang avec un certain nombre d’esclaves, variant entre deux a cing, selon la valeur du
destrier.

Les junkurunko comprenaient d’une part, les mercenaires, gens d’armes étrangers
au pays, qui venaient se mettre au service des Tunka (Rois) pour faire la guerre pour son
compte. A ce titre, ils avaient comme salaire une part du butin pris a I’ennemi. Ces gens
aux origines louches devaient naturellement étre subordonnés aux Horon. Par contre, en
égard a leurs activités guerriéres, ils étaient au-dessus des autres captifs. Ils n’étaient
commandés que par le Tunka, ses généraux et ses officiers, mais par personne d’autre une
fois les guerres terminées. Ils géraient leurs propres biens et pouvaient en acquérir d’autres.
Ils étaient régis par les mémes us et coutumes qui régissaient les Horon ; ils pouvaient
méme avoir, a leur tour, des esclaves, mais ne pouvaient se marier ni avec les Horon ni
avec les /amakala. lls ne se mariaient qu’entre eux. Les anciens esclaves libérés non par
leur maitre, mais du fait du décés de celui-ci sans laisser d’héritiers directs. lls restaient

cependant attachés aux membres de la famille de leur défunt maitre et étaient tenus a

210 Ndiayé, (B.), Les castes au Mali, Editions populaires, Bamako, 1980, pp 26-27.
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certaines obligations a leur égard, c'est-a-dire qu’ils leur devaient aide et respect,
notamment au cours de certaines cérémonies : mariages, baptémes, déces, etc. Mais, ils
n’étaient commandés, dans le sens littéral de ce mot, par aucun d’eux. lls ne pouvaient se
marier qu’entre eux, c'est-a-dire qu’ils ne pouvaient épouser ni les Horon ni les /amakala.

Les wanakunko étaient des voyageurs mandingues, peut-étre de bonne famille, qui
étaient venus au moment des guerres s’installer auprées de certaines fractions déterminées
de la collectivité Soninké. On leur refusait en mariage les jeunes filles Horon ; mais pour
les conserver en vue des opérations guerrieres, on leur accordait en mariage des esclaves
gu’on libérait a cet effet. Par contre, ils jouissaient d’un privilége particulier : celui de
procéder, seuls, au vote destiné a la désignation d’un chef de village lorsque deux Horon
avaient des droits égaux a cet effet. Le candidat qui avait la majorité de leurs voix devenait,
sans contestation, le chef du village intéressé.

On retrouve dans les autres groupements ethniques haal pulaar’en, malinke,
xhasonke, Fulae, etc. & peu prés les mémes classifications et les mémes statuts des Jon
cités ci-haut. lls sont généralement tous des esclaves nés dans la famille, des esclaves de
traite, des esclaves affranchis, etc. De menus détails les différencient.

Les esclaves peuvent avoir des maitres aussi bien des nobles que des hommes de
caste. Ils constituent donc la derniére classe sociale. Certains ~amakala apprenaient leur
métier a leurs esclaves les plus doués. Mais cela ne conférait pas pour autant a ceux-ci la
qualité de ~amakala. Certains d’entre eux devenaient des ouvriers qualifiés, mais, malgré
leur compétence, ils ne pouvaient jamais ouvrir un atelier a leur propre compte. lls
restaient d’autant plus attachés a leurs maitres qu’ils n’arrivaient jamais a se racheter ni a
acquérir la maitrise car quiconque n’a pas été « ordonné » maitre en vertu de certains
pouvoirs magiques détenus par les ~amakala ne pourrait jouir convenablement du métier,
sans compter qu’il risquerait de s’attirer le courroux des esprits, maitres incontestés de tous
les métiers. Au surplus, comme la transmission des secrets magico religieux, qui
garantissaient tout artisan contre les mauvais génies, ne peut étre faite qu’aux seuls
membres authentiques de la caste, aucun /amakala ne se permettait de les confier a
quelqu’un d’autre, fOt-il roi, a plus forte raison esclave. Aussi, peut-il exister des esclaves
faisant office d’ouvrier auprés d’un artisan membre d’une caste donnée, mais il n’y a pas
d’esclaves dans la classe des /amakala. Toutefois, il y a quelques dérogations a la regle.

En effet, chez les Haal pulaar’en, outre la caste des maccuwe, il est permis aux esclaves
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d’exercer le métier de tisserand a titre personnel. En effet, dans le Fuuta Tooro, la plupart
des tisserands sont des maccuae qui occupent les keelle dans les villes sénégalaises.

Par ailleurs, les esclaves sont libres d’organiser quand ils le veulent des
réjouissances. Ils ont une danse particuliere appelée jon’don, littéralement la danse des
esclaves ou judo’kedi en malinke, de ju=bassin et kedi= mouvement de bas en haut. C’est
une danse lascive qui est interdite aux nobles et aux / amakala. Chez les Xhasonke, les jon
pratiquent une autre danse a caractére magique ; ils I’appellent mama jombo. Cette danse
est pratiquée par un seul individu censé avoir été initié par les esprits. Le quidam préposé a
la danse se met totalement nu, puis on le couvre entiérement d’un sac fait de fibres tressées
en filet serré et ayant la forme d’un céne dont le sommet est constitué par une tige de bois
de 30 a 40 centimétres de long. Cet accoutrement étant transparent, la danse ne doit donc
avoir lieu ni a la lueur des feux ni pendant les clairs de lune. Elle n’a lieu que dans
I’obscurité, ce qui a le double avantage de cacher la nudité du danseur, et de rendre la
danse mystérieuse grace aux ténebres qui entourent I’assistance. Nul n’a le droit de faire du
feu pendant la danse. Généralement, les enfants n’y sont pas admis, mais les femmes

peuvent y assister. Dailleurs, elle a lieu sur la grand-place?!.
Conclusion

En Sénégambie, les catégories socioprofessionnelles, méme si elles se sont
épanouies dans des hiérarchisations sociales quasi statiques, voire immuables, n’en furent
pas moins fertiles et creatrices en artéfacts culturels et folkloriques. Le patrimoine
immatériel et matériel doit d’ailleurs sa richesse et sa fertilité aux différents segments
sociaux qui, respectivement, individuellement ou collectivement, ont porté les créations
culturelles, en plus de leurs occupations « professionnelles ». Cette créativité prend toute
sa valeur et sa veéritable dimension chez les maitres du verbe et de la parole, en

I’occurrence, les naalankoo we.

211 Ndiayé, (B.), op. cit., pp. 30-38.
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CHAPITRE 3 : LES NAALANKOO®E OU LES « GENS DE LA PAROLE »

Venons-en aux griots généalogistes ou les awlu@e qui sont des laudateurs
spécialisés dans la récitation et la déclamation des généalogies a capella. Nous pouvons
retrouver les traces concernant les carrieres des griots que rencontrérent et décrirent les
explorateurs et les administrateurs coloniaux au XIX® siecle. Grace a eux, nous suivons
aisément leurs trajectoires dans les récits de voyage et de relations ; des contributions
ethnographiques et ethnologiques de premiére main sont publiées durant toute I’ere des
explorations européennes en Afrique. Bref, monographies et articles de revues
scientifiques constituent d’intéressants corpus a exploiter pour décrire, présenter, étudier le

monde des maitres de la parole.
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1. Le griot, un concept aussi disputé que controversé

La caste des griots nous intéresse au plus haut point dans cette étude de la société
fuutanke. Dans la mesure ou « tous les négres de la Sénégambie sont passionnés pour la
musique et la danse. lls ont aussi des bouffons qu’ils nomment guiriots, et qui les amusent
par des arlequinades ou leur prodiguent des louanges®*2». L’institution des griots est fort
ancienne en Afrique occidentale. Le voyageur arabe Ibn Battuta a décrit la présence vers
1350, a la cour du Mali, des musiciens interpretes dont les roles ressemblent de pres a ceux
des griots mandingues et qui étaient déja connus par le terme jeli. Valentin Fernandes,
imprimeur installé a Lisbonne, rapporte vers 1500 des descriptions de musiciens porte-
parole Wolof, dont le statut et la dénomination (gaul ; orthographe actuelle : gewel)
correspondent a des griots Wolof des temps contemporains et modernes. Deux chroniques
arabes de Tombouctou, le Tarikh al Fattach et le Tarikh al Sudan, confirment la présence
des griots en milieu Fulwe et sonrhai au XVI° siecle. Les fortes ressemblances entre les
institutions de caste de différentes populations sont I’indice d’un fond culturel commun.
L’analyse des designations pour les gens de caste, qui révéle un nombre important
d’emprunts, d’une part, celle des traditions orales, d’autre part, montre que I’ensemble des
castes de I’Afrique occidentale se sont développées a partir de trois foyers tout au plus,
situés en milieu mandingue, soninkeé et ou Wolof. Les déplacements des gens de caste, liés
ou non a des mouvements de populations plus vastes, expliquent leur répartition
actuelle?t3,

Nous savons que le terme griot désigne, généralement, et c’est un lieu commun que
de le dire, une personne qui appartient a une «caste» spécialisée de musiciens de
naissance et de profession. Ils sont trés répandus dans toute I’Afrique de I’ouest et
largement décris par les voyageurs et explorateurs arabes et européens, ainsi que par les
administrateurs coloniaux. L’origine du mot griot est source de débats et de controverses.
Voyageurs, explorateurs, missionnaires, administrateurs coloniaux, chercheurs se sont
essayés a donner une signification du terme griot au regard des langues européennes et

africaines. En veérité, les théories, les argumentaires sont nombreux et variés, méme si

212 \Joyage dans I’intérieur de I’Afrique, Société reproductrice de bons livres, Imprimerie de Saillard, Paris, 1838, p. 69.
213 Thomas A. Hale, dans son article « From the Griot of Roots to the Roots of Griot », établit une délimitation
géographique assez précise de ce qu’il appelle «a map of the griot world » assez homogene : la grande famille Mandé au
centre, incluant la Sénégambie, le nord de la Guinée Konakry, le Mali central, les franges septentrionales couvrant la
Mauritanie méridionale et le Mali septentrional ; la frontiére sud de ce monde des griots court du nord de la Sierra Leone,
le nord Libéria, le nord de la Céte d’lvoire, une partie du Burkina Faso, le nord du Bénin jusqu’au nord du Nigéria, tout
en incluant une partie du Niger et le nord-Cameroun, pp. 267-269.
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certains semblent faire I’unanimité dans les débats?*4. Le premier frangais a mentionner le
terme griot dans ses écrits publiés en 1637 Relation du Voyage du Cap Verd est Alexis de
Saint-L6, un moine missionnaire capucin qui a longé les cétes atlantiques sénégambiennes
dans les années 1634-1635. A sa suite, le francais Michel Jajolet La Courbe, directeur de la
Compagnie du Sénégal, utilisa amplement le terme [guiriot] dans une longue narration
d’une de ses trois tournées d’inspection dans le nord du Sénégal entre les années 1685-
1710.

Les théories concernant les origines du mot griot émergérent un siecle plus tard, en
1778, quand Le Brasseur, un administrateur colonial en Afrique de I’ouest, expliqua dans
une note de son rapport etabli a I’attention d’un Amiral frangais que le griot [grillot] est
une espéce de negre dont la tenue théatrale ressemble a celle d’Harlequin. Il avait attaché a
ses pieds et sa ceinture deux ou trois cents grelots et les faisait tinter suivant une cadence
qui ne génerait pas I’ouie la plus delicate... Les griots [grillots] sont & la fois admirés et
détestés par les populations tout comme les artistes en Europe. Ils ne sont pas pour autant
considérés comme membres a part entiére de la société et ne peuvent prendre épouse que
dans leur communauté. Au XIX® siécle, en 1882, plus exactement, Bérenger-Féraud
proposa le terme Wolof gueroual ou guewoual.

En 1951, Henri Labouret, se basant sur le fait que les Portugais sont les premiers a
toucher les cotes africaines et y ont pendant longtemps demeuré avant que les francais ne
les y retrouvent, lui propose une source portugaise [criado] ; en outre, la langue portugaise
était pratiquée sur toute la cote du Sénégal, du nord au sud, sur les comptoirs et escales
commerciaux. Sans oublier qu’il existe un lien évident entre I’expression orale et tous les
synonymes portugais se rapportant au verbe « guitar », « crier » : grito (un cri), gritalhao
(une personne qui crie beaucoup), gritador (une personne ou un lieu bruyant) et gritaria
(tintamarre, chorale, cheeur). Plus récemment, en 1971, le linguiste américain Charles Bird,
lui trouvait une origine mandé, une déformation [gerio] qu’aurait entendue les Frangais au
cours de leurs contacts avec les populations indigenes ; alors que I’universitaire nigérian,
Umaru Watta, avancait en 1985, que griot viendrait du pulaar gawlo. Cette these avait déja
été vigoureusement contestée par I’historien David Conrad qui, en 1981, avangait que les
Francais n’ont eu que des contacts tres limités avec les populations de I’intérieur qui

utilisent le terme moderne de jeli.

214 Sur I’origine du mot griot, se reporter aux intéressantes considerations de Camara, (Sory), Gens de la parole. Essai sur
la condition et le rdle des griots dans la société malinké, Paris-Conakry, ACCT-KARTHALA-SAEC, 1992, pp. 101-103.

132



Premiere partie :
une histoire culturelle sous le sceau de la permanence, 1512-1980

Par ailleurs, les Africains nouérent des contacts avec I’Espagne, par le biais du
détroit de Gibraltar, donc du Maroc, en particulier et du Maghreb, en général. La culture
berbére et la civilisation arabe marquérent durablement ces contacts entre I’Afrique et
I’Europe ibérique. De nombreux mots africains se retrouvent dans la langue espagnole.
D’ailleurs, de nos jours, le terme espagnol guiriote, désigne griot. Ceci aurait certainement
inspiré le mot guiriot utilisé par les Francais au XVII°€ siécle ou serait développé a partir de
guirigaray, une dance populaire a Séville durant le XVI¢ siécle. Entre I’ Afrique de I’ouest
et I’Europe, la langue berbere, influencée par I’arabe, constitue une large aire culturelle de
diffusion qui déborde sur les populations des deux extrémités géographiques. C’est fort de
cette influence continue que I’africaniste frangais, Vincent Monteil suggeérait, en 1968, que
griot vient du berbere iggio, iggiw ou iggow ; mais, le chercheur britannique, H T Norris,
dans la méme année, ne tarda pas a contester cette origine berbere et avanca que griot est
bel et bien issu des communautés qui vivent le long du fleuve Sénégal ; c’est le gewel en
Wolof et le gawlo en pulaar.

Cette position de Norris est renforcée et confirmée par les recherches du francais
Michel Guignard qui, en 1975, a étudié la musique maure et y a décelé une part importante
des musiques traditionnelles des populations négres. Guignard est arrivé a la conclusion
que les influences des populations sénégambiennes sur les Maures sont trés anciennes et
continuent de nos jours. Griot viendrait méme du terme arabique gawal, (radical=g-w-I ;
lié au verbe, au dire, a la parole donc au chanteur), par le biais du Wolof gewel, selon Eric
Charry qui s’est intéressé a la controverse en 1992, et voit une similitude entre griot et
iggiw (hassanya, arabe), gewel (Wolof), gawlo (Fulwe). Halle, moins convaincu de cette
tentante hypothése, penche pour une autre source arabe qui lui semble plus plausible et qui
rende compte des racines du mot griot : guinea, un des plus anciens et des plus largement
usités a travers I’Afrique de I’ouest. Guinea est un terme qui renvoie a des réalités
historiques, géographiques, commerciales, étatiques et plonge profondément ses racines
dans les sociétés ouest-africaines; il peut méme étre & I’origine du mot guiriote en
espagnol et griot en francais. La racine berbere pour guineo (agenaou, proche de iggio et
iggiw) peut soutenir I’hypothése qui avance que griot est d’origine africaine et non
européenne. Il reste a prouver que le mot a été diffusé depuis le sud Sahara par les
populations noires de la Mauritanie méridionale qui entrérent en contact avec les Arabes

depuis des siecles deja, par les mouvements incessants des griots associés des populations
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Berberes de la région ou par les commercants et traitants qui recherchaient I’or, les
esclaves et les mines de sel entre le Maghreb et I’ Afrique subsaharienne.

Sans faire des digressions et des développements sur I’histoire des relations qui
unissent le Soudan au Maghreb, nous nous contentons de signaler que des recherches
archéologiques assez récentes effectuées au Mali et les etudes musicologiques réalisées au
Maroc confirment la thése de la transmission et la diffusion du terme depuis le sud au nord.
La figure culturelle et folklorique du gnawa est illustrative en ce sens qu’il est le
descendant d’agenaou qui a migré a travers I’esclavage, du sud saharien vers le nord
maghrébin. De ce fait Halle pense fortement que le terme a évolué et a suivi un processus
linguistique qui changea le terme ghana en gnawa, agenaou, guineo et guiriot pour
produire griot. Globalement, Halle suppose, au-dela des controverses soulevées par
I’origine et la signification de Ghana, que le terme griot est la résultante des échanges
linguistiques qu’entretenaient Espagnols, portugais ou Arabes navigateurs et marins qui
avaient une certaine connaissance et une certaine maitrise des sociétés cotiéres ouest-
africaines. Et I’on peut avancer sans hésiter que ces navigateurs eurent comme
interlocuteurs pour la premiére fois, les griots, gens de la parole?'®. Des recherches plus
approfondies doivent étre menées pour systématiser ce débat qui tarde a trouver une
cléture unanime parmi les universitaires et chercheurs qui s’intéressent aux sociétes
africaines.

Les griots faisaient partie des univers exotiques et fantastiques des lecteurs
métropolitains a partir du XVII® siécle grace, d’ailleurs aux ouvrages publiés par des

auteurs francophones tels que des commercants, voyageurs, missionnaires, etc.

215 Hale, (Th. A.), op. cit, pp. 249-260.

134



Premiere partie :
une histoire culturelle sous le sceau de la permanence, 1512-1980

2. Portraits du griot dans la littérature savante

Ce terme griot est également utilisé pour désigner et qualifier n’importe quel
musicien ou chanteur, gens de parole et de verbe de cette aire culturelle, voire toute
personne qui est décidée a se spécialiser dans les louanges et les éloges d’une personne,
vue et considérée de haute lignée pour diverses raisons. Ainsi rencontre-t-on méme des
griots attachés a un parti, une formation politiqgue, un homme politiqgue, un homme
d’affaires fortuné, un cadre de la haute administration, etc®!®. Les porte-parole,
généalogistes et musiciens attachés aux cours royales de la Sénégambie, par exemple, sont
généralement qualifiés et considérés comme griots, quel que soit leur statut social. Les
griots, stricto sensu (englobant les chanteurs musiciens castés), se recrutent et se retrouvent
dans une dizaine de sociétés africaines, chez les Mandingues (Malinké, Bambara, Jula,
Xhassonke, etc), Soninké, Wolof, Haal pulaar, Sonrhai, la majorité des entités Fulwe et
maures, chez certaines populations Dan, Dogon, Sereer, Sussu, Tuareg. Ainsi, on les
rencontre au Mali, en Guinée, en Guinée Bissau, en Cote d’lvoire, au Sénégal, en Gambie,
en Mauritanie, au Niger, au Burkina Faso, et tres peu nombreux au Cameroun, en Sierra
Leone et au Libéria. Sur leurs manifestations, sur leurs instruments de musique,
nombreuses sont les considérations faites par les voyageurs européens, anglais, portugais et
frangais, entre autres.

Corry, visitant les contrées des rivieres du Sud, de la Gambie jusqu’en Sierra
Leone, soutenait que «upon all occasions of mirth or sorrow, the dance is uniformly
introduced, with monotonous songs, sometimes tender and agreeable, at other times savage
and ferocious, but always accompanied by a slow movement ; and it may with propriety be
said, that all the nights in Africa are spent in dancing ; for after the setting of the sun, every
village resounds with songs, and music ; and | have often listened to them with attention
and pleasure, during the tranquil evening of the dry season. Villages a league distant from
each other frequently perform the same song, and alternately change it, for hours together.
While this harmonic correspondence continues and the inhabitants of the neighbouring
villages chaunt their couplets, the youth of both sexes listen with the greatest attention and
pleasure. Among the several kinds of instruments of music which accompany the
cermonies of mourning or mirth among the Africans, the dru mis the principal. It made

from a hard thin wood, about three feet long, which is covered with a skin distended to the

216 Lire les considérations faites sur les griots du Kajoor précolonial par Fall, (Rokhaya), « La royauté et le pouvoir royal
dans le Kajoor précolonial, (XVIe-XVIII¢ sicéle), Mémoire de Maitrise, Département d’Histoire, FLSH, UCAD, 1978-
1979, pp. 36-38.
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utmost. They strike it with the fingers of the right hand collected together, which serves to
beat time in all their dances. Among the Foulahs and Soosees they have a kind of flute,
made of a hard reed, which produces sounds both unmusical and harsh: but all the Africans
of the Windward district are the most barbarous musicians that can be conceived. They
have also a kind of guitar, formed from the calabash, which they call kilara. Some of these
are of an enormous size, and the musician performs upon it by placing himselff on the
ground, and putting the kilara between his thighs; he performs on it with both his hands, in
a manner similar to the playing on the harp in this country. They have another instrument
of a very complicated constructions, about two feet deep, four feet long, and eighteen
inches wide, which they call balafou. It is constructed by parallel intervals, covered with
bits of hard polished wood, so as to give each a different tone, and are connected by cords
of catgut fastened at each extremity of the instrument. The musician strikes these pieces of
wood with knobbed sticks covered with skin, which produces a most detestable jargon of
confused noise. Jugglers and buffoons are very common, and are the constant attendants of
the courts of Negro kings and princes, upon whom they lavish the most extravagant
eulogiums, and abject flattery. These jesters are also the panders of concupiscense; they are
astrologers, musicians, and poets, and are welle received everywhere, and live by public
contribution.?t"”

Ils constituent un segment de la société fort important car les africains « quoy qu’ils
n’ayent n’y esprit, ny talent, ils aiment tant les louanges, qu’ils sont des gens appellez
Guiriotz, qui n’ont d’autre métier que celuy d’en donner. Les Guiriotz portent des especes
de tambours longs de quatre ou cinq pieds, faits d’un tronc d’arbre creuse, qu’ils battent ou
de la main, ou avec des batons. lls ont aussi des tambours a la moresque, qui ressemblent a
un corbillon d’oublieur, traversez par des petites cordes qu’ils touchent d’une main,
pendant que de I’autre ils le frappent d’un baton. J’ai remarqué encore qu’ils se servent
d’un autre instrument assez harmonieux, s’ils le savaient bien toucher, & dont le son est
comme celui du psaltérion. Il consiste dans un arrangement de plusieurs calebasses de
diverses grandeurs suspendues sous des touches disposées comme celles de I’épinette. J’ai
vu un autre de leurs instruments qui serait propre en la chambre d’un malade. C’est une
espece de lut fait d’un morceau de bois creuse, couvert de cuir avec deux ou trois cordes de

crin. 1l est couvert sur la touche de petites plagues de fer & garni de grelots comme un

2A7Corry, (Joseph), Observations upon the windward coast of Africa, the religion, character, custom, &c. of the natives;
with a system upon which they may be civilized, and a knowledge attained of the interior of this extraordinary quarter of
the globe; and upon the natural and commercial resources of the country: made in the years 1805 and 1806, London,
Pall-Mall and James Asperne, Cornhill, 1807, [163 pages], pp.153- 154.
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tambour de Basque. Les Guiriotz accordent ces différents instruments au son de leur voix
peu mélodieuse, & chantent ainsi des louanges des personnes considérables. Celles qui leur
donnent d’ordinaire, c’est qu’ils sont grands seigneurs, riches, aussi puissants que les
Blancs qui sont les grands esclaves du Roy, & en un mot une infinité de pareilles sottises.
Ceux-ci sont ravis de ces éloges & récompensent largement le Guiriot qui aura dit quelque
bon mot pour eux. Ils poussent méme si loin la reconnaissance a cet égard, que je leur ai vu
oOter jusqu’a leurs habits pour en payer ces fades & fausses louanges. Quand ils manguent a
récompenser ces coquins, ils les décrient, en publiant d’eux dans les villages autant de mal
qu’ils en ont dit de bien, ce qui est le plus affront qu’ils puissent recevoir. C’est pour eux le
comble de I’honneur quand le Guiriot du Roy chante leurs louanges, aussi est-il bien
récompenseé : car ils lui donnent jusqu’a deux & trois beeufs, & enfin la meilleure partie de
ce qu’ils ont. Ces Guiriotz s’avisent aussi de chanter nos louanges, en criant que nous
sommes grands, riches, & Seigneurs de la Mer. Mais ils ne trouvent pas leur compte avec
nous, qui n’en sommes pas si friands que les Négres?e».

La, la totale liberté d’expression dont jouissent les griots est trés nette. Comme le
souligne si justement Sory Camara, « ils peuvent dire le bien, comme le mal, chanter les
louanges de ceux qui font preuve de largesses, de courage, et flétrir la mémoire des avares,
des laches, des couards, de ceux qui se sont rendus coupables de quelque infamie?'%».

Leur aire de répartition correspond ainsi a I’Afriqgue occidentale soudano-
sahélienne, ainsi qu’aux zones limitrophes du Sahara et de la forét. D’ailleurs, il est
intéressant de relever que cette catégorie d’hommes castés est désignée sous le méme nom,
aussi bien chez les Bambaras que chez les haal pulaar. ~amaa kala?? est leur identité
dans laquelle ils évoluent de part et d’autre de la vallée du fleuve Sénéegal, en Sénégambie

et au Soudan occidental??l. Les désignations du griot varient en fonction des sociétés qui

218 | es voyages du Sieur Le Maire aux lles Canaries, Cap-Verd, Sénégal et Gambie sous Monsieur Dancourt, Directeur
général de la Compagnie Roiale d’Affrique, Paris, Chez Jaques Collombat, 1695, pp. 128-131.

219 Camara, Sory, Les gens de la parole. Essai sur la condition et le role des griots dans la société malinké, Paris-
Conakry, ACCT-KARTHALA-SAEC, 1992, p. 142.

220 En langues bambara et pulaar, le terme est composé de ~ama qui veut dire fumier, ordure et de kala qui signifie tout,
celui ou celle qui ne rejette rien, qui répugne a rien faire, a rien dire, etc. Ce qui veut tout simplement dire et en principe,
ils n’ont aucune retenue, aucune géne, en privé comme en public. La licence verbale et gestuelle les accompagne dans la
vie quotidienne.

221 Sidibé, (Mamby), « Coutumier du Cercle de Kita, (Soudan francais, AOF) », BCEHSAOF, 1932, [pp. 72-177.] et
Sidibé, (Mamby), « Les gens de caste ou nyamakala au Soudan frangais », Notes Africaines, Dakar, n°81, janvier 1959,
pp. 13-17. Ici, les ~amakala (les forgerons, les griots,les garanke-cordonniers, les fune, les awlume et autres castes
subalternes qui font de la mendicité une profession) sont socialement inférieurs a leurs njatigi ; ils ne sont pas admis dans
certaines cérémonies publiques ou privées, a caractere rituel (confréries du Koma, du Nama, certains lieux sacrés de la
localité et ou ont lieu, & des dates déterminées ou occasionnelles, des offrandes pour le bonheur et la prospérité de la
collectivité). lls sont souvent exonérés de certains travaux ou de certaines charges publiques d’ordre administratif, par
leurs njatigi eux-mémes. Ainsi, lorsqu’il s’agit de fournir du mil, des poulets, du beurre, de I’huile d’arachide, d’assurer
les prestations en nature, la plupart des indigénes (malinké et Fula) en dispensent leurs Zamakala chargés a leur tour de
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les abritent : iggio chez les maures, gewel chez les Wolof, maabo ou gawlo chez les haal
pulaa’en, jali (Mandingues), jeli (Maninka, Bamanan), gesere ou jaare (Soninké), jesere
(Songhay), maroki (Hawsa), etc. Au demeurant, il faut noter I’extréme ambivalence qui
concerne ce concept de griot dans I’espace soudano-sahélien : d’une part, elle tient au fait
que les populations craignent et redoutent la puissance de la parole dite ou chantée par le
griot et d’autre au statut de « caste » dans lequel les membres de ce groupe sont ranges.
Mais, I’on retient que ce qui caractérise les comportements du griot, c’est ce que Thomas
A. Hale décrit comme « the freedom to speak loudly, to sing, dance, and demand gifts of
other. To describe a boisterous friend as acting like a griot is to offer an insult???». Dans
son article, il propose d’ailleurs une solution a I’étymologie du mot griot dans les sociétes
du Sahel et de la région soudanaise. Il cherche a aboutir a une nouvelle théorie de I’origine
du mot, une meilleure compréhension de la diversité culturelle qu’il charrie et une claire
idée de I’étendue géographique du monde du griot dans I’ Afrique de I’ouest.

Néanmoins, les griots occupaient une place centrale dans les sociétés soudanaises
que d’ailleurs les auteurs arabes comme Ibn Battuta ont largement décrits dans leurs récits :
les griots ont servi les rois et les chefs comme des conseillers respectés et respectables,
précepteurs et tuteurs des jeunes princes, diplomates dans les situations les plus délicates et
périlleuses. R. G. V. nous livre des informations capitales sur les griots dans la societé
Wolof. Il les qualifie « d’espéce de baladins qui forment une caste particuliére parmi les
negres, et auxquels il n’est pas permis de s’allier avec le reste de la nation. Ils méritent un
article particulier. Ces Guiriots, en ouolof Quevel, en manding Jikili, se rencontrent
partout. Les uns restent aupres des princes et des grands : ils n’ont point de gages fixes,
mais toujours ils sont comblés de présents ; partout ils accompagnent leur maitre : a la
guerre, au pillage, dans les visites qu’il va rendre aux blancs ou a quelques grands du pays,
toujours ils le suivent en pingant d’une guitare a quelques cordes, et en chantant les actions
de ses ancétres. A la guerre, ils animent les troupes au combat : ils mettent tout en chanson.
Si leur maitre recoit ou leur donne quelque présent, de suite ils font retentir ses louanges
d’une voix glapissante, avec des inflexions diverses, étendant les bras, faisant toutes sortes
de contorsions, et ayant I’air de véritables fous.

« Ces éloges consistent a répéter sans cesse que personne ne fut plus courageux,

plus riche, plus beau, plus généreux que celui qu’ils chantent. Souvent, ils répetent le mot

certains travaux de leur spécialité : construction des ponts, coupes de bois pour les forgerons, jeux et tamtams pour les
griots, p. 144.

222 Hale, (Th. A.), « From the Griot of Roots to the Roots of Griot: A New Look at the Origins of a Controversial African
Term for Bard », Oral Tradition, 12/2 (1997): 249-278, p. 250.
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de badiau®?, qui se prend en deux a acceptions : par I’une I’on entend celui qui, n’ayant ni
pére ni mere, doit étre regardé comme d’origine céleste ; I’autre signifie batard. Suivant
gu’ils sont satisfaits ou mécontents de celui qu’ils chantent, ils prennent le mot de badiau
en bonne ou mauvaise part ; ce que I’on voit a leur air radieux ou leurs grimaces. Rien de si
plat, rien de si ridicule que leurs éloges : je comprenais la langue, et j’ai vu rarement des
étincelles de poésie dans leur bavardage emphatique. Soit vanité, soit amour de la flatterie,
les negres leur font des présents considérables. On a vu des princes leur donner jusqu’a des
chevaux et des captifs. En chantant les blancs, les Guiriots les appellent bourgueye [buur
geec], ou maitres de la mer. Qu’ils chantent les blancs, qu’ils chantent les noirs, le refrain
de leur chanson est toujours le méme; il se termine par demander de I’argent, des
verroteries, de I’eau-de-vie. Les blancs ne sauraient résister a leur importunité, et au désir
qu’ils aient de faire cesser leurs cris incommodes. D’autres Guiriots parcourent le pays
avec leur famille, allant danser et chanter par tous les villages pour obtenir quelques
présents qu’on leur accorde toujours. Cette libéralité des negres a I’égard de ces bateleurs
leur fait amasser de grandes richesses. Leurs femmes sont couvertes de verroteries de
toutes couleurs, quelquefois de bijoux d’or et d’argent, presque toujours elles font le métier
de courtisanes.

« La danse est I’art ou elles excellent le plus ; les négresses qui I’aiment toutes avec
passion, se rassemblent autour d’elles, et en battant des mains en mesure ; elles les
accompagnent et les excitent par des chants analogues au sujet. C’est des Guiriots que les
jeunes négresses prennent des lecons de ces postures lascives, qu’elles savent si bien
figurer dans leurs danses. Ces danses sont toujours accompagnées du bruit des tambours et
des instruments. Parmi les Ouolofs, les Guiriots sont les seuls qui puissent jouer de
quelqu’instruments ; les autres negres se croiraient déshonorés s’ils en faisaient usage.
L’on a vu les Guiriots applaudis, comblés de présents par les princes et les grands ; mais
cette caste qui par sa gaieté et sa bouffonnerie se consacre a faire les délices et
I’amusement de la nation en est tellement méprisée, qu’elle ne peut obtenir les honneurs de
la sépulture. Les corps des Guiriots sont portes dans le fond des bois, ou dans le creux de

quelques vieux arbres, ou on les laisse pourrir. Les negres les croient en relation avec

223 Effectivement, en langue pulaar, bajjo signifie I’'unique et a pour synonyme gooto, c’est I’un. Nous ne partageons pas
les acceptions avancées par I’auteur qui est purement une explication fantaisiste ne reposant sur aucune explication
sérieuse. Ici, bajjo renvoie aux qualités exceptionnelles de I’lhomme beau, généreux, courageux. Batard en pulaar se dit
deedaaco.
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I’esprit malin, les regardent comme sorciers, et les princes, aprés les avoir comblés de
bienfaits, les punissent quelquefois de I’esclavage.?® »

Ils « forment une caste a part et maudite non seulement chez les Wolofs, mais chez
tous les Noirs de I’ Afrique occidentale. Les princes et les chefs les attachent souvent a eux
comme bouffons ou musiciens, mais religieusement ils demeurent toujours hors la loi. Ils
n’ont pas droit au paradis ni méme a la sépulture. Leurs cadavres sont enfermés dans le
creux des baobabs pour y étre livrés en pature aux chacals. Les noirs les considerent
comme les descendants du diable, et les griots s’imaginent eux-mémes qu’ils ont été créés
uniquement pour s’amuser, chanter et faire rire les autres. lls croient qu’aprés leur mort, ils
dormiront en paix jusqu’au jour du jugement, et reviendront alors sur la terre pour s’y
amuser de nouveau. Mais il importe pour cela d’empécher le diable d’enlever leur ame.
Aussi, dés qu’un des leurs vient a mourir, les griots s’assemblent autour de son corps, et
leurs jeunes filles nues et armées de sagaies vociferent pendant toute la nuit, afin
d’éloigner le diable qui guette I’ame du défunt. Plusieurs légendes courent sur I’origine des
griots. L’une d’elle raconte que le diable, s’étant fait homme, fut reconnu et jeté a la mer.

« Un pécheur mangea un poisson qui avait avalé une parcelle du diable, et fut
immédiatement possédé par I’esprit des ténebres. On le lapida ; mais le diable passa dans le
corps d’un autre homme, et ainsi plusieurs fois de suite, jusqu’a ce gqu’enfin de guerre
lasse, on laissa vivre le dernier possédé. C’est de celui-1a, dit-on, que descendent les griots.
Les griots sont les bouffons publics, les joueurs de tamtam, les baladins, les flatteurs
officiels. lls excellent & faire des compliments, qu’on leur paye d’ailleurs aussitét. Ils
circonviennent surtout les traitants, qu’ils accablent de louanges ridicules, vantant leur
générosité, leur bravoure, leur noblesse, celle de leurs ancétres qu’ils n’ont jamais connus.
Les Wolofs sont fats et vaniteux au-dessus de toute expression, et ils se dépouillent
jusqu’au dernier sou pour s’entendre débiter d’aussi absurdes flatteries. Il n’y a pas de féte
ou de céremonie chez eux sans le concours des griots. Aussi la plupart deviendraient-ils
fort riches, s’ils ne dépensaient pas tout leur argent a couvrir leurs femmes de bijoux et a
s’adonner a la boisson... La classe des griots se subdivise elle-méme en plusieurs
genres.... les toub raba ou tisserands...les gnegno, et dans celui-ci les segn. Ce sont des
bouffons qui s’occupent, entre temps, a creuser des pirogues. Les iolé appartiennent a la

classe la plus abjecte des griots? ».

224 R, G. V., L’Afrique ou histoire, coutumes, usages des Africains. Le Sénégal, pp. 190-195.
25 L a Tourrasse, (Joseph Du Sorbiers de ), Au pays des Wolofs, souvenirs d’un traitant du Sénégal, 1897, Tours, Alfred
Mame et Fils (Editeurs), 192 pages, pp. 72-73.
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Tres craints et redoutés, « personne, pas méme I’Emir de Ségou, ne peut s’opposer
aux griots. lls ont le droit de débiter leurs chants ou ils veulent et d’y dire ce qu’ils veulent.
Quand ils disent du mal de quelqu’un, ils ne mentent jamais ; quand ils louent, ils tombent
facilement dans I’exagération. Tout le monde, depuis I’Emir jusqu’au dernier des captifs,
les craint et désire étre bien avec eux ; tout le monde achéte, par des cadeaux, leurs
louanges ou leur silence. Une vieille femme sait un chant composé contre I’Emir par les
frondeurs de Nioro : elle n’a qu’a se placer devant lui en faisant mine de vouloir chanter
pour qu’il lui donne tout ce qu’elle veut. Les griots amusent la population par leurs chants
et leurs danses se croient le droit de percevoir un imp6t sur tout le monde... Les griots et
les griottes ont toutes les maisons ouvertes. Ils sont courtiers en mariages et proxénétes.
Leur vie est heureuse, mais ils sont privés des honneurs de la sépulture et leurs cadavres
sont placés dans des arbres creux. Contrairement a ce que I’on pourrait croire, leurs
femmes et leurs filles ont des meeurs réguliéres??®».

De fait, leurs fonctions sont multiples, mais elles ont notablement évolué dans
I”histoire: “Often described simply as « praise-singers » because singing praises is the most
obvious and audible function they perform, griots and griottes actually contribute to their
own societies in so much other ways that « praise-singer » becomes a far too limited
description. For example, they are also historians, genealogists, advisors, spokespersons,
diplomats, interpreters, musicians, composers, poets, teachers, exhorters, town criers,
reporters, and masters of or contributors to a variety of ceremonies (naming, initiation,
wedding, installations of chiefs, and so on)”??’. Le paradoxe qui allie le mépris et
I’honneur du griot provoque moult questions, renforce aussi I’ambiguité de I’origine du
mot et du manque d’informations quant a ses limites géographiques dans I’ouest africain.

De fait, on appelle du terme générique de griots les musiciens, chroniqueurs,
généalogistes et méme des pitres qu’on retrouve partout dans les sociétés ouest-africaines
en général et en Sénégambie en particulier. Les awluae (sing. Gawlo) sont des griots haal

pulaar. Ils prétendent étre d’origine arabe??®. Il faut noter que tous les awluwe du Mali sont

226 Soleillet, (Paul), op. cit., p. 407.

227 R. G. V., L’Afrique ou histoire, coutumes, usages des Africains. Le Sénégal, p. 251.

228 Une tradition généralement véhiculée au Fuuta Tooro et au Mali soutient qu’ils ont le méme ancétre que les jeeli ainsi
qu’en fait foi I’anecdote suivante rapportée dans nombre d’enregistrements faits par les musiciens traditionnels : « Du
temps du Prophéte Muhammad existait un barde appelé Surakhatu Ben Zafara qui serait aussi I’ancétre des Jeeli.
Surakhatu était pére de trois enfants qui avaient libres accés dans toutes les maisons et toutes les tables leur étaient
ouvertes. Un jour, les trois se rendirent chez Aliun Ben Abu Talib, le gendre de I’Envoyé, pour se restaurer.
Malheureusement, ils n’y trouvérent rien & manger. De dépit, ils se rendirent auprés de la conjointe d’Aliun, Fatimata,
fille du Prophéte et lui dirent : « nous nous demandons vraiment comment une si belle et si gracieuse femme comme toi a
pu épouser un homme aussi laid que son mari. Certes, il est brave, mais une si douce et charmante femme comme toi
aurait pu trouver un compagnon au physique plus agréable que celui de ton mari ». lls continuérent a dénigrer Aliun tant
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d’origine sénégambienne ; leurs ascendants partirent des bords du fleuve Sénégal avec Al
Hajji Umaar Taal pour le jihad contre les animistes et fétichistes du Mali®?®. On distingue
deux catégories de awluwe: les tisserands ou sa/obowme et les quémandeurs ou
[7aagotoowe. Méme si les premiers quémandent, les seconds n’ont d’autres occupations
que la quéte des cadeaux et des dons. Parmi les askinoo@e ou généalogistes dont chaque
groupement est spécialise dans la généalogie et I’histoire d’un clan déterminé ou d’une
caste donnée : Fulwe, Koliyaawe ou Sewwe (haal pulaar d’origine soninke), waylume
(forgerons haal pulaar fuutanke), maabuae (tisserands), etc. L’on y retrouve aussi des
musiciens et des chanteurs.

La dénomination awluw@e pourrait étre dérivée de ce qui est actuellement tombé
dans I’archaisme dialectal et verbal des fuutankoowe : awlude, c'est-a-dire, « exciter,
pousser, susciter, inciter, remuer, bouger » ou encore « confondre, embrouiller » ; mais
awlube peut avoir un sens figuré suggérant I’action d” « affecter », « émouvoir » ;
d’ailleurs nous retrouvons ce sens figuré dans I’adage particulierement utilisé par les
populations de la vallée du fleuve Sénégal : « jimi/jim&i awlume ina ngawla »?%°, Oumar
Ba dit la méme chose en avancant que le terme est issu de la racine awl, c'est-a-dire
mélanger, brasser, émouvoir®!, Cette catégorisation est percue comme le groupe de ceux
et de celles qui n’ont aucune pudeur, aucune retenue, aucune honte, aucune discrétion : e
¢oo ko famar@e gacce, we ngalaa gacce, @e nganndaa sutura, ko @e suurtii@e, weej e
weejnoo@e?2. Ils versent aisément dans I’exagération et la vulgarité et le dévergondage
verbal et gestuel quand ils jugent insuffisantes les ristournes, prix de leurs services. Toutes
les occasions sont a prendre pour prélever cadeaux et dons. Leur colére peut étre néfaste
pour les avares et les pingres. Notons cependant que leur mise est distinguée, le port des

awluame est correct, soigné. Ils ont une tres haute idée de leur hygiene corporelle et

et si bien que Fatimata en fut profondément ébranlée. Et quand son mari rentra, il la trouva dans un tel état de trouble
qu’il s’en inquiéta. Il lui posa des questions auxquelles Fatimata ne voulut point répondre. Aliun, intrigué, s’en référa
aussitot a son beau-pére qui convoqua sa fille. Celui-ci lui répéta tout ce que les fils de Surakhata lui avaient dit sur son
époux. Ce dernier s’emporta mais avant de prendre une décision a I’égard des jeunes gens, il demanda conseil au
Prophéte ; celui-ci lui dit : « Va leur couper la langue » ; Aliun qui n’en demandait pas moins et davantage se précipita
sur son sabre. Mais, le Prophete prévint son geste et lui dit : « Tu interprétes mal ma pensée. J’entends, par leur couper la
langue, leur clore la bouche en leur faisant des cadeaux afin de les empécher de dire désormais des choses désagréables
sur toi. » Aliun les convoqua alors et leur fit des présents. Aussit6t, ils se rendirent a nouveau aupres de Fatimata et se
mirent & louer Aliun en des termes si vibrants qu’elle en fut tres ravie. C’est alors que le Prophéte leur dit : « Je bénis vos
langues ainsi que celles de tous vos descendants ». C’est de I’un de ceux la que, selon la Iégende, descendent les awlu we,
comme les jeeli. (Cf : Ndiayé Bokar, op. cit., pp. 103-105)

229 Brigaud, (Félix), Histoire moderne et contemporaine du Sénégal, Fascicule Il, Saint-Louis du Sénégal, C.R.D.S.-
Sénégal, 1966, pp. 44-45.

230 Nous avons retrouvé cet adage dans I’ouvrage de Dilley, (R. M.), op. cit., 2004, p. 76.

231 Ba, (Oumar), Le Fodta Téro au carrefour des cultures, Paris, L’Harmattan, 1977, p. 16.

232 C’est ce qu’écrit aussi Wane, (Yaya), op. cit., 1969, p. 61.
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vestimentaire. Et leur alimentation est riche et bien garnie ; d’ailleurs, ils sont considérés
comme les mieux nourris, vivant dans I’abondance et les ripailles ; ces éléments font d’eux
des avares, des gourmands, des voraces, dans la mesure ou leurs demandes peuvent étre
sans bornes, excessives.

D’ailleurs, leurs caractéres moraux et ethiques sont allégoriqguement assimilés a
ceux de I’hyene-fowru, dans la mesure ou, dans la nature, les bétes comme les awluwe
voyagent et operent en bandes; les bétes et les awlume «attack their victims by
surprise?®» ; rejetés par les autres groupes de musiciens, les awluwe, ne jouant d’aucun
instrument musical, se rattrapent par la férocité verbale. Leur parole charrie la vulgarité et
la grossiereté au moment ou le bambaaco, homme raffiné, charmant, altier, maitre dans
I’art de jouer des notes musicales sublimes et harmonieuses, dépositaire des généalogies
millénaires des classes nobiliaires, élabore et polit des chefs-d’ceuvre culturels pour le
bénéfice de la communauté et alimente ainsi le patrimoine immateériel de leurs terroirs.

Comme les jeeli, les awluwe s’attachaient jadis a des familles nobles déterminées.
Ils suivaient en I’occurrence leurs rimae dans leurs entreprises guerrieres, combattaient a
leurs cotés tout en stimulant leur courage et partageaient avec eux leurs gloires et leurs
revers. Les awluwe sont mobiles et en perpétuels déplacements. Ils organisent des
caravanes et se deplacent le plus souvent a cheval, I’homme ayant son épouse derriere lui a
califourchon sur la croupe de I’animal. 1ls voyagent généralement en groupes. Dans ce cas-
14, ils désignent parmi eux un chef de convoi appelé farba titre que portaient certains chefs
de province Sewwe du Fuuta Tooro. Lorsqu’ils arrivent dans un village, ils se répartissent
entre les familles qui s’honorent de les héberger et de les nourrir pendant tout leur séjour.
En effet, c’est un honneur pour les familles que d’étre choisies parmi tant d’autres par ces
flatteurs, voire flagorneurs.

Non seulement cette hospitalité rehausse leur prestige, mais aussi leur épargne les
railleries de leurs hotes qui ne descendent jamais dans une famille tarée ou handicapée par
la misére et I’indigence. On les craint parce que non seulement ils ont une langue
redoutable, mais aussi on leur attribue le pouvoir de rendre, par certaines incantations
magiques et ésotériques dont ils sont les seuls a détenir les secrets, un homme impuissant
méme s’il habite et vit au-dela des frontiéres de la contrée, du pays, de la nation. A

distance, ils peuvent aisément atteindre leur cible. Leur amitié, leur proximité et leur

233 Dilley, (R. M.), op. cit., p. 76.
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complicité sont recherchées par les jeunes, surtout en instance de se marier. Gueérisseurs, ils
excellent dans le soin des maladies vénériennes.

Ils sont aussi musiciens comme les jeeli et comme eux, ils s’accompagnent de la
guitare en commentant les hauts faits des anciens ou en racontant des anecdotes amusantes
et égayantes. Leur répertoire est constitué des konntimpaayji, appelé fari, déclamés en solo
ou en chceur. Leurs epouses chantent le yela, nom également donné a leur danse. Hommes
et femmes dansent au son des bolo=aaji ou ju+u=aaji (gourdes évidées du genre de celles
qu’utilisent les femmes wambaaame pour leur tam-tam). Signalons la catégorie dite des
cuppurta qui sont aussi des awluae mais volontairement déchus de leur statut et condition
de gawlo. lls flattent exclusivement les autres awlu@e moyennant cadeaux et présents. Ce
sont de veritables clowns redoutables et n’ont aucune pudeur dans leurs paroles et dans
leurs gestuelles. Ils sont d’ailleurs tres redoutés des awlu e autant, sinon plus que ceux-ci
le sont les rimae. lls ne résident pas au Mali ou ils ne viennent que périodiquement rendre
visite aux familles qui y vivent; on les retrouve surtout au Fuuta Tooro, leur foyer
originel®4.

C’est I’énonciation seule, et la manipulation de I’auditoire qu’elle entraine, qui
constitue le domaine d’excellence du généalogiste. Les griots ont la réputation d’employer
leur faconde pour exploiter la naiveteé et la crédulité des riches et des puissants. Son art
consiste, en effet, a créer une tension extréme entre le destinataire de son propos- dont il
évoque flatteusement la lignée- et le public présent- chez qui il suscite I’espérance de voir
I”’homme ainsi couvert d’éloges se montrer a la hauteur des ses ascendants ; situation de
contrainte, parfois consentie souvent subie, dont le destinataire ne se sort que par le don.

Si ces prestations enrichissent le laudateur, elles réaffirment la supériorité sociale
du destinataire et lui permettent de prouver publiquement qu’il agit conformément a son
rang et que son status n’est point usurpé. Archivistes verbaux et généalogistes attitrés de
certaines familles, ils sont également une sorte de bardes épiques, débitant leurs récits sous
forme de chants qu’ils accompagnent eux-mémes avec un instrument a cordes analogue a
la guitare. lls enveloppent les hauts faits des ancétres de ce merveilleux si apprécié des
populations africaines et leur donnent I’allure des chansons de geste des trouveres et des
menestrels du Moyen Age européen.

Genéralement courageux, les griots suscitaient I’ardeur combative des guerriers sur

les champs de bataille. En effet, dans les moments critiques ils trouvaient toujours

234 Ndiayé, (B.), op. cit., pp. 103-110.
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I’inspiration heureuse et salutaire pour relever le courage défaillant et chancelant des
combattants, soit par I’exaltation des faits d’armes des anciens, soit par I’ironie acerbe et
caustique dans I’art duquel ils sont maitres incontestés, soit en projetant une lueur tragique
sur une défaite éventuelle aux conséquences innommables. Au retour au village, ils
chantaient la gloire, les victoires et les faits d’armes des guerriers issus de leur famille
d’attache, car chaque famille aristocratique disposait d’une famille de awlu@e qui vivait a
ses depens et partageait entierement ses joies, ses déboires, ses peines.

De nos jours, avec la fin des expéditions guerrieres, pour vivre, ils n’hésitent pas,
parfois & vilipender les avares ou a les calomnier avec des insinuations qui en disent long
sur leur naissance ou sur la source de leur fortune. C'est pourquoi ils sont a la fois redoutés
et recherches, car il faut, pour étre bien vu en société, se concilier leurs bonnes graces tout
autant que ceux qu’ils grisent de leurs flatteries. De surcroit, les awlu@e ont droit a
I’impunité. 1ls peuvent dire tout ce qui leur passe par la téte : flatter, louanger, satiriser,
railler, insulter, injurier, maudire, etc. En outre, ils peuvent se permettre toutes sortes
d’inconvenances, ce qui fait dire qu’un griot peut devenir fou pendant sept ans sans que
I’on s’en apergoive. En somme tout noble qui tient & son rang prestigieux en société, doit et
a intérét a se concilier les bonnes graces des griots?®. Nous retrouvons la méme
communauté au Mali, sous la désignation de jeeli?*®.

Leurs femmes sont aussi des chanteuses d’une grande réputation dans les sociétés
sénégambiennes. Les griots ont une danse particuliére appelée sandiya (de san= année et

diya= douceur : la douce année). Les principaux instruments de musique des jeeli sont le

235 Ndiayé, (B.), op. cit., pp. 90-94. Le terme jeeli signifie « maitre » marque I’estime en laquelle on tient en principe
I’archiviste que doit étre tout jeeli. La fonction consiste essentiellement a garder et a préserver jalousement de I’oubli la
généalogie, a mettre en exergue, en les magnifiant, les actes du personnage auquel le jeeli est lié. En conséquence, le jeeli
étend ses investigations & tous ceux qui touchent de prés ou de loin & son noble dimo si bien qu’il devient I’historien, la
mémoire vivante de toute une famille, de toute une fratrie, de tout un clan voire de toute une communauté beaucoup plus
large. Le role du jeeli est donc trés important dans les cultures orales que portent les sociétés ouest africaines. Les jeeli
étaient les directeurs de conscience des chefs dont ils étaient les factotums. A ce titre, ils devaient non seulement leur
servir de conseillers et d’intendants, mais aussi leur rappeler les regles morales et les convenances sociales lorsqu’ils
avaient tendance a s’en écarter ou a s’en détourner tout simplement. En général, ils s’enfermaient dans le domaine de la
tradition de leur clan et ne s’intéressaient pas aux traditions des autres communautés. Cette autarcie a volé en éclats de
nos jours. Doué d’une mémoire prodigieuse et d’un esprit d’a-propos, il est difficile sinon impossible de prendre un jeeli
en défaut car il ne doit jamais perdre son sang-froid ; il sert toujours d’intermédiaire dans les questions matrimoniales et
d’élément conciliateur en méme temps qu’agent de propagande au profit de son noble. Par contre, il n’est pas admis dans
certaines confréries magico religieuses, ou le secret le plus absolu est de rigueur, car il passe pour étre trop bavard et
mouchard. Toutefois, dans certaines associations a caractére purement social, il en devient le héraut. Les jeeli sont des
intermédiaires de mariage ; du commencement des démarches matrimoniales a la célébration du mariage, tout se régle par
I’entremise du griot. En I’occurrence, ils peuvent arriver a bout de toute réticence de la part de la jeune fille et de toute
résistance de la part de ses parents, en les persuadant des avantages et des bienfaits qu’ils pourraient tirer de I’union ainsi
envisagée. C’est la encore I’'une des raisons pour lesquelles leurs bonnes graces sont tant recherchées par les jeunes
garcons en passe de contracter mariage. Les jeeli sont ambulants, et vont quémander de village en village, voire de pays
en pays, et méme de continent en continent avec le développement de la mobilité internationale.

236 Camara, (Sory), Gens de la parole. Essai sur la condition et le réle des griots dans la société malinké, Paris-Conakry,
ACCT-KARTHALA-SAEC, 1992, pp. 103-105.
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balafon ou balani (xylophone), le ngoni (guitare), le tamani (petit tambour au son aigu que

le joueur porte sous le bras et duquel il tire plusieurs variations de sons selon les pressions

qu’il exerce sur les nombreuses ficelles qui I’entourent et qui servent a tendre les peaux qui

en recouvrent les deux extrémités)>’,

3. Les différentes catégories de griots

Les griots généalogistes constituent une catégorie ancienne, dont I’arrivée au Fuuta

Tooro daterait de la dynastie des Manna et serait donc contemporaine de I’arrivée des

forgerons et antérieure au pouvoir Deenyanke?®. Nous reprenons les tableaux réalisés par

Olivier Kyburz pour une compréhension plus nette et claire des status, fonctions et origines

des entités castées artisanes et laudatives:

Tableau 1: status et function

ARTISANS

LAUDATEURS

Boisseliers ustensiliaires,

Boisseliers piroguiers

Boisseliers harangueurs

Cordonniers noirs du Ngalam,

Cordonniers rouges

Joueurs de luth

Forgerons du Jolof, Forgerons

des maures, Orfévres

Griots généalogistes

Tisserands-tisseurs

Tisserands  joueurs de luth

généalogistes

et

Source: Olivier Kyburz, (1997: 113)

Tableau 2: origines des catégories artisanales

GROUPE

ORIGINE ETHNIQUE

Boisseliers-ustensiliaires
Joueurs-de-luth

Cordonniers-rouges

Fulwe
Fulwe

Fulwe

237 |pidem.

238 Kyburz, (O.), « La fabrication de la foulanité », Journal des Africanistes, Année 1997, Volume 67, Numéro 2,

pp. 101-126.
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Orfévres Fulwe

Griots généalogistes Malinke
Forgerons-du-Jolof Soninke
Cordonniers-du-Ngalam Soninke
Forgerons-des-maures Maure
Boisseliers-piroguiers Wolof ?
Tisserands-tisseurs Pécheurs haal pulaar?
Boisseliers-harangueurs Boisseliers haal pulaar
Tisserands-joueurs-de-luth Tisserands haal pulaar
Tisserands-généalogistes Tisserands haal pulaar?

Source: Olivier Kyburz, (1997: 116)

Parmi eux, figurent les /ee//we, les wambaawe, les maabu e, les jeli, les jabaaji.
Le mot signifiant griot en pulaar en tire en effet son origine. La premiére émigration /ee/ 0
dans les six pays que I’on rencontre en plus grand nombre dans le Kajoor coincide avec le
regne du Dammel Teel] Lat Sukaawe (1697-1719). La supériorité naturelle que la petite
section établie dans les pays requiert sur la caste griotte purement Wolof, ne provient que
de ce que les griots supportent toutes les ignominies possibles et se mettent en bas de tout
ce qu’il y de plus bas pour obtenir le plus mince cadeau. Dans le Fuuta et dans tout autre
pays peulh ou toucouleur, originaire des gawlo, cette caste et celle griotte, sont appelées
sous le méme nom de gawlo et y sont égales en toutes les proportions. Elles se marient
entre elles et y vont ensemble pour quémander et chanter les nobles. Les gawlo chantent en
jouant le méme violon oblong en bois signalé des bambaado ; les rois et les grands en
nomment des fara gambara. Gambara est la dénomination en Wolof de la famille gawlo un
des deux corps dont les seel] des xal-Mbaan et des maabo fait I’un. Cette famille et celles-
ci formaient dans tous les royaumes la suite musicale adhérente des rois. Elles étaient
appelées la société musicale royale, en deux groupes séparés par considération de
supériorité de rang, de famille. Donc, le xal-Mbaan et le maabo occupent le premier, tous
les autres violons étaient rassemblés en une classe.

Les griots forment selon leur range social dans le groupe et suivant la variété de
leur chant, plusieurs embranchements distincts, a savoir : le groupe des jung-jungkat, les
gewel-i-lamb avec les ngorang et ces deux réunis aux bufta formaient dans les six pays les

sociétés nommées bakku. La famille Jaalo : c’est la plus grande de toutes les familles
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griottes ; elle se subdivise en nombreuses familles répandues dans les six pays chantant
différents airs ; c’est une principale de ces subdivisions qui forme la famille des jung-
jungkat du Waalo qui chantent trés bien et quelques-uns qui engendrent les diverses castes
des griots qui jouent les différentes sortes de violons, les ordinaires battant les tamtams, de
méme ordinaires proportionnes aux amusements. La plupart des familles Jaalo se trouvent
dans le Kajoor, les chants des griots dans ce pays sont remarquables, les plus harmonieux
de tous les autres pays. La famille ndeungale : deux familles différentes, réunies par simple
homonymie ; I’'une est originaire du Waalo et I’autre du Bawool ; les griots de I’une et de
I’autre chantent d’une facon trés estimée des indigenes. La famille gurang : les griots
jouent le violon en calebasse de yombe et chantent bien et se retrouvent dans les six pays.
La famille bandare : les griots chantent bien. La famille ngarandu du Saalum ; les naturels
du pays préferent les chants de ses griots & tous les autres griots. La famille jaxat qui
s’exprime vite en chantant sans éruption. Les griots répandent les hurlements alarmants
excitant a la bravoure et éloges. La famille ndi/axeen : les griots chantent bien et aiguisent
a la bravoure les ajoor-ajoor. La tambaneen du village de Tambaan, dans le Kajoor peuplé
de cette famille de griots ; le Dammel nommait le chef de ce village, un griot de cette
famille qui porte le nom de fara Tambaan, a titre de juge ; aucun [Jee[lo que les malaw
n’avait d’imp6t a percevoir a son profit sur son congénére. La maroneen : les griots
chantent la gloire et la bravoure. La toole: les griots de cette famille sont «les plus
rapaces, les plus dévergondés de tous les autres, en paroles, en actions, en gestes, pour
arracher des cadeaux des plus solides mains ».

Des traductions francaises de certains ouvrages en langue arabe, tels que les
Voyages d’lbn Battuta publiés en francgais en 1854, et des ceuvres en langue anglaise, tel
que le Voyage dans I’intérieur de I’Afrique rédigé par Mungo Park publié en 1808
enrichissaient les choix des lecteurs métropolitains. . Alors, il est certain que les auteurs
qui ont produit des ouvrages entre 1815 et 1870 ont eu connaissance, acces et méme
exploité les expériences de ces auteurs antérieurs. Leurs visions et leurs considérations sur
ce groupe social singulier furent nécessairement et profondément influencées par des
expériences d’alors. D’ailleurs, I’auteur de référence, sans conteste, est Mungo Park que la
plupart d’entre eux ont lu et exploité largement. Mieux, trois auteurs, Mollien, Caillié et
Mage, doivent certains de leurs développements a I’ouvrage de I’auteur écossais, Voyage
dans I’intérieur de I’Afrique. La grande popularité de ce texte a I’époque laisse a penser

que d’autres auteurs parmi les huit en avaient lu des extraits. Bien qu’il n’y ait, dans aucun
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texte, une référence explicite aux observations de Mungo Park sur les griots, on peut
conclure a une influence de cet auteur sur I’image des griots ainsi véhiculée. La distinction
entre griots animistes et griots islamisés, entreprise par Mollien, puis par Carrére et Holle
et Hecquard, rappelle et renvoie a une classification établie dans I’ouvrage de Mungo Park.
Vraisemblablement se dégagent un impact sur des observations suivantes citées dans
I’édition francaise de 1808 : « IlIs [les griots] consistent en deux classes : les plus nombreux
sont les chanteurs, qu’on appelle jilly kea. Dans chaqgue ville on en trouve un ou plusieurs.
Ils improvisent en I’honneur de leurs chefs, ou de toutes les personnes disposées a donner
un solide diner pour un vain compliment.

Dilley, lui aussi a distingué, dans son ouvrage, deux principaux Sous groupes que
sont, d’une part, les musiciens et d’autre part, les chanteurs. Ce sont qu’il appelle praise-
singers and musicians?®. Dans leurs rangs, on retrouve aussi les tisserands-maabu e et les
boisseliers-law e qui, en plus de leur métier traditionnel, se livrent aux chants de louange
et a la musique®®. lls sont tous dépositaires de ce qu’il est convenu d’appeler «la
puissance, le pouvoir du verbe, de la parole extériorisée » qu’ils exercent et utilisent sur les
publics en général et sur les particuliers, distingués de la société, en particulier. Les
wambaawe jouent le hoddu et vivent parmi les Fulwe, pasteurs transhumants qui leur
assurent protection, sécurité, prospeérité, nourriture et véture. En retour, les wambaaawe
assurent I’animation de la société lors des soirées et veillées nocturnes, des intronisations,
des mariages, des baptémes cours desquelles sont déclamées les généalogies, les hauts faits
d’armes des familles nobles, organisatrices des cérémonies domestiques. Certains pensent
méme que la dénomination de cette caste pourrait étre dérivée du verbe wambude en
pulaar qui signifie « porter son bébé, quelqu’un sur son dos » ; ainsi, les wambaawe sont
cela qui « sont portés et protégés » par les Fulwe & I’image de ces méres protectrices de
leurs enfants. D’autres pensent qu’en fait, les wambaawe sont des Fulze et ne doivent pas
étre classés parmi les artisans dans la mesure ou ils ne disposent d’aucune expertise
manuelle dans aucun secteur d’activité de la vie courante. Au demeurant, ils jouent un role
d’intermédiaires et assurent I’intermédiation entre tous les segments sociaux et possedent

les mémes savoirs que les hommes des corporations de métiers.

239 Dilley, (R. M.), Islamic and caste knowledge practices among Haal pulaar’en in Senegal. Between mosque and
termite mound, Edinburg University Press, 2004, pp. 75.

240 Selon Gueye, (Médoune), dans son travail de recherche intitulé « Le Njambur, de 1828 a 1891 », Mémoire de
Maitrise, Département d’Histoire, FLSH, UCAD, 1973-1974, les law e étaient d’excellents tisserands dans le Njambur,
p. 15.
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Les wambaame musiciens et les cordonniers-sakkeewe exercent les mémes
pouvoirs, les mémes prérogatives sur les Fulwe, propriétaires de troupeaux, sources de vie
pour ces trois catégories sociales. Aussi, ils sont capables de porter le malheur, la
malchance, la guigne sur les familles hotes qui ont mal reconduit les codes d’honneur
ancestraux qui les lient et les relient. Un bambaado frustré de I’accueil et du traitement a
I’égard de sa personne peut frapper un jeune marié d’impuissance-maayreede- qui
compromet dangereusement son mariage et érode sa personnalité et sa dignité parmi les
villageois. Cette capacité destructrice et assassine de sa parole est tres prise au sérieux et
est trés redoutée des Fulwe éleveurs, de toutes classes libres et des entités serves et
captives du Fuuta Tooro. Rappelons que les wambaawme-chanteurs sont étroitement
associés a une des branches des tisserands, les maabuuw@e suudu Paate Pullo, qui, eux
aussi, jouent du hoddu. Une légende dit comme le premier des tisserands chantant Paate
Pullo a été gratifié d’un Zaa/ooru/moolo, instrument monocorde qu’il joue jusqu’a nos
jours. Le maabo réadapta I’instrument, y rajouta plusieurs cordes pour créer, a la fin, le
hoodu a cing cordes. On pense que le chiffre cing préfigurerait un monde caché et aurait
des relations mystiques et magiques avec les filets que tissent les maabu @e sa/ 00 @e?*.

Le jaly mbaggu jouit d’une notoriété incontestée en Haute Casamance et reste une
figure avant-gardiste dans le folklore Fulakunda. Le hoddu est instrument des griots qui est
connu dans le Fuladu grace a Jexgi Bambaaco de Kolda. Entouré de ses fils, de ses
épouses, de ses neveux et de ses plus proches et fideles suivants, I’artiste a toujours fait le
bonheur de ses auditoires.

Pour confectionner le /aa/0oru, on a besoin d’une petite calebasse (bata Fulel), un
morceau de peau de gueule tapée (nguru kuuto), une queue ou un crin de cheval (leeai
puccu), une tige (cimbiral) courbée ou pliée. Les notes (cukkitgol) sont réglées et affinées
grace a la gomme (dacce ceewee) ; cette gomme empéche la surchauffe du crin et I’aide a
mieux grincer, a mieux crisser, a pleurer, a gémir, a rire, etc. Tous les jali mbaggu sont des
jiyaawe. « Ndimaagu ko kooto fof fa@mannta hoore mum : chacun doit se battre pour sa
liberté ». De fait, le jali mbaggu était adulé dans tout le Fuladu, a I’image du mbiru lamba.
Les jeunes filles, principalement, I’adoraient et lui vouaient méme une vénération quasi
irrationnelle. Elles n’hésitaient pas, publiquement, au milieu des manifestations, de lui

parer de leurs bracelets, foulards, bagues, colliers, etc. Il arrive que certaines parmi elles

241 1bidem, pp. 75-76.
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soient contraintes par le jali de céder a ses avances insistantes, car, elles craignent ses

pouvoirs mystiques. Il est craint par tous car I’on croit qu’il est doté d’un pouvoir de

nuisance avec les fameux sortileges dits pic¢e. La longévité dans la carriere de batteur de

mbaggu dépendait largement de son talent, de ses protections mystiques et de sa ferme

volonté d’exécuter a chaque fois des performances devant les lutteurs et les assistances®*.
Tableau 3 : Les meilleurs et les as du tam-tam de Patim et de Mambuwa

Prénoms et nom Village d’origine Observations

Nafa Baalnde Jatamin, actuel chef du village Excellent batteur, retraité

de Welingara Nafa

Samba Baalnde Jatamin, demeurant a Excellent artiste et batteur de
Welingara Nafa kumura, en retraite
Feu Mullaay Mbaalo Cideeli Tres talentueux, carriére bréve ;

empoisonné par sa copine, complice

de ses ennemis

Cikam Baalnde Caafeena Tres réputé pour son génie et sa
créativité

Sankule Buwaaro Jatamin Tres réputé et artiste confirmé

Koraase Kannde Caafeena Excellent artiste

Musaa Jaaje Baalnde Carap Formidable batteur et redoutable
magicien

Aali Baalnde Saare Demmbayel Grand batteur

Saliw Tene* Mbaalo Jatamin Grand batteur

Saajo Gaano Kawna/Kawne Grand batteur

Une mystique enveloppe la confection des instruments de musique ; d’ailleurs, on
les confectionne a la tombe du jour mais tout le matériau nécessaire est récolté, recueilli
trés tot le matin, avant méme les premiéres lueurs du soleil avec force incantations et autres
libations. C’est apres seulement que les initiés s’autorisent le droit d’arracher, de couper,

de rompre le végetal, de creuser et de tamiser le minéral. Par ailleurs, on ne pose pas, on ne

242 |_a concurrence est rude et les maraboutages : les pice font des ravages : hayaare ou wuukeede (les grosses bourses des
lutteurs qui lavent leurs daalaa), Haade* Baalnde, maw(o jaaliwe fut marabouté et sa belle voix devint comme celle du
bélier par le fait de ses ennemis ; lui aussi, & son tour prend sa revanche sur tout artiste que se produit dans les environs
sans demander son autorisation expresse. Nombreux sont les artistes errants qui se produisent sans son accord et tombent
victimes de ses actes : morts subites, alcoolisme chronique qui aboutit a des cirrhoses ravageuses ; ce fut le cas de Ceerno
Baay Waali, Falli Jaawo, etc. C’est Hande* Baalnde lui-méme qui a livré ces informations qui ne sont plus ignorées dans
le Fuladu ; ces pratiques sont pratiquement connues de tous : les auteurs de ces ravages sont connus de tous.
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stocke pas, on ne range pas n’importe ou et n’importe comment ces instruments de
musique. Les tambours sont naturellement gardés et mis en sécurité chez le chef
d’orchestre, le propriétaire du grand tambour-jila* ou sur le kaggu ou jimmbe-étagere.
Alors que le /aa/ooru est garde au chevet du lit, jamais loin et toujours a portée de mains.
Traditionnellement et selon les usages, un dimo noble ne doit pas jouer de cet instrument
(simbude) ; en passant outre, il était exposé et contraint & payer des amendes aux jiyaawe
qui ne manquaient pas de se rire de celui qui a daigné braver le code de conduite morale et
éthique. C’était un acte déshonorant et rabaissant pour le dimo. Seul le jiyaalo avait le
droit ancestral exclusif de simbude, de battre le tambour (fiyde buubaaji ).

Le monde du jalya est gangréné par la jalousie et par la rivalité. Coups bas,
trahisons, méchancetés sont courants entre les artistes, les troupes. D’ailleurs, les artistes
étaient impitoyables entre eux ; jali mbaggu et jali /aa/ooru entretenaient des rivalites
sans fin lors des cérémonies. Chacun voulait avoir autour de soi la plus grande audience,
un plus large public. Le rival ne se privait pas et n’hésitait pas, par des artifices et
sortiléges, a disperser le public de I’autre collégue. lls s’envoyaient des essaims d’abeilles,
de contingents de scorpions et autres bestioles a la piqure et a la morsure vénéneuse, des
balles- kure, pi@ai, &iye. Ceux-ci provoquent des malaises, des crises de convulsion, des
transes, et plongent les victimes dans des tourments particulierement douloureux et
provoquent la mort ou causent des handicaps corporels et mentaux irrémediables. Pour
durer dans le métier, il fallait alors que les artistes musiciens s’arment et se prémunissent
contre ces attaques sournoises.

Le Fuladu est une terre de refuge, d’asile et d’accueil pour toutes les populations de
la sous-région ouest africaine qui fuyaient les persécutions, les calamités naturelles, etc.
L’hospitalité y est légendaire ; d’ailleurs, comme le soutient notre informateur, beaucoup
de familles venues d’ailleurs ont pris souche dans la région. Maures (sirifaame), Fulwe
Fuuta Jallon, Se@we (mandingues), entre autres entités ethniques, cohabitent dans une
harmonie quasi stable et assurent leur survie dans le cadre des mariages mixtes. D’ailleurs,
la Casamance est une zone de chute, de transit entre les Guinées, la Gambie, le Mali. Et
I’adage pulaar « ko teddungal waci keerol : le respect et la reconnaissance de I’autre fait
I’harmonie » est bien assimilé par les populations. Les fonds culturels et folkloriques sont
transfrontaliers et englobent les pays de cette aire géographique. Les échanges nourris par
la mobilité tres ample et continue des populations démontrent a souhait I’existence

d’équivalents culturels entre ces nations ouest africaines.
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Les artistes du Fuladu utilisent les mémes instruments musicaux que le Mali
comme le seerdu (kewal : bois) ; la flte est I’instrument par excellence des jeunes waali
wuro, c'est-a-dire des jeunes non encore circoncis, le moola (hoddu en peau de chevre ou
de vache) ; le joueur du moola était sorcier et jamais nanti car c’est I’instrument qui
éloigne la fortune. Au milieu de la nuit, quand le moola jouait, on interdisait aux habitants
de sortir de chez eux, d’éviter les rues car les jinneeji ou kudeeni et les ufaan occupaient la
place ; les kudeeni s’invitaient toujours dans les kiiréooli ; le moola appelait ceux de la
brousse avant I’arrivée de I’Islam et des machines bruyantes ; au demeurant, le seerdu et le
moola ont des effets dramatiques sur les auditeurs Fulwe. Le tabalde a été introduit dans le
Fuladu par les safal@e. Le Fuladu partage aussi les mémes réalités culturelles et
folkloriques avec les deux Guineées, le Fuuta Jallon, le Ngaabu et la Gambie : c’est I’aire
culturelle Ful@e et du pulaagu par excellence. Pakur, capitale du tambour est & moins d’un
kilomeétre de la frontiere sénégalo-bissau guinéenne; d’ailleurs, tous les grands jali mbaggu
viennent du village de Mansonna, en Guinée Bissau.

C’est effectivement dans ce village que les chants célébres ont été créés, revus,
réameénageés, les notes inventées, les instruments ré-inspectés, redimensionneés, retapés ou
fabriqués. Mansonna comme Pakur sont les « mekke » de la musique traditionnelle, les
« ateliers universitaires » de fabrique et de manutention des outils et instruments musicaux.
Ici aussi, les musiciens et artistes sont des jiyaame. Les tambours du Ngaabu sont
perceptibles a des kilometres a la ronde et troublent les cceurs et les esprits des jeunes
garcons et filles. C’est I’appel du cuir, du bois creux, de la parole portée par le vent
nocturne et chaud. Les laamii@e n’étaient pas en reste et organisaient des hiiro et avaient
leurs griots officiels ; le dooloo coulait a flots pour le plus grand bonheur des jiyaawe
grands adeptes de I’alcool local. Le grand pére d’Abdurahman avait méme coupé I’oreille
d’un de ses esclaves pour que tout le Fuladu puisse reconnaitre son bien personnel. Et
c’était une pratique de marquage tres courante dans la région. En Gambie, les sewwe
constituent le groupe ethnique majoritaire ; c’est le domaine de la kora avec comme
vedette principale Sunjulu Sisoko, une fierté nationale et sous régionale. Les Ful@e Fuuta
sont entrés dans le Fuladu avec le baylol instrument adopté et nommé laayru par les
Fulakunda. Cet instrument est une tige courbe et les deux bouts reliés par une corde et
embouchée; I’autre instrument qu’ils ont introduit dans le Fuladu est le to#koro#
(ressemble au hoddu). Spécialistes de la confection de calebasses, ils sculptent les laalaaje

ou kore ou encore kunna. Tous ces instruments musicaux sont introduits par les

153



Premiere partie :
une histoire culturelle sous le sceau de la permanence, 1512-1980

populations venues du Fuuta Jallon. Le Fuladu ne connaissait que le mbaggu. Mais, bien
avant I’adoption et le perfectionnement de ces outils, les Fulakunda remplissaient de
grandes calebasses d’eau et y renversaient de plus petites; ce sont les femmes qui jouaient
de ces instruments rudimentaires, éléments essentiels du cosaan Fulakunda.

Gréace a nos informateurs, nous pouvons en retracer les caractéristiques principales
a travers les carrieres de Moory Maada Baldé et les autres instrumentistes Fulakunda. A
I’age de 7 ans, Moory fréquenta I’école rurale de Mampating qui fut créée en 1947243, ||
passa toute sa jeunesse dans son village natal, c'est-a-dire toute sa vie d’artiste, de batteur
de tambour, donc de jalya, de jali mbaggu. C’est la aussi qu’il débuta sa carriére avec les
jeunes lutteurs. Il fut encouragé dans le métier par les récits fantastiques et presque
extraordinaires que racontaient les anciens a propos des grands et réputés lutteurs comme
Koly Waaga. Il voulait aussi suivre I’exemple de Madali, ancien lutteur converti en griot
attitré des de ses compagnons sportifs qui entonnait les chants comme « Madali Maadiw,
Ndubbe, Mboor, Ndureeje Peeli, Kale-Gorko, etc » ; il s’engagea dans la troupe de Foode
Dusuba dit Kale, originaire du village de Salikel e, dans laquelle on comptait Samba Sylla,
Abdulaay Siri Balee tous deux du village de Kambuwa et Yero Yaawaa de Massata. C’est
a I’age de 21 ans que Moory embrassa la carriere de « jali mbaggu », aprés avoir
abandonné I’école primaire francaise. Il rejoignit ainsi Kamma, Fowru (I’hyene) et Bamba.
Organisés en une sorte d’association d’entraide, les artistes se cotisaient pour acheter des
tambours, instruments incontournables, d’autant plus que I’émotion esthétique que
provoque le tambour tient moins du beau que de I’action. Le tambour pousse a I’acte, il
excite le dynamisme de la personne soit pour la danse, soit pour le combat ou les
funérailles, soit, enfin, pour lui faire prendre une décision dans un jugement. Le tambour
est un instrument plutét humain, fait pour le bon fonctionnement, dans le cadre de I’ordre,
dela parole creée, afin que celle-ci puisse se suffire, dans une certaine mesure, a elle-
méme?*. Son grand frére et ainé, Malang Maada était un chef de tous les jeunes du village.
Il fallait que le village se dote de « jaliime » au lieu de faire des invitations a d’autres qui
réclamaient des cachets consistants.

Les jeunes doivent absolument s’initier au métier de jalya et maitriser ainsi les

techniques musicales comme battre les tambours qui animent les soirées et les veillées.

243 Entretiens avec Moory Maada Baldé, né en 1947 au village de Kambuwa, 61 ans, le 18 mai 2008, quartier Grand
Dakar.

244 7ahan, (D.), « Notes sur un luth dogon », Journal de la Société des Africanistes, Tome XX, Fascicule Il, Paris, 1950,
pp. 193-207. Lire aussi Basile, « Aux rythmes des tambours : la musique chez les noirs d’Afrique », Montréal, Frére du
Sacré-Ceeur, 1949, pp. 172 (illustrations).
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C’est ainsi que les nommés olCo, Kamma se joignirent & Moory pour se rendre au village
de Saare Sool la. lls y trouverent des tambours savamment ceuvrés qui étaient a vendre. 1ls
les achetérent sans hésiter et s’en retournérent au village. Naturellement, les trois
adolescents devinrent les jali attitrés du village et ils avaient la charge exclusive d’egailler
les nuits au village. Ils ne voyageaient pas vers d’autres villages. Un jour, un jali mbaggu,
Ladde, de Saare Demba Daado, vint au village pour le ruumde, les cultures d’hivernage.
C’est ce dernier qui initia les adolescents aux secrets des tambours et, ce faisant, ils eurent
la main, la virtuosité. Leur premiére sortie fut pour le village de Massata qui leur avait fait
parvenir une invitation. Dula Kedda était un grand chanteur du village de Woyo Koro et il
avait comme jaliiwe les nommés Bakary Kumba Pendel, Alaa Innde, Saajo. Plus tard,
I’animateur Balabass Jallo de la RTS de Ziguinchor leur rendit visite & Kambuwa. La
troupe eut ainsi I’opportunité de fouler le sol de la capitale du Sud, accompagnée de la
chanteuse Ramata Balde. C’est a cette occasion que les artistes représentérent sur scene,
sur les ondes toute la richesse folklorique et culturelle du Fuladu ; fort de ce succes,
Balabass Jallo les conduit a Ilyawo. Mais, ceerno Mamadu Juulde lui intima I’ordre de
décamper car les musulmans ne pouvaient tolérer ces veillées nocturnes dans le village et
d’ailleurs la période du ramadan « suumaay » n’était pas favorable.

Notons que tous les villages islamisés sont des espaces interdits aux artistes
musiciens, batteurs de tambours, de lutteurs et autres gens de parole. L’Islam a fortement
combattu le «hiiro» et la ou on érigeait une mosquée-jamaa ou juulirde-, cet espace
villageois ne pouvait plus accueillir, organiser des veillées folkloriques ; ce morceau de
terre « islamisée », ce village « purifié et sanctifié », rejetait et condamnait toutes les
manifestations assimilées au paganisme. L’Islam gagnait ainsi du terrain et nombre de
lutteurs, comme par exemple, Koly Waaga se convertirent a la religion musulmane et firent
le pélerinage a la Mekke ; on rangeait ainsi les daala, on désertait ainsi les rangs des
lutteurs et les naale du Fuladu.

La manifestation fut alors délocalisée et se transporta a Massata. Moory Mada est
un artiste tres célébre dans le Fuladu ; maitre de son art, il reste une valeur de référence
pour tous les artistes batteurs de tambours. Et le trio Moory, Kamma et Fowru fit les beaux
jours des « kiirooli Fuladu ». Les roles étaient bien définis : le saabar était la propriété de
Kamma, le kumuta, difficile & manier et a battre était la spécialité de Moory et Fowru se
réservait le inging. Entourant Foode Dusuba, ils firent de toutes les tournées et firent

témoins des victoires et des défaites du champion du Fuladu. D’ailleurs, ils resterent avec
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lui @ Dakar durant deux ans. Moory fut reconduit au village par son grand frere pour
s’occuper des biens familiaux.

Parmi les sites et lieux folkloriques du Fuladu, nous remarquons les villages de
Massata, de Kambuwa. Kambuwa est un village, siége des chefs (saare laamu) ; Salikel e
ou toute la communauté se retrouve, se rencontre, depuis la Guinée Bissau, le ~ampaayo,
leydi Saaliw Jaawo?®, le Mambuwa leydi Umaar Mambuwa Baalnde. C’est un carrefour
par excellence, un tufnde selon la sémiologie populaire. Toutes les cérémonies, les fétes
musulmanes (Tabaski, Korité, Haraan ou Tamxarit) y étaient organisées : le site refoulait
du monde. Toute la jeunesse Ful@e et mandingue y allait volontiers et I’ambiance était
indescriptible. Ainsi, de huit heures du soir a huit heures du matin, le lendemain, les
manifestations se succédaient de maniére ininterrompue. Les kiiréooli cédaient la place
aux autres sans discontinuer. Il arrivait méme que plusieurs sites « naale » accueillent
concomitamment des manifestations durant toute la nuit.

Mais, la présence de I’Islam a affranchi nombre de villages de ces manifestations
culturelles et folkloriques. Parmi ces villages, nous avons ce qu’on appelle duCe, c'est-a-
dire des villages qui abritent des écoles coraniques. C’est le cas d’llyawo, Saare Seeku,
Daaru Issa, Giro Yero Bookar, Madina Al Hajji (résidence du grand érudit Al Hajji Ali),
Giro Yero Alfa Saabi, Aynu Mahdi fondés et habités par des populations islamisées, donc
arrachées de I’emprise du fétichisme et de I’animisme?*®. Les gabuske sont devenus de
fervents musulmans et interdirent systématiquement les bawdi et les hiiro, manifestations
de Satan et des Incroyants. L’animisme régne dans tous les autres villages de la contrée,
zones par excellence du jalya. La, la religion musulmane éprouvait d’énormes difficultés
pour s’implanter, car, comme dit Moory Maada Baldé, «I’Islam ne nous intéressait
nullement ». Tout grand village, protestant contre les contraintes de la religion musulmane,
organisait pendant des jours et des nuits, des séances de lutte, les jeunes battaient le
tambour jusqu’a I’aube. Si dans les espaces islamisés, le jalya survit, c’est de maniére

sporadique, d’intensité basse et c’est qu’on appelle le « umatayel » : les hommes et les

245 C’est avec fiertié teintée d’une forte nostalgie que nos interlocuteurs nous expliquent la signification littérale du nom
de leur province : Zaam: manges et paayo [a] : engraisses-toi ; de fait, cette dénomination renvoie a un monde, une
province d’abondance et d’autosuffisance ; les habitants vivaient dans la félicité tellement la nature était généreuse ; les
récoltes toujours bonnes et proverbiales, les troupeaux nombreux, énormes et les bétes grassouillettes ; la viande et le lait
étaient a profusion ; la faune offrait du gibier pour les chasseurs, le miel se récoltait aisément, les arbres fruitiers étaient a
portée de mains; les jeux, les compétitions de lutte entre villages rivaux, les battues, les groupes de musiciens
sillonnaient toute la région et assuraient une animation & tout vent ; les hiiro Fuladu avaient de beaux jours encore dans
les contrées environnantes et s’exportaient dans les pays limitrophes.

246 |_es girooji sont tous fondés par des Fulwe venus du Gaabu, donc de la Guinée Bissau, suite, surtout a des conflits et a
des guerres. La guerre d’indépendance du PAIGC a fait enjamber la frontiere sénégalo-bissau-guinéenne plusieurs
familles venues chercher refuges, aides, terres puis fonder des villages qui portent tous les noms de leurs fondateurs.
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femmes s’amusent et se divertissent entre deux villages islamisés ; ils n’osent plus occuper
les naale des villages. Ils choisissent donc de délocaliser leurs manifestations pour les
implanter dans sites « neutres et francs », sis en dehors des lieux sanctifiés par le diine
Islam. Les battements de mains «kelle» et les tamaaji remplacaient les rythmes
assourdissants des tambours. Il faut rappeler que ces kiirdooli sont des occasions de
licence, de débauche de la jeunesse ; c’est pourquoi I’lslam condamne fermement ces
rencontres licencieuses. Mais, Moory soutient que méme si les filles suivaient partout les
champions de lutte, ces derniers avaient peur de satisfaire leur libido sexuelle. lls
courraient ainsi le risque de se souiller, de détruire leurs armatures mystiques et magiques,
donc de mordre trés facilement la poussiere devant n’importe quel adversaire. Le sexe était
un danger pour qui voulait faire carriére de lutteur: « lekkeele nji¢aa tuundi: les protections
mystiques ne se concilient pas la souillure ».

Les wambaawe joueurs de luth sont laudateurs comme les griots généalogistes et
chassent sur les mémes terres qu’eux mais procedent différemment. C’est par
I’établissement d’un climat de grande intimité qu’ils séduisent les Fulewe, principaux
destinataires de leurs performances. Toujours accompagnés de leur luth sur lequel ils
multiplient les variations autour d’un theme propre au destinataire, ils savent, d’une voix
douce et profonde, actualiser la relation mythique du cadet envers I’ainé. Le mythe veut en
effet que le joueur de luth bambaaco, le pullo et le labbo aient été des fréres. Ils se sont
tous essayés a I’élevage du troupeau et le plus apte a cette profession, le plus rusé aussi, est
devenu le pullo. De fait, les wambaa e sont des griots Fulwe et jouissent d’une tres grande
autorité dans le pulaagu. Ils ont noué des relations de cousinage avec les Fulwe?*’. Comme
les boisseliers, les joueurs de luth entretiennent des relations étroites aves les Fulwe et
peuvent a tout moment exiger d’eux des dons de viande et de lait, au nom des droits qu’ils
avaient sur le troupeau originel. L’occupation essentielle d’un bambaado est de quémander
soit en faisant de la musique, soit en récitant I’arbre généalogique des Ful@e ou en louant

tout noble généreux. Jadis, les Fulwe étaient les principaux destinataires de leurs

247 Bokar Ndiayé soutient dans son ouvrage que, comme la plupart des castes, la création de celle des wambaawe
résulterait également d’une faiblesse humaine. En effet, selon la 1égende, deux fréres Fulwe, donc nobles, entreprirent un
voyage de concert, alors que la famine sévissait partout. Le frére cadet dont les entrailles étaient torturées par la faim s’en
plaignit a son ainé a qui il revenait alors, traditionnellement, de lui trouver & manger. « Attends-moi ici, lui dit celui-ci ».
L’ affamé s’étant assis au bord du chemin, son frére s’enfonga dans la forét environnante. Mais malgré de minutieuses
recherches, il ne trouva hélas, ni gibier, ni fruit comestible. Alors, plutdt que de revenir bredouille, il préféra couper un
morceau de son mollet, qu’il fit griller sur le feu qu’il alluma a cet effet. Puis, entourant le mollet réti de feuilles vertes, il
le présenta a son frére qui se jeta sur la nourriture et la dévora rapidement. Plus tard, il comprendra le sacrifice consenti
par son frere et se déclara son inférieur social. Et c’est depuis que tous ses descendants se firent griots attitrés de ceux de
son grand frére, pp. 101-102.
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performances, mais, de nos jours, ils n’hésitent pas a solliciter ouvertement toutes les
personnes aisées un tant soit peu et qui sont en mesure de leur faire dons et cadeaux. Leurs
principaux instruments de musique sont le hoddu et le ~aa/ooru. Leurs femmes jouent
aussi le tam-tam avec des bolo#aaji (gourdes évidees qui, frappées au sol produisent un
son sourd et retentissant), instruments de musique également utilisés par les femmes
awluae. Peu nombreux au Mali, ils sont beaucoup plus présents dans le Fuuta Tooro d’ou
leurs descendants ont suivi le fergo umaarien jusque sur les bords du fleuve Niger.

Les gens de caste et notamment les griots peuvent s’adonner aux activités
agropastorales et commerciales, mais les activités artisanales et musicales qui leur sont
dévolues sont interdites aux classes nobles, strates supérieures de la société. Les gens de
caste étaient écartés du pouvoir politique et dépendaient ainsi de la protection des nobles
qui en avaient et exercaient le monopole, mais, a la différence de ces derniers, ils ne
pouvaient en aucun cas devenir captifs et réduits a la servitude. Les gens nobles ou libres
forment en genéral la grande majorité de la population. L’usage concomitant des termes
noble et libre dans la littérature européenne correspond a une réelle difficulté de traduction,
dans la mesure ou le statut le plus fréquent est ressenti comme extrémement prestigieux.
Dans les sociétés ou les castes sont les mieux développées et prégnantes, les gens de caste
forment entre cing et dix pour cent de la population. Le mariage entre nobles et gens de
caste est interdit, mais le mariage entre castes différentes est parfois possible. Ainsi, les
griots mandingues et soninké nouent souvent des alliances matrimoniales avec des
forgerons. Les gens de caste, comme les hommes libres, pouvaient prendre des captives
comme concubines ; les enfants appartiennent alors a la catégorie sociale du pere.
Cependant, cette pratique était assez rare.

Mise a part I’endogamie elle-méme, les gens de caste étaient soumis a peu de
comportements d’évitement. Ils habitaient, en général, des quartiers ou des hameaux
distincts, mais ils pouvaient, le plus souvent, entrer dans les maisons des nobles et partager
leurs repas. Toutefois, certaines castes, dont celles des griots, étaient exclues des sociétés
d’initiation (sociétés de masques), qui étaient les institutions les plus importantes des
religions traditionnelles et fétichistes. Et, bien que cela ne leur ait pas toujours été interdit,
ils ne gravissaient que rarement les plus hauts échelons du savoir islamique. Il est possible
qu’a certaines époques, les gens de caste aient été soumis a une ségrégation sociale plus

sévere. Ainsi, selon les récits des voyageurs européens des XVI°¢ et XV1I¢ siecles, les griots
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Wolof ne pouvaient entrer dans les maisons des nobles, et jusqu’au début du XX° siécle, on
leur refusait les honneurs funéraires habituels.

Des griots se retrouvent aussi parmi les entités formées par les maitres du tissage.
En effet, les tisserands joueurs de luth maabuame suudu Paate ont abandonné le tissage et
se consacrent au jeu du luth. Leur répertoire, leur technique de jeu sont identiques a ceux
des joueurs de luth wammbaaae et les destinataires de leurs performances, les Fulwme le
sont également. Les tisserands joueurs de luth doivent reverser une partie de leurs gains
aux joueurs de luth lorsqu’ils opérent dans le méme endroit et évoluent dans le méme site
de manifestation ou de cérémonie. Gaden pense que ces musiciens seraient apparus vers la
fin du XVIII e siéecle et devraient leur nom a la fréquentation réguliere de la maison du
pullo Jaalaalo prénommé Paate. Les tisserands laudateurs attachés aux Jaawamae connus
localement sous la désignation de maabume jaawamae sont genéalogistes et ne pratiquent
ni le tissage ni le luth. Leur activité est identique a celle des griots généalogistes, mais elle
est uniquement destinée aux conseillers politiques Jaawamae?*®. Leur origine est entachée
de mystére et le plus souvent en ayant recours au mythe d’origine du griot mandingue que
I’on explique leur apparition : deux fréres traversent une région frappée par la famine et le
plus jeune d’entre eux chancelle. L autre se retire en brousse et coupe un morceau de sa
cuisse qu’il offre a son cadet. Ce dernier apprenant le geste de son frere lui voue des lors
une admiration sans limites et fait son éloge partout ou ils passent. Il s’agit manifestement

d’un calque, car I’identité des freres n’est jamais précisée: la logique du récit voudrait

248 | a rumeur publique et les Iégendes populaires attribuent aux Jaawanwme diverses origines légendaires aussi peu
flatteuses et glorieuses les unes que les autres. Plusieurs contes les présentent et les considérent comme ayant la méme
meére que les Fulewe ; au demeurant, si le pére des derniers n’avait aucune tare, celui des premiers était de médiocre
condition sociale et portait des taches et des tares a I’origine. Il était de qualité subalterne. Ce paternel n’est autre que
Seytaan, le Diable. Fils d’un serviteur dévoué, ou maudit par son pére apreés une grave indiscrétion, il serait issu de
I’union entre un esclave apres la mort du maitre. Ce maitre serait un homme de condition libre qui se prénommait Ismaél
et sa mere s’appelait Juma Sal. Une légende court dans les milieux musulmans : du temps du Khalif Umaar, un marabout
pullo itinérant épousa une femme Soninké et avant de mourir, il fit une ferme recommandation a celle-ci de ne reprendre
comme époux un homme qui se ferait ses besoins loin des regards indiscrets des hommes. Les versions différent quant au
statut de cet homme, futur mari : un serviteur ou un almuudo (éléve) coranique. Il aurait surpris le secret de la confidence
et passa a I’action en conséquence. Et, les Jaawanwe seraient issus de cette union fondée sur cet insolite phénomeéne. Au
Mali, les traditions soutiennent que les Jaawanwe seraient issus des rapports d’un pullo avec la sceur de sa propre mére.
Ils sont donc nés d’une relation incestueuse. Les Fulwe ne purent supporter cet état des faits et rejetérent hors de leur
campement I’enfant impur, batard, né de cette union mais il fut accueilli et recueilli par les populations Kagoro
(groupement rebelle a I’Islam, d’origine malinke avec des apports soninke, jawara, principalement installé entre [ laamina,
[looro, Séguéla et Murdiah) qui lui confiérent, adolescent, leurs troupeaux de bovins et lui donnérent en mariage une fille
de basse condition et d’extraction sociales. L’analyse du mot « jogoraame » par lequel les Jaawanwe sont désignés en
pays Malinke et Bambara semble confirmer cette origine sociale « inférieure ou honteuse » ; ce mot pourrait se décliner
en jon ou (captif), horon ou (homme libre), noble, be ou (est, il y a) ; il signifie littéralement « homme libre parmi les
captifs ou issu des captifs » ; les rimay we sont carrément nommeés jogoraame chez les populations Soninké et, d’ailleurs,
le Tarikh es Suudan atteste que les jogoraame (zaghrani) jouerent un réle important dans les troubles qui marquerent le
début de la main mise marocaine sur le pays des Noirs. Pour plus de considérations, I’on peut lire avec intérét la
contribution de Pageard, (R.), « Note sur les Diawambé ou Diokoramé », Journal des Africanistes, Année 1959, Volume
29, Numéro 2, pp. 239-260.
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qu’ils fussent nobles, c'est-a-dire Jaawamae en I’occurrence, mais personne ne connait de
tisserands laudateurs ayant telle origine®*°.

Les funé (également appelés fina ou fino) forment une catégorie a part. Dans celle-
ci, I’on ne trouve ni artisans, ni griots, au sens plein du mot. En effet, exclusivement
composée de soninké et bambara, elle est un segment intermédiaire entre les artisans et les
musiciens. Etroitement associés a la religion musulmane, ils récitent les éloges des
marabouts, des saints et du Prophéte, ainsi que le Quran®°. La littérature qu’ils
transmettent n’est pas purement orale, car ils disposent de documents écrits et ils récitent
tant en arabe qu’en mandingue. Leur désignation pourrait d’ailleurs provenir de I’arabe
(racine fann, «art», «technique »). Cependant, en milieu animiste et fétichiste, ils
abandonnent leur vocation religieuse. « Parleurs » marginalisés, ils sont considérés comme
les spécialistes des injures. Les funé n’ont jamais d’instruments de musique. Ainsi, dans la
majorité des sociétés soudanaises, I’essentiel des traditions musicales et les genres
littéraires les plus prestigieux reposent sur les griots.

4. Roles et postures

Les roles poétique et musical du griot sont indissociables, et ceux-ci a leur tour ne
peuvent étre compris qu’a la lumiere de sa fonction sociale. Les rois et les chefs, ainsi que
les notables, entretenaient une ou plusieurs familles de griots. Ces liens se perpétuaient sur
plusieurs siécles et sur plusieurs générations : chaque lignée de griots était en principe

attachée a une famille noble. Les griots étaient chargés de transmettre les généalogies et les

249 Kyburz, (0.), op. cit., p. 112.

250 Drapres la légende qui court entre le Mali et la Sénégambie, les finah sont des arabes, a I’origine. Leur ancétre serait
Abba Yubba Lazariyu qui donna asile a Médine a I’Envoyé d’Allah Muhammad chassé par les Mecquois. Il le prit méme
sous sa protection malgré les graves et dangereux risques et périls qui le menagaient. La légende nous conte les
circonstances dans lesquelles ses descendants devinrent des quémandeurs et des quéteurs invétérés : un jour, une femme
de mceurs légeres prit violemment a partie le Prophéte qui passait dans une rue parce que celui-ci préchait contre la
prostitution, un gagne-pain qu’elle pratiquait. C’est alors que Fuzana, fils d’Abba Yubba Lazariyu, qui était un des
éléments accompagnant I’Envoyé d’Allah, répondit a la femme en récitant certains versets appropriés du Qur’an. Fuzana
réussit a la convaincre ; la prostituée se convertit et se fit musulmane sur le champ. C’est depuis cet incident remarquable
qu’il fut préposé et chargé de faire les éloges et les louanges du Prophéte et de mettre I’accent sur la supériorité de la
religion musulmane sur I’idolatrie au cours des grandes assemblées. Il devint ainsi I’un des plus grands protagonistes de
I’Islam et recevait a ce titre exclusif des présents conséquents que lui offraient les fideles de la religion musulmane. Ses
enfants continuérent la tradition et vécurent ainsi de dons qu’ils recevaient chaque fois qu’ils faisaient les louanges
d’Allah et de son Envoyé. Puis, la famille se développa, s’agrandit, s’élargit tant et si bien que certains de ses membres
furent forcés de s’expatrier, courir un peu partout dans le monde gagné par I’Islam pour gagner leur vie. Parmi eux, I’un
des petits-fils de Fuzana nommé Ahmadu traversa la mer Rouge et gagna le continent africain. 1l poursuivit ses voyages
jusqu’a atteindre la lumineuse et riche capitale du Ghana, Kumbi Saleh et s’y installa définitivement. 1l y continua a
chanter et a louer Allah et son Envoyé Muhammad et amassait ainsi cadeaux et dons de la part de la communauté
musulmane. 1l y prit femmes du pays et eut une nombreuse descendance qui constitua la caste fina (les Kamara et les
Dabo). Celle-ci essaima dans toute la partie occidentale du Bilad el Sudan, se déversa dans la Haute Guinée ; ceux d’entre
eux qui vont de pays en pays, de contrée en contrée, chantant les louanges d’Allah et de Muhammad, sont désignés sous
le nom de seyree. lIs jouaient par ailleurs le role des marabouts aupres des chefs ; parfois, guerroyant méme a leurs cotés.
Mais, peu a peu, ils abandonnérent armes et livres coraniques pour s’adonner aux activités de commerce, de traite et aux
occupations agricoles. Ce sont les équivalents des beytoowe et des almadda’en parcourant les provinces du Fuuta Tooro
et au-dela, la Sénégambie.
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traditions historiques de la famille ou de la dynastie a laquelle ils étaient attacheés, et de
contribuer au maintien et a la consolidation de sa renommée en répandant ses louanges, ses
hauts faits d’armes ou de générosité. lls servaient aussi de conseillers, de confidents, de
porte-parole, de messagers aux rois et aux chefs ; ils amplifiaient leurs discours, car un
chef important ne s’adressait jamais directement a ses sujets ou subordonnés. lls
divertissaient les cours royales et aristocratiques par leurs musiques et leurs propos. lls
assistaient les gens de conditions sociales plus modestes dans les difficiles négociations
liées au mariage, aux disputes inter ou intra familiales et animaient leurs réjouissances.
Bien qu’interdits du port d’armes, ils accompagnaient les guerriers sur les champs de
bataille afin de les encourager en rappelant les hauts faits de leurs ancétres. Chaque
performance ou service important du griot était recompensé publiqguement par des cadeaux,
des dons. En effet, la supériorité des nobles vis-a-vis des griots et d’autres gens de caste,
trouvait son expression et sa valeur matérielles dans le circuit des dons, les inférieurs
recevant des supérieurs. Un griot insatisfait pouvait se retourner contre son maitre, le
couvrant de ses sarcasmes, parfois des insultes les plus obscenes. Les chants de louanges et
les épopées sont I’apanage exclusif des griots. Chants de louange et épopée sont
intimement liés, dans la mesure ou les épopées sont émaillées de ces chants, et qu’en
milieu traditionnel, le griot s’adressait en premier lieu a la famille noble a laquelle il était
attaché®®. La poésie écrite Fulwe, quant a elle, se modeéle sur les schémes métriques et
rythmiques de la poésie arabe (il s’agit ici des chants beyti), mais rime et meétre ne sont
qu’exceptionnellement exploités dans la poésie épique.

Le griot qui récite une épopée, chante des éloges s’accompagne toujours de son
instrument de musique. 1l peut éventuellement étre accompagné d’un ou plusieurs éleves
ou assistants et de nos jours, dans les centres urbains, certains griots disposent d’un
orchestre. On a I’habitude de dire que le griot chante, mais en fait, il récite ou déclame le
plus souvent. Les griottes accompagnent les hommes en chantant et en dansant, mais, sauf
chez les Maures, elles ne jouent pas d’instruments de musique. Les griots aussi peuvent
danser pour marquer les moments forts de leurs récits. Le griot apprenait le plus souvent

son metier aupres d’un proche parent, mais il pouvait compléter sa formation par des

351 En milieu mandingue, I’épopée s’est développée a partir de chants de louanges, qui sont d’ailleurs désignés par le
méme terme fasa. Ces épopées sont de tres longs récits qui peuvent compter plusieurs milliers de vers (que ceux-ci soient
définis comme unités de sens ou unités d’énonciation). lls portent sur les hauts faits des rois et des héros d’antan, et sont
caractérisés par un langage tres recherché qui valorise I’image et les mots rares. Des effets sonores sont aussi exploites,
particulierement les allitérations et les jeux de tons. Dans beaucoup de parlers mandingues, ou la majorité de mots sont
composeés de syllabes ouvertes breves, la poésie fondée sur la quantité syllabique est impossible et la rime ne présente que
peu d’intérét
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séjours auprées d’autres familles de griots, voire en visitant des villages et autres lieux
mentionnés dans les épopées. L’analyse textuelle des épopées montre qu’elles ne sont pas
mémorisées: le griot les recrée a chaque performance, a partir des structures et des
formules maitrisées de maniére subconsciente au cours d’une longue pratique.

Certains griots ne sont pas attaches a des familles et ne récitent pas des épopées. Ce
sont surtout les awluwe, griots Fulwe d’origine Wolof, que I’on rencontre également en
milieu bambara. Ils chantent, parlent et se comportent d’une maniére considérée comme
obscene, afin d’obliger les nobles a leur faire des cadeaux et des présents. Les awluame
cessent leurs spectacles dés qu’ils estiment avoir recu assez de cadeaux, assez de présents.
Leur role dans la société a été analysé en termes de défoulement, car dans la majorité des
sociétés soudanaises, les nobles, les griots de famille et beaucoup d’artisans sont tenus a se
conformer & des codes de bienséance assez stricts.

Cependant, chaque catégorie sociale a part dans la production littéraire et musicale.
Les hommes nobles n’ont pas, en général, le droit de chanter ou de jouer un instrument de
musique en public, mais les femmes, elles, peuvent chanter lors de danses ou dans le cadre
de leurs travaux quotidiens. Les hommes mandingues chantent et jouent des instruments de
musique dans le cadre des sociétés d’initiation animistes. Les animateurs des danses de
possession songhai se recrutent parmi les hommes libres. Certaines castes d’artisans ont
une musique spécifique (les naale des maccuae). Dans tous les cas, les instruments de
musique utilisés différent de ceux des griots. Dans I’ensemble des sociétés soudanaises, le
chant est plutdt du coté des femmes et I’instrument du cété des hommes. La danse est le
ressort de tous, mais chaque catégorie peut avoir ses danses propres. Les contes
merveilleux peuvent étre dits par des hommes et des femmes de n’importe quelle catégorie
sociale, pourvu qu’ils aient atteint un age approprié.

Chez les Maures, les hommes du statut plus élevé composent des morceaux de
musique, ainsi que des poémes et des traités de théorie musicale, mais ils laissent en
général aux griots le soin de les exécuter. Le répertoire de ceux-ci comporte des chansons
arabes classiques et des panégyriques de leur propre cru, ainsi que des chants appris aupres
des peuples soudanais. Dans I’ensemble des sociétés sahariennes et soudanaises, les
hommes de statut noble peuvent réciter des chants religieux musulmans, qui, en genéral,
n’exigent pas d’accompagnement.

Les griots sont les dépositaires de la mémoire du passé des sociétes

sénégambiennes. Et une fonction plus noble de leur profession consiste a raconter les
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évenements historiques de leur pays. C’est pour cela qu’a la guerre, ils accompagnent les
soldats que le champ de bataille, afin d’exciter en eux une noble émulation, en leur
racontant les hauts faits de leurs ancétres. L’autre classe est composée de dévots, a la fois
mahométans, qui parcourent le pays chantant des hymnes pieux, et en faisant des
cérémonies religieuses pour attirer les bonnes graces du Tout-Puissant. Soit qu’il s’agisse
de détourner quelque malheur, ou d’assurer le succes d’une grande entreprise, ces deux
genres de poeétes ambulants sont considérés et respectés par leurs compatriotes. On
recueille pour eux d’abondantes contributions252». Ce savoir assez récent n’est pourtant
pas reproduit entierement dans les textes écrits entre 1815 et 1870. D'abord, le mot africain
pour griot donné par Mungo Park (jilly kea) n’a pas reparu. La répartition des griots en
deux groupes (griots chanteurs et conteurs des légendes d’une part et des griots dévots
menant une vie errante d’autre part) semble beaucoup plus nette et claire dans le livre de
Park que dans les textes examinés qui distinguent vaguement griots paiens et griots
musulmans253. La facette de I’historien sur le champ des hostilités est abordée et est prise
en considération par Boilat, Carrere et Holle, des auteurs qui ne se référent pas a Mungo
Park. Une différence notable entre la représentation de Mungo Park et celle des auteurs qui
le citent consiste en fin de compte dans I’opinion que les griots seraient parfaitement
respectés par leurs compatriotes. Mais, les auteurs des textes ultérieurs, eux, semblent plus
marqués et caractérisés par I’état méprisé des griots qui sont aux marges de la « bonne
sociéte ».

Le pére Jean-Baptiste Labat est un autre auteur de référence important. Sa nouvelle
relation de I’Afrique occidentale, publiée en 1728, est convoquée dans le premier récit de
voyage d’Anne Raffenel au sujet du refus de la sépulture aux griots : « Dans le Cayor et
dans le pays de Dakar, aux environs de Gorée, on place, aprées leur mort, les griots dans les
baobabs creusés ; ils y sont debout et couverts de leurs plus beaux vétements. La
décomposition, les oiseaux de proie et les animaux carnassiers font promptement
disparaitre ces restes humains. Labat, d’accord en ceci avec Jobson, explique cet usage, qui
n’est point suivi dans la haute Sénégambie, par le mépris public attaché a cette classe
d’individus®*». L’enterrement des griots dans les creux des baobabs figure parmi les

motifs courants dans les textes du XVIII¢ siecle. Mais, il fut déja évoqué par Jobson, un

252 Mollien, 1822 (dans la préface se rapportant a I’itinéraire de voyage); Caillié, 1830, aux pages 429-430 (un
instrument de musique en pays mandingue) et Mage, 1868, aux pages 103 et 176 (sur un paysage qu’a décrit auparavant
Park).

253 park (M.), Voyage dans I’intérieur de I’Afrique, fait en 1795, 1796 et 1797 (traduit de I’anglais, 2° édition par J
Castéra, tome I, Paris, Tavernier, Dentu, Carteret, 1808, 317 pages [nous nous intéressons aux pages 32-33].

254 Raffenel (A.), [1846], op. cit., p. 19.
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traitant anglais du XVI1I¢ siécle qui publia son ouvrage The Golden Trade en 1623 et qui
est cité par Raffenel dans la méme phrase que Labat.

L’importance de la référence a Labat est perceptible a plus d’un titre. La nouvelle
relation de Labat contient beaucoup d’informations empruntées a un manuscrit inédit et
riche en observation sur les griots d’un auteur du XVII® siecle : le Voyage du Sieur de La
Courbe fait a la Coste d’Afrique en 1685 de Michel Jajolet de La Courbe. Les descriptions
du griot Wolof et maure dans ce texte semblent fortement résonner dans I’image des
personnages présentée par Raffenel. La Courbe forge I’image des griots divertissants qui
animent toutes sortes de fétes ; il les considére comme chanteurs de louanges et insiste sur
I’existence de griots féminins, les griottes. Parmi les auteurs antérieurs cités dans les textes
aprés 1815, figurent en plus deux auteurs quasi contemporains: Caillié renvoie a
I’explorateur britannique A. G. Laing publiant en 1825 Travels in the Timannee,
Kooranko, and Soolima Countries in western Africa, et Hecquard cite M. Lartigue, gérant
de la factorerie de Grand Bassam et auteur d’un rapport de voyage publié en 1851. La
portée des renvois parait cependant marginale, car ils ne concernent pas les griots. Aux
références explicites s’ajoutent des liens qu’on peut supposer entre certains auteurs.

Chez Raffenel, il existe un indice a I’éventuelle connaissance du récit de voyage
d’Alex de Saint-L6 publié en 1637 sous le titre Relation du Voyage au Cap Vert. Car
I’auteur du XIX® siécle rapporte, de méme que Saint-L6, que d’étre appelé griot peut
représenter une insulte grave aux yeux des populations Wolof?®. La coincidence
temporelle entre I’apparition des réles intermédiaires des griots dans les textes a partir de
1855 et I’apparition, en 1854 de la premiére traduction francaise de I’ouvrage d’lbn Battuta
meéne a une autre supposition. Le premier auteur écrivant sur les griots, lbn Battuta,
esquisse plusieurs activités intermédiaires des griots rencontrés a la cour de I’Empire du
Mali au XIV® siécle: le griot Dugha servit en outre d’interpréte, de répétiteur et de
représentant du peuple®®. Le fait que ces fonctions réapparaissent dans les textes
d’Hecquard et de Mage au moment ou la traduction francaise fut accessible, justifierait, au
moins chronologiquement, de présumer ou de soupgonner un lien de lecture.

Dans I’ensemble, on peut constater que le savoir antérieur sur les griots comprend

déja beaucoup d’éléments que les auteurs écrivant entre 1815 et 1870 evoquent a leur tour.

255 Raffenel (A.), 1846, aux pages 18-19 : « malgré tous les avantages de position attachés a cette classe d’individus, on
trouve cependant des negres qui considerent comme une insulte grave d’étre appelés griots ; cela est d’autant plus
remarquable que les sentiments élevés sont rares chez eux, et qu’ils n’attachent leur mépris ou leur dédain qu’a certaines
professions exigeant un travail de détail... »

25 |bn Batuta, 4 volumes, réimpression de I’édition de 1854, Paris, Editions Anthropos [Textes et Documents retrouveés,
1969, volume iv, page 404].
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Indépendamment des continuités visibles, dont la preuve peut-étre fournie, par exemple, la
continuité du motif du refus de la sépulture, on doit tenir compte de nombreuses
connaissances sur les griots acquises entre le XIV® et le XVIII® siécle. Ainsi, le role de
musicien fut établi dés le premier témoignage écrit sur les griots et les instruments de
musique, comme le balafon ou la kora, furent découverts par Ibn Battuta et Saint-L6,
prédécesseurs de Boilat, d’Hecquard et de Mage®’. De plus, Raffenel n’est pas le premier
auteur qui compare les griots aux bouffons ou ménestrels médiévaux. Déja, les voyageurs
portugais du XVI° siécle, Valentin Fernandez et Ca Da Mosto, créent I’image du griot
bouffon ; et I’écossais Gordon Laing emploie dans son ouvrage publié en 1825 le terme
anglais « minstrel », ménestrel en francais, afin de caractériser les griots®®®,

Malgré le nombre important de continuités entre les éléments de I’image des griots
avant et apres 1815, il y a également des aspects nouveaux et des tendances originales qui
apparaissent dans la période 1815-1870. L’émergence du terme « caste » pour définir le
statut social des griots représente I’innovation la plus importante. Le classement des griots
Wolof parmi les artisans parait également nouveau. Mollien associe I’état méprisé des
griots a celui des forgerons, cordonniers, tisserands, etc. et Carrere et Holle les regroupent
dans la méme classe sociale, la « basse classe ». Ces deux auteurs introduisent de plus un
nombre important de termes Wolof dont I’orthographie actuelle est [eelo ; ces derniers
forment la basse classe des artisans et griots?®®. Les griots mémes sont regroupés sous le
nom Wolof «guéwoual » (gewel, en Wolof et gawlo, en pulaar), puis répartis en
différentes catégories dont celle des joueurs de violon, nommée « kralbam ». Les autres
membres du groupe de /ee/ 0 sont également introduits avec leurs noms africains : « Le
nom des tisserands est mabdo ; des forgerons, teugue; des cordonniers, oudé; des
travailleurs de bois seigne ». A ce riche corpus de vocabulaire Wolof & propos des griots
s’ajoutent encore les noms des griots maures: « higuive » pour les hommes et « vérékane »
pour les femmes?®,

L’image des griots dans les textes publiés entre 1815 et 1870 semble plus marquée

par I’état méprisé des griots que les ouvrages antérieurs. La représentation des griots chez

257 1bn Batuta, op. cit., p. 404, 1854, [1969].

258 pour argumentation lire Sarr, (S.), « Essai d’exploitation ethnographique des sources portugaises sur la Sénégambie
atlantique (XVe et début XVles siecles), Mémoire de Maitrise d’Histoire (non publié), Faculté des Lettres et Sciences
Humaines (sous la direction de M. Sékéné Mody Cissokho, Dakar, 1979-1980, pp. 59-60 et en ce qui se rapporte a cette
note infrapaginale la page 60 a I’égard d’un commentaire de Fernandes: « L’auteur les appelle Gaoul, du nom
Toucouleur Gaoulo qui veut dire griot Guéwal en Wolof. Leur maniére de sautiller, de danser fait dire a I’auteur qu’ils
sont des bouffons ».

259 Carreére et Holle, op. cit., 1855, p. 67.

260 Boilat, [1853], op. cit., page 313 et page 315.
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les auteurs examinés parait, dans I’ensemble, plus négative. Ce constat demande toutefois
quelques modifications suivant les contextes divergents des observateurs des scenes de vie
quotidienne des populations indigenes.

A part le réle de musicien et d’artiste, d’autres fonctions sont attribuées aux griots
dans les textes et recits entre 1815 et 1870. Concretement Raffenel a choisi de répartir la
profession des griots entre « barde » et « bouffon » : « les griots et les griottes exercent
parmi les negres, et principalement aupres des principaux chefs, une espéce de profession
qui présente une identité complete avec celle que remplissaient, dans I’antiquité, et surtout
dans le moyen &ge, les fous ou bouffons et les bardes ou ménestrels. Les griots, hommes
ou femmes, tiennent a la fois de ces deux sortes de personnages : ils amusent les chefs et le
peuple par des bouffonneries grossiéres, et ils chantent les louanges de tous ceux qui les
payent dans des espéces d’improvisations emphatiques...?! ». En effet, grimaces, gestes
obscenes ou contorsions occupent une place importante dans le répertoire des artistes
musiciens traditionnels sénégambiens que présente Raffenel dans son texte?®2. Mais, bien
gu’occupés a divertir et a amuser, nombreux sont parmi eux qui sont traités comme de
veéritables poetes produisant des textes et des poémes de tres appréciable facture, par
exemple, entre autres, les musiciens maures safal @e?®°.

C’est a partir de 1855 que I’on note une diversification plus accentuée du réle
conféré aux griots. Pointe alors leur fonction de conteurs, d’historiens, d’interprétes, de
répétiteurs, d’envoyés, d’espions, d’archivistes, de chroniqueurs des temps passés.
Hecquard souligne I’impact et la portée trés prosélytes de leurs messages en soutenant que
« I’on ne saurait en France se faire une idée du recueillement profond avec lequel ces
histoires sont écoutées par les negres, elles sont aussi un des plus puissants moyens du
prosélytisme musulman sur ces populations crédules et superstitieuses de I’ Afrique®®*» ; de
plus en plus, ils s’imposent dans les entourages des autorités locales, non seulement
comme musiciens traditionalistes, mais aussi, de redoutables intermédiaires, interpretes
incontournables. Médiateurs dans des conflits entre les régnants, en d’autres occasions, ils
sont des envoyés, des ambassadeurs ou porte-parole des autorités locales?®s.

La figure du griot se définissant avant tout par le r6le de musiciens, les textes

évoquent aussi des aspects touchant a sa position dans les sociétés sénégambiennes, en

261 Raffenel, (A.), op. cit., 1846, p. 16.

262 |dem, p. 98.

263 Boilat, (A. P. D.), op. cit., 1853, Carrére et Holle, 1855, op. cit., p. 336.

264 Hecquard, op. cit., 1855, p. 184. Verneuil quant a lui soutient que « les ceuvres les plus précieuses des griottes sont
leurs chronologies historiques qu’ils continuent [de raconter] de pére en fils », 1858, p. 192.

265 Mage, 1868, pages 292, 293, 298, p. 305, pp. 342-343, p. 566.
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particulier et ouest africaines, en genéral. Cette position est ambivalente : elle évolue du
privilege au mépris voire a la crainte. Tous les auteurs entre 1815 et 1870 ont évoqué les
sentiments de mépris que les autres segments sociaux eprouvent et nourrissent envers les
castes de griots. « Les Wolofs méprisent profondément les forgerons, les cordonniers, et
surtout les griots (chanteurs et musiciens)?®» ; « ... la classe la plus immonde de la société
Wolofe, et qui mérite a juste titre le mépris et I’honneur de tout le peuple®®’». lls sont la
mesure du mépris porté sur les basses castes sociales, tels que les cordonniers?®. Mieux,
les auteurs illustrent leurs reportages en décrivant les manifestations concrétes de ce
mépris : le refus de sépulture pour les griots par exemple est mentionné par cing écrivains
que sont Mollien, Raffenel, Boilat, Carrére et Holle et Verneuil®®®. Boilat s’approprie
totalement ce mépris des populations Wolof envers les griots ; imprégné de ces préjuges, il
s’exprime d’un ton dédaigneux sur les meeurs des griots et leur reproche des orgies
d’alcool célébrées par hommes, femmes et enfants de la caste, tout en dénongant les
« postures lascives » des griottes?’°.

Ils n’omettent pas de mentionner les privileges attachés a leur status. Car, dans bien
des cas, « ils ménent une vie heureuse ; leurs chants sont toujours libéralement rémunérés ;
vétus d’habits magnifiques, chacun les caresse, et personne n’oserait les maltraiter 2*» ; ils
jouissent, en outre, de certains droits et libertés. Dans le Kajoor, la téte des animaux
abattus leur revient de droit et le chef des griots recoit un cheval avant le couronnement et
I’intronisation de tout Dammel?™?: ces priviléges sont scrupuleusement respectés par les
aristocraties Wolof. De plus, la licence verbale leur est reconnue et « ils ont le droit de tout

dire dans le feu de leurs improvisations et il est malséant de se facher de leurs paroles,

266 Carrere et Holle, op. cit., 1855, p. 12.

267 Boilat, op. cit., 1853, p. 313.

268 | _jre Mage, op. cit., 1868, p. 81 : « un cordonnier...qui appartient a une caste méprisée a I’égal des griots, a laquelle
aucune femme ne voudra s’allier a moins qu’elle n’en fasse partie.»

269 Ce refus de sépulture est mentionné par Mollien, 1822, a la page 171 : «les griots ne jouissaient méme pas des
honneurs de la sépulture chez les lolofs » et Boilat, 1853, a la page 315 : « quand un griot meurt, au lieu de I’enterrer, on
le porte loin du village dans un arbre creux ; ordinairement c’est un vieux baobab qui lui sert de tombeau, on I'y jette, et
son cadavre devient la proie des vautours et des hyenes » ; enfin, Verneuil, 1858, page 191 dit que « ... religieusement,
ils [les griots] sont hors la loi: on leur refuse méme la sépulture. Profondément blessés de cet outrage, les griots
s’efforcent de I’interpréter en leur honneur. Ils disent que leurs corps ne doivent pas pourrir dans la terre comme ceux des
autres hommes, et que Dieu envoie un ange qui les enléve aussitot qu’ils ont rendu I’ame.»

270 Cet aspect est récurrent chez Carrére et Holle, 1855, p. 24.

271 Carrére et Holle, 1855, p. 337 et nous retrouvons les mémes considérations chez Raffenel, 1846, p. 18 : « les griots
sont loin d’étre malheureux ; ils ont méme une existence beaucoup plus douce que la plupart de leurs compatriotes ;
rarement on leur refuse ce qu’ils demandent et souvent on va au-devant de leurs désirs...» et Boilat, ajoute que « les
femmes de ces espéeces de poétes-musiciens sont couverts de verroteries de toutes les couleurs, et de bijoux d’or », 1853,
p. 314. « Ces musiciens ont tous de nombreux troupeaux et de bonnes montures », d’aprés René Caillié, 1830, tome I, p.
95.

272 Hecquard, op. cit., 1855, p. 205, Mage, op. cit., 1868, p. 96 et Carrére et Holle, op. cit., 1858, pp. 67-68.
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fussent-elles désobligeantes, ce qui arrive fort souvent, méme a I’égard de leurs chefs?3».
Leur impudence et leur avidité sont partout tolérées et les grands accedent sans rechigner a
leurs sollicitations les plus pressantes. Nombre d’auteurs pensent que cet état de fait
s’explique par la crainte qu’ils inspirent parmi les populations.

C’est ici qu’agit et intervient la figure mystique du griot, maitre de la parole et
Caillié avance que « cette secte de parasites a trouvé le moyen de se faire craindre autant
gu’elle est méprisée des Maures; elle possede au plus haut degré le talent de la
persuasion ; et bien que les guéhués soient connus pour des imposteurs, et voués par
I’opinion publique au feu éternel, leurs calomnies sont si adroites, qu’elles influent
toujours sur la réputation de ceux contre lesquels elles sont dirigées?’*». Bref, envers les
griots confluent et affluent les sentiments aussi ambivalents que contradictoires : c’est un
véritable mélange d’estime, de crainte, de tolérance, de mépris qui font d’eux des rebuts et
des privilégiés concomitamment. Les auteurs s’attardent beaucoup sur le caractere assez
singulier de leur état « marginal » dans les sociétés concernées. Anne Raffenel présente les
griots « comme une classe particuliere différant entierement des autres habitants de la
Sénégambie par les meeurs et la religion®”» ; Carrére et Holle et Mollien estiment qu’ils
occupent une place a part et sont d’égales conditions que des artisans?’®. L’endogamie, en
plus de I’hérédite, est leur principal critére de discrimination et tous les auteurs que nous
avons lus, sauf, en effet, René Caillié, les présentent comme éléments d’un groupe fermé et
a part, marginalisé. « Les griots de la Sénégambie sont donc a la fois ménestrels et
bouffons, et cette profession, également suivie par leurs femmes, devient un héritage de
famille auquel il n’est point permis de renoncer ; on est griot de pere en fils, cela est
inévitable. Personne ne peut changer de condition; le fils doit exercer le métier de son
pere?’’s,

Et, logiquement, les auteurs furent amenés, dans leurs descriptions des sociétés
sénégambiennes, a recourir au terme « caste » pour déterminer la position de ces segments

sociaux singuliers. Mollien assimilait ainsi « la caste des diavando?’®» avec les griots mais,

273 Raffenel, (A.), op. cit., 1846, p. 16.

274 Caillié, (R.), op. cit., 1830, tome I, p. 94.

275 Raffenel (A.), op. cit., 1846, p. 15.

276 Mollien, op. cit., 1822, pp. 170-171 : « ... les lolofs... partagent avec la plupart des peuples négres... le mépris si
profond pour les forgerons, les tisserands, les cordonniers et les griots... »

277 Carrére et Holle, 1855, a la page 68, nous lisons que « tous les gniégnos (Zee/o, en pulaar ou en Wolof) peuvent se
marier entre eux, mais il est défendu a tout le monde de contracter alliance avec les musiciens (griots). Ceux-ci, rebut de
cette singuliére société, ne s’allient dans leur race... »

278 « Une autre classe d’hommes joue un role trés remarquable dans le Foutatoro ; ce sont les diavandos ; ils occupent les
villages de Sénopalé et de Canel ; ils sont les griots de ces pays: voués au mépris par leur état, ils sont parvenus
cependant a se rendre redoutables en devenant les maitres de I’opinion publique, par les éloges ou les satires dont ils sont
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il faut attendre 1846 pour voir, de maniere nette, I’application du mot « caste » aux griots
sous la plume d’Raffenel. Tout en lui portant la critique de faire la confusion entre les
griots et les jawanwe du Fuuta Tooro?’®, Raffenel rétablit la réalité et affirme que «
Mollien, dans la relation de son voyage au Senégal, parle de ces individus (des
diavandous), et les désigne sous le nom de griots du pays, désignation évidemment
inexacte, puisque, parmi les Foulahs, il existe simultanément des griots et des diavandous.
Ce voyageur rachete du reste, par une remarque beaucoup plus juste, I’erreur trés
pardonnable qu’il commet, en établissant une similitude compléte entre ces deux
castes?®». De maniére systématique, commode, tous les cing auteurs succédant & Raffenel
appliquent le mot «caste» aux griots. Au demeurant, il c6toie d’autres termes
classificateurs tels que « classe », «race », « peuplade », tous appliqués au status des
griots. Raffenel applique le terme de « caste » aux griots, aux « diavandous », mais aussi
aux « Ladbés, artisans de bois?®'» ; les griots et les marabouts maures du Brakna sont
désignés comme des castes?®. Soulignons que la caste est péjorativement chargée et trés
négativement connoteée: les griots sont vus comme des étres extrémement immoraux chez
Boilat ou ils sont de «la classe la plus immonde », de « cette caste dégoltante sans
pudeur?3y,

Globalement, I’analyse des traits principaux de I’image des griots a montré que les
auteurs écrivant entre 1815 et 1870 considerent les griots avant tout comme des musiciens
professionnels. Bien qu’ils apprécient leur chant et leur musique dans certaines régions, ils
soulignent I’avidité des griots & toute occasion. A partir des années 1850 et notamment
dans I’ouvrage de Mage, I’image des griots se diversifie dans la mesure ou leur role
intermédiaire dans I’entourage des dirigeants locaux commence a étre mis en valeur.
L’image est en outre fortement imprégnée par I’état méprisé que la totalité des auteurs
attribue aux griots. Le mépris et I’endogamie des griots contribuent essentiellement a
définir leur condition sociale par le terme « caste »-terme souvent connoté de facon
négative. Simultanément, les griots sont présentés comme des étres privilégiés ce qui méne

une partie des auteurs a souligner leur caractére radicalement différent, voire ambigu.

également prodigues. Au reste ce n’est pas la seule classe d’habitants vouée au mépris ; mais la ligne de démarcation n’y
est pas si forte entre elles que dans I’Indoustan ; en apparence elles sont toutes confondues. Les griots, les forgerons, les
tisserands, les cordonniers habitent et mangent avec les autres negres, mais ne s’unissent jamais avec eux par des
mariages », Mollien, 1822, tome I, pp. 357-358.

279 Lire Pageard (R.), « Note sur les Diawambé ou Diokoramé », Journal de la Société des Africanistes, Tome XXIX,
Fascicule 11, 1959, pp. 239-260.

280 Raffenel (A.), 1846, p. 205.

281 Se reporter a Raffenel (A.), 1846, pp. 342-343.

282 Carrére et Holle, 1855, p. 222 et suivantes

283 Boilat, (A.), 1853, op. cit., pp. 313 et p. 315.
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Malgré des grandes lignes de I’image commune- le réle de musicien, le constat de
I’endogamie, du meépris, etc.- la forme, le contenu des textes examinés et I’appréciation des
griots qu’ils traduisent différent d’auteur en auteur. Suivant les données biographiques, les
circonstances de voyage et les courants scientifiques en Europe, la création de I’image
subit des influences différentes. L’appréciation et I’image des griots que les auteurs
présentent dans leurs textes dépendent d’abord de la biographie de chacun et des
circonstances de la rencontre avec les griots. L’exemple le plus évident est celui de Boilat.
Son image des griots est la plus négative des représentations de toute la période considerée.
Le fait qu’il qualifie les griots Wolof d’étres immoraux et d’incarnations des plaisirs
terrestres ; « la caste la plus immonde », « cette caste dégodtante et sans pudeur»-semble
étroitement lié a sa propre identité. Car au mépris pour les griots ancré dans ses origines
sénégalaises s’ajoute le mépris d’un missionnaire catholique chargé de christianiser les
Wolof. L’influence du griot musicien sur le public africain- présentée par Boilat comme
une mise en extase, un enchantement des innocents- oppose le griot a I’abbé souhaitant
influencer le méme public. Cette rivalité parait d’autant plus délicate que I’abbé lui-méme
fut I’objet de reproches d’immoralité dans les années 1840. Un tel parallele n’a
probablement contribué qu’a renforcer I’émotion et la haine que I’auteur éprouve face aux
griots.

L’image du griot chez Mollien peut servir d’exemple pour illustrer I’impact des
circonstances du voyage sur la représentation des griots. Bien que plus favorable aux griots
que I’abbé Boilat, Mollien n’apprécie pas la musique des griots, ni leur comportement
avide et rapace. Sa distance par rapport aux griots s’explique en partie par I’identité de son
compagnon de voyage: le voyageur érudit rencontra les griots en compagnie d’un
marabout Wolof, appelé Bukari. En tant que prétres de I’Islam, les marabouts entraient
facilement en concurrence avec les griots Wolof qui essayaient de garder un lien actif avec
le passé fétichiste. Mollien fut ainsi confronté a un positionnement distant par rapport aux
griots-et ceci a un moment clé de sa mission, car Bukari servait aussi d’interprete. Mais, le
degré de distance semble également varier selon la zone géographique des rencontres entre
frangais et griots. Ainsi, un auteur comme Mollien, qui traite essentiellement les griots de
la société Wolof montre des reactions plus négatives : il insiste plus sur I’avidité des griots
chez les populations Wolof qu’Hecquard au Fuuta Tooro ou Caillié chez les Mandingues.
En revanche, la vision du griot, le prototype, semble avoir été forgée a partir des griots
Wolof. Car les premiers griots que la majorité des voyageurs rencontra en Afrique
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occidentale furent les griots habitant la ville de Saint-Louis, le Kajoor ou le Waalo. Les
griots du Sénégal et leur mauvaise réputation représentent les griots de référence ; Caillié
identifie ainsi des griots mandingues a partir de la comparaison avec le modéle Wolof ;
Carrere, Holle et Mollien séparent la qualité de musique des griots du Fuuta Tooro de celle
qu’ils connaissent des griots Wolof.

Au-dela des divergences de circonstances de voyage, la hiérarchie reposant sur les
distinctions régionales entre les griots refléte certains courants scientifiques de I’Europe de
I’époque. Le fait que Carrére et Holle présentent les griots maures comme de véritables
artistes par rapport aux griots Wolof incompétents correspond aux hiérarchies d’ethnies
établies par les doctrines de I’inégalité des races. Ainsi, des ouvrages comme le tres
populaire Essai sur I’inégalité des races, publié en quatre volumes dans les années 1853-
1855 par Arthur Gobineau, promulguaient I’opinion de la supériorité du «blanc » par
rapport au « noir ». Les maures dont le physique s’approchait du « blanc » pouvaient
facilement étre considérés comme un mélange entre les deux types-remplissant ainsi les
criteres du « génie artistique » développé par Gobineau : « C’est ainsi que le génie
artistique, également étranger aux trois grands types (le noir, le jaune, le blanc), n’a surgi
qu’a la suite de I’hymne des blancs avec les négres?®». La préférence, chez Carrére et
Holle, Mollien et Hecquard, pour la musique des griots musulmans refléte un autre aspect
de cette construction européenne : on estimait, en occident que I’Islam représentait un
moment de civilisation supérieur a celui de I’animisme et par conséquent, les griots des
régions islamisées paraissent dans les textes les plus aptes a créer I’harmonie et la finesse,
tandis que les auteurs insistent sur le caractére anarchiste voire sauvage de la musique des
régions restées paiennes?®.

D’autres exemples illustrant les répercussions de débats scientifiqgues menés en
Europe se trouvent dans I’ouvrage de Verneuil. L’auteur se préoccupe d’analyser la
physionomie du griot protagoniste et repond ainsi a I’intérét croissant pour les disciplines
biologiques?®. L’image de ce griot (homme robuste et d’une stature au dessus de la
moyenne ; [qui] avait une de ces figures molles qui semblent désossées, et que nos
physionomistes nomment figures mobiles, parce qu’elles se tendent, se contractent et se
tordent de toute maniere pour exprimer les divers sentiments de I’individu au fur et a

mesure qu’il parle), représente I’image la plus positive des textes examinés. L’auteur

284 Gobineau (A.), Essai sur I’inégalité des races humaines, volume 1, (Reproduction de la seconde édition), Paris,
Firmin-Didot, 1884 (2), p. 218, 561 pages.

285 Triaud (J. L.), « L’Islam sous le régime colonial », In : Coquery-Vidrovitch, 1992 [pp. 141-155], p. 152.

286 \/erneuil, 1858, p. 205.

171



Premiere partie :
une histoire culturelle sous le sceau de la permanence, 1512-1980

apprécie beaucoup la musique du griot. Il renvoie a plusieurs reprises a son ingéniosite
dans ce domaine et compare son chant a la voix divine. En présentant la musique comme
I’art premier, archaique et inspiré par la nature, Verneuil intégre aussi des propos de la
doctrine de I’inégalité des races dans son récit de voyage : « le noir» y incarne I’étre
émotionnel apte & exprimer ses sentiments dans la musique?®’.

Verneuil avance méme que les griots sont des diables, des animaux a queues, des
curiosités scientifiques fortement prisées a I’époque?®®. De fait, son ceuvre se donne a lire
comme une compilation de curiosités et de clichés divers au sujet du continent noir. Le
griot fait évidemment partie de I’inventaire exotique, voire fantastique, au méme titre que
le baobab et les démons. Comme le montre le passage sur les « arbres-bibliothéques», ses
observations manquent souvent de lucidité et de véracité ; elles frisent méme la fiction ;
son style romanesque dépasse en plus les dimensions fictives du récit de voyage de Mungo
Park qui servait de modéle a certains auteurs examinés comme René Caillié.

Fondamentalement se dégagent deux générations d’auteurs. Les premiers auteurs,
de Mollien a Hecquard, d’un cété, et Mage, de I’autre c6té. La comparaison entre Raffenel,
représentant la premiére génération d’écrivains et Mage est trés intéressante en ce sens, car
ils sont tous deux représentatifs. Cette comparaison semble d’autant intéressante et
adéquate que le second auteur Mage connaissait le texte du premier récit de Raffenel et le
commente a I’égard des griots. Et des différences importantes demeurent dans le mode de
représentation des griots. L’ouvrage Raffenel se nourrit & I’égard des griots de toute une
série d’analogies : entre I’Afrique contemporaine et I’Europe médiévale, entre différents
membres de la société africaine par exemple au sujet des priviléges entre les griots, les
« diavandous », les « Ladbés et encore une analogie entre les griots humains et les « griots-
oiseaux » de la faune africaine.

Cette derniére rapproche les griots de la suite des princes aux griots-oiseaux dans la
bouche des alligators : « les négres ont donné a ces oiseaux le nom de griots évidemment
parce qu’ils ont trouvé dans les meeurs de ceux-ci des points de ressemblance avec les
meceurs des individus de cette caste; le chant d’abord est a coup sdr un de ces
rapprochements, et ensuite certains pouvoirs magiques auxquels les negres ne croient pas
les oiseaux griots plus étrangers que les hommes dont ils portent le nom. L’oiseau en

question passe, dans le pays, pour vivre dans I’intimité des caimans et pour leur rendre de

287 Se reporter a ce que dit Gobineau, 1884 (2), a la page 360 : « C’est mon point de départ, et s’il n’y avait rien a ajouter,
certainement le négre apparaitrait comme le poéte lyrique, le musicien, le sculpteur par excellence »
288 \/erneuil, 1858, pp. 239-240.
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grands services. Pendant le sommeil de ces reptiles, qui, comme on le sait, ouvrent leurs
longues méchoires et en laissant sortir la langue, les griots, disent les négres, qui se
tiennent toujours prés des caimans, debarrassent celle-ci des insectes qui viennent s’y
poser, et particulierement des moustiques, dont la piqlre causerait une vive douleur au
monstre et troublerait son sommeil. Les négres ajoutent que les griots font, en tout temps,
une vigilante garde autour de leurs protégés et qu’ils les avertissent, par leur cri
retentissant, des dangers qui peuvent les menacer dans I’intimité des étres plus
puissants 2%%». Les associations personnelles et celles propres aux courants de son temps
tiennent une place importante, voire centrale, dans I’ouvrage Raffenel. Il y développe
méme sa propre théorie sur I’arrivée des « bardes» venant de I’Orient en Afrique
soudanaise. Cette théorie sur I’origine orientale des griots et leur comparaison avec les
bouffons et les ménestrels du Moyen Age occidental illustrent parfaitement le mélange
opulent de motifs populaires. Il se nourrit aussi bien de I’enthousiasme pour la société
médiévale que de I’orientalisme, c'est-a-dire, de la mystification de I’Orient?®,

Le griot, tel qu’il est présenté par Raffenel, est une figure originale dans les sociétés
africaines, comme le montre d’ailleurs sa toute premiére mention le concernant. L’analogie
y est recouru : « A dix heures, nous arrivons devant Guidakar, village situé a un kilomeétre
et demi de la rive gauche ; ses habitants sont des Gantenns, famille du Wallo, dont les
meeurs se rapprochent beaucoup de celles des Griots, I’un des éléments les plus originaux
qui composent la population de la Nigritie occidentale [que] je vais bientdt faire
connaitre?®’». Contrairement aux princes et dirigeants représentés le long de I’ouvrage
Raffenel, les griots ne portent pas de noms, ils n’ont pas de traits de visage ni de
physionomie. Ce mode de présentation et de représentation trés impersonnel est partagé
par les autres auteurs de la premiére génération. De Mollien a Hecquard, les auteurs
n’accordent pas d’autre personnalité aux griots que celle résultant de leur attachement a un
chef précis et il n’est toujours question ici que du « griot du roi®®>» ou de ses habits
extravagants. Le griot parait étre avant tout un objet de recherche attirant I’attention du
voyageur au nom de la curiosité scientifique.

Afin de découvrir le phénomene du griot, les auteurs de la premiére génération
accumulérent toute information qui leur paraissait associée aux griots. Ainsi, Caillié et

Hecquard décrivent avec soin tous les détails des instruments de musique, et ainsi Mollien

289 Raffenel (A.), 1846, p. 208.

290 |dem, p. 17.

291 Se reporter, pour illustration, a Mollien, 1822, p. 202.
292 Mage, 1868, p. 342.
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fait référence aux bayaderes indiennes. En revanche, Mage se montre soucieux de
présenter un choix d’informations utiles et étroitement liées a son expérience du terrain. On
ne trouve pas d’analogies dans son texte, ni de métaphores, mais un nombre important de
portraits individuels et d’illustrations de griots dont il rapporte les noms et les traits de
caractére. L’intimité avec le dirigeant et I’influence politique qu’il leur attribue semblent
justifier leur place importante dans le récit. L’auteur tente a tout moment de prouver
I’intérét d’une observation, comme I’illustre la citation qui suit, décrivant la maniere dont
I’auteur profite d’un moment d’attente : « ... Heureusement, nous avions pour occuper nos
loisirs des études de meeurs qui ne manquaient pas d’un certain intérét?*3»

On assiste ainsi, sur le plan du mode de la représentation et de la présentation des
griots, a un passage du phénomeéne original du portrait individuel, de I’accumulation
universelle a I’information efficace. Ce passage est ancré dans le changement du contexte
politique entre les deux générations d’auteurs : bien que le constat avec les griots s’effectue
pendant toute la période considérée dans un climat de curiosité scientifique, les intéréts
politiques coloniaux et ainsi la demande d’informations utiles et stratégiques augmentent
sous le gouvernement de Faidherbe?®*. Sa lancée d’une politique d’occupation détermina
I’angle de la découverte en sorte que les explorateurs francais comme Mage cherchérent a
fournir le savoir qui permettrait de contrdler les régions parcourues. Cette approche plus
offensive est au cceur des relations entre frangais et griots, durant la période 1870-1900.

Leurs portraits sont aussi variés que caractéristiques selon les différents auteurs qui
se sont intéressés a eux. D’ailleurs, tout le long du XIX® siécle, surtout au milieu des
années 1850, les definitions fournies et avancées par les écrivains renvoient a leurs
activités musicales, folkloriques et ludiques. Le public parisien, le lecteur métropolitain
étaient friands d’exotismes et d’insolites venus des terres africaines, véritables terreaux du
curieux et du monstrueux. Le griot est présenté comme « chanteur public », de « griots ou

de chanteurs ambulants », ou encore de « chanteurs a gage » et des « gens auxquels seuls

293 |bidem.

294 Agé de 36 ans en 1854, Faidherbe devait gagner tous ses grades au Sénégal et en faire la base de toute la politique
impériale frangaise en Afrique. Né a Lille le 3 juin 1818, polytechnicien, il fut nommé lieutenant an 1°" génie avant de
prendre la direction de I’Algérie, de la Guadeloupe. Il prit une part active dans I’expédition de la petite Kabylie. Sous-
directeur du génie au Sénégal en 1852, Faidherbe construit un fort a Dabou et prit part a I’expédition de Podor, en 1854,
dirigée par le gouverneur Protet. La méme année, il devient gouverneur du Sénégal et occupa ce poste jusqu’en 1865,
avec une seule interruption de 18 mois, en 1862-1863. Il retourna en Algérie ou il prit les commandes de la subdivision
de Bone. En 1870, un ordre de Gambetta lui fait quitter Batna pour se retrouver aux commandes de I’armée du nord ; il
vainquit les Prussiens a Pont-Noyelles et a Bapaume, mais, écrasé par le nombre, il fut battu a Saint-Quentin et fut obligé
de céder du terrain. Apres la guerre, il devient successivement sénateur, membre de I’Académie des Inscriptions et
Belles-Lettres et Grand Chancelier de la Légion d’Honneur. Il mourut en 1889, ayant pu assister au commencement de la
réalisation de son projet : la création d’un empire africain francais.
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est réservé I’état de musicien »%%. Ils sont considérés ici par les auteurs, en situation et lors
de leurs prestations lors des fétes publiques ou privées, mélangés a la main d’ceuvre lors de
I’exécution de certains travaux ou dans la suite et dans I’entourage des autorités locales.

Les auteurs décrivent ainsi les performances des griots dans toutes les occasions de
festivites et de réjouissances. lls assurent I’animation lors des fétes nocturnes, lors des fétes
islamiques comme la Tabaski et la Korité, des mariages et méme des funérailles : c’est au
rythme des tam-tams, des tambours, des coups de fusil, des cris, des battements de mains
que s’exécutent les chants et les danses. On les retrouve aussi avec les travailleurs ; au
Ngalam, par exemple, Raffenel insiste sur leur réle de divertissement et d’encouragement a
I’endroit des femmes dans les champs de coton. « On cultive beaucoup de coton dans le
Galam ; les femmes vont le ramasser dans les champs de cotonniers et se réunissent au
nombre d’une vingtaine pour séparer le grain du duvet, opération qu’elles pratiquent avec
une grande rapidité, au moyen de petits batons qu’elles roulent sur le fruit placé sur une
natte ; ce travail se fait toujours pendant la nuit. Pour rendre la veillée plus agréable et en
méme temps pour exciter I’ardeur des travailleuses, les chants de I’assemblée et la musique
des griots se font entendre?®® ».

Il en est de méme sur le parcours fluvial menant au Ngalam, a partir de la ville de
Saint-Louis ; les voyages sur le fleuve sont agrémentés par les performances et les
prestations des griots qui accompagnent les matelots et les laptots en partance pour le Haut
fleuve ; en effet, Boilat rappelle qu’ « on n’oublie jamais d’embarquer un griot, ainsi que
des femmes pour faire du kouskous...les laptots...chantant et dansant, au bruit du tam-tam
du griot?® ». lls se mélent aussi dans les suites des aristocraties autochtones. Ils sont leurs
généalogistes attitrés et tres souvent, au Kajoor, « avant d’arriver au palais de chaume ou

résidait le roi, il fallut parcourir plusieurs rues encombrées de princes et de cavaliers ; ils

2% Nous retrouvons ces affirmations dans les ouvrages respectifs de Mollien (G. Th.), Voyage dans I’intérieur de
I’Afrique : aux sources du Sénégal et de la Gambie, fait en 1818 par ordre du gouvernement francais, 2 tomes, Paris,
Arthus Bertrand, 1822 (2¢ édition), [x vi-415 pages et 355 pages], tome I, p. xv, de Caillié (R.), Journal d’un voyage a
Tombouctou et a Jenné, dans I’Afrique centrale, précédé d’observations faites chez les Maures Braknas, les Nalous et
d’autres peuples ; pendant les années 1824 1825 1826 1827 1828, 3 tomes, Paris, Imprimerie Royale, 1830, [475, 426 et
404 pages], p. 106, Carrére (F.) et Holle (P.), De la Sénégambie francaise, Paris, Librairie Firmin Didot Freres et Cie,
1855 [316 pages], p. 24, Mage (E.), Voyage dans le Soudan occidental (Sénégambie-Niger, 1863-66), Paris, Hachette,
1868 [694 pages], p. 165.

2% Raffenel (A.), Voyage dans I’Afrique Occidentale comprenant I’exploration du Sénégal, depuis Saint-Louis jusqu’a
Sansanding ; des mines d’or du Kéniéba, dans le Bambouk ; des pays de Galam, Bondou et Woolli ; et de la Gambie,
depuis Baracounda jusqu’a I’Océan ; exécuté, en 1843 et 1844, par une commission composée de MM Huard-
Bessiniéres, JaminRaffenel, Peyre-Ferry et Pottin-Patterson; rédigé et mis en ordre par Raffenel, officier du
Commissariat de la Marine, membre de la Société de Géographie et de la Société ethnologique de Paris, Paris, Arthus
Bertrand, 1846 [512 pages], p. 296.

297 Boilat (Abbé P. D.), Esquisses sénégalaises. Physionomie du pays, peuplades, commerce, religions, passé et avenir,
récits et légendes, 2 volumes, Paris, Arthus Bertrand, 1853 [495 et 31 pages], pp. 440-442.
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étaient suivis de griots ou chanteurs publics qui célébraient leurs louanges®® ».
Pratiqguement, a travers toute la Sénégambie, nous retrouvons des cours princiéres dans
lesquelles agissent, vivent des familles de griots qui chantent leurs louanges et leurs hauts
faits d’armes : des royaumes maures au Nord, jusqu’au Fuuta Jallon®®®, en passant par les
entités territoriales brakna®®, Wolof, soninké, haal pulaar, nous rencontrons des chefs dont
les griots « s’égosillaient a chanter [leurs] victoires®°! ».

Parmi les différentes activités musicales des griots, le chant de louanges représente
le genre le plus spectaculaire. Ce genre, illustré dans les textes a travers de nombreux
exemples (louanges des princes, de chefs, de mariés, de défunts, de circoncis ou de
vainqueurs de combats) contribue largement a former la réputation des musiciens
professionnels. 1l constitue, en plus, un moment de contact immédiat entre griots et auteurs
francais, car certains deviennent eux-mémes I’objet de chants de louanges. Mollien relate
le contenu d’un éloge qu’un griot sénégambien lui a adressé dans le Jolof. « Le 16, au lever
du soleil, le griot du roi vint me réveiller par ses chants ; il était suivi d’un grand nombre
de chanteuses; je n’ose répéter les éloges excessifs qu’ils me prodiguérent: ils
m’appelerent fils du roi des blancs; ils vantérent la beauté de mes souliers, de mon
chapeau ; tous les negres étaient dans I’admiration des honneurs qu’on me rendait ; ils
semblaient étre dans I’ivresse ; tous leurs mouvements étaient convulsifs ; ils remuaient la
téte, fermaient les yeux, et dans I’extase ou les mettaient les sons de la guitare du griot, ils
s’écriaient : Ah ! que cela fait de bien 1392 »,

Deux motifs essentiels reviennent constamment dans les textes sur les griots :
I’exageration et la force suggestive des griots sur des gens trop naifs, dans la plupart des
cas. Caillié et Boilat, par contre, les qualifient, au contraire d’éloges excessifs, de
« flatteries®® ». Boilat met en scéne le déséquilibre entre I’avidité agressive des griots et
I’impuissance des objets de leurs louanges : « ils exaltent les esprits des Wolofs et leur font

2% Mollien (G. Th.), op. cit., 1822, p. 85.

299 Hecquard (H.), Voyage sur la cote et dans I’intérieur de I’Afrique Occidentale, Paris, Imprimerie de Bénard et
Compagnie, 1855 [409 pages], p. 229.

300 Caillié (R.), op. cit., 1830 [tome I], pp. 93-94.

301 Mage (E.), op. cit., 1868, p. 438.

302 Mollien (G. Th.), op. cit., 1822, tome I, p. 202. Et, I’auteur fut I’objet d’un autre chant de louange dans Médina : « Je
passais la journée a Médina ; j’y entendis les louanges que me donnait un griot ; il criait au peuple assemblé : « Voila un
blanc qui a vu les plus grands rois de la terre, le Bourb-lolofs et le damel ; son nom doit étre célébré partout ou il
passera », a la page 206.

303 Aux pages 93-94, le premier auteur, séjournant parmi les maures safal we Brakna, écrit « chaque prince en a un attaché
a sa suite ; celui de Hamet-Dou le suit partout ou il va. Souvent, assis dans la tente il chante ses louanges, et lui débite les
flatteries les plus outrées ; il faut étre roi africain pour les entendre sans rougir : sa femme et ses enfants I’accompagnent
ordinairement, et répetent en cheeur les sottises qu’il vient de chanter » et Boilat a la page 313 affirme que « quelques-uns
des griots exercent le métier de tisserands, ce sont les plus sages ; tous les autres n’ont d’autre état que de jouer du tam-
tam, pour faire danser les negres, de faire des éloges de tous ceux qui par vanité aiment a étre flattés et louangés, mais qui
finissent par étre leurs dupes »
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méme quelquefois verser des larmes, en vantant le courage et les prétendues vertus de leurs
aieux. Les negres ne peuvent y résister, il faut qu’ils leur donnent des pagnes, de I’or, de
I’argent et quelquefois méme une partie de leurs vétements. Quand un pauvre Wolof par
son travail a gagné une certaine somme, les griots accourent pour le chanter, et il ne peut
s’en defaire que par des présents. lls se présentent encore, sans étre appelés, a toutes les
fétes, telles que mariages, naissances, fétes de la religion de Mahomet. Ils font plus, ils
s’imposent aux chrétiens eux-mémes a toutes les grandes solennités de I’année, font un
vacarme infernal avec leurs chants et leurs tam-tams, et ils ne quittent que quand, pour s’en
débarrasser, on leur a jeté une somme convenable3®* ».

Ici, se dégage I’'un des aspects de la culture africaine, c'est-a-dire le don ; mais,
certains auteurs avancent nettement qu’il s’agit de paiement contre les performances des
griots. Ainsi Raffenel évoque dans sa définition des griots leur disponibilité de chanter des
louanges pour tous ceux qui les « payent®® », critique la « visite intéressée de griots » et
n’hésite pas a qualifier leurs activités de « trafic lucratif de louanges®®». Dans son portrait
probant du prototype du griot, Eugéne Mage illustre la convoitise des griots a partir de Jali
Mahmadi, I’'un des quatre griots d’Ahmadu dans les termes suivants : « le 15, je regus la
visite du griot Diali Mahmadi et de toute sa troupe de griots. Il s’était mis en grande
toilette. Diali Mahmadi était un griot dans toute I’acception du mot capable de chanter pour
n’importe qui, et faire de la musique sur la grande guitare mandingue pendant toute une
journée pour obtenir un cadeau. Combien de fois ne I’avons-nous pas vu aller donner une
danse négre a la porte d’Ahmadou, en compagnie de sept femmes et de toutes ses griottes
ou amies de la maison, et cela pendant six et sept jours de suite, pour obtenir un vétement
richement brodé en soie, ou quelque chose qu’il convoitait 13%7 »,

Hecquard est le seul auteur qui voit dans le paiement des griots autre chose qu’un
avantage financier pour les griots. Chanter des louanges represente selon lui un acte de
publication : le griot intervient afin de publier, par exemple, la générosité des princes.
Récompenser les publications des griots fait partie de cette générosité et la hauteur de la
récompense va indiquer la dimension de I’estime, comme le montre I’exemple des

louanges d’une femme payées par son amant, le kele : « un griot vient-il la chanter, lui

304 Boilat (A. P. D.), op. cit., pp. 313-314.

305 Raffenel (A.), op. cit. [1846], page 16.

306 Raffenel (A.), « Second voyage d’exploration dans I'intérieur de I’Afrique entrepris par M A Raffenel », Revue
coloniale, extrait des Annales Maritimes et Coloniales publiés par MM Bajot et Poirrée, Tome Xiii (septembre a
décembre 1847), Paris, Imprimerie Royale, 1847, p. 12.

307 Mage (E.), op. cit., 1868, p. 307.
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offre-t-il des veeux pour son bonheur, elle I’envoie a son kélé pour qu’il le récompense, et

plus la récompense est grande, plus on I"aime®® ».
5. Les instruments de musique dans I’espace sénégambien

Les habitants de la Sénégambie sont réputés passionnés pour la musique et la danse.
Leurs musiciens jouent des trompettes, des tambours, des flltes et des flageolets ; leurs
tambours sont des troncs d’arbre, creusés et couverts, du coté de I’ouverture, d’une peau de
chevre assez bien tendue ; ils se servent de leurs doigts pour les battre ; mais plus souvent
ils emploient deux batons a la téte ronde, d’un bois dur et pesant, tel que I’ébéene. Parmi ces
instruments de musique, I’on note des tambours de cing pieds de long et de vingt ou trente
pouces de diameétre. Le tong-tong se rencontre dans la plupart des villages qu’on bét a
I’approche de I’ennemi ou dans les occasions extraordinaires, pour donner I’alarme. Les
flGtes ou les flageolets ne sont que des roseaux percés.

Les griots s’accompagnent dans leurs chansons d’instruments particuliers qui n’ont
subi aucune transformation majeure depuis la nuit des temps : a percussion, a cordes et a
vent. L’arsenal est assez hétéroclite : trompettes de bois, timbales, cors en défenses
d’éléphant, triangles, balafons, flites, etc. L'unité de l'instrument et de sa musique est
établie ; dés lors, présenter les ouvrages par lesquels les hommes font porter leurs
messages reste important et instructif pour les générations actuelles et a venir. Connaitre et
se familiariser avec eux facilite I'imprégnation des sons et des airs accompagnateurs.

Les instruments traditionnels de musique que nous connaissons dans la vallée du
fleuve Sénégal sont fabriqués a base de matériaux tels que le bois, I'os, les cheveux et
peaux de chévres, de vache, de gundo et dautres animaux sauvages, qui, a l'origine,
abritent et hébergent des forces que seuls les initiés connaissent et savent dompter pour s'en
servir au service des collectivités et communautés humaines auxquelles ils appartiennent et
au nom desquelles ils s'investissent, génération aprés génération. Les instruments
traditionnels sont divers et variés : nous pouvons en citer le mbaggu, le buuba, le /a/ooru,
le corumbal, le hoddu, le moolo, le baylool, les koré, le karong, etc. Les instruments et les

airs joués epousent les divisions sociales du travail et, a chacun des kinnge, correspondent

308 Hecquard (H.), op. cit., 1855, p. 90: “... ils chantent les louanges des chefs, et racontent les traditions; il y en a
toujours quelques-uns aupres des princes, qui les choyent et les comblent de cadeaux, afin qu’ils publient leur générosité
et qu’ils vantent leur courage” et pp. 229-230.
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des woggi qui chantent et exhortent les valeurs et les vertus de chaque composante

sociale3®.
a. Les instruments a vent

Les artistes du Ngalam, ceux de Gambie et dans toutes les contrées abritant des
troupeaux d’éléphants, jouent de trompettes faites des dents de ces pachydermes. Ils ne
travaillent que les plus petites dents en les pergant ou les raclant pour en réduire I’épaisseur
et les asperités. Ces instruments de musique sont de diverses grandeurs et de grosseurs et
produisent différentes sonorités. Les instruments a vent sont tres connus dans la zone qui
nous intéresse. A travers I'histoire, les populations ont inventé et utilisé ces instruments qui
les ont accompagnés lors des cérémonies et autres rites de leur vie quotidienne. Le
corumbal, la flite du gaynaako, est un roseau ou une longue tige en bois avec quatre trous
tandis que le baylol est une tige courbée tendant des fils de cheveux et grace a la bouche, le
musicien crée des sons.

Rares sont les instruments & vent qui se rencontrent dans I’espace sénégambien.
Parmi eux, nous avons le serdu du berger pullo ou le mblip du Sereer, ou flGte. 1l consiste
en un morceau de bambou creux, long de 50 cm. C’est en fait un tuyau dont I’un des bouts
est fermé. Ce tuyau porte cing petits orifices régulierement espacés. Le musicien, de sa
main gauche, prend I’instrument par le milieu, souffle légérement dans le premier trou plus
grand que les autres, pendant que de sa main droite, il ferme et ouvre rapidement, un ou
plusieurs des quatre derniers orifices. La musique ainsi produite est criarde. Cet instrument
est trés fréquent chez les Sereer et chez les Fulwe. les premiers I’emploient pendant la
chasse pour attirer le gibier, au cours de leurs mariages, lors de leurs déplacements de
village en village. Il est le compagnon de tous les jours des seconds qui en jouent un
répertoire tres riche et varié.

Le ngobiir, répandu dans toute la Sénégambie (buru en mandingue), est une corne
de beeuf ou une dent d’éléphant, polie et bien creuse, percée en son milieu d’un petit
orifice. Il produit un cri semblable a celui de I’hyéne, par exemple. En brousse, certains
chasseurs I’emploient comme cor de chasse et presque tous les grands féticheurs s’en
servent pour éloigner les mauvais esprits. Vers la fin de la saison des pluies, quand le mil
marit et que le mais sur pied est déja sec, il n’est point de village ou I’on ne batte les

tamtams le soir venu pour inviter les grands lutteurs. Les jeunes garcons alors, par groupes,

309 En zone culturelle mandingue, il est intéressant de lire I'ouvrage de Charry (E.) Mande music. Traditional and modern
music of the Maninka and mandinkaa of western Africa. Chicago and London. The University of Chicago Press, 1992.
Lire aussi, Rouch (J.), « La danse », Présence Africaine, 8-9, 1950, pp. 219-226.
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se déplacent de village en village, la nuit, par les petits chemins. Pour se reconnaitre dans
les ténébres ou pour annoncer leur arrivée, ils font usage du ngobiir, chague groupe ayant
sa fagon particuliére de s’en servir®®®. Nous retrouvons jusqu’en Sierra Leone cette fl(te &
quatre trous, faite d’un jonc fort dur, et dont les musiciens tirent des sons plus durs encore.
Les Fulme et Susu de cette partie de I’Afrique occidentale utilisent une trompe faite avec
une grande dent d’éléphant; les sons que rend cet instrument, sont forts clairs et fort

éclatants, et cette trompe perfectionnée, pourrait produire quelque effet agréable.
b. Les instruments & cordes et a crins

Le moolo est une guitare a une seule corde faite de cheveux de vache, de cheval ou
méme de filet de péche. Les xalam Wolof sont du genre de la mandoline ou du banjo. Leur
fabrication est basée sur le méme principe et ils se jouent pratiguement de la méme facon.
Le plus vieux des instruments de musique a cordes chez les Wolof est le moolo. On raconte
gu’il fut volé au diable par un berger pullo, rentrant tard son troupeau, par une nuit noire.
Ce berger, ne sachant que faire de sa trouvaille, la céda a un vieillard aux cheveux blancs ;
ce dernier sut s’en servir et fut le premier griot en Afrique noire. L’instrument comprend
une petite calebasse, une peau de chevre recouvrant entierement cette calebasse, un
morceau de bois de 30 cm, que I’on enchasse dans la calebasse, au travers de la peau, un
chevalet de bois au milieu duquel passe la corde et enfin, une seule corde en crin de cheval
tressé. Le griot se servant du moolo a, au bout de son index, un doigtier en cuir au bout
duquel est fixée une griffe de chat qui fait office de médiator. Le moolo donne des notes
tristes, mélancoliques et nostalgiques, qui dépeignent la situation du diable qui I’a perdu ;
aussi, le soir, apres le coucher du soleil, I’émouvant moolo ne s’entend plus que dans les
petites cases des navetanes soudanais et guinéens, qui, eux, pensent a leur pays lointain.
Cet instrument porte le nom du glorieux Muusa Moolo, qui régna pendant des annees sur le
Fuladu et une partie de la Gambie anglaise.

Le hoddu est issu du moolo : il comporte quatre cordes. La fabrication du hoddu
requiert beaucoup de dextérité et d'expertise. La peau de I'animal est directement trempée
dans un canari d'eau bouillante a plus de cent degrés ; durant toute la cuisson, I'on doit
éviter que les gouttes de sueur du cuisinier ne tombent dans la marmite au risque de
compromettre la noblesse et la pureté des sons du hoddu. Apres, la peau est completement
tannée et mise au soleil a sécher avant d'étre cousue sur le bois du hoddu. A chaque étape

810 |_ire les Cahiers Ponty de Ndao, Thierno Birahim (n°SE-597), Diagne, Amadou Makhtar (n°SE-1), et de Malé, Baba
(n°SO-1), pensionnaires de I’Ecole William Ponty. Tous trois ont fait des enquétes trés bien documentées sur les
instruments de musique en Sénégambie et au Soudan
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du processus, les blcherons et wambaawe initiés aux secrets hérités du fond des ages,
psalmodient et récitent des versets et des chants pour que les jineeji et autres forces du mal
ne viennent compromettre leur ouvrage. Des sons purs, graves, préservés de tout seytaan
doivent sortir de ces instruments qui marqueront les moments les plus significatifs du
regne des rois, des actes decisifs de la communauté. De nos jours, avec I’évolution
musicale, les jabbaabu jouent le hoddu et la guitare, adoptant et adaptant ainsi les
instruments wambaaae et I’on avance que les artistes sont tous devenus des wambaaae.
Le cooloo est fils du jabbaabu « ko jabbaabu jibinta cooloo » car, méme étant vieux, la
VOiX enrouée, raugue, les doigts tremblotants, certains refusent de ranger les instruments.
« Hoddu ko kocorgal llo Yaladi : c’est cet instrument qui doit nous accompagner tout au
long de notre séjour chez Ilo Yaladi ; hodataa ¢o hodaani : ne joue que chez les puissants
et les nantis » disent les wambaawe ; Ce en vérité un instrument exclusivement destiné au
divertissement des privilégies avant de tomber dans le domaine public et populaire.

Le keroone est une version améliorée du moolo. Les artistes apportérent quelques
modifications du moolo et réussirent a inventer I’instrument keroone. Ici, la calebasse est
remplacée par un vase de bois qui a la forme ovale. Comme le moolo, ce vase est recouvert
d’une peau de chevre ; un morceau de bois dont la longueur varie de 30 a 40 cm est
enchassé dans I’ensemble. Le chevalet du keroone porte trois cordes de crin de cheval, de
la grosseur d’une aiguille. Le keroone émet des notes douces et agréables ; aussi, on le
rencontre au cours des fétes familiales, mariages, veillées galantes, baptémes, etc. Le griot,
tout en jouant, raconte quelques histoires sur Samba Gelaajo Jeegi, le Fuutanke ou sur
Mammadu Bitik Traoré®!?, le Soudanais, qui furent de braves et généreux personnages.
Chacun de ces personnages a sa propre musique, son propre air.

Le gesere est une modification du keroone. La calebasse du moolo y est conservee,
de méme que la peau de chevre ; mais le morceau de bois qui porte les cordes y mesure 50
cm. Le gesere a quatre cordes, toujours en crin de cheval, qui permettent I’exécution de

force bons morceaux que le moolo et le keroone ne peuvent pas produire. Ainsi, plus

811 Les chansons véhiculent que Mammadu était un boutiquier (Bitik) au service d’un des tout premiers commercants
frangais qui s’installérent au Soudan (Mali actuel). Tres jeune, trés beau et tres riche, il était aimé des vieux et adoré des
jeunes. On allait dans sa boutique non pas pour acheter, mais pour prendre gratuitement. Assis derriére son comptoir, le
généreux donnait a longueur de journée. Une jeune femme se présenta pour acheter du riz. Mammadu lui dit que le riz ne
se mangeait pas seul ; alors, il lui donnait du bois, des allumettes, une marmite, une louche, un estagnon d’huile, un kilo
de poivre, de piment, d’oignon et de poisson sec ; en plus, la dame prit deux grands bols et une douzaine de cuilléres. Au
voleur qui lui a subtilisé un boubou, Mammadu lui interdit de fuir et I’invita a entrer dans la boutique et de prendre toute
sorte de tissus. Ainsi, a force de générosité, Mammadu finit par donner sa femme et ses enfants. Il fut mis en prison et
sombra dans la détresse. Mais, son nom traversa les frontiéres et les siecles. De nos jours encore, les griots chantent sa
gloire et sa générosité et tous les soirs, les keroone réveillent en tous le souvenir du grand Mammadu Bitik, petit fils du
almaami Umaar.
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intéressant, le gesere est plus employé que le keroone. C’est lui que I’on trouve chez les
chefs de canton, dans les familles aisées, tres fréquentées par les meilleurs musiciens. Le
soir, devant la maison, les griots forment un cercle autour du chef et toute I’assemblée, I’air
serein, écoute le doux frisson du gesere, dominé légérement par les chants monotones des
artistes®'2,

Le kora-Jali est un instrument importé du Soudan. Il est du méme genre que le
gesere et est fait d’une calebasse recouverte d’une peau de chevre ou de biche, souvent.
Dans cette calebasse a fleur de la peau est fixé un baton de 4 cm de diamétre et long de 60
cm. Le chevalet qui porte huit cordes en nerf de beeuf tressé est fixe droit au bout inférieur
du baton. Le bout supérieur porte une plaque de fer munie d’un grand nombre d’anneaux
métalliques. Ces anneaux vibrent avec les cordes de I’instrument et font un bruit de
ferraille qui accompagne la musique. Assis a terre, les jambes croisées, le griot joue de son
instrument qu’il tient oblique, en touchant rapidement les cordes a I’aide de ses deux
pouces. Le kora-Jali comme le balambala n’est pas trés répandu en Sénégambie. On le
rencontre chez les Bambaras et les Xhassonke qui se fixent dans le Siin-Saalum pour le
travail de la terre. Le musicien comme pour le gesere, chante en faisant usage de son
instrument, pour faire danser parfois tout un groupe de jeunes filles : « aka la Bammako :
allons a Bamako; Bammako dyata: Bammako, la belle ville ». Les instruments de
musique les plus fréquents sont, en milieu malinké, la kora (harpe luth, instrument qui
comportait plus de vingt cordes) ; d’ailleurs, les Anglais, maitres de la Gambie, sous la
plume Francis Bisset Archer, signalaient que « in most of the towns the head chiefs have a
band of musicians and dancing women known as « Griots » ; they are a distinct section in
themselves, and their music and dancing are weird in the extreme. Their principal
instruments are the «cohra»-played like a harp, tom toms, guitars, and so-called
«violins », introduced, it is stated, by the Moors, and an instrument called the

« ballandjin » made on the lines of a xylophone. These people are expert musicians, and it

312 |_e gesere accompagne les chansons en I’honneur de Sammaba Gelaajo Jeegi qui, voyageant avec son esclave et fidele
serviteur, Juguru. Ils marchérent pendant longtemps dans une forét dense ; vers six heures du soir, ils arrivérent au bord
d’une riviere aux ondes claires ; Samba invita son esclave a boire de cette eau. Juguru lui clama sa faim et souhaita
d’abord se restaurer avant de boire. Devant la situation désastreuse, Samba, loin de tout village, le gibier étant rare, se
retira derriere un bosquet et, avec son couteau, se coupa un bon morceau de sa cuisse droite. Il grilla la viande qu’il remit
a son esclave qui I’engloutit sans tarder. Ainsi, Juguru put se désaltérer a satiété. Un oiseau qui n’avait rien perdu du
geste, chanta toute la nuit en I’honneur de Samba et c’est cette chanson que le gesere perpétue encore de nos jours. C’est
encore aux sons du gesere que le griot retrace I’histoire fabuleuse de la belle Fatu Manka, fille du Ndukumaan, svelte,
charmante, aux grands yeux noirs, au regard tendre, a la bouche finement fendue, aux dents d’argent, au nez aquilin, aux
cheveux soyeux et ondulés tombant jusqu’aux hanches. Sa renommeée traversa les frontieres de la Sénégambie, du Soudan
et de la Haute-Guinée. Un jour, comme de coutume, Fatu allait en compagnie de ses esclaves, prendre un bain au
marigot. Un démon cornu survint et réussit a la rendre folle. Ce fut la fin de tout. Fatu devenue folle, disparut dans les
eaux et ses esclaves furent transformés en grosses termitiéres. Les arbres, les oiseaux et le marigot qui vécurent cette
triste scene, pleurent encore I’infortunée Fatu Manka.
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is a pity that they are not provided with musical instruments of more modern make3® » ;
I’on y trouve, en outre, le bala (xylophone) et le ntamanin (tambour d’aisselle) ; en milieu
bambara et maninka, le ngoni (guitare a trois ou & quatre cordes), chez les Fulme
Masinanke du Mali, le hoddu (guitare qui est en fait identique au ngoni bambara) ; chez les
Maures, I’ardin (harpe comportant dix a douze cordes) et le tidinit (luth a quatre cordes).
Les orchestres de griots urbains comptent tant des instruments électriques que des

instruments traditionnels.

GRIOTS DU ROI DE MEDINE.
(D'aprés une pholographie de M. Barbicr.)

Figure 1 : Les griots du roi de Médine : Source : Frey (Henri), La Sénégambie, 1898,
p. 25

Le Laa/boru est aussi un instrument musical & cordes et appartient specialement
aux communautés pastorales nomades. Les Fulmwe nomades ont aussi leurs griots comme
les Maures et les Wolof. Ces artistes jouent un réle considérable dans la vie quotidienne
des pasteurs. Méme si « le Peul n’est pas bruyant ; il danse peu, ne fait pas beaucoup de
musique®*», I’on compte chez lui quelques instruments de musique. Parmi eux, nous
avons cette sorte de clarinette a six trois, formée d’un simple roseau terminé par une moitié

de petite calebasse en guise de pavillon. Le son de cette clarinette est assez analogue a

313Archer, (Francis Bisset), The Gambia colony and protectorate. An official handbook, London, St Bridge’s Press, sans
date [364 p], p. 33.
314 Bérenger-Féraud, Les peuplades de la Sénégambie, p. 144.
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celui du biniou. Ajoutons a cela des sortes de guitares et le tamtam dont jouent le plus
souvent les griots ou les captifs negres qu’ils ont avec eux. lls se livrent quelquefois a la
danse au son de ces instruments, formant un cercle de danseurs et de danseuses qui battent
la mesure avec leurs mains, tandis qu’un d’eux, homme ou femme, s’agite, salue, et fait
maintes contorsions au milieu du rond. Cette danse, qui exige de la souplesse et qui n’est
guére gracieuse, n’est pas obscéne comme la danse de la plupart des négres®'®».

De son vrai nom mboreen, il est confondu avec le {accere qui veut dire exactement
[7aa/ooru. L’instrument peut se déecliner et se décomposer en : mi ~aa/aana /aay, tawee
ko /aay, luutee ko /aay » ; /aay est arlo, chef politique, militaire et guide spirituel des
Ful@e; cet air est joué le jour de son intronisation et en ce jour les tambours royaux et les
[7aa/0oji résonnent pour chanter et célébrer les hauts faits d’armes, la générosité des
guerriers et des chefs. Le /aa/0oru est un instrument qui appartenait, aux origines, aux
artistes wambaawe qui en détenaient I’usage exclusif, patrimonial ; ils le jouaient la nuit,
chez les arlo Fulwe. Les jeunes bergers, poussant leurs troupeaux vers les herbes et les
points d’eau, loin des réprimandes et des reproches des parents, s’exercent sur I’instrument
et fredonnent les airs wambaawe. A la nuit tombante, ils planquaient discretement leurs
instruments dans des cachettes qu’eux seuls connaissent, car n’osant pas les présenter aux
parents. Ils les cachaient chez une de leurs horwe (captives). Il ne fallait pas que les
instruments soient ramenés au village. 1l était impensable, honteux pour un noble de jouer,
de chanter; I’adage dit que « pullo yiCaa wiyum gorko naata [Jagunde : le noble ne
supporte pas que son rejeton embrasse la vie vagabonde et quémandeuse ». C’est ce qui
explique que la carriére du jabbaabu pullo (jabbaabu : jamboyaade : aller quémander un
peu partout) est de courte durée. A un certain age, il sera contraint d’abandonner cette vie
errante pour fonder son foyer, ses troupeaux : « pullo jeyaa [Jaallooru, jeeya [laa de ». Les
jeunes wambaawe avaient le droit de ramener leurs instruments chez eux.

Les sociétés pastorales nomades ont créé le /faa/ooru, ou riiti, constitué d'une
petite calebasse en bois ou en horde recouverte d'une peau de gundo ou lézard, une longue
tige en bois soutenant plusieurs cheveux tirés de la queue du cheval. Le riiti est le violon
indigéne. Il est identique au moolo et est fait d’une petite calebasse recouverte d’une peau
de gueule tapée ou de boa ; dans cette petite calebasse est enfoncé un batonnet de 40 cm de

long, bien poli et souvent enduit de beurre ; un chevalet reposant sur la peau au milieu de

315 |bidem.
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la calebasse, porte une seule corde. Le riiti, comme le violon, a un archer : ¢’est un arc dont
la corde plus grosse que celle du riiti proprement dit, est aussi en crin de cheval. Pour
rendre les sons plus clairs et purs et les porter au loin a travers la savane, l'artiste rince les
cordes en utilisant le Jaccere baddi ou gomme de baddi. L’instrument donne un son
langoureux qui n’est pas trés apprécie par les Wolof; le riiti se rencontre plus
fréqguemment chez les Fulwe, les Sereer du Siin, vers Jaxaaw et Maaruut. La, accompagné
du tamtam et des battements de mains des jeunes filles, le musicien montre son talent, au
centre d’une nombreuse et compacte foule : « jarr nga junne ! Faatu Njaay, jarr nga junne :
Faatu Njaay, tu vaux cing milles francs !». Si les Sereer du Saalum I’utilisent pour leurs
distractions de tous les jours, les pasteurs Fulwe en font recours lors des mariages, des
funérailles des grands jaarga ou propriétaires de grands troupeaux de zébus. Pendant
I’hivernage, les navetanes venus des colonies du Sud (Guinées et Gambie), jouent
constamment du riiti qui entretient les souvenirs du terroir natal®®.

Les Fulwe et les Susu ont aussi une sorte de harpe, ou plutdt de grande guitare, dont
les cordes sont montées sur un chevalet de fer, placé perpendiculairement dans la longueur
de la table de I’instrument, dont le corps est une énorme moitié de calebasse, qui a un
manche de cing pieds de longueur, recourbé par le haut pour recevoir les cordes. Le
musicien se place assis par terre, met la guitare entre ses cuisses, et en joue des deux mais,

comme on joue de la harpe. Cette guitare s’appelle kilara®'’.
c. Les instruments de rythme et de percussion

Les instruments de percussion sont des tambours de toutes tailles ou suspendus, des
tambours de guerre ou des « grosses caisses ». Ce sont ces derniéres que décrit Caillié a
Bangoro, identiques aux griots du Senégal : « Je vis plusieurs hommes qui marchaient avec
des grosses caisses qu’ils frappaient, et d’autres femmes ayant un tambour suspendu au
cou, a I’extremité duquel était une petite planche couverte de sonnettes et de morceaux de
fer qui s’agitaient et résonnaient par contre coup ; ce qui produisait un assez bel effet. Je
pensais que tous ces musiciens étaient ce qu’on appelle au Sénégal des griottes ou

chanteurs ambulants... L’autre instrument caractéristique des griots est ce que la plupart

316 Au Saalum, les bergers et les navetanes utilisent aussi I’instrument dit mbawaan. C’est un simple arc. Il est fait d’un
morceau de bois flexible et courbé sous la tension d’une solide ficelle de coton. Le musicien place un bout de la corde
prés de sa bouche ; avec I’index de sa main libre, puis avec un jeu combiné du gosier et des leévres qui consiste a
augmenter et a diminuer le volume d’air de sa bouche, il obtient des vibrations variées qui rappellent les notes du kora-
Jali. Les chasseurs mandingues I’emploient pour « charmer » le gros gibier. Ensorcelé par cette triste musique, I’animal
se porte vers les chasseurs qui les abattent assez aisément. Le mbawaan est resté un instrument obscur, pas trop connu des
populations sénégambiennes.

317 Golberry, op. cit., p. 417.
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des auteurs appellent la guitare » ou la « grande guitare mandingue3!® » ; tambour et
guitare sont également les deux instruments figurant sur les illustrations de griots de la
période 1815-1870%°. De fait, le tambour est I’instrument principal des musiciens
africains. Leurs tambours sont faits de bois dur mais trés aminci, longs ordinairement d’au
moins trois pieds et couverts d’une peau dure et bien tendue ; on frappe ce tambour avec
les cing doigts rassemblés de la main droite, et il sert a marquer la mesure dans toutes les
danses®?,

Dans les récits de voyage produits par les Européens en contact assez prolongé avec
les indigénes de la Sénégambie, on note toute une fourchette d’appréciations sur le chant
musical des griots ; le chant musical est assimilé a « un véritable vacarme » ou qualifié de
«voix de Dieu % ; d’autres n’y entendent que du « bruit assourdissant» ou n’y
percoivent que des sonorités trés harmonieuses®??. D’autres encore insistent sur le caractére
anarchique, décousu et désordonné des performances musicales et folkloriques en utilisant
les termes comme «grande cacophonie», magistral et « majestueux charivari »,
« tintamarre »%2,

Au demeurant, ces appréciations et ces clichés dépendent des aires culturelles
traversées par les observateurs étrangers et sont portés au gré des rencontres avec les
groupes de musiciens qui se donnaient a voir. Globalement, les criteres régionaux
apparaissent tres nettement dans les textes et deux axes se profilent ainsi : I’axe séparant
les zones littorales océaniques de I’hinterland sénégambien, puis I’axe opposant les espaces
islamisés aux territoires demeurés sous I’emprise du paganisme et du fétichisme.
Genéralement, les griots et musiciens Wolofs passent pour les moins aptes et les plus

insupportables pour les visiteurs, contrairement a ceux de I’intérieur qui remportent la plus

318 Caillié (R.), 1830, tome 1, pp. 105-106 et Mollien (G. Th.), 1822, tome I, pp. 202-203, Mage (E.), 1868, p. 93Raffenel
(A)), 1846, p. 16, Hecquard, 1855, p. 123, s’attardent, quant a eux, sur cette grande guitare mandingue qui n’est autre
chose que la célebre kora, « instrument a douze ou quinze cordes ».

319 perron, (Michel), « Instruments a percussion du son en Europe et en A.O.F. (Nacaires ou timbales, tambours, tams-
tams », Bulletin du CEHSAOF, 1924, pp. 692-715. L auteur fait une étude comparée intéressante entre les instruments a
percussion d’Europe et ceux d’Afrique. Les différences ne sont que faibles ; d’ailleurs, ils sont d’une série de 11
instruments aussi bien en Europe qu’en Afrique : les musiciens européens frappent sur 1 : la nacaire arabe découverte lors
des croisades, 2 : le tympanune ou symphonia (Rome royale), 3: la timbale de danse, 4 : le crible antique a lames de
métal, 5 : la timbale avec batonnet de Laborde (la danse des aveugles), 6 : la timbale de guerre frangaise, 7 : la nacaire
XVIlssiéclen, 8 : la timbale a cheval polonaise, 9 : la timbale allemande (XVI° et XVII® siécles, 10 : la timbale moderne
d’orchestre et 11 : la timbale sax, p.699) ; tandis que les batteurs de peaux tendues malinké, sonray et peul jouaient sur 1 :
la timbale guinéenne, 2 : le taman malinké, 3: le dun dun malinké (modele tambour), 4 : le taman malinké, 5: le
tantanding malinké, 6 : le tantan dougué malinké, 7 : le dun dun malinké (modele tambourin), 8 : le taboulé sonray, 9 : le
tamboulé peul du Fouta, 10 : les tams-tams jumelés, 11 : le dembé malinké, (p. 709).

320 Golberry, op. cit., pp. 416-417.

321 Verneuil (V.), Mes aventures au Sénégal. Souvenirs de Voyage, Paris, Jacottet, Bourdilliat et Cie, 1858 [282 pages], p.
195 et Boilat, sur les griots Wolofs, 1853, p. 314.

322 Raffenel (A.), 1847, p. 12 et Caillié (R.), 1830, tome II, p. 429.

323 Raffenel (A.), 1847, p. 12; Hecquard, 1855, p. 173; Mage, 1868, p. 100.
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grande admiration des étrangers métropolitains. Victor Verneuil est I’auteur qui insiste
beaucoup plus sur ces clivages régionaux. Selon lui, « tous les négres en général aiment
beaucoup la musique, mais les loloffs, qui habitent le littoral, et chez lesquels nous
sommes établis, la cultivent plus rarement et avec moins de succés que les peuples de
I’intérieur. Les bons griots n’apparaissent d’ailleurs que fort rarement a Saint-Louis ; ils
pourraient y gagner beaucoup d’argent, mais ils ne s’y plaisent pas ; ils aiment mieux les
foréts avec leur verdure, leurs torrents et leurs oiseaux, que les murailles blanches et les
habitants de la ville. Ceux qui consentent & demeurer a Saint-Louis sont de pauvres
déshérités de la nature, n’ayant ni fortune, ni talent ; les autres griottes, qui les voient en
passant, les nomment toscares, mot ioloff tres-expressif, et qui en dit seul plus que toute
une phrase..., pauvres d’intelligence et de fortune®?* ».

Ceux de I’intérieur de la Sénégambie et bien au-dela, a travers les sociétés ouest-
africaines, sont présentés comme des artistes plus doués et créatifs. Une troupe de griots
mandingues originaires du village de Diécoura a littéralement charmé Caillié qui soutient
dans ses écrits que depuis son « départ de la cote, je n’avais rien vu qui m’e(t fait autant de
plaisir ; je ne pouvais me lasser d’entendre leur musique, qui me parut harmonieuse,
quoiqu’elle conserve quelque chose de sauvage; elle est digne de I’attention du
voyageur3?® » d’autant plus que ce sont des passionnés de leurs arts et de leurs valeurs
culturelles et folkloriques. C’est ce qu’ont pu constater sur le terrain Hecquard et d’autres a
propos des Mandingues et des Bambaras qui «aiment passionnément la musique®? ».
Hecquard fut totalement conquis par les griots xasonke et mandingues du village de Mané
et plus particulierement par I’un d’eux qui « pingait de la guitare en tirait un excellent parti,
et jamais je n’avais entendu d’aussi bonne musique chez les noirs®?’ ».

La religion est aussi un autre élément discriminant dans la classification
qu’établissent les écrivains comme Mollien, Carrére et Holle. lls étudient et confrontent
ceux des « pays mahométans », c'est-a-dire, de la vallée du fleuve Sénégal (Fuuta Tooro)
aux musiciens et artistes des pays dits « paiens ».

Carrere et Holle pensent trouver une différence entre les griots fuutanke et ceux du
Kajoor et du Waalo-Brak ; ils écrivent qu’au Fuuta Tooro « il est défendu aux griots de se
servir du tam-tam. Au lieu de ces chants indécents que hurlent, les doigts dans leurs

oreilles, leurs confreres du Cayor et du Walo, leurs griots ne peuvent faire entendre que des

324 Verneuil (V.), 1858, pp. 196-197.

325 Caillié (R.), 1830, tome I, p. 430.

326 Hecquard, 1855, pp. 172-173; Raffenel (A.), 1846, p. 301; Mollien, tome I, p. p. 203.
327 1dem, pp. 186-187.
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paroles religieuses, sorte de cantiques a la louange de Mahomet. Ils ne doivent jouer
d’aucun instrument®?». Plus particulierement, au-dela de ces comparaisons géographiques
et ethnoconfessionnelles, des nuances spatiales, les deux observateurs des sociétés
sénégambiennes font des griots maures les meilleurs musiciens et les qualifient de
veritables artistes qui, « au lieu de psalmodier, comme les noirs, d’une voix plus ou moins
enrouée par I’alcool, des paroles dont le sens est tres difficile a saisir, leurs griots sont de
veéritables artistes : hommes (higuive) et femmes (vérékane) de cette caste composent, en
improvisant et en s’accompagnant d’un violon, des chants rimés auxquels leurs
compatriotes sont trés sensibles®?%».

Au total, les passages de Carrére et Holle et d’Hecquard montrent que les auteurs
francais reconnaissent et apprécient méme les capacités et les aptitudes artistiques,
folkloriques et musicales des griots; le génie créatif est présent dans les performances des
indigénes.

Ailleurs, Soleillet a assisté aux danses indigénes qui ont lieu presque chaque jour
sur la place du poste de Bakel, au son des tambours tenus par les griots. Ces instruments de
musique sont de deux sortes. « Le plus petit, appelé en Wolof, tama, et en Xhassonke,
tamo, se place sous le bras gauche et I’on en joue en frappant alternativement avec les
doigts de la main gauche et avec un petit baton recourbé que I’on tient de la main droite.
Pour jouer de cet instrument, les musiciens s’accroupissent, de maniere a poser sur le
coccyx et sur la plante des pieds. Le deuxieme tambour, appelé en Wolof « ndioum-
ndioum » et en Xhassonke, nddougo, est plutét une espéce de tambourin. Le musicien
passe a son bras la bretelle de I’instrument. De la main gauche, qu’il léve, il tient deux
instruments de fer semblables a des castagnettes. Au bras ou au poignet droit, il a un
bracelet formé de petits morceaux de fer attachés a des chainettes. La main droite est armée
d’une baguette recourbée avec laquelle il frappe sur le tambour. Le troisiéme tambour ou
tantango, beaucoup plus grand que les deux autres, est creusé dans un tronc d’arbre et
porté sur trois pieds. Il est mis a la porte des chefs et sur les places publiques. On s’en sert
pour donner I’alarme ainsi que pour accompagner les danses et les chants. On en joue en
frappant dessus a tour de bras avec une baguette droite que I’on tient de la main gauche
avec une baguette recourbée que I’on tient de la main droite. Les Xhassonke ont deux
danses principales : la makoudrais, genre noble, la simoukano, genre comique. Pour la

premiére de ces danses, le bruit des tambours s’unit aux chants et aux battements de mains

328 Carrere et Holle, 1855 pp. 136-137.
329 |dem, pp. 335-338.
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des femmes. Deux femmes ou une femme et un homme prennent en cadence des attitudes
étranges, contournées, tres gracieuses, rappelant les peintures chinoises. Ils expriment tout
a tour, avec une grande Vérité d’expression, I’amour, la haine, la fierté, I’effroi. Cette danse
est trés artistique. La simoukano est dansée par une femme seule. Cette femme saute en
remuant la téte et les bras avec une trés grande rapidité ; elle lance le haut du corps en
avant et en arriere. Tout a coup, elle s’arréte en ricanant, prend une pose baroque, exprime,
en charge, les mémes sentiments que dans la makoudrais... Les sarracolaises ont une danse
trés gracieuse...Elle est dansée par les femmes et les jeunes filles, au chant de leurs
compagnes. Les danseuses se placent au milieu d’un rond et commencent par tourner tres
doucement, puis, a mesure que le chant s’anime, elles augmentent de vitesse et finissent
par tourner avec une extréme rapidité**°... On fait aussi danser les captifs. Ils ont deux
danses. Leur danse nationale, qu’ils exécutent pour leur plaisir, et le dium-follo, qu’on leur
fait exécuter en public. Le dium-follo est une danse purement lubrique, une suite de gestes
et de contorsions érotiques. Les noirs aiment beaucoup ces grossiers spectacles : les peres y
conduisent leurs fils et les méres leurs jeunes filles*3».

Dufay avait remarqué que les musiciens de la Sénégambie disposaient des
« trompettes, des tambours, des flites et des flageolets ; leurs tambours sont des troncs
d’arbre, creusés et couverts, du coté de I’ouverture, d’une peau de chévre assez bien
tendue ; ils se servent de leurs doigts pour les battre ; mais plus souvent ils emploient deux
batons a téte ronde, d’un bois dur et pesant, tel que I’ébéne. On voit des tambours de cing
pieds de long et de vingt ou trente pouces de diametre, ils en ont de différentes grandeurs ;
mais, en général, le son en est mort. Dans la plupart des villes, les négres en ont une autre
espece appelée tong-tong, qu’on ne fait entendre qu’a I’approche de I’ennemi ou dans les
occasions extraordinaires, pour répandre I’alarme. Le bruit du tong-tong se communique
jusqu’a six ou sept milles. Les flites ou les flageolets ne sont que des roseaux percés ; ils
s’en servent fort mal, et toujours sur les mémes tons. Mais leur principal instrument est le
balafo. Il est élevé d’un pied au-dessus de la terre et creux par-dessous. Du c6té supérieur,
il a sept petites clefs de bois rangées comme celles d’un orgue, auxquelles sont attachés
autant de fils d’archal de la grosseur d’un tuyau de plume, et de la longueur d’un pied, qui
fait tout le tour de I’instrument. A I’autre extrémité sont suspendues deux gourdes qui
recoivent et redoublent le son ; le musicien est assis par terre, vis-a-vis le milieu du balafo,

et frappe les clefs avec batons d’un pied de longueur, au bout desquels est attachée une

33050leillet (Paul), Voyage a Ségou, 1878-1879, Paris, Challamel ainé, 1887, pp. 89-90.
331 1dem, p. 91.
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balle ronde couverte d’étoffe, pour empécher que le son n’ait trop d’éclat. Au long des
bras, il y a quelques anneaux de fer d’ou pendent quantité d’autres anneaux qui en
soutiennent encore d’autres plus petits, et d’autres pieces du méme métal ; le mouvement
que cette chaine recoit de I’exercice des bras produit une espéce de son musical qui se joint
a celui de I’instrument et qui forme un retentissement commun dans les gourdes®32».

Cet instrument a attiré I’attention de plusieurs voyageurs européens. Labat, Briie,
Moore, Mage, Raffenel et Bérenger-Féraud ont rencontré et décrie « des Sénégalais [qui]
ont un instrument sur lequel ils jouent pour se divertir ; il s’appelle balafo. Il est compose
de seize regles d’un bois dur, larges d’un pouce, épaisses de quatre a cing lignes, dont les
plus longues ont dix-huit pouces et les plus courtes sept a huit. Elles sont rangees sur un
petit chassis d’un pied ou environ de hauteur, sur les bords duquel elles sont arrétées avec
des courroies d’un cuir fort mince qui environnent aussi des petites baguettes rondes qu’on
met entre les reégles, afin de les tenir éloignées I’une de I’autre et dans des distances égales.
On attache sous les regles des calebasses d’arbres, rondes, d’inégale grosseur, c'est-a-dire
que I’on place les plus grosses sous les régles les plus longues, et ainsi de suite en
diminuant. Cet instrument a quelque rapport a nos orgues, et rend un son agréable et
diversifié selon les tons qu’on lui fait produire en touchant les régles avec deux baguettes,
presque comme celles des timbales. Ils garnissent de cuir le bouton des baguettes, afin que
les sons soient plus doux...Le balafeu est un instrument, qui, a la distance d’environ
cinguante toises, résonne comme un petit orgue. Il est composé d’une vingtaine de tuyaux
d’un bois fort dur, joliment ajustés et polis.

« Ces tuyaux vont diminuant par degrés, tant de longueur que de grosseur, et sont
liés ensemble avec des laniéres d’un cuir trés mince. Ces lanieres sont entrelacées autour
de petites baguettes rondes qu’on met entre chacun de ces tuyaux, afin de les espacer. On
attache douze a quatorze calebasses de différentes grandeurs au-dessus des tuyaux, qui font
le méme effet que des tuyaux d’orgue. On joue de cet instrument avec deux batons
recouverts de la pellicule mince du ciboa, ou d’un cuir, pour rendre le son moins dur et
moins désagréable. Les hommes et les femmes aiment beaucoup & danser au son de cet
instrument...Celui du Sénégal est composé de cordes et de calebasses de diverses
grandeurs... En frappant sur ces cordes tendues sur une espece de chassis qui touche les
calebasses, elles produisent des sons non définis, impossibles a rendre dans notre musique,

et qui font les délices de la population noire. Le balafon de Bakana se composait de deux

332 Hovalecque (Abel), op. cit., p. 378.
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souches vertes de bananier, dépouillées de leur premiére enveloppe ; des pointes de feuilles
de palmiers, plantées a égale distance, formaient huit cases dans chacune desquelles on
placait un morceau de bois sec ; deux naturels, places vis-a-vis I’un de I’autre frappaient
ces morceaux de bois a contretemps et produisaient une musique sinon harmonieuse du
moins supportable...Le balafo tient a la fois du clavecin et de I’harmonium. Il est porté au-
devant de I’homme qui en joue par le moyen d’une bretelle, de la méme maniére que les
orgues de Barbarie. Ses touches, formées de bois trés dur, sont au nombre de vingt
environ ; elles font bascule sous les coups d’une petite baguette, terminée par un bouchon
de liege ou d’écorce molle, et font vibrer des cordes en crin d’inégale longueur, fixées par
I’une de leurs extrémités a ces touches, et par I’autre a une moitié de calebasse. La grosseur
de ces demi-calebasses est proportionnée a la longueur des cordes, les plus longues cordes
correspondant aux plus longues calebasses. On obtient par cet instrument des sons assez
doux et d’une harmonie qui contraste agréablement avec le bruit ordinaire du tamtam. Le
balafo n’est pas commun ; on ne le trouve que chez les chefs puissants ou riches®*3»

Le griot du Ngalam dessiné dans I’ouvrage d’Anne Raffenel porte un grand
tambour, et I’une des gravures de Mage (Sambou, griot malinké a Niassanto) représente un
griot jouant de la kora®*. Au Soudan, lors de leur expédition en 1889-1890, les Francais
ont remarqué la richesse et la variété des instruments de musique joués par les artistes
locaux. En effet, les célebres et renommés musiciens griots de Manambougou et de
Meguetana leur ont gratifié de spectacles admirablement orchestrés. Ils avaient comme
instruments des fl(tes ordinaires en bambou, des tambours de différentes dimensions,
peints en rouge et en bleu. Les tambours les plus petits sont faits d’une calebasse coupée
aux deux extrémités, les gros sont des troncs d’arbres creusés ; tous sont recouverts d’une
peau de mouton convenablement préparée et tendue a I’aide de lanieres de cuir fraiches,
qui, en se desséchant donnent un serrage énergique. Les musiciens portent devant eux leurs
gros tambours qu’ils frappent avec un baton recouvert de coton ; mais pour faire résonner
les petits qui sont suspendus a hauteur de la cuisse, ils se servent simplement de leurs
mains dont les doigts sont repliés et serrés les uns contre les autres. Pour inviter a la danse
et durant le tamtam, ils frappent en mesure, mais presque toujours a contretemps, deux
coups tres rapproches et tres rapides sur les gros instruments et trois sur les petits ; ces
coups sont plus ou moins espacés suivant la rapidité de la danse. Quand ils précédent les

chefs dans leurs visites officielles, I’allure est lente ; les coups reglent la marche et le

333 Hovalecque (Abel), op. cit., pp. 379-381.
334 Raffenel, 1846, p. 105 et Mage, 1868, p. 91 et p. 92.
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chant. Il en est de méme avant I’ouverture des tamtams et avant les danses, quand les
musiciens arrivent sur la place des palabres ou ont lieu toutes les fétes.

Tout d’abord, le chef des griots va, en signe de soumission, s’incliner et toucher de
la main droite le sol devant le personnage en I’honneur de qui le tamtam est donné ;
pendant ce temps, ses hommes se rangent avec leurs instruments, tout en chantant, de
I’autre c6té du cercle formé par les curieux et les danseurs, vis-a-vis de la place réservée
aux notables et aux chefs. Derriere eux et les suivant de prés, entrent une vingtaine de
jeunes filles dont les plus agées ont a peine quinze ans. Elles sont conduites par un
chanteur, danseur aussi de profession, qui, déguisé en femme, régle la marche et la mesure
du chant qu’accompagnent les tambours. L’organisation et la réglementation de ces
entrées, tres bien ordonnées, impliquent chez les Bambaras une mise en scéne théatrale se
rapprochant des coutumes scéniques en usage chez les Européens. Les fillettes sont en
habits de gala, boubous blancs et pagnes blancs a rayures bleues. Elles chantent en
s’accompagnant des mains ; les tambours résonnent doucement, quoique toujours a
contretemps et appuient le chant du soliste déguisé en femme, dont le motif n’est que d’une
dizaine de mesures, aprés lesquelles toutes les voix reprennent en cheeur.... Les chants
rendent grace a la Divinité ; on s’y réjouit de I’abondance de la récolte, qui permettra aux
chefs de cases de mettre en réserve jusqu’a I’année suivante assez de grain pour nourrir
toutes les personnes dépendant de leur autorité. Les captifs eux-mémes auront aussi
beaucoup de mil pour se nourrir jusqu’a la récolte prochaine, entonne le chanteur. Il est
repris lentement par le cheeur sur les indications du griot®*®,

D’autres instruments ont attiré la curiosité des explorateurs et voyageurs : le violon
apparait dans des contextes régionaux plus nets ; ainsi, le jeu de violon est lié aux griots
maures et a ceux du Kajoor®®, Le balafon a attiré voire intrigué les voyageurs qui ont

traversé et séjourné en pays mandingue®’ ; Boilat n’a pas manqué de mentionner que les

335 Jaime (Jean Gilbert Nicomede, Lieutenant de Vaisseau), De Koulikoro a Tombouctou, & bord du « Mage », 1889-
1890, E. Dentu, Paris, 1892, pp. 132-140.

336 Des considérations peuvent étre notées dans I’ouvrage de Carrére et Holle, 1855, a la page 65 ; les auteurs constatent
qu’ « il y a trois especes de musiciens : les uns chantent, d’autres battent le tam-tam, les troisiémes jouent du violon. Ils
sont tous connus sous le nom générique de guéwoual (griots) » et a la page 336 sur les Maures s’accompagnant d’ « un
violon » ; Mollien, 1822, n’a pas manqué de noter la présence d’ « un mandingue jouant du violon » et de noter que « ce
sont les maures qui ont introduit le violon et la guitare en Afrique », pages 13-14, tome II.

337 parmi eux, Bérenger-Féraud qui nous raconte que « Les Mandingues aiment passionnément la musique et possedent
des instruments plus complets et plus harmonieux que ceux dont les autres peuplades sénégambiennes font usage. Leur
instrument qu’on peut appeler national est le Balophon qui n’est qu’un gigantesque harmonica et qui est formé par un
cadre de bois sur lequel sont rangées des lattes de bambou ou de tel autre bois mince ; ces lattes de diverses longueurs et
d’épaisseur variable répondent aux différentes notes, été leurs vibrations sont rendues plus sonores par une série de
calebasses plus ou moins grosses placées au-dessous. Pour jouer du balophon on met I’instrument, par terre, et a I’aide
d’un petit marteau de bois, on frappe sur les diverses lattes ; quelquefois cependant le musicien le porte pendu devant lui
et joue ainsi en marchant. Le balophon est un instrument harmonieux ; on en peut tirer des sons vraiment mélodieux, et
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Mandingues de la Gambie «aiment passionnément la conversation, la musique et la
danse ; ils ont un instrument de plus que les [Wolof du Sénégal], c’est le balafong. Cet
instrument se compose d’une espece d’une boite oblongue, de bois sonore ; des touches de
méme bois sont posées sur le haut et forment plusieurs gammes ; sous chaque touche est
attachée une gourde percée par le c6té, dont I’ouverture est recouverte en toile d’araignée,
pour donner plus de son ; on frappe les touches avec deux baguettes dont le bout est armé
d’une boule de gomme élastique, ce qui rend le son de ces touches, ainsi répercutées, assez
semblable a celui du piano. lls sont trés habiles a jouer de cet instrument qui leur colte le
prix d’un esclave...33 »,

Les plus fréquents sont, d’une part, des instruments de rythme et de percussion, les
« tam-tam » et les guitares, d’autre part. Les bawdi ont été les premiers instruments
musicaux®* inventés dans I'espace fuutanke. Les musiciens ont creusé des troncs d'arbres
et recouvert le sommet de peau de chevre savamment tannée. Au Siin-Saalum, dans la
région de Birkilaan, dans les cours des chefs de canton, descendants des rois d’autrefois,
on trouve les diwu-diwu (Kahone), le « kine », les « goro », les « babali », les « bala-bala
ou balafon », les «tama» et le «lambe » (Birkilaan) et dans d’autres chefs-lieux de
canton.

Le diwu-diwu, tenu par le fara diwu-diwu, est un grand tamtam cylindrique, d’a peu
prés un meétre de long et de Om50 de diameétre. Il comprend un cylindre de cuivre, deux
peaux tannées recouvrant les bases du cylindre ; ces peaux sont réunies et fixées par des
cordes fines et solides. Le diwu-diwu est originaire de Kahone. La premiére femme Sereer
qui gouverne la province, la reine Siga Bajal, en entendit le premier roulement sinistre et
majestueux. Et, depuis, tous les vendredis, les diwu-diwu commencent par I’évocation de

son souvenir : « Siga bajal teen sosu mat mata gef na bayum®%. Tous les rois de Kahone

j’ai parfois entendu exécuter sur lui des airs qui auraient fait plaisir aux oreilles les plus délicates, qui auraient été
appréciés tres favorablement par les musiciens les plus difficiles. Outre le balophon, ils ont une sorte de violon a trois
cordes et dont I’archet n’en a qu’une, ils ont plusieurs guitares et tirent de ces instruments grossiers des sons tres
harmonieux. Les Mandingues se servent parfois d’une énorme guitare a quinze ou vingt cordes et dont le corps est formé
par une grande calebasse coupée en deux, dont la concavité est recouverte d’une mince peau de chevreau. Enfin, ajoutons
qu’ils se servent comme les autres négres du tamtam et qu’ils ont aussi des cymbales de fer qui n’ont pas un son bien
agréable pour nous, au contraire des autres. Les divers instruments dont nous venons de parler servent, ai-je dit, a jouer
des airs qui ne manquent pas parfois d’un certain charme ; ces airs sont accompagnés de chants, et méme quelques
individus dansent au son de ces orchestres, faisant le plus souvent des contorsions obscénes ou ridicules, mais
quelquefois des mouvements qui ne manquent pas de certaine grace », pp. 212-213.

338 Boilat (A. P. D.), 1853, pp. 426-427.

339 |_eymarie (l.) Les griots du Sénégal, SERVEDIT, Maisonneuve et Larose, 1999, 183 p.

L'auteur revient largement sur les instruments de musique et sur la caste des griots et leurs fonctions dans la société
Wolof et les mutations sociales contemporaines qu'elle traverse.

340 Selon I’explication recueillie auprés des griots originaires de Kahone dans les années 1940 par Ndao Thierno Birahim,
tous les vendredis, les batteurs de diwu-diwu font entendre cette courte phrase a leur souveraine pour faire comprendre a
leur prince du moment qu’il est bon d’étre puissant, mais, il n’est point recommandé d’en abuser et tomber dans la

193



Premiere partie :
une histoire culturelle sous le sceau de la permanence, 1512-1980

ont été possesseurs des mémes diwu diwu de Siga Bajal et, pour conserver son souvenir, ils
les ont laissés tels quels depuis plusieurs centaines d’années. Le cylindre de cuivre est
fabriqué par un forgeron qui tant qu’il n’a pas fini son travail est tenu de rester a jeun dans
une case a ciel ouvert ; les peaux employées sont des peaux de jeunes veaux blancs, bien
gras, dont la viande, aprés depecage, servira de pature aux vautours. Les cordes qui tendent
les peaux sont des nerfs de bceuf, adroitement tressés ; a chacune de ces cordes est fixé un
petit morceau de bois que I’on tourne en vrille pour tendre ou détendre les peaux.

Le griot, maitre de diwu-diwu est trés respecté de tous a la cour royale ; le roi
(devenu chef de canton colonial), lui-méme, lui doit aide, assistance et protection. Il
suffisait que le fara diwu-diwu joue avec les deux mains pour qu’un mal sans précédent
vienne frapper le royaume entier. Le bien-étre dans le pays est donc a la merci des caprices
de ce grand griot, austére et inabordable. Sa mise est simple : il est toujours coiffé d’un
bonnet rouge ; il s’arme d’un petit baton crochu ou « galane », avec I’aide duquel il fait
vibrer trois fois seulement, le vendredi I’'une des peaux de son instrument. Les chefs de
canton au Sénégal ne possedent pas tous des diwu diwu. Dans le Siin-Saalum, on en
rencontre a Jaxaaw et a Kahone, capitales royales des Buur Siin et Buur Saalum. Les rois
mandingues avaient autrefois aussi des diwu diwu et leurs descendants les gardent
jalousement ; mais, leurs instruments sont plus grands et le cylindre est en fer ou en bois
ven. Les diwu diwu sont battus les vendredis en temps de paix dans le royaume, mais aussi
pendant les funérailles d’un chef et au cours des grandes manifestations ; en ces occasions,
son roulement est accompagné du tintement d’une sorte de cloche fixée a la main gauche
du griot qui, elle, ne doit jamais toucher la peau de I’instrument.

Le tama est analogue au diwu diwu avec la seule différence qu’il a la forme d’une
bobine creuse. Il a une longueur de 40 cm et un diamétre de 20 cm. Les deux extrémités
sont recouvertes de peau de chévre tendue par des cordes en nerf de beeuf. Le bois du tama,
travaillé par les lawwe est tiré d’un grand arbre, le dimb qui peuple la plupart des brousses
sénégalaises. Le griot qui pratique le tama est porteur d’un « galane » un peu plus petit que
celui du diwu diwu. Le tama se place sous I’aisselle ; il est ainsi tres portatif et le griot peut
se déplacer tout en jouant de son instrument. Le musicien, a I’aide de son bras serre plus ou

moins les cordes fixées aux peaux pour obtenir des sons plus ou moins forts. Cet

tyrannie a I’image de Siga Bajal. Sira Bajal eut un régne fastueux et magnifique ; sa cour vivait dans I’abondance et le
faste et son pouvoir était incontesté a travers tout le Siin et tout le Saalum ; mais sa tyrannie devait la perdre. « Un jour,
elle se faisait construire une case en banco et pensa que pour consolider les murs, il serait préférable de construire sur une
rangée humaine formée de cent esclaves. Les malheureux se sentant perdus, laissérent tomber sur elle le toit de la case et
I’écraserent pitoyablement. Ainsi finit Sira Bajal, la belle reine qui enfanta mille grands rois » : lire Ndao (Thierno
Birahim), « Les instruments de musique », Devoir de vacances, Ecole William Ponty, Sans date, 53 pages.
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instrument ne s’emploie pas toujours seul ; il accompagne le diwu diwu et le goro pour
former une sorte d’orchestre dans lequel il est ténor ; le goro, baryton et le diwu diwu,
basse. Il accompagne aussi le sabar et le lambe lors des manifestations publiques ; 13, il est
toujours tenu et joué par un griot de basse condition. Le tama est recherché et remplace
valablement le diwu diwu.

Le chef de canton en tournée est suivi de deux ou trois, secondés par quelques
khine. Pendant que tout roule et sonne a cceur joie, le griot de famille chante les louanges
de «son prince parmi les princes ». Il est trés présent dans les séances de lutte, des
cérémonies de mariage, de veillées, etc. Ndogo Fal, grand champion de lutte se pavane au
milieu des arenes au rythme des « gupa lema, gupa lema. Yobul saabu yaangi Ngaay :
laves-moi mes effets ; laves-moi des habits. Les savons sont a Ngaay ». Et la, autour d’une
lampe-tempéte, bien fardées, richement vétues, les charmantes dames de Birkilaan, au son
de I’éternel tama, chantent I’amour épanoui sur leur visage : « rafet ngaa. Jekk ngaa. Ree ji
ni farine bu gnu lay seter ba minii man ak Detie domi yaay Cubba : tu es beau ; tu es
parfait. Le rire comme de la farine tamisée. De sept heures a minuit, je veux étre avec
Detie, fils de mére Cubba ». Le tama est le tambour de réjouissances par excellence ; trés
pratique pour le musicien, il émet des sonorités agréables qui scandent convenablement les
chansons des terroirs®*.

Le khine a la forme d’un tronc de cone, la base non couverte est plus petite que
celle qui porte la peau de beeuf. Cette peau est fixée par des rondins de bois taillés en
pointes et plantés dans des trous pratiqués dans le bois de dimb. Ce tambour se joue, posé

au sol ou suspendu a I’épaule. Le khine est I’instrument du crieur public; c’est lui

341 Kersaint-Gilly (M.F. de), « Notes sur la danse en pays noir », BCEHSAOF, 1922, pp. 77-80. La contribution de
I’auteur porte sur les danses africaines et les danseurs traditionnels ; ces derniers, selon lui, sont accueillis, admirés,
craints, aimés, mais aussi méprisés. Chez les Wolof, notamment, le « bandakate » ou danseur de profession est tenu pour
suspect et dangereux. Souvent trés bel homme, admirablement découpé, il a toutes les audaces, habitué qu’il est aux
foudroyants succés. On raconte ses prouesses et on lui préte une puissance qui confine a la magie. Le bandakate est vite
métamorphosé en homme fétiche, en sorcier, en thaumaturge puissant. L’un d’eux, Sa Penda, resté célebre chez Les
Ouoloff, fut victime de sa trop grande renommée. D’une beauté plastique parfaite, danseur et chanteur merveilleux, il
ensorcela littéralement le prince Samba Laobé Bambi, fils du Damel Macodou Coumba. Le prince, de complexion
massive, poussif, frappé de la fiere et souple allure du danseur, et jaloux de I’admiration que les plus jolies femmes du
pays lui témoignaient, le fit appeler et lui demanda le secret de sa force et de son adresse. Il lui promit, s’il Iinitiait, de le
récompenser largement, en le comblant de présents de toutes sortes. Sa Penda accepta. Il chanta dés lors, en dansant, les
louanges du prince et lui ordonna, comme souverain moyen de devenir bel homme, les plus complétes abstinences et
continences. L’éléve suivit les conseils du maitre. 1l maigrit a vue d’ceil, s’affaiblit et tomba gravement malade. Mais sa
confiance était telle en Sa Penda, qu’il voulut, malgré les objurgations de son entourage, poursuivre le glorieux traitement
qui devait lui rendre la jeunesse. C’est a poignées qu’il donnait de I’or & son guérisseur, et celui-ci lui ayant un jour prédit
la plus radieuse destinée, il lui offrit ses plus jeunes femmes. Le Damel Macodou, apprenant la folle conduite de son fils,
vint le réprimander. Il constata qu’il dépérissait et refusait cependant toute nourriture. Il parla au bandakate et lui ordonna
de déguerpir. Celui-ci refusa. Le soir méme, il y eut grand tam-tam. Les femmes, délirantes, hurlaient et se pamaient aux
pieds de Sa Penda, qui, dans des contorsions lascives, clamait la gloire de Samba Laobé Bambi ! Le vieux Damel,
dissimulé derriere une haie, armé d’un fusil, attendit que le danseur fut au paroxysme de sa mimique sensuelle... et fit
feu !... Sa Penda s’effondra sans un cri »
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qu’emploient les griots d’autrefois au cours des guerres entre royaumes, pour aiguillonner
I’ardeur des guerriers dans les sanglantes mélées. Il accompagne tous les autres
instruments a percussion.

Le lamb a la forme d’un mortier sans embase ; il est de forme conique ; comme le
khine, il est fait de bois de dimb et d’une peau de beeuf tendue par des rondins de bois
taillés en pointe. Le lamb est lourd, son corps n’étant pas entierement creux ; aussi, le
musicien, assis sur un tronc d’arbre, I’enserre entre ses jambes. Ce tamtam est employé
dans les jeux de lutte et les mbaar des circoncis. Les griots, en famille, pour se réunir aux
heures de repas, utilisent le lamb. Cet instrument roucoule pour prévenir les guérisseurs
d’une victime d’une morsure de serpent : ku jaan maatt, sam xel dem ci dee ; ban gay dund
ak ban gay dee yeep, sam xel dem ci dee : qui est mordu par un serpent, pense a la mort ;
mort ou vif, pense a la mort »

Le saabar est le plus long des tamtams. Il est creux tout le long et rétréci a son
milieu ; c’est ce qui permet d’y fixer une corde. La peau de chevre au gros bout de
I’instrument est maintenue de la méme facon que dans le khine, le lamb et le goro. Comme
ces tamtams, le saabar se joue avec un morceau de bois dur et poli, le galane. Le saabar
porte le nom d’une danse qui ne peut avoir lieu qu’avec son concours. Le musicien qui en
est muni, debout au milieu du cercle, son instrument suspendu a son épaule gauche,
surveille et accompagne les gestes de la danseuse, pendant que khine, lamb et goro font un
vacarme assourdissant, dominant tout par sa sonorité ; le saabar lance cette phrase dans la
nuit étoilée et silencieuse : « jeg bu jarr teudil ; bul ma top, sa jeukeur fase-la : jeune
femme, vas te coucher, ne me suit pas. Ton mari risque de te répudier ».

Le bambali est formé du bois tiré du garabu lawae-I’arbre des bdcherons- ou
fromager sauvage. On coupe une grosse branche de cet arbre sur une longueur de Om50 et
on taille le morceau obtenu en bille. Une des faces de la bille sera profondément creusée
pour qu’on ait un bambali parfait. Avec deux baguettes, une dans chaque main, il suffit de
cogner sur les quatre parois d’instrument pour obtenir des sons variés. Le bambali
s’emploie dans les milieux religieux ou lI’usage du vrai tamtam est proscrit. Les grands
talibé, les femmes et les enfants, se réjouissent au son du bambali qui est aussi apprécié
que celui du saabar.

Le balambala ou balafon est comparable au piano européen. Il a plusieurs
planchettes juxtaposées en guise de touches ; avec deux galanes aux bouts moelleux, on

peut y monter et descendre la gamme. L’aspirateur a air du piano est ici remplacé par de
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petites calebasses recouvertes, chacune d’une toile d’araignée. Le musicien peut poser son
instrument a terre ou le suspendre a son cou. Le balambala nous vient du Soudan, de la
Gambie et de la Guinée francaise ou il est plus répandu. Dans les villes comme Diourbel et
Kaolack, on rencontre des griots tres réputés qui, avec le balambala, jouent tres
correctement et a merveille, un chant d’amour de Tino Rossi, ou une marche militaire.

Le goro est identique au lamb. Son emploi est trés rare. 1l seconde le lamb, le khine
et surtout le tama au cours des grandes manifestations. Quant aux koré, les calebasses, elles
sont renversées sur des bassines remplies d'eau. Les joueurs de calebasses créent des sons

et des airs en tapant sur le dos des instruments.
d. Les instruments de musique Fulakunda

On distingue quatre grandes catégories d’activité musicale dans le Fuladu : d’abord,
par I’instrument joué en soliste ; par le chant seul sans accompagnement d’instrument ; par
la prédominance du chant choral avec accompagnement « concernant » instrumental ; par
le chant choral et la danse avec accompagnement instrumental. La premiere catégorie
comprend d’abord les joueurs des deux instruments « nobles » ; la flQte, serdu et le luth
monocorde, moola ou moolaaru. Pour ces deux instruments et dans ce cas seulement, on
ne dira jamais jali, pour désigner le musicien, mais, a partir du verbe désignant la technique
du jeu lui-méme, buttoowo (guttoowo) serdu, « souffleur » de serdu, de la racine wuttude=
souffler, et kofoowo moola, de la racine holde=pincer, avec I’idée d’un grattement qui fait
en méme temps résonner la table d’harmonie, ou encore cimmboolb moola, qui peut se
traduire également par pinceur de moola, de la racine simb, pincer, sans autre nuance.

Dans cette premiére catégorie entrent également les joueurs des trois instruments
« royaux », joués par les musiciens qui accompagnent le prince ou le roi, griots wambaa we
et maabuuwe : le luth tétracorde, hoddu, la viele monocorde (aa/ooru et le tambour
d’aisselle, tama (qui peut donc étre joué également par les rimae et les jiyaawe). Pour ces
trois instruments correspondent respectivement les jali hoddu (le bambaaco), jali
[7aa/ooru et jali tamaaru ; ces derniers étant désignés par le terme générique de jali jurom.
Enfin, dans cette catégorie, se classe le jali bawdi, joueur du grand tam-tam mbaggu,
d’origine mandingue. Ce sont en fait les batteurs de tam-tam appelés fiyoowe (du verbe

fiyde=Dbattre) baw(i.
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La deuxieme catégorie se caractérise par I’importance du chant, le jimol, unique
activité musicale sans accompagnement. Elle comprend les jalii@e sooba®*? et les jaliize
kaajoo quasi disparus dans le Fuladu. Les premiers, cependant, ne se produisaient que lors
des travaux collectifs ; or, cette activité agricole est nécessairement secondaire dans la
tradition Fula, et d’origine étrangére, ce que semble confirmer le fait qu’on y voyait aussi
bien des Fulwe rimmze que les jiyaawe. Enfin, une tradition contradictoire, ou
complémentaire, affirme qu’ils pouvaient s’accompagner du hiineeru. Sur les champs de
culture, sur les chantiers publics, les joueurs suivaient pas a pas les travailleurs et les
manceuvres, exaltant et exhortant chacun son héros. Le champion était célébré lors d’une
veillée, au retour au village. Plus authentiqguement, les jaalii@e kaajoo étaient des Fulwe et
qgu’etant des rimae, seul le plaisir de chanter les rassembler. Et, discrétement,
I’accompagnement musical était assuré par les sonnailles, les kaajoo qu’ils portaient a
leurs chevilles.

La troisieme catégorie est caractérisée par la prédominance du chant choral, avec
cependant un accompagnement instrumental : le tama, grand ou petit, ou kumu (ancien
bere), tambour d’eau exclusivement réservé aux femmes. Dans cette catégorie, on
distingue les jaliiwe jookaa et les jaliiwe bere ou jalii@e kumu. Les premiers étaient des
groupes de dix a trente hommes s’accompagnant de tamaaru, exclusivement Fulwe rimae.
Ces artistes musiciens connaissent parfaitement I’histoire et la genéalogie des grandes
familles rimae et étaient chaleureusement accueillis partout lors de leurs randonnées a
travers la Casamance et méme au-dela. Commandée et organisée par le roi ou par une
famille fortunée, la veillée réunissait les notables, les femmes et les anciens. Veillées
calmes et paisibles, il y régnaient la sagesse, I’émotion et la retenue. Les jaliiwe jookaa
étaient assis, immobiles, parés et coiffés de longues tresses, ornées de perles, comme les
femmes. Jaliiwe bere ou jalii@me kumu sont en réalité de vieilles femmes, d’un age
respectable ; ce sont les jaliime rewame, virtuoses du kumu accompagnant les chants
funébres et funéraires. On peut situer enfin dans cette catégorie ceux qu’on désigne sous la
dénomination de jaliiwe sensa. Bien que les séances de lutte ou ils se produisent soient

étrangéres aux Fulwe rimwme, elles sont devenues une attraction coutumiére et

342 parmi ces célébres jaalii we sooba, Yero Mbaalo, jaali mbaggu, cite le nommé Sankum Seydi, un grand et virtuose du
tamaaru, originaire de la Guinée Bissau ; il choisit le Soofa “aama comme sa deuxiéme patrie, fonda son propre village,
le Saare Sankum Seydi et décéda en 1986 dans le village de Sowmulde, entre Patta et Kolda, au cceur de sa province
d’adoption. Il fut reconnu dans tout le Fuladu et son art est méme apprécié, en Guinée Bissau, en République de Guinée,
en Gambie.
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incontournable dans la vie rurale; chantant en I’honneur des lutteurs retors et quasi
invincibles du Fuladu, ils sont alors accompagnés des jalii@ze bawdi, maitres incontestes
des rythmes endiablés lors des hiiro sippirooji.

La quatriéme catégorie se singularise par I’égale importance de la danse et du chant
choral avec un accompagnement instrumental. Les jaliime damalaacca ou on retrouve
rimwme et jiyaawe se forment en groupes d’une dizaine de membres danseurs-chanteurs,
s’accompagnant de petits tambours d’aisselle. lls portent de tres amples pantalons brodés
(caaya porté aussi par les artistes musiciens jabbaabu, coolooji et danseurs, bref, tous les
acteurs de la scene folklorique au le Fuuta Tooro et au le Ferlo-Jolof), flottants et trés
mobiles et coupes de telle facon que les mouvements de la danse liberent a I’arriére de
grands pans d’étoffe formant une sorte de « queue », d’ou le nom de damalaacca (laaci, la
queue ). Ajoutons a cette catégorisation, les jalilme uumarayel, groupe de jeunes hommes
rimwme, s’accompagnant de petits tamaaji et de sifflets, parcourant le Fuladu dans tous ses
coins pour animer veillées et mariages. Leurs danses sont des tournoiements vertigineux
grace a leur souplesse incroyable, leurs belles allures tiennent aussi de leurs cimiers rouges
ornés de cauris et de petits miroirs ; ils sont parés de perles et vétus de jupes bigarrées et
striées de divers motifs coloriés. Il existe aussi, dans le Fuladu, la catégorie des jalii@e
waliyaa qui sont d’origine mandingue. Waliyaa renvoie a waliw savant arabe doté de
pouvoirs divinatoires et incantatoires et alors, capable de détecter et de chatier les sorciers
et autres forces maléfiques qui sévissent dans cette partie de la Sénégambie, terre des
jineeji de toutes sortes (bienfaisants et maléfiques. Dans leurs chants et danses, ils
s’accompagnent du hiineeru®®. Nos informateurs affirment que leurs danses jadis trés
ritualisées, car divinatoires et exorcisantes se sont complétement dénaturées, vidées de leur
contenu originel mystique et magique pour ne se réduire qu’a des performances grotesques
et ridicules. Bref, ils amusent et ne font plus peur aux populations®*.

Au total, la vie musicale du Fuladu est particulierement riche et variée. Ici, nulle
part ailleurs, les cultures, les traditions se mélent, formant une étonnante mosaique ou se
retrouvent les races et les castes. Le génie propre a I’expression musicale des Fulwe ne s’y
perd pas cependant, fait d’intimité et d’émotion contenue, de mesure dans la démesure, de
réserve et de passion, méme s’il emprunte parfois a ses voisins un langage plus

démonstratif et retentissant. Mais le trait essentiel en reste cette liberté que le pullo a su

343 e Pichon (A.) et Balde (S.), op. cit., pp. 266-268.
344 Entreteins avec Moory Maada Balde, le jali mbaggu attitré du grand et célébre, Foode Dusuba, roi des arénes de
Casamance et de Dakar.
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conserver devant le plaisir esthétique : celle de participer a I’expression musicale et d’y
réaliser ainsi son idéal esthétique. Ces troupes de jeunes musiciens chanteurs et danseurs
regroupant aussi bien des rimwe que des jiyaawe sont caractéristiques du statut tres libre
des musiciens. De méme le pullo dimo jouant du moola au cours d’une veillée et déclamant
le récit épique de Bokaar Jah ou de Sayku Umaar, est infiniment proche, bien que noble,
de son bambaalo, son griot attitré, disant sur son hoddu le méme conte. Cette attitude
« ouverte » devant la musique est un trait spécifique des Fulakunda, qui les différencie
nettement des autres sociétés traditionnelles de I’Ouest africain, Mandingues, Sereer ou
Wolof, dans lesquelles la musique constitue une activité de caste sur laquelle pése un
interdit que ne songerait & transgresser. Au demeurant, le joom moola et son instrument
occupent une place unique, voire exceptionnelle, parmi les autres artistes et les autres
instruments de musique. Jouissant d’une puissance du et sur le verbe, agissant ainsi de
facon irrésistible sur la société, il reste, en toute indépendance, un pullo dimo et ne se
retrouve ainsi inféodé a aucun pouvoir.

Artisan et travailleur du verbe et de la parole, il est créateur libre, a I’inspiration
féeconde et & I’improvisation débordante. Il reste, avant tout, le détenteur et le dépositaire
d’un pouvoir sacré et I’interprete d’un savoir occulte, le ministre de cette relation mystique
avec I’univers des génies et I’officiant d’un culte dont le moola est I’autel et le siege saints
et la musique ritualisée. 1l est le gardien des actes immémoriaux du mythe et de I’histoire,
il en célébre la liturgie, en jouant et en contant ; mais, a la différence du griot, gawlo ou
maabo, il I’est en parfaite souveraineté et le principe de son pouvoir et de la fonction qui
résulte est dans la liberté de sa relation avec les génies. Cette liberté est aussi celle de la
création et se retrouve dans son expression, méme lorsque celle-ci emprunte aux modeles
épiques des griots, disant comme eux I’histoire des héros. Et I’essentiel de cette action
poétique que mene le jooma moola est, a I’origine, dans I’aventure intérieure, dans la
rencontre mystique avec les génies et dans le pacte initial qu’il conclut avec eux.

De nombreux témoignages recueillis attestent que les grands griots, les griots
inspirés, connaissent aussi une aventure initiatique par laquelle ils regoivent des génies la
révelation de leur art ; mais, ils sont voués a cet art et ne peuvent échapper a leur fonction,
et cette expérience n’en est qu’une étape, sur un itinéraire social obligé et forcé, tandis que

le jooma moola a choisi de sa propre autorité de témoigner poétiquement de son destin®.

345 e Pichon (A.) et Balde (S.), op. cit., pp. 268-269.
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Il faut souligner la place centrale qu’occupe le moola ou hoddu dans I’arsenal
musical du Fuladu ou le cimmbol Fulakunda ; d’ailleurs, le joom moola occupe une place a
part dans le groupe des musiciens instrumentistes qui parcourent la région casamancaise.
Notons que les principaux instruments en usage dans cette partie de la Sénégambie sont
constitues du tambour d’aisselle (tama) comportant deux formes : le petit tama ou tamaaru
et le grand instrument hiineeru ; il y a aussi la flGte dite serdu ou illorowal, la viole ou le
[7aa/ooru, le luth a trois cordes ou le hoddu et le moola.

Les autres instruments et plus particulierement le grand tam-tam (mbaggu) qui
peuvent apparaitre dans les fétes des grands villages des jiyaame ou captifs, appartiennent
aux ethnies voisines que sont les Mandingues, les mankagnes, les joola et ne sauraient en
aucun cas étre utilisés par les Fulwe rimae et parmi les instruments propres a ces derniers,
seuls le moola, le serdu et le tama peuvent étre joués par les nobles, les autres sont réservés
en principes aux griots, & savoir les wambaawe, les maabuuwe et les awluwe. Soulignons
qu’au Fuladu, il n’y a pas de catégories aussi tranchées, ni de hiérarchies comme au Fuuta
Tooro, par exemple.

Les Fulme rimme y ont aussi leurs griots wambaawe et aucun d’entre eux ne
songerait a jouer du hoddu, pas plus que d’un instrument mandingue. Le systéeme des
castes y est beaucoup moins apparent qu’il ne I’est au Fuuta Tooro ou au Fuuta Jallon, la
commune résistance aux Mandingues ayant soudé profondément la société et rendu
solidaires les rimae, les /ee/ewe et les maccuwe. D’autre part, tout noble dimo épris de
musique peut s’y consacrer durant ses années de jeunesse, chantant, contant, jouant d’un
instrument « noble », moola ou serdu, ou méme de nos jours, parfois, du /aa/eeru ou du
tambour d’aisselle, tamaaru. Au fait, il existe une certaine confusion dans la désignation et
I’identification des activités musicales et folkloriques ; en mandingue, I’on désigne artiste
instrumentiste par le terme de jeli ou fali, qualifiant toute espéce de musicien, et pas
seulement le jali mandingue, joueur de tam-tam. Il existe également des informations
contradictoires sur I’origine du ~aa/ooru, la célébre viele monocorde et c’est I’instrument

authentique pullo.
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Figure 2: Tautain : Instruments de musique mandingue, Revue d’ethnogr, Paris,
Leroux, 1885, p. 17.

Nous n’oublions pas de signaler I’utilisation par les rim@e Fulwe d’instruments
rudimentaires comme le tambour d’eau anciennement appelé bere ou kumu ; c’est une
simple calebasse renversée dans une bassine remplie d’eau, réservé aux femmes, et les
sonnailles de fruits du rénier attachés aux chevilles : kaajoo. Le luth tétracorde, hoddu, a
une origine mandingue et ne peut étre joué par un dimo noble3*. Le grand tam-tam, le

mbaggu, d’origine mandingue, strictement interdit aux Fulwe, est spécialement employé et

346 Sur les dimensions mystiques et magiques du luth et de la harpe, se reporter a Zahan (D.), « Notes sur un luth dogon »,
Journal de la Société des Africanistes, Tome XX, Fascicule Il, Paris, 1950, pp. 193-207 et a Griaule (M.), et Dieterlen
(G.), « La harpe-luth des Dogon », Journal de la Société des Africanistes, Tome XX, Fascicule II, Paris, 1950, pp. 209-
227 ; Griaule (Marcel), « Nouvelles remarques sur la harpe-luth des Dogon », Journal de la Société des Africanistes,
Tome XXIV, Fascicule 1, 1954, pp. 119-122. Chez les Dogon, D. Zahan avance que le luth (hoddu wambaaewe
fuutanbkoo @e) est I’instrument par excellence des devins et des guérisseurs ; il fait partie, dans un certain sens, de leur
faculté de clairvoyance ; il corrobore le penchant mystique de leur ame, tout comme le tambour affermit la vertu guerriére
et justiciere du chef. Cet instrument du devin est un objet sacré ; aussi, lui seul peut procéder a sa fabrication ; a ce effet,
il part au chant du coq muni d’un cauri prés d’un kumu (variété de ficus) dont il demande une branche & Amma, le Dieu
des Dogon. Aprés avoir coupé la branche, il enterre le cauri au pied de I’arbre du c6té ouest. L’échange accompli, le
devin préléve le morceau destiné a former le corps du luth. Le luth accompagne les séances de divination, les rites de
fécondité, de purification, de recherche des objets volés ou perdus, etc.
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joué lors des séances de lutte**’. Les tam-tams : le plus petit tam-tam : {ennZeng (manding)
sonorité fine, aigué, le deuxiéme : le kumura du terme de kumu des femmes qui battent et
chantent avec I’aide des calebasses et des bols en métal) (manding), sonorité plus grave et
le kumura est plus grand et de forme sphérique, le troisieme est le saabar dont la sonorité
est la plus belle, la plus fluette. Le saabar guide les autres, ouvre les mélodies et les autres
batteurs suivent facilement. Le /alira, (matinée) débute & 19 heures jusqu’a minuit de la
nuit. C’est le deuxieme jour de compétition, apres la premiére journée de compétition qui
débute de minuit au lever du jour (la soirée).

La fertilite culturelle et artistigue des mandi# avait d’ailleurs impressionné les
explorateurs et voyageurs européens (anglais et francais) ; ils ont effectivement remarque
et noté que ces populations étaient « pleines d’imagination, et ont un riche trésor de contes,
de fables et d’apologues ; leurs griots sont fameux par leur esprit d’invention et leur verve
poétique, souvent aussi par leur habileté a faire des tours de force. Comme musiciens, les
Mandingues sont les premiers parmi les Africains de I’Occident. Ils ont non seulement les
diverses especes de tam-tam et les cymbales de fer en usage chez leurs voisins, mais ils
jouent aussi du violon, de la guitare, de la lyre : ces instruments sont, il est vrai, construits
plus grossierement que ceux de I’Europe, car des cordes en boyau, du bois, des peaux
formant table d’harmonie en sont tous les éléments ; toutefois, ils savent en tirer des sons
trés harmonieux et jouent avec goQt. Leur instrument par excellence, dit balafon, est une
espece de cithare dont les lattes en bois mince, tendues sur un cadre au dessus de
calebasses, résonnent sous le choc rapide d’un marteau de bois 3*®». Le mbaggu est
fabrique a base du janal duuki et au Fuladu, les Lawwe sont les véritables spécialistes dans
sa fabrication. Au demeurant, tous ne sont pas experts en la matiére; trois grands
spécialistes s’y consacrent a Welingara Nafa et il s’agit de MalJa*x Kebbe, Ibrahima Kebbe,
Sambaaru Kebbe®#°,

Suivant nos lectures, nous constatons que I’appréciation des griots semble épouser
une certaine classification hiérarchique. En bas de I’échelle des valeurs musicales et
artistiques, nous retrouvons, d’abord, les griots des pays Wolof (Kajoor et Waalo), ensuite,
viennent les griots des espaces sous influence islamique et les griots mandingues (les uns

sont remarqués pour leur musique plus décente et discréte, les autres, estimés pour leur

347 Le Pichon (A.) et Balde (S.), op. cit., pp. 264-265.

348 Reclus, (Tlisée), Nouvelle géographie universelle. La terre et les hommes. Livre XII : L’Afrique occidentale, 1887, p.
290.

349 Haade* Baalnde, Welingara Nafa.

203



Premiere partie :
une histoire culturelle sous le sceau de la permanence, 1512-1980

talent d’harmonie et de cohérence) et enfin, au sommet de I’échelle, trénent les xasonke et

les maures qui sont les plus appréciés par les voyageurs francais.
Conclusion

Les populations qui ont occupé I'espace sénégambien ont perpétué leurs héritages
cultuels et culturels de la période pharaonique. Leurs instruments a percussion et a vent ont
traversé les ages et les siecles jusqu'a nous et nous comptent, en filigrane, les airs et les
chansons que les anciens avaient créés et congues pour répondre a leurs peurs, leurs
inquiétudes face aux forces de la nature qu'il fallait maitriser, canaliser, domestiquer, a
défaut, apprivoiser et contenter les caprices par le truchement des poémes, des chants
religieux, musicalisés, tambourinés. L'islam et le christianisme ont fini de combattre ces
héritages du paganisme. Les silitigi et autres dépositaires de la tradition, ont chanté et
communiqué avec Geno par des airs adressés aux intermédiaires célestes tels que le Soleil
et la Lune, la puissance de la masculinité, I'amour de la féminité, tous garantissant la

production et la reproduction de I’espece dans I'harmonie et la concorde.
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Deuxieme partie :
Productions culturelles et scénes folkloriques sous I’ére ceCZo, 1512-1883

Tous les explorateurs et voyageurs arabes ainsi qu’européens ont témoigné de la
richesse culturelle du continent africain. Les sociétés africaines qu’ils ont parcourues leur
ont offert et présenté des spectacles aussi riches que variés. C’est ce qui explique que
nombre scenes qu’ils qualifient d’ailleurs « d’exotiques » occupent une large proportion
dans leurs récits. Golberry écrivait « que toutes les nuits toute I’Afrique danse ; cela est
vrai, et aprés le coucher du soleil, tous les villages retentissent des chants qui
accompagnent les danses. La mélodie de ces chants est monotone et mélancolique,
guelquefois cependant tendre et agréable, mais toujours d’un mouvement fort lent. Comme
ces scénes ont lieu a la méme heure et dans le méme temps, dans tous les villages, et que
les nuits pendant toute la saison séche sont calmes et belles, on entend des chants de fort
loin, et je les écoutais souvent avec attention et méme avec plaisir. Quelquefois des
villages éloignés I’un de I’autre, d’une demi-lieue, et méme d’une lieue, exécutent le méme
chant, et se répondent alternativement ; cette communication des voix de deux villages
dure souvent deux heures de suite ; I’un ou I’autre change de cantique, et ce changement se
trouve toujours adopté par le village voisin. Alors, il faut voir, pendant que cette
correspondance harmonique dure, dans quel silence et avec quelle attention les jeunes
Negres et les jeunes Négresses écoutent, quand le village voisin chante son couplet ; il
semble qu’ils veuillent, au milieu de ce concert de voix, reconnaitre celle d’un amant ou
d’une maitresse. Les griots et les griotes, que quelques Negres appellent aussi jacouls, sont
les jongleurs, les baladins, les poétes de I’Afrique, et ils en sont aussi les musiciens. Les
griotes sont les femmes baladines ; elles sont en grand nombre, et moins aimables que les
almées de I’Egypte ; comme celles-13, cependant, elles chantent des histoires, elles dansent,
elles disent la bonne aventure, elles tirent I’horoscope, et elles sont courtiéres d’amour. Ces
griots et ces griotes sont aussi mauvais musiciens que mauvais poétes. On les voit toujours
en foule a la cour des rois et des princes négres, chez les grands et chez les riches a qui ils
prodiguent les éloges les plus exagérés, les louanges et les flatteries les plus basses qui sont
bien recues et toujours bien récompensées. Parce qu’une des faiblesses honteuses, dont les
hommes savent en genéral le moins se défendre, c’est celle de se corrompre avec plaisir,
par le poison de la louange et de la flatterie, et de le recevoir et de le récompenser avec
complaisance3® ».

Chorégraphies, chansons et poémes, riches patrimoines culturels ont été declinés

sur toutes les coutures exotiques pour alimenter I’imaginaire du public métropolitain. La

350 Golberry, op. cit., pp. 414- 416.
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situation ainsi décrite se vérifie amplement dans la vallée du fleuve Sénégal. Mieux, c’est
une terre ou I’on note une sorte d’affectation littéraire des castes. Voila le Fuuta Toro au
carrefour des civilisations, ou pour paraphraser encore tene Youssouf Gueye, car il faut
conclure, en pays pulaar sans doute plus qu’ailleurs, la littérature a aussi des senteurs de
terroir. L’horizon pour le rural, du Dimat au Damga, c’est le champ de mil ou de mais, la
savane verte trois mois de I’année et drapée de toutes les nuances de fauve le reste du
temps, le fleuve si familier et pourtant si plein de dangereuses inconnues. La nature est
théétre. Le ciel témoigne, le poéme est aussi souvenir, les airs de leele évoquent toujours le
grisaille de bancs des maisons. Cette teintée d’ocre des vases paysages du Walo a mil, de
méme que I’on décele la fraicheur du yarkoma dans les évocations nocturnes du

gummbala, du peekaan.
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CHAPITRE 1: CHOREGRAPHIES, CHANSONS ET POEMES

Parmi ces chants, nous avons le gummbala des guerriers semwme ou la danse
cultuelle de la mort et du sang. Le romantisme de la violence physique préchée par ces
guerriers comme une méthode d’action et parfois mis en pratique contribua a son
épanouissement comme genre poétique et littéraire. C’est dans la Moyenne et Haute vallée
du fleuve Sénégal que nous avons recueilli quelques chants konnti, textes particulierement
riches et denses, en plus du corpus obtenu et confectionné par certains de nos
prédécesseurs Mauritaniens, en I’occurrence, Boye Oumar Abou qui a réalisé un travail
remarquable centré autour des villages de I’ancienne province Halaay @we-Mauritanie. Son
aire d’étude est a cheval sur les deux rives et qui s’étend d’est en ouest sur la rive droite de
Gannki a N’jorol et sur la rive gauche sénégalaise, du village de Daara a Wusala=, tout
en poussant jusqu’a Juude®?,

A sa suite et dans le prolongement de ces collectes, nous nous sommes rendus &
Jowol, village par excellence des anciens sewwe Kolyaawe, maitres des konnti et des
chants gummbala. Nous y avons enregistré plus d’une dizaine de chants grace a la
diligence et a I’entregent de notre hdte Amadou Guisse que nous avions rencontré a Dahra
Jolof®2, Tous deux puisant dans le méme patrimoine culturel, folklorique et historique du
Fuuta Tooro, nous n’avons pas a nous embarrasser du « tumulte des origines » de nos
corpus respectifs®>3, Comme Boye le souligne, ce travail de collecte est une tache a la fois

exaltante si les interlocuteurs sont enthousiastes et disposés au dialogue, mais désarmante

351 Boye (0. A.), « Les konnti ou poémes épiques thieddo », Mémoire de maitrise, Université de Nouakchott, Faculté des
Lettres et Sciences Humaines, Département de Langue et Littérature frangaise, 1993-1994, 80 p.

352 Amadu Guisse est un grand maabo, grand connaisseur de chevaux, poéte accrocheur, qui s’est installé a Dahra Jolof
mais il reste fonciérement attaché a son village natal, Jowol Saare Sewwe ; les larmes aux yeux, se remémorant de son
enfance et de son adolescence bien remplies dans son village et ses environs, il nous a chanté une dizaine de courts
poémes konnti et gummbala lors de nos entretiens réalisés au mois de septembre octobre 2009, précisément du lundi 28
septembre 2009 au samedi 3 octobre 2009.

353 par exemple, nous savons, grace a Valérie Naudet (2003 : 8) que les origines du texte La Chanson de Roland ont
occupé pendant longtemps la critique littéraire, divisé bon nombre de chercheurs. Mais, globalement, I’on peut retenir
trois principales théories : la théorie romantique ou traditionnaliste (G. Paris: fin du XIXe siécle) qui pense que
I’évenement historique de Roncevaux a frappé les imaginations au point qu’apres le désastre, des « cantilénes » ont fleuri
pour le garder en mémoire. Ce sont ces chants oraux, qui au fil des siécles, qui s’amplifiérent, glonferent et s’agrégerent
pour donner les chansons de geste du monde moderne européen et c’est ainsi qu’intervint leur mise en écriture.
Secondement, nous avons la théorie individualiste du chercheur J. Bédier (début du XXe siécle) pour qui ce fut la plume
et I’encre d’un poete et non la voix d’un peuple qui donnérent vie a un chef-d’ceuvre comme le Roland. Ce poéte,
comptemporain du drame aurait eu vent de la bataille de Roncevaux par les « reliques » des preux « inventées » par les
couvents qui servaient de lieux d’étapes et de ruptures de charges aux pélerins de Saint-Jacques-de-Compostelle et par les
magnifiques légendes qui avaient éclos le long des routes et des sentiers de pélerinage chrétiens. Enfin, la derniere
entretient de La mutation brusque de P. Le Gentil (vers 1960). Ce dernier tente de concilier les deux théories précédentes
en développant le concept de mutation brusque : il admet que le Roland n’est pas né en un jour, mais que le temps a livré
des textes intermédiaires, historiques et épiques. Il poursuit qu’avec cette matiere éparse et plurielle, un homme
particulierement inspiré et ingénieux a réussi a opérer un changement en rassemblant ces données et en les orchestrant
pour en faire le Roland. Ces trois théories visent & expliquer sa naissance historique, mais le mystére des origines
demeure encore : accepter le texte tel quel et renoncer a scruter en amont a la recherche d’une éventuelle source, nous
conseille Valérie Naudet.
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si les informateurs sont réfractaires et soupgonneux, car croyant qu’ils étalent et dévoilent
leur tréfonds culturel nimbé de paganisme et de fétichisme qu’il faut absolument refouler

et ravaler.
1. Le gummbala ou les konnti des guerriers se wme

L’ere satigiyat a vu la naissance et I’exubérance de la veine alamari, celle des
konntimpaaji et du gummbala®“. De 1512 a 1776, les alamari, ou konntimpaaji, ou bien
encore gummbala ont été les veines poétiques et patrimoines folkloriques des entitées
sewwe du Fuuta Tooro de Koli Tengella BA a la théocratie tooroodwe. La période
deeniyankoo@e a €té un moment unique dans la production culturelle du Fuuta Tooro :
I’art guerrier a généré un art poétique particulierement riche et de trés haute facture
littéraire. C’est la veine alamari, corpus fait d’adresses, de harangues, d’apostrophes et
d’invectives a I’endroit des adversaires et des ennemis. Ils célébrent les combats,
reprennent et continuent des pourparlers, des échanges de paroles que des plénipotentiaires
n’ont pu mettre fin. Le gummbala est le chant de guerre des Se@wa@e qui, comme I’affirment
certains « these men’s lives consist of killing or dying to defend or to demolish in the name
of cedcaagu (ethic that promotes the aspiration to belong to the ranks of the honorable and
the courageous *°». Il jouera le méme role que le vaghou chez les Maures. On I’appelle
aussi Konntimpaaji au jimdi pe&&a &iiéam (chant du sang). Il se rattache historiqguement au
Baw(i Alamari: (les tam-tams royaux de I’ére des satigi Fulwe Deeniyanke®®). C’est la
littérature héroique avec des poémes épiques bellicistes. Cultivant le courage des guerriers

quelle que soit I’épreuve, quel que soit I’ennemi en face, le gummbala fut exécuté et

354 |1 est imporant de souligner que chez les royaumes Wolof du Kajoor et du Bawool, par exemple, les tambours de
guerre résonnaient a chaque fois qu’elle était déclarée. C’est ainsi que les jin Iair des tambours royaux appelaient a la
guerre contre I’ennemi envahisseur dans le Kajoor. Ainsi, armés de jak, armes de jet, lances en bois durs, fabriquées par
les forgerons dans les principales forges du Kajoor, Can ki, Jeemul, Cawaan (Tiwawaan), Matalee-Bannt, Tég-/a* Tég-
Ndooki, Cott, les guerriers engageaient les combats. Et, lors de la bataille de Danki et lors de celle de Warak, les jin ont
tonné pour appeler a la guerre. Et c’est sous le régne d’Amari Ngoone Sobel, grand victorieux de ces confrontations, et
Dammel-Teel ] que ces jin ont été entonnés le plus a sa résidence royale et celle de nombreux régents, Mbul. Lire
Rousseau (R.), « Le Sénégal d’autrefois. Etude sur le Cayor », Bulletin du Comité d’Etude historiques et scientifiques de
I’ Afrique occidentale francaise, 1933, tome XVI, numéro 2, pp. 237-298.

355 Angell, (John) and Sow, (Abdoul Aziz), « Fulani Poetic Genres », Source: Research in African Literatures, Vol. 24,
N°2, Special Issue on Oral Literature (Summer, 1993), pp. 61-77. Published by: Indiana University Press. Stable URL:
http://www.jstor.org/stable/3819886. Accessed: 16 /01/ 2009 07 : 34.

356 |_es tambours de guerre du royaume de Waalo sont surnommés « Samba Sagata : Samba le brave » ; un spécimen en a
été expose lors de I’Exposition universelle de 1889 organisée par la République francaise et réunissant toutes les colonies
francaises et de protectorat dans le Catalogue officiel, Paris, J. Bell, 1889, Classe XIII, numéro 411, p. 32. Nous
retrouvons les mémes tambours chez les populations du Dahomey : les tam-tam d’honneur et ceux dits de rivalité : lire a
ce propos I’article de Alapini (Julien), « Note sur les tam-tams dahoméens», Bulletin de I’Enseignement de I’Afrique
Occidentale Francgaise, Supplément a I’éducation africaine, n°99-100, janvier-juin 1938, pp. 50-56. Ici, le tam-tam a sa
place dans toutes les circonstances de la vie quotidienne : on y distingue les tam-tams d’honneur ou de gloire, ceux de
concurrence ou de violences, d’un quartier a I’autre, d’une contrée a une autre, ceux de simples réjouissances ou de
manifestations joyeuses et ceux de déces ou de circonstances pénibles, sans oublier ceux de simples amusements.
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performé aussi bien pendant le regne des puissants almaami que lors des guerres coloniales
engagées contre les forces du Fuuta Tooro par Faidherbe et ses successeurs. Le gummbala
battait méme lors des cérémonies et des rites de passage, telle que la circoncision des
jeunes garcons. En ce sens, le gummbala est de la veine des poemes épiques.

Le gummbala se wawe est un genre trés connu dans le Fuuta Tooro. Comme son nom
I’indique et I’implique, c’est un air qui appartient aux populations appartenant a la caste
dite celZo. Parmi les genres qui sont liés a des cérémonies privées excluxives, le genre
gummbala en est un exemple de premier choix. Il s’accompagne du hoddu et pour former
ce qu’on appelle le lagiya ; ce rythme est obtenu grace aux sons de martelement de gourdes
sur le sol par les femmes sewame. 1l est aussi connu par I’appellation konntimpaaji®*’. Ou
encore, les fuutankoo e I’appellent « bawdi piyaa &iidam : les airs de sang ou la voix du
sang ou encore les appels du sang » ; il est composé de poémes ou de chants épiques ; de
fait, c’est un hymne a la bravoure, un hymne au guerrier et méme au cheval, monture noble
et compagnon fidele. C’est aussi une poésie du macabre, une poésie dédiée aux
combattants préts au sacrifice supréme.

Enseigné et transmis de génération en géneration, le gummbala célébre et honore le
brave cecZo réputé non conformiste, rebelle, libre, courageux, irrévérencieux, insolent,
suicidaire, téméraire, hargneux, teigneux, soldat endurci ; bref, il est I’aire par excellence
de « ceux qui ne craignent pas, ne redoutent pas, ne fuient pas la mort », de ces véritables
oiseaux de proie, ces « carnassiers » & la destinée belliqueuse et sanguinaire, se portant
toujours au-devant des dangers mortels. La vie de ces soldats consistait uniqguement a tuer,
ou a se faire massacrer sur les champs de bataille, car il leur fallait, a tous les prix, dans
toutes les circonstances, défendre et préserver les valeurs du cedZaagu, I’éthique du celzo.
La traite négriére eut pour conséquence la forte militarisation des sociétés senégambiennes
en particulier et soudanaises en général. Elle changea profondément les valeurs sur
lesquelles elles s’adossaient. Ce fut un véritable retournement des lignes directrices des
societés et des pouvoirs et cette révolution éthique s’accompagnait alors la banalisation de
la vie comme de la mort par les états prédateurs®® ; alors, le gummbala trouvait ici son

nutriment le plus copieux.

357 Konntimpaaji viendrait du verbe timpaade : viser a I’arc une cible, par exemple un ennemi au plus fort d’une bataille
ou un gibier de brousse. Les archers sewwe sont effectivement réputés et craints a cause de leur bravoure et de leurs
qualités guerriéres, principalement, leur adresse au tir a I’arc ou au fusil ; I’ennemi et le gibier n’ont aucune chance
d’échapper a leurs fleches.

358 Ferran, (Iniesta), L’univers africain. Approche historique des cultures noires, Paris, L’Harmattan, 1995, p. 186.
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Devant la mort, devant la douleur, il leur fallait étre stoiques, lucides. Le gummbala
retrace et raconte les hauts de grandes figures héroiques et légendaires qui ont marqué
Ihistoire du Fuuta Tooro, en général, et celle des sewae, en particulier®®. La figure la plus
en vue est celle de Samba Gelaajo Jeegi qui entra en dissidence, dans la deuxiéme moitié
du XVIII¢ siecle, contre le pouvoir de son oncle, Konko Buubu Muusa, roi de la Dynastie
des Deenyanke. La lutte pour le tréne fut apre et le gummbala a retenu la bravoure et
I”invincibilité du jeune neveu face aux forces de son oncle qui fut battu a plate couture par

le rebelle.
a. Chant en I’honneur des rois, des destriers et des guerriers

En réalité ce sont des poémes qui appellent a la mort digne des guerriers «...
vaillants soldats qui se battent des mieux, quoiqu’ils soient tout nus. Surtout ils sont
redoutables a cheval pour leur adresse, qui est telle qu’on ne voit rien de pareil en
Europe®®». C’est I’nymne a la bravoure et a toutes les formes de courage (la témérité, la
vaillance, etc.); c’est aussi un hymne aux chevaux, aux carquois, aux fléches et aux lances
empoisonnées®®?, aux fusils décorés et historiés d’argent par les bijoutiers soudanais et
sénégambiens, mystiqguement chargés grace aux connaissances occultes des féticheurs et
des marabouts de I’islam. Tout I’équipement du guerrier fait I’objet de chanson.

Le carquois garni de fleches a barbillons empoisonnés, amoureusement ouvragé
attire I’attention du combattant. Car, il est formé de lamelles de bois juxtaposées et reunies
a quelques centimetres des deux extrémités, par un lien circulaire en corde grossiére, qui
fait saillie comme le feraient des nceuds de bambou sous le cuir épais dont le tout est
couvert. Ce cuir d’un seul morceau, trés régulierement cousu sur toute sa longueur avec un
lacet également en cuir, forme, avec la charpente de bois qu’il recouvre, un tube
cylindrique fermé a I’une de ses extrémités présentant les dimensions suivantes : longueur :

46 centimetres, diamétre : 6 centimetres, le poids est de 380 grammes. Ce carquois est

359 Lire aussi I’intéressante étude faite par Sow, Abdoul Aziz et Angell, John, « Fulani Poetic Genres », Research in
African Literatures, Vol. 24, N°2, Special Issue on Oral Literature, (Summer, 1993), pp. 61-77, publiée par Indiana
University Press ; Stable URL : http://www.jstor.org/stable/3819886; Accessed : 16/01/2009.

360 Hovelacque, (Abel (1843-1896), Les négres de I’Afrique sus-équatoriale : Sénégambie, Guinée, Soudan, Haut-Nil,
Paris, Lecrosnier et Babé, Libraires éditeurs, 1889, [468 pages], p. 14.

361 Au Soudan, Jaime Jean Gilbert Nicoméde renseigne que « les gens du Sarro seuls empoisonnent leurs fleches et ne
livrent pas volontiers le secret qui fait leur force. D’ailleurs, peu de gens le connaissent, car tous les ans dans leurs pays il
se fait une cérémonie a I’occasion de I’empoisonnement des fleches et des sagaies de guerre que les chefs distribuent une
fois prétes a leurs guerriers, en cachant a tous la maniere d’obtenir le poison. Elles servent pour la guerre et non pour la
chasse, car ces gens sont cultivateurs et pécheurs plutt que chasseurs et le gibier est relativement peu abondant dans le
Sarro ou il n’y a pas de grandes foréts... », p. 277. Le poison a des effets mortels sur les animaux cobayes : arréts
cardiaques systoliques. Sur la cuisse d’un lapin, les effets de I’implantation du bout empoisonné de la fléche, aprés une
heure, sont : accidents de nature asphyxique, suivis de la suspension des mouvements respiratoires, de I’arrét du cceur ;
sur les chiens, les effets sont identiques, avec une roideur trés marquée du corps, pp. 283-294.
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porté au moyen de bandes de vieux chiffons formant une bretelle qui prend ses points
d’attache aux deux liens. Les fleches, quant a elles, présentent plusieurs types. Toutefois, la
différence ne porte que sur les pointes et les corps mémes des fleches sont tous absolument
identiques. lls sont formés de trongons de roseaux longs de 45 centimétres et d’un diametre
de 5 a 7 millimetres. L extrémité inférieure présente tout autour un petit dessin triangulaire
et ne se termine pas en encoche, ce qui pourrait faire supposer que ces fleches sont lancées
non pas avec I’arc, mais a la main. La pointe de fer est toujours fichée dans le roseau et,
pour éviter les éclatements qui pourraient se produire, on a soin de faire une solide ligature
avec du gros fil. Cette ligature par les aspérités qu’elle forme doit aussi avoir pour but de
retenir en plus grande quantité le poison, dont les pointes sont enduites ; c’est du reste a ce
niveau qu’on le retrouve en plus grande quantité. Quelle que soit la forme des pointes,
toutes ces fleches sont sensiblement de la méme longueur (de 52 a 53 centimetres) ; le
poids est aussi régulierement égal entre fleches semblables et varie entre 13 et 14
grammes. On peut juger par ces quelques détails quel soin méticuleux préside a la
confection de ces armes3®2,

La relation entre le guerrier et son arme est des plus profondes comme celle
qu’entretiennent les « deux ou trois tiédo de Samba Laobé qui suivaient I’allure des
cavaliers, tenant par le canon leurs longs fusils ornés de coquillages®®®». Mieux, certaines
ethnies spécialisées dans I’usage et le maniement des armes, en sont arrivées a en porter le
nom : les redoutables Sannaraawme sont ainsi dénommés par les Wolof, populations
riveraines qui les traitent de Sannikat a cause de leur adresse incontestée dans la maitrise
des armes de jet®®*. C’est par un chant de préparation pour la guerre, de mise en condition
que des hommes vont a I’assaut de leurs ennemis, des villages. Et, dans I’ancien empire du
Mali, une attention toute particuliére était apportée a la bonne tenue du guerrier fantassin
ou cavalier.

Le spectacle qui s’offrait ainsi et qu’offraient les cavaleries du Soudan occidental
était saisissant : leurs vétures étaient composées de turbans qu’ils attachaient « sous le
menton a la maniere des Arabes et d’étoffes de couleur blanche, faites avec le coton cultivé

chez eux et tissé par eux. Ces étoffes sont remarquables pour leur haute qualité et leur

362 Jaime, (Jean Gilbert Nicoméde), op. cit., p. 281.

363_a Tourrasse, (Joseph Du Sorbiers de), Au Pays des Wolofs, souvenirs d’un traitant, 1897, Tours, Alfred Mame et
Freéres (Editeurs), [192 p], p. 104.

364 Ba, (Oumar), op. cit., p. 110. Oumar Ba nous rapporte que le terme Sannikat « est un terme Wolof déformé en
Sanorébé » ; les Sannaraame, « impénitents archers (lanceurs de fléches empoisonnées), [ne] se privaient point d’en faire
étalage auprés de leurs voisins, les Wolofs. C’est aux environs de la mare Moguére qu’ils s’étaient fixés avec des
forgerons, versés dans la fabrication de ces fleches ».
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finesse. Ils les appellent kamisa. Leur mode d’habillement est semblable a celui des
Marocains : djubba et durrd’a sans fente. Les cavaliers les plus braves portent, en plus, des
colliers d’or et ceux qui ont surclassé ces derniers portent, en plus, des anneaux d’or aux
chevilles. Chaque fois que la bravoure de I’un d’eux s’éleéve chez eux a un nouveau degré,
le roi revét le héros d’un large pantalon ; chaque fois que la bravoure du cavalier s’accroit,
on accroit la largeur du pantalon. La forme de leur pantalon est la suivante : étroit de
jambes et large de fond. Le roi se distingue dans I’habillement en ceci : il laisse pendre
devant lui les bouts de son turban et son pantalon est composé de piéces : nul autre que lui
n’oserait s’habiller de la méme maniére3%»,

Caillé a, dans ses longues pérégrinations, assisté a I’une de ses danses guerriéeres. Il
a été saisi par ces « hommes qui dansaient au son de deux tambours ayant chacun un baton
de gquatorze pouces, dont ils appuient une extrémité au fond, et I’autre sur le bord ; ils sont
tenus par des cordes faites en boyau de mouton, et ressemblent un peu a une guitare ; a
I’extrémité de ce baton, il y a nombre de grelots, de boucles et de petits morceaux de fer,
qui font entendre un cliquetis qui accompagne le son du tambour, ce qui produit un effet
assez agreable. Les musiciens chantent en frappant avec la main sur le tambour, ils excitent
par leurs chants le courage des guerriers, qu’ils exhortent & bien se battre et a détruire les
infideles.

Les acteurs de ces petites guerres tiennent un sabre nu a la main, et sont armés
d’arcs et de fusils ; ils sautent et dansent au son des instruments, font des gestes menagants
comme s’ils voulaient tuer leurs adversaires, tirent des coups de fusil et lancent des
fleches : puis, tout a coup, comme s’ils étaient vainqueurs, ils font des sauts et des danses
en signe de réjouissance, et mille autres grimaces de ce genre®®®». Au Fuuta Tooro, leur
prestance était de rigueur et les récits de voyage européens notent que « leur habillement
de guerrier était particulier. La véture se composait d’une tunique de toile de coton, de
couleur orange, a manches fort amples, ouverte par en haut pour laisser passer la téte. Cette
tunique est couverte de gris gris, enveloppés et cousus dans de I’écarlate ou du cuir, et qui,
suivant I’opinion des negres, les rendent invulnérables. La culotte est de toile de coton, de
méme couleur que la tunique. Leur bonnet, tantdt jaune, tant6t bleu ou rouge, est orné de

crins de queue d’éléphant, de griffes de lion ou de tigre®®’.

365 Cuog, (M. Joseph), Recueil des sources arabes concernant I’ Afrique occidentale du VII1¢ XVI€ siécle (Bilad al Stdan),
1975, p. 270.

366 Caillé, (R.), Journal d’un voyage a Tembouctou, Tome I, Paris, 1830, p. 360.

367 | air du fantad rend trés clairement le port du guerrier ceczo/pullo : le costume est bien adapté aux mouvements a
travers les plaines du Jeeri : il est composé de pantalons amples, sarleeji, d’écharpes, taggaaji, de sandales en laniéres,

213



Deuxieme partie :
Productions culturelles et scénes folkloriques sous I’ére ceCZo, 1512-1883

Au plan de I’armement, la plupart des soldats sont armés de fusils et de pistolets,
gu’ils achétent des Européens. Les autres n’ont que des zagayes ou lances, des massues,
des sabres, des arcs faits de bambouc, des carquois garnis de fleches barbues, et souvent
empoisonnées. Le poison, qui rend ces fleches si redoutables, est tiré d’un arbuste, appelé
koua (espéce d’échites) tres commun dans les bois. Les feuilles de cet arbuste, bouillies
avec une petite quantité d’eau, rendent un jus noir dans lequel les négres trempent un fil de
coton ; ils attachent ce fil autour de la fleche, de maniére qu’il est presqu’impossible,
lorsque celle-ci est entrée plus avant que les barbelures, de I’arracher sans laisser dans la
plaie le fil empoisonné... La cavalerie est la mieux armée ; elle est composee de troupes
d’élite... Lorsqu’ils se battent entre eux, les négres montrent assez de bravoure ; mais ils
ne tiennent jamais contre les blancs, a moins que ceux-ci ne se laissent engager dans les
bois. Leurs combats ne sont que des mélées. Chacun se mesure corps & corps avec un
ennemi, et cherche a le terrasser, souvent sans en venir a I’arme blanche. lls se contentent
de tirer quelques coups de fusil ; une douzaine d’hommes jetés sur la place decide la
bataille. Les vaincus prennent la fuite ; les soldats amenent leurs prisonniers a leur chef.
Un souverain n’est jamais fait prisonnier ; on le tue, ou il se fait tuer sur la place. Les
hommes libres, faits prisonniers, sont souvent échangés par leur famille, soit en livrant un
esclave plus robuste, soit en donnant deux esclaves pour la rancon. Les prisonniers, qui
étaient captifs de cases, sont rarement rachetés, et sont vendus alors aux Européens... Les
motifs les plus frivoles sont souvent des prétextes de guerre 5.

Les chefs traditionnels et les cavaliers de la province du cunndu, approchés par
Gray et Dochard, portent un poignard de neuf ou dix pouces de long, et un fusil simple ou
double ; une épée soutenue au coté par un baudrier, et un ou deux pistolets enfermés dans
des étuis de cuir de diverses couleurs suspendus au pommeau de la selle. Un sac de cuir,
plein d’eau, un autre plus petit contenant du couscous sec, une tabatiére, un licou de cuir
pour le cheval®®®. Au Macina, le célébre guerrier Umarowel Samba Donnde, en allant
répondre a Tijaani Amadu portait son « wutte wolde, tuuba wolde, allaadu kure e conndi
ina weelta e makko, nano e /aamo. Fetel loowaaco, kapsinaalo. wudere ina e walado

makko. Kufne boZeejo e hoore makko : il mit son boubou et sa culotte de guerre. Une corne

pace lare ou encore, tace-wula. Le guerrier porte une ceinture de cuir alourdie de talismans divers, jette sur son épaule
I’indispensable corne a poudre, allaadu conndi.

38 R, G. V., L’Afrique ou histoire, meceurs, usages et coutumes des Africains. Le Sénégal. Ouvrage orné de quarante-
quatre planches, exécutées la plupart d’aprés les dessins originaux inédits, faits sur les lieux, Tome 1V, Paris, Passage des
Panoramas, 1814, pp. 30-34.

369 Crozals, (J. De), Les Peuls. Une étude d’ethnologie africaine, Paris, Maisonneuve, 1883, p. 169.
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remplie de balles et de poudre pendait a sa hanche. A I’épaule, il portait un fusil chargé et
armé ainsi qu’un pagne. Sur sa téte était solidement vissé un bonnet rouge3’ ».

Les gris gris, sphére métaphysique et imaginaire par excellence, occupent une place
centrale dans I’armure des guerriers sewwe et treés souvent ils convoquent dans leurs chants
ces « billets dont les caractéres sont arabes, & entrelassez de figures de Négromance que
les Maraboux leur vendent. Les uns fervents, a ce qu’ils croyent, pour les empécher d’étre
blessez, pour bien nager, pour faire bonne péche ; d’autres pour avoir beaucoup de femmes
& d’enfans, pour n’étre point faits captifs, & généralement pour tout ce qu’ils craignent &
souhaitent. lls ont tant de confiance en ces caractéres, qu’il y en a qui attendraient un coup
de fleche sans craindre. Il est vrai qu’ils en sont si cuirassez, en ayant a toutes les parties de
leur corps, que souvent la zagaye aurait peine a les percer. Les grands Seigneurs surtout en
ont leurs chemises toutes couvertes, & leurs bonnets, & ils s’en couvrent si fort, qu’ils sont
contraints souvent de se faire mettre a cheval. On en met aussi aux chevaux pour les rendre
plus vifs, ou les empécher d’étre blessés. Ces gris gris sont enveloppez de linge, bien
replie, & collé, & couvert par-dessus d’un cuir rouge assez bien accommodé. 1l y en a qui
ne sont pas plus gros que le pouce, travaillez en pointe de diamant, dont ils se font des
colliers, dans lesquels les Maraboux ne mettent souvent rien, comme je I’ai examiné dans
quelques-uns de ceux de nos esclaves. lls en ont devant & derriére, a I’endroit de I’estomac
de grands comme un in quarto, & épais de deux pouces.

« On en fait de queue de cheval, de corne de cerf, ou de taureau furieux, couverts de
drap rouge. Ils mettent deux de ces derniers sur le devant du bonnet, ils ont I’air de diables
en cet équipage, qui les rassurent dans les combats qu’ils peuvent avoir entre eux, mais
nullement contre nos coups de mousquets. Aussi, disent-ils qu’il n’y a point de gris gris
contre les pouf, ¢’est le nom qu’ils donnent a nos armes. Les marabouts les ruinent avec
ces Gris gris : car il y en a de tel qui leur colte des trois esclaves, d’autres quatre ou cing
beeufs, selon le plus ou le moins de vertu qu’ils leur attribuent. L’opinion qu’ont ces
Negres en leurs Gris gris, a fait croire a des Frangois ignorans, que chez ces peuples on
voyoit freqguemment des sorciers. 1l y a de certains temps ou ces prétendus sorciers font

mille grimaces, chantans ou pleurans quand le diable les bat*"*». Abel Hovelacque soutient

870Sow, (Amadou), « La geste de Tidjani : une épopée du cycle omarien », Thése de Doctorat de 3¢ Cycle, Dakar, Faculté
des Lettres et Sciences Humaines, Département de Lettres modernes, Université Cheikh Anta Diop, 2009-2010, [409p],
pp. 282-283.

371 es voyages du Sieur Le Maire aux Tles Canaries, au Cap-Verd, au Sénégal et en Gambie, Paris, 1695, pp. 146-150.
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que ce ne sont que « des simagréees de toutes sortes que pratiquent avant le combat les
sorciers et les griots®’2».

L’exagération est dans I’air et tous jurent, vociférent et promettent la victoire
éclatante. La nuit du gunndabi-jamma gunndabi-est I’instant insigne de démonstration et
de proclamation de la bravoure, du courage et de I’engagement des guerriers qui, d’ailleurs
souhaitent ne jamais revenir vivants du champ de bataille. Lors des guerres, les farba
viennent chacun avec un contingent d’hommes dont le nombre varie avec la puissance
démographique de la communauté de son ressort. A la veille des combats-jamma
gunndabi-, ils exécutent des danses guerrieres et se livrent a des beuveries de liqueurs
fortes (dolo ou eedam) qui rendent téméraires ces hommes naturellement courageux,
encouragés par les griots qui leur rappellent les hauts faits de leurs ancétres, dont la plupart
sont tombes sur les champs de bataille, chacun se livre et fait serment ne jamais fuir devant
les dangers et jure d’anéantir I’ennemi. Il jure de donner sa vie pour ses camarades de
combat, de mourir pour la liberté de son territoire. Il donne son ame et son corps a la mort
pour la gloire de son roi, le satigi.

En cette occasion, les guerriers dansent aux sons lourds des tamtams de guerre dits
« baw(i petgaa Eiicam, et entonnent les daacee &issam, les voix de sang®”. En plus de
fournir des contingents a I’armée du satigi, chef militaire constamment sur le pied de
guerre, les chefs de famille, les Yaalalwe et les Sayboowe, chacun d’eux vient avec son
tamtam de guerre. La veille des combats est toujours I’occasion pour eux, a I’instar de
leurs guerriers, de préter serment au satigi en jurant sur la lance de ce dernier, plantée en
terre, de ne pas lacher pied et de tailler I’ennemi en morceaux. On bat les tamtams de
guerre détenus par les vingt-trois chefs de clan sewwe et les deux chefs des griots®".

Le satigi, en personne ou un membre de la famille régnante, est convoqué devant
ses troupes pour prononcer sa profession de foi : Sulee Bubu avait juré, devant son armée,
lors de la redoutable nuit gunndabi de rapporter la téte de ceerno Bayla. Ce dernier avait,
de son propre chef, emménagé au village de Haawre sans I’aval du satigi Sulee Njaay.
C’était un délit de lése-majesté insupportable car toute création de village devait, au
préalable, faire I’objet d’une autorisation en bonne et due forme du satigi. Le marabout

82Hovelacque, (Abel), Les négres de I’Afrique sus-équatoriale : Sénégambie, Guinée, Soudan, Haut-Nil, Livre 1l :
Ethnographie générale, Paris, Lecrosnier et Babé, 1889, p. 373.

373 Kane, (Oumar), La premiére hégémonie peule..., 2004, p. 276.

374 parmi les chefs détenteurs des tamtams de sang, figurent farba Jowol, farba Walalde, farba Erem-Cilon, farba Njum,
farmbaal de Kayhay(i, laamtooro de Gede, bumuy de Hoorfoonde, jaagaraf Kolyaawe de Ngijilon, bijjew de Waali
Jantab, jaagaraf de Padalal, jaagaraf de Janjooli. (Cf. : Kane, (Oumar), op. cit., 2004, p. 281).
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devait ainsi rendre les esclaves qui lui avaient été donnés en auméne par satigi. Nous
savons que ces biens ne se retirent jamais. Sule Bubu, son cousin, lui reprocha de
complaisance et de laisser-faire : pour lui, les marabouts prenaient de plus en plus de
I’audace et menacgaient ainsi son autorité, son trone.

La mollesse de Sulee Njaay ne pouvait qu’enhardir les musulmans menés par
ceerno Bayla Pereejo. Piqué au vif, sérieusement blessé par les reproches de son cousin, le
satigi réclama séance tenante des volontaires qui iraient ramener cerrno a la raison et le
remettre a sa place. En cas de forte opposition, les envoyés du satigi ne devaient pas hésiter
a lui trancher publiquement la téte et la ramener a Hoka&ere. Sule Bubu se porta volontaire
et rassembla ses combattants. Mais, il fut mis en déroute par les forces du marabout devant
son solide tata. Il échoua lamentablement dans son entreprise et eut la honte de sa vie pour
revenir dans sa capitale, Horka&ere. Malade, il finira ses jours sur la route de Wawnde. Les
troupes du condisciple et partisan de la premiére heure de Suleymaani Baal pourchassérent
les guerriers du satigi depuis Haawre et trouverent la capitale vide d’hommes et
I’incendiérent®”®. Les conséquences furent désastreuses pour le régime deenyanke :
Horka&ere, pillé et réduit en cendres perdit du terrain face a Haawre qui accueillait les
habitants venus de partout; d’autres fuirent les grosses bourgades deenyanke pour
s’installer & Sabe et a Waali, sur la rive droite du fleuve Sénégal.

Ces chefs entonnent aussi les voix de sang tout en esquissant la danse guerriére. La
main fermement posée sur la lance du satigi, ils tournoient, brandissent leurs armes
blanches faites de poignards, de sabres, de lances, de fleches, parfois de fusil de traite.
Impavides devant la mort, ils ne redoutent que le déshonneur et I’opprobre. Ils sont
soutenus en cela par leurs griots attitrés et personnels, les fameux [Jamakala qui leur
chantent le gummbala, chant des preux guerriers. C’est apres seulement, que dans le vif
des préparatifs que les cavaliers sewme Vérifient leurs armes composées « de zagayes®’®,
qui est une facon de dard large & long, de trois ou quatre javelots, garnis d’un fer plus
large que celui des fleches, & qui ayant divers petits crochets, déchirent la playe quand on
les veut retirer. Ils lancent assez loin les javelots & la zagaye, sans laquelle ils vont
rarement. lls ont en outre cela un sabre & un couteau a la moresque long d’une coudée &

large de deux pouces. lls parent les coups d’une rondache faite d’un cuir fort épais.

375 Kane, (Oumar), op. cit., pp. 529-530.

376 Ce sont les célebres lances (sing : gaawal, gaawe : pluriel) chantées par les griots du Fuuta Tooro et que portaient
Gelaajo Ham BoCeejo du Macina (tunndaa guroowo et cukkal cakkal) et Umarel Sawa Donnde, guerrier du village de
Gamaaji Saare (£ukka, nawora nguru)
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Quoyque tant de choses dussent les embarrasser, ils ne laissent pas d’avoir toujours les
bras & la main libre, & de bien attaquer.

« Le fantassin est armé d’un sabre, de javelots, d’un carquois garni de cinquante ou
soixante fleches empoisonnées, & dont la blessure est toujours mortelle, si I’on n’y met le
feu. Les dents dont le fer de ces fleches est garni, produit encore un cruel effet, parce qu’on
ne les peut retirer que par une entrouverture qu’ils font avec le fer méme de la fleche. Leur
arc (abandonné définitivement au tournant du XVI¢ siécle au profit du fusil) est fait d’un
roseau, semblable ce que nous nommons Bamboche, ce qui y sert de corde est un autre
bois trés délicatement accommodé®”’. 1ls sont si adroits a tirer de I’arc, qu’ils donnent de
cinquante pas dans un rond de la grandeur d’un écu. lls marchent sans aucun ordre de
bataille, méme dans le pais ennemi. Les Guiriotz les excitent au combat par le son de leurs
instruments. Dés qu’ils sont a portée, I’infanterie tire ses fleches et la cavalerie lance ses
javelots. Cette décharge est suivie des coups de zagaye. lls tuent moins d’ennemis qu’ils
peuvent, afin de faire plus de captifs, les seules personnes de qualité ne sont point
épargnées. Comme ils sont nus et & d’ailleurs adroits, leurs guerres sont plus cruelles,
qu’elles ne seraient sans cela. Ils sont hardis & se laissent plutot oOter la vie, que de faire
paraitre la moindre lacheté, le mépris qui suit chez eux la poltronnerie & la crainte de
perdre leur liberté, augmente leur bravoure.

« Ce premier choc passé, ils le recommencent encore souvent deux ou trois jours de
suite, puis on envoie des Maraboux de part & d’autre pour traiter de la paix. Quand on est
convaincu des conditions, ils la jurent sur I’Alcoran & par Mahomet, quoyqu’ils
connaissent peu I’un & I’autre. Les prisonniers faits de part & d’autre ne jouissent point du
bonheur de la paix, restant esclaves, comme si la guerre était éternelle.3® »

Cette citation démontre clairement I’idéologie de la guerre qui nourrit les guerriers
sewwme, encore peu islamisés. Des leur jeune age, ils sont préparés et conditionnés par les
chefs de famille a servir dans les armées qui renforceront les troupes royales®’°.

Ailleurs, en Afrique occidentale, les armées prenaient le temps de mettre en

condition leurs guerriers avant les combats ou tout simplement organisaient des spectacles

377 Au Soudan francais, Galliéni a remarqué que jusque vers la fin du X1X¢ siécle, I’équipement du guerrier traditionnel
est constitué d’une poudriere et d’un ou de deux coupa (sachets a balles) suspendus a la ceinture. Les poudrieres sont des
cornes de beeuf ou d’antilope plus ou moins ouvragées et enjolivées. Les coupa sont de petits sacs en cuir, s’ouvrant au
moyen d’une coulisse et garnis d’ornements et de pendeloques ; il est armé aussi d’un couteau et d’un poignard renfermés
dans des gaines de cuir, d’un fusil a deux coups, de fleches empoisonnées, d’arcs, de lances et monté a cheval, p. 424.

378 |dem, pp.183 -186.

879 Oumar Kane, dans son ouvrage, nous informe qu’a la bataille de Bilbasi, les chefs de famille, Gorel Biry, conduisit un
régiment de 1 000 combattants, Yero Damga Beela, en apporta 600, Juma Barroga, 600, Biram Barrada, 1500, etc., p.
281.
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pour impressionner ou en I’honneur des blancs en mission. C’est en ces circonstances que
Gallieni assista a une de ces séances spectaculaires qui, le soir, mobilisaient « six cents
hommes environ, armés de fusils, se formérent en rang... Puis, ils s’arrétérent, les tamtams
résonnérent et la danse guerriere commenca. Les gens les plus hauts de taille, les plus
agiles et appartenant aux meilleures familles de la contrée sortirent des rangs et se livrerent
a toutes sortes d’extravagances. Les uns, armés d’une lance, prenaient des poses plastiques
et exécutaient force moulinets ; d’autres brandissaient leurs fusils, semblaient s’embusquer
et tirer ensuite sur un ennemi imaginaire ; enfin, les derniers, avec leurs sabres, paraissaient
s’enfoncer dans la mélée et frapper d’estoc et de taille. Tous ces mouvements s’exécutaient
selon une cadence rythmée par des tamtams, les clochettes et les trompes, qui faisaient un
bruit d’enfer38%»,

Durant cette veillée de guerre, les femmes se@@e jouent un role essentiel : elles
forment un large cercle, chacune d’elles portant un vannier-Zorgo- bourré de poudre-
conndi fetel, colliers-cakkaaji, bracelets-jawe et des perles vénitiennes de couleur jaune-
[/aaje perlee oole (selon la Iégende, la couleur jaune offre une protection contre les balles
ennemies) qu’elles déplacent latéralement tout en chantant en file indienne.

Accompagnés de calebasses frénétiquement martelées au sol, elles chantent I’air
appellé daacde &iicamou le=# : les voix du sang. Les rythmes sont constamment
interrompus par I’appel de chacun des guerriers postés en dehors du cercle.

A chaque fois qu’un nom est mentionné a voix haute et interpellative, le concerné
plante profondément sa lance dans le sol, tire des coups de feu en I’air et déclame quelques
paroles incantatoires avant de décliner sa généalogie ; il termine sa performance en
énumérant toutes les actions qu’il aura a accomplir dans les rangs ennemis. Cette tirade
réalisée par chaque guerrier constitue en realité le gummbala. Cet air s’accompagne aussi

des sonorités et des notes du hoddu. Les thémes et les motifs sont variés.

380 Gallieni, (Joseph-Simon), Voyage au Soudan frangais (Haut-Niger et pays de Ségou, 1879-1881), Paris, Hachette, p.
146.
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- /":If'll/;j'/' //l’.;/l"!'.

Figure 3 : Cavalier negre sénégambien du XI1X¢ s croqué par R. G. V., op. cit.

Des chansons de geste dédiées a Samba Gelaajo Jeegi a I’évocation historique des
conquétes de Koli Tengela, aux descriptions surréalistes de chants de bataille (Bilbassi), le
genre est particulierement riche et varié. La aussi, parfois, le vocabulaire inintelligent et
qui s’apparente beaucoup au Soninké et au Bambara, accredite la thése de I’influence
mandingue dans cette forme littéraire qui se serait développée avec les conquétes de Koli
Tengela. Si le Gummbala est attribué aux Sewae, il appartient également aux Fulze, les
Sewae étant en fait des guerriers attachés aux dynasties Ful@e denyankoowe. A signaler
également que les Sewme eux-mémes ont des laudateurs issus de la caste des lawame
(bacherons) qui sont les lawwe gummbala (blcherons chanteurs de gummbala). Le
rayonnement culturel de I’empire du Mali s’étend sur toute la Sénégambie, la Guinée et
méme la Mauritanie du Nord-Est. Les influences musicales (instruments et airs musicaux)
du Mali sur les tribus Oulad Mbareck ont donné la forme définitive du Howl maure. Les
mémes airs de guitare se jouent partout de la méme facon a Néma, Bamako, Dakar et
Conakry.
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b. En I’honneur des coursiers

Les montures et les armes des guerriers faisaient I’objet de belles compositions
poétiques. L’homme libre, fort et puissant est, par définition, un homme armé, le
combattant, le guerrier, le chasseur, donc, un tueur de métiers. Il est clair alors que les
montures étaient présentes dans le quotidien des populations®®!. Elles sont célébrées et
nommeées dans la tirade majestueuse qui suit :

Kulle Makam Jolooli

Chevaux, vous qui appartenez a Koli Makam Joolooli
Tammbiidi cakaace

Porteurs de lances et de javelots

Beelniigi kirimmeeje

Chargés de linceuls

Nawooji kumpa

Galopant vers I’inconnu

Gartirooji ko laa @i

Revenant avec un verdict clair

Bel(i abbaade

Vos lignes arriére de vos chevauchées sont de toute sécurite
Mettudi abboreede

Mais, vos poursuites sont de dangereuses équipées
Gertoocge Makam Joolo

Cogs de Makam Joolo

Naako kinal

Narines larges et plates

381 En Sénégambie, on rencontre plusieurs types de races chevalines : il y a d’abord les races locales que sont : le type
Fleuve, le mbayar, le mpar. Le cheval Fleuve est une variante du cheval sahélien, lui-méme descendant du cheval barbe.
Il est généralement gris truité, gris foncé ou gris clair, aux proportions rectilignes et longilignes. C’est ce qui en fait un
cheval harmonieux dans son ensemble. Le mbayar est un cheval solidement charpenté mais aussi d’une grande rusticité et
d’une bonne endurance. Il est tout indiqué pour le trait. Le mpar ou cheval du Kajoor est une béte décousue, rustique et
endurante. Pour ce qui est des races importées, nous avons le pur-sang anglais, le pur-sang arabe, le pur-sang anglo-arabe
qui sont élevés au centre zootechnique de Dahra. Les croisements ne sont pas en reste : nous avons le fuutanke résulte de
I’accouplement entre un étalon Fleuve et une jument mbayar et d’autres nombreux produits de croisement des juments
locales et des chevaux d’origine malienne ou mauritanienne. Au CRZ de Dahra le programme d’amélioration de la race
locale, a utilisé des juments Fleuve en croisement avec les races importées (lire : Mandé, (Charles Dieudonné),
« Contribution & I’étude de la peste équine au Sénégal. (Enquéte sérologique dans des foyers récents) », These de
Doctorat, Ecole Inter-Etats des Sciences et Médecine vétérinaires [E.1.S.M.V.], Université Cheikh Anta Diop de Dakar,
Sénégal, 1990, n° 26, [87 pages], pp. 33-34.
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Luppitoo dom-domre

Fesses rondes et charnues

Solima dagiio

Jeunes incirconcis agrees et comestibles pour les musulmans
Mbo toobaani

Jamais en retard sur les champs de bataille
Mbacdu juul @e

Montures des croyants d’Allah

Habaldu e Njorol

Protagonistes des chocs de Habaldu et de Njorol
Mabalde e Baaba

Participants aux confrontations de MaBalde et de Baaba
Bonna, njiho

Destructeurs impavides

Bonnanee, kooyno

Gravement atteints, stoiques

Noppi dawami

Courtes et drues oreilles

Kaanabbe junniidi

Longues méachoires renversées

Kumee, ngasa boyli

Attachés, creusent de profonds puits

Kumtee, mbacda jiriire

Détachés, troublent I’ambiance

Haara, bonna @woggi

Repus, coupent et salissent les cordes

HeyZa, yenna joomum

Affames, vilipendent leurs propriétaires

Daabeeje Hamdallaahi®®?

\ous étes en Vérité, les montures de Hamdallaahi.

382 poeme chanté pour nous par Amadu Gisee, maabo et écuyer de son état, grand connaisseur des chevaux. Dahra Jolof,
entretien du 27-02-2008.
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Ce chant apologétique envers les montures de guerre est en fait une véritable devise
et nous confirme dans I’intérét de I’étude des noms et des qualificatifs qui leur sont
affectés. Ces noms et ces adjectifs tiennent et renvoient a deux grandes catégories bien
distinctes, mais intimement imbriquées : des sobriquets qui nous renvoient a des valeurs
guerriéeres tels que I’endurance, la ténacité, la pugnacité, la témérité, la bravoure, la
patience et a des caracteres éthiques et moraux ou aux portraits psychologiques de leurs
propriétaires®®®, Kuddu ou « Cuiller », le cheval qu’Alboury choisit de monter lors de la
célebre bataille de Guilé appartient a la premiere catégorie. Diagne trouve ici un
parallélisme trés illustratif fait entre un repas et une bataille : lorsqu’ils sont « chauds », il
n’y a que la cuiller qui soit parfaitement adaptee pour leur dégustation.

Les chevaux de Makam Jooloo eux aussi appartiennent a la premiére catégorie,
c'est-a-dire la catégorie guerriére, car ils sont porteurs d’armes meurtrieres, sément la mort
dans les rangs ennemis au nom de la guerre sainte des marabouts, le jihad. Si le cheval de
Youga Fall Yassine se surnomme « Danse de Possession : un fou n’y assiste pas, sous
peine de voir les Esprits le chevaucher», celui de Ma Issa Bigué Ngoné, «Objurgation de
I’Hyene [qui] n’impressionne pas un lion dans la force de I’age », Diogomaye Amar
chevauche « Haute haie [qui] n’empéche pas les oiseaux de dévaster un champ» et Biriima
et Wount Fatime enfourchent respectivement « Trois gaillards » et « Trou de Serpent:
observe-le- de loin, mais garde-toi d’y introduire le doigt », ceux de Makam Joolo portent
les surnoms de « Gertoode Makam Joolo : Cogs de Makam Joolo », « Naako kinal :
Narines larges et plates », « Luppitoo dom-domre : Fesses rondes et charnues », « Solima
dagiico : Jeunes incirconcis agrées et comestibles pour les musulmans », « Mbo toobaani :
Jamais en retard sur les champs de bataille », « Noppidaw@ai : Courtes et drues oreilles »,
« Kaanabbe junniidi : Longues machoires renversées» et sont doués d’une force
destructrice incomparable : « Habaldu e Njorol : Protagonistes des chocs de Habaldu et de
Njorol », « Mabbalde e Baaba: Participants aux confrontations de Mabbalde et de
Baaba », « Bonna, njiho : Destructeurs impavides », « Bonnanee, kooyno : Gravement
atteints, stoiques.» Mais, le nom du cheval de Mawa Mbathio Samb se classe dans la
deuxiéme catégorie : « mbeugué » qui signifie « cupidité » ; cette derniere ne chemine

jamais avec la dignité.

383 Voir Annexes A : chants I, I, 111, 1V, V, VI, VII, VIII, IX, X, XI, XII, X1, XIV, XV, XVI, XVII, XVIII, XIX, XX,
XXI.
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Les destriers du Soudan occidental, en genéral et du Maasiina, en particulier, sont
réputés aussi non seulement par leur courage, mais aussi par leur élégance chevaline®®* ; la
complicité avec leurs maitres eétait evidente. Leurs parades equestres élégamment
exécutées charmaient plus d’un. Dieli-Madi, le griot de Wangrin nous invite & venir « voir
« Cheval-Savant », monture du noble Wangrin. Il n’est pas orgueilleux. Il n’est pas
courtaud. 1l n’a pas une encolure de taureau. Il n’est pas arqué ni cagneux. Il n’a pas une
croupe de mulet. Il n’est ni rétif ni ombrageux. Il sait aller tous les pas : cadencés, écourtés,
relevés. Il sait sautiller et sauter... voir la merveille qu’est ce bel étalon qui boit du lait et
fait la courbette aux belles filles qu’il croise sur son chemin. VVenez voir « Cheval-Savant »
qui est a la fois pur-sang de course, d’armes et de parade®®». Comme « Cheval-Savle
ant », Barewal de Karibou Sawali, comprenait qu’une fois le maitre sur son dos, il valait
mieux, pour lui, préter attention aux sollicitations des mains et des talons du cavalier,
plutdt que de s’agiter®®,

Entre les valeurs guerriéres et éthiques, Diagne trouve une catégorie qu’il qualifie
d’intermédiaire et y range la monture de Moussé Bouri Déguene Kodou : « Yaram » ou
« Grandeur d’ame » qui fait référence a un systeme d’indexation en cours dans la
Mauritanie voisine, qui conférait aux seuls braves maures le titre de «yaaram ». Le
sobriquet du cheval acquiert, de ce fait, la valeur d’une revendication : « ne pas étre né
sous une tente n’empéche pas quelqu’un d’étre un yaaram ». La noblesse est plus affaire de
valeur personnelle que d’ascendance biologique®’.

Souligons que Gaden a recueilli et publié une autre version de ce chant « d’une
inspiration assez male » qui ne recéle que quelques différences®®. Nous pensons qu’il est
utile de le restituer pour une meilleure comparaison entre les deux textes. Ce faisant, I’on
peut noter les évolutions que subissent les chansons orales a travers les ages. Henri Gaden
a intitulé cette chanson gummbalaa : un chant de guerre toucouleur ou Maayde Jaambaaro.
Henri Gaden, profitant des nouveaux efforts fournis aux cOtés de la France dans la
Premiere Guerre mondiale, rend un vibrant hommage a ces braves et entreprenants

guerriers du Fuuta Tooro a I’intelligence vive et éveillée qui ont fourni aux troupes

384 Léon dans son ouvrage intitulé Aux ruines des grandes cités soudanaises. Notes & souvenirs de voyage, publié a
Paris, aux éditions Challamel, en 1910, nous dit que le cheval dit du Maasiina, de constitution robuste, provenant comme
origine du Yatenga et du Mossi, provinces voisines, est élevé par les Fulwe du cercle et par les Hawwe, surtout, dans le
Gondo et autour de Sarafere. De tous les chevaux du Soudan, c’est le plus haut et le plus élégant. Il atteint 1m50 a 1m55
de taille et se vend a des prix trés élevés supérieurs a ceux de Bélédougou, p.109.

385 B3, (Amadou Hampaté), L’étrange destin de Wangrin, 2009, p. 120.

386 B3, (Amadou Hampaté), op. cit., p. 175.

37 Diagne, (Mamoussé), Op. cit, pp. 375-376.

388 Gaden, (Henri), « Un chant de guerre Toucouleur », Annuaire et Mémoires du Comité d’Etudes Historiques et
Scientifiques de I’ Afrique Occidentale Francaise, Gorée, 1916, pp. 349-351.
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francaises de la Force Noire, les meilleurs gradés et chefs militaires. Ils ont hérité ces
qualités guerrieres de leurs ancétres. Si les guerriers sewwe de Koli Tengella Ba,
conqueérant du Fuuta au XVI° siecle sont de valeureux combattants, les guerriers jihadistes
leur ont arraché le pouvoir de haute lutte vers la fin du XVI1I° siécle. L’islamisation ne fut
pas une ére de paix et de stabilité pour les populations du Fuuta ; elle apporta plutét un
nouveau terreau a I’ardeur aventureuse de ses habitants qui les mena jusqu’au Sudan, sur
les pas d’Al Hajji Umaar Tall. Ces chants de guerre dits konntimpaaji excitaient avant la
mélée le courage, la détermination des hommes en armes. Et voila que la France bénéficie
pleinement de ces forces combattantes qui ne reculent pas devant les périls et les dangers

d’une conflagration mondiale.
2. Gummbala et le==qi

Les chants et danses le#&gi se sont imposés dans les manifestations folkloriques du
Fuut Tooro avec I’avenement de la puissance des Fulwe Deenyankoowe au XVI° siécle.
Ces apports culturels viennent du patrimoine mandingue. A I’origine, dans les premiéres
années d’affirmation de leur hégémonie, ce furent les griots attachés aux grands princes,
aux satigi, qui utiliserent les le66gi pour celébrer leurs héros. Mais, au fil du temps, les
femmes vont reprendre a leur compte ces airs guerriers. Au clair de lune ou pendant les
nuits d’encre, les le ##gi, des soirées de chants et de danses regroupaient les femmes se wwe
a I’occasion des mariages, des baptémes, des préparatifs de konuuji et de ruggooji, des
circoncisions d’enfants de la caste. Ces champs, selon Ndongo, se seraient estompés apres
la mort de Samba Gelaajo Jeegi et ce furent les femmes peules qui les rehausserent,
permettant ainsi au bambaalo se s’en inspirer’®®. Nous ne partageons pas cette
évanescence brutale de ce folklore ceffo dans la mesure ou nous savons qu’il a
effectivement continué a prospérer dans les enclaves territoriales dirigées par les
descendants deenyankoowe devenus tributaires du pouvoir toroodo. Ces chants et ces
danses, appelés weri 100£e%%°, comme les alamari, sont de la veine héroique. Ils exhortent
et appellent la mort et le sang, la sauvegarde de I’honneur, la dignité en sont les leitmotive
appuyés et les récurrences obsessionnelles. Un site approprié, en général, la place publique

389 Ndongo, (S. M.), Le Fantang. Poémes mythiques des bergers peuls, Karthala-IFAN-UNESCO, 1986, p. 90.
39 Cette appelation rend stirement compte de la violence des attaques perpétrées par les bandes de guerriers dans les
villages du Fuuta Tooro ; en effet, elles s’abattaient sur tout et n’épargnaient pas de briser, de disperser les canaris, d’ou
I’expression weri looce : ils ont fracassé, dispersé les canaris » ; en effet, les canaris gardaient les trésors, les céréales et
I’eau ; celui qui détruit ou contr6le ces réservoirs traditionnels maitrise et neutralise le village, le camp adverse.
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du centre du village, en I’occurrence, est choisi : ce site doit étre assez vaste, propre et bien
a equidistance des quartiers principaux qui forment I’agglomération ou la bourgade.

De fait, les villages —gure laamor¢e, capitales des princes deeniyankoome étaient
naturellement les lieux tout a fait privilégiés et arenes des le==qgi pour la bonne et simple
raison que c’est la ou stationnent les plus grandes garnisons des soldats du satigi vivant
avec leurs familles. Les multiples mariages de Koli Te=ella au moment de la conquéte des
différentes provinces du Fuuta Tooro avec les jeunes filles des farba et des arlo Jaawwe
vaincus et vassalisés étaient, nous pouvons I’admettre sans difficulté, des moments de
liesse extréme. La, les réjouissances, les ripailles, les festivités étaient poussées a leur
degré paroxystique pour récompenser I’ardeur guerriére de ses troupes parvenues a la
victoire aprés d’énormes sacrifices en vies humaines et savourer ainsi son triomphe3®:.

Les pluies abondantes, les bonnes crues du fleuve Sénégal et du marigot de Due, de
Wenndi* poussaient aussi les femmes a organiser des le ##gi. Les familles se produisaient
ainsi en de véritables chorales bien structurées avec comme chants a une strophe qui ne
dépasse que rarement les quatre vers scandés par une ou deux femmes, repris de concert
par le reste de I’assemblée. Un son sourd de cruches de formes oblongues ou arrondies,
trouées a leur extrémité, soutient et accompagne le cheeur®?,

Des exemples de chants nous sont donnés par les vers qui suivent :

Zi geloodi njiidaa

Ces chameaux ne sont pas identiques
Zl ina ngooca haako

Ceux-ci eboutent les haricots

Zi ina teena ledce

Ceux-la ramassent des bois morts
Njiidaa, ¢i geloodi njiidaa

Ces chameaux sont différents

Ou encore:

Buubu koy ko bannd’am

31 Aprés avoir traitreusement fait assassiner le laamtooro et annexer la province du Tooro, Koli Te=ella épousa la fille
du laamtooro Faayol Ali Eli Banna ; auparavant, il avait agi de méme a Haayre-Mbaal avec Jeewo, fille de farmbaal du
Bosoya Mbelli Legetin. Et, d’ailleurs aprés de longs combats particuliérement meurtriers et couteux en vies humaines, le
conquérant put enfin jouir d’une « vie heureuse » dans sa capitale Tumbere-Jiinge dans la plaine du Fori, « plus heureuse
que dans le Bajara et le Kajoor », selon les termes mémes de Steff (1913 :24 et 11-21) cité par Kane, Oumar dans La
premiere hégémonie peule, pp. 154-157.

392 Boye, (Oumar Abou), « Les konnti ou poemes épiques thieddo », Mémoire de Maitrise, Université de Nouakchott,
Faculté des Lettres et Sciences Humaines, Département de Langue et Littérature frangaise, 1993-1994, p. 51.
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Buubu, mon parent

Haro ! Oolo ! Buubu koy ko bannd’am

Vitupeére, rugit ! Buubu, mon parent

Sa a hulii, mi yoolo

Si tu as la trouille, alors, je me noie

Tikku, mbaraa @ii dimo

Ta furie écrase le fils du noble

Sa a felaama, njiima

Critiqué, vilipendé, tu toises néanmoins le cadavre de ton ennemi
Sa a felaaka, laycilo

Sinon, pavane-toi dans le village comme le coq de basse-cour.

Ces veillées étaient des retrouvailles au cours desquelles les sentiments
d’attachement, d’engagement de toute nature sont réexprimés, redits, ressortis par les
femmes qui restent fonciérement attachées a la caste ; elles jurent publiquement, pour la
énieme fois leur fidélité a la collectivité, leur attachement viscéral quasi irrationnel aux
valeurs cardinales du ce¢daagu/ce{caagal, I’éthique et le code d’honneur de leur caste. Sy,
dans sa thése souligne le caractére folklorique de ces veillées et soutient que les « le #xgi,
c’est d’une certaine maniére moins la parole proferée que cette féte elle-méme, cette
présence, cette communion®® »; I3, la tension est moins occurrente, la parole libérée, car
les femmes n’ont pas de défis a relever a I’aube, ni d’ennemis a scalper sur les champs de
bataille. Elles se contentent de savourer dans I’allégresse, la liesse lascive, mais soutenue ;
elles sont présentes, elles communient dans la ferveur paienne de leur caste, de leur groupe
social ; le désir d’appartenance, le désir de se reconnaitre, d’étre reconnu et retenu dans le
groupe sont des élans du cceur irrépressibles et personne n’ose les en contrarier, leur dénier
leurs valeurs ancestrales. Elles sont dans leur droit de se retrouver et de consolider leur

commune destinée.
3. Gummbala et konntimpaaji

Les liens entre le gummbala et les konnti sont trés étroits. De nos jours, nombreux
sont ceux qui avancent que le gummbala constitue le répertoire des chants épiques du
cedco ; ce sont ces chants gummbala qui sont scandés lors des veillées préludes des grands

affrontements du lendemain®*. Au demeurant, le gummbala est un genre mixte, composite

393 Sy, (Amadou Abel), « La geste tiédo », thése de 3¢ Cycle, Dakar, 1979, 1980, p. 438.
3% 1dem, p. 365.
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ou se fondent, se confondent et s’interpénétrent diverses données relevant de la veine
konnti-d’essence guerriere- et des inspirations plut6t individuelles des poétes aussi créatifs
qu’artistes. En fait, le gummbala est une création poétique et artistique fantastique, voire
sublime, des divertisseurs, des amuseurs publics, entre autres, les fameux ~amakala, tous
queémandeurs vivant aux croquets des nobles sewwe qui aiment la flagornerie et adorent les
discours laudatifs et panégyriques formulés a leur égard. La classification des textes de la
littérature orale constitue I’intrigue qui est la plus difficile a cerner tant les
chevauchements, les entremélements, les imbrications entre les textes découragent toute
entreprise de clarification et de distinction entre les genres. Il n’existe pas entre eux de
frontiere bien nette car, au cours des siécles, les chants se sont interpénétrés et les héritiers
et continuateurs les ont gravement emmélés.

Mais, fondamentalement, le gummbala est accepté et considéré comme le genre
exclusivement celco et les chants konntimpaaji sont de plus en plus inconnus et
s’évanouissent de plus en plus dans le passé. De fait, les guerriers koliyaawe, cette espéce
de milice formidable, la garde prétorienne des satigi et force militaire assurant la sécurité
des limites territoriales et la paix civile dans le royaume, lors des nuits alamari,
entonnaient les chants konnti &idam ou les voix du sang-daade &icam®. Ces
vociférations électriques redonnaient de I’ardeur, du souffle aux défaillants et les incitaient
a la victoire sur I’ennemi. Envahi par la puissance de la parole guerriere, emporté par cet
insondable flux d’énergie, le ce£Zo se ragaillardit, se ceint de courage, mobilise ses forces
mentales et physiques, s’encourage et a cet instant, renonce a la vie terrestre devenue
subitement méprisable et misérable. 1l est prét a subir er a affronter la mort qui, elle aussi,
est méprisable, inoffensive. Les konnti sont des chants épiques qui exaltent les actes de
bravoure des jaambaree@e sewwe. lls sont hymnes adressés aux preux, aux chevaux, aux
fusils, aux oiseaux rapaces, tous porteurs et messagers de la mort. Ils retracent et
réactualisent I’histoire des marches épiques et grandioses des héros de la province, du
village. Ce sont des chants qui exhalent et glorifient la haine, la violence, la brutalité, la
guerre et sont textes portés et aggravés par les tambours de sang-bawdi iicam ; leurs

crépitements et leurs résonnements font jaillir des gerbes de sang, des filets de sang des

3% Boye, (Oumar Abou), op. cit., p. 53.
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sillons corporels creusés par les coups de lances, de sabres, de sagaies ; toutes armes

portées en triomphe et célébrées lyriquement par leurs compagnons et maitres3®®.

oo es deo lances_ de o *houls for ot o
pben. (Mus. o Ethnogr. Coll. Merie) — Flg. 10. Pointe

coll.) — Fig. 11. Pointe de lance en fer serli de cuiv
. Call. Soleilict.)

Figure 4: Tautain, (L.), 1884, page 29

Ils fendent les corps lorsqu’ils sortent des tam-tams. L’émulation et I’amour propre
étaient de puissants stimulants qu’ils exhortaient. Ils entretenaient ainsi ce qu’il
conviendrait d’appeler le zele salutaire. Il émanait de ces chants un mélange d’hardiesse,
de vigueur, de prestance, de grace des guerriers. Car, ces derniers étaient rompus a la
déclamation et a la rhétorique tant leurs voix étaient profondes et convaincantes. Et sur le
plan pédagogique, ces chants leur apprenaient et leur inspiraient des sentiments de I’amour
de la guerre, du terroir, de la vertu dans le combat. Ici, il faut le rappeler, les plaintes
frivoles des amoureux, les tendres mouvements de I’amour, les émotions de I’amant, les

intrigues d’amour, n’ont pas droit de cité et sont rudement repoussées par la majesté de la

3% Nous osons établir une comparaison entre les guerriers sewme qui chantent leurs armes et les attitudes de Roland
qu’analyse Valérie Naudet, dans son admirable texte « La Chanson de Roland ». Le héros, avant de mourir sur le champ
de bataille, dit adieu a son épée redoutable, Durendal qu’un sarrasin voulait lui dérober. Il voulut la briser pour qu’elle ne
tombe pas « en de mauvaises mains. Mais I’acier résiste et c’est la pierre qui se fend. Trois laisses paralléles (CLXXI a
CLXXII) s’attardent sur les adieux du héros a Durendal qui sont aussi pour lui un moyen de revivre les moments de
gloire passés au service de I’empereur. D'abord, Durendal est bone (vers 2304), c'est-a-dire « de qualité » et le discours
amorce, en huit vers, le motif des conquétes terrestres de Roland pour son oncle ; la deuxiéme fois, elle est « e clere e
blanche » (vers 2316) (on passe a une notion plus abstraite et esthétique, la luminosité). L’épée accéde alors au rang
d’objet symbolique, capable de capter les forces solaires : « cuntre soleill si luises e reflambes ! », (vers 2317), p. 70.
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tragédie que charrient les konntimpaaji. Plus fondamentalement, ils abhorrent toute forme
de bouffonnerie de la part du guerrier qui est au centre du cercle. L’amour de la gloire est
gravé dans chaque cceur de guerrier ce£zo.

Véritables productions d’un haut réglage de la langue, leurs thématiques vont du
sang, de la mort aux univers du merveilleux et du fantastique animiste et islamique. lls
revisitent les sites et les lieux mémoriels. Nous retrouvons ainsi une savante construction
de I’espace: du champ de bataille au village, en passant par les lieux d’enfance des
guerriers devenus preux. lls sont parcourus et traversés de personnages historiques, de

toponymes, d’anthroponymes.
4. La vaine konnti/alamari

Dans la tradition historique et guerriere du Fuuta Tooro, le genre alamari occupe
une place centrale dans les ceuvres artistiques et les créations musicales. 1l est a la fois le
rythme du couronnement des princes deeniyankooae et le tempo des jaambaree @e se wwe
koliyaame dans les capitales et résidences royales et princiéres®¥’. Alamari serait constitué,
selon certaines versions et d’aprés Oumar Ba®%®, de « Allah » et de « mari»; ce qui
signifierait, en langue mandingue : « qu’Allah nous garde, ou nous vienne en aide » ; au
demeurant, il faut se rendre & I’évidence : toutes les versions qui entourent I’origine
étymologique de ce genre restent desespérement floues et évanescentes. La mémoire
collective n’a pas retenu ses signifiants qui, désormais, restent a jamais enfouis dans les
plis et les replis des siécles antérieurs. Ses procédes formels vont de I’anaphore, aux
répétitions, aux allitérations, I’élision. Les figures de style aussi sont aussi diverses avec
I’imprécation, I’interrogation®*°. Véhiculant un certain nombre de régles, les konnti, sur le
plan thématique incitent a la bravoure, appellent a la violence. La violence et la guerre leur

sont intrinséques, voire consubtancielles, et sont au cceur de ces chansons. Sur le plan

337 Nous retrouvons la méme liesse populaire lors du couronnement des lamaan Sereer. Lire a cet effet, Kanté, (Diguy),
«Enquétes : les rites fétichistes chez les Séréres du Baol », Bulletin de I’Enseignement de I’Afrique Occidentale
Frangaise, n°30, février 1917, pp.146-160 : le jaraaf Baawool « prend la parole pour proclamer le choix de la population.
Tout le pays est en féte. Les rois voisins, alliés, envoient des émissaires pour souhaiter un heureux régne et pour offrir des
cadeaux de bon avenement. Le tam-tam joue I’hymne royal, I’hymne de guerre, les griots chantent les louanges des
ancétres illustres. Des beeufs sont tués, on prend des repas « succulents » et des boissons alcooliques », p. 159.

3% BA, (Oumar), Le Fouta Toro au carrefour des cultures, L’Harmattan, p. 405.

3%9 |_es chants konnti recourrent a un certain nombre de formes stylistiques : I’anaphore ou la répétition d’un mot en téte
de plusieurs nombres de phrases pour obtenir un effet de renforcement ou de symétrie. Les répétitions y sont aussi tres
abondantes ; elles peuvent affecter un seul vers mais aussi tout une série de vers. La récurrence de ces séquences
provoque un effet de rebondissement, de rythme, de cadence. Enfin, les allitérations en une quelconque voyelle ou
consomme se rencontrent dans la veine konnti et nous remarquons des mots composites, I’élision ; quant aux figures de
style, I’imprécation et I’interrogation rendent des situations inquiétantes et inconfortables dont font face les héros et les
personnages.
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rythmique, elles mettent en avant les effets stylistiques divers et significatifs qui en
tonifient la trame.

Certes, alamari était une soirée de chants et de danses qui, lors des circonstances de
grande importance marquant la vie collective, réunissaient les guerriers se@we de I’ancien
Fuuta Tooro bien avant I’intrusion et I’imposition de I’islam. Contrat oral, surenchere
héroique, I’alamari n’en est pas moins empreint de la gravité solennelle des cérémonies de
prestation de serments précédant les batailles imminentes. L’intronisation du souverain
(privilege et droit des sewwe koliyaamwe Sumaarnaawme), I’annonce d’une bataille
imminente, la rentrée des troupes victorieuses dans la capitale royale, en étaient les points
culminants qui ne pouvaient passer inapercus pour les populations tout entiéres*®. La vie,
I’avenir du royaume, la survie de la collectivité étaient en jeu. Et, il fallait absolument
marquer I’événement et le célébrer dans toute sa dimension grandiose et mélodramatique.

La théatralisation du pouvoir et de ses attributions, ses oripeaux, la démonstration de la

400 1] est ici opportun de rappeler cette alliance quasi charnelle entre les sewwe et Koli Tengela BA. Dans les Chroniques
du Fo(ta sénégalais, nous retrouvons la trame Iégendaire de cette alliance entre les deux entités qui feront trembler les
populations des deux rives du fleuve Sénégal pendant des siécles. On raconte que « lorsque Koli était encore au Badyar,
un Tyeddo de I’Assaba (Hayrengal), qui avait entendu parler de lui, vint avec de I’or pour lui demander une colonne, on
ne sait plus dans quel but. Ce Tyeddo était un Kamara et se nommait Malal fils de Sewdu. Or, tous les matins, Koli faisait
égorger 100 beeufs pour la nourriture de ses gens, et ses esclaves se disputaient en faisant le partage de la viande, ce qui
occasionnait des rixes qui codtaient la vie a beaucoup d’esclaves. Malal Sewdu s’en apergut et se mit a faire le partage
pour éviter les disputes. [C’est toujours le méme theme de la fortune politique de celui qui apaise les disputes a propos de
partages.] Ayant donné & Koli I’or qu’il avait apporté, Malal Sewdu voulut rentrer chez lui, mais Koli désira le garder
aupres de lui et, pour le décider a rester, lui dit : « Je te donne, ainsi qu’a tes descendants, le droit de choisir le successeur
du satigi qui mourra ou quittera le commandement. » Malal resta auprés de Koli. Il avait dans le Hayrengal un cousin, fils
de sa tante paternelle, qu’il désira faire venir aupres de lui. Koli I’envoya chercher et ce cousin, Geladyo-Sumare, vint au
Badyar. Lorsqu’il voulut rentrer chez lui, Koli lui fit aussi un cadeau pour le retenir; il lui donna une peau de priere
(salli-nguru) et le droit de rester assis sur cette peau pendant que Malal remettrait le turban au nouveau satigi que tous
deux auraient désigné. Geladyo Sumare resta auprées de Koli. Lui et Malal Sewdu I’accompagnérent au Fodta et leurs
descendants conservérent le privilege de nommer les satigi. Apres que la descendance de Malal Sewdu se fut éteinte, ces
prérogatives furent exercées par les Sumarenabe issus de Geladyo, lesquels existent encore ; ce sont eux qui, plus tard,
furent chargés de toutes les négociations qui aboutissent au choix du successeur de I’almami [nous pensons le satigi] des
Déniyanké. Aprés qu’il eut conquis le Fodta, Koli rassembla & Anyam Godo une colonne pour attaquer Sambo-Dabbel,
chef du Wul (Ouli), frere et homonyme de Sambo-Dabbel, chef du Nyan (Niani), qu’il avait précédemment tué. Avant
qu’elle eut pu joindre Sambo-Dabbel, la colonne de Koli fut attaquée et mise en déroute par des abeilles. Alors Nima
Tengella se livra a des opérations de magie qui eurent pour effet d’amener Sambo Dabbel a faire sa soumission. Il vint
trouver Koli avec 300 personnes et Koli le fit dyagaraf des Duaganabe et des Labboyabe. Comme son homonyme du
Nyan, il avait pour nom de clan Bannor et descendait de ces Séréres qui avaient quitté les Anyam a la dislocation de
I’empire Dya Ogo. Malal Sewdu et Geladyo Sumare recurent aussi le titre de dyagaraf, et, comme ils étaient les premiers
venus a Koli, ils eurent le pas sur tous les autres dyagaraf. Ensuite arriverent d’autres Sebbe, des Falbe de yett6dé Fal, des
Dokbe de yettddé Ndyag et des Sisibe de yett6té Sih. Ceux de ces trois groupes eurent le privilege de pouvoir entrer
directement et a toute heure chez le satigi quand ils avaient affaire a lui. Ce sont eux, ainsi que les descendants de Malal
et de Geladyo, que I’on nommait les Wurankobe (de wuro « village »), parce qu’ils formaient comme le village du satigi.
Méme en colonneg, ils campaient en cercle, autour du satigi. lls formaient un méme groupe solidaire pour le paiement des
compositions ou idya (prix du sang) et pour les corvées que I’on fournit par tirage au sort. Des Dyobbe de yettédé Dyop
vinrent du Cayor et ils recurent comme titre de commandement bidyen. Ensuite, vinrent du Dyolof des Sebbe de Kare-
Bummi (Keur bumi, la case de I’héritier du pouvoir) et ils regurent le commandement de ces Sebbe du Fodta qu’on
nomme Worgankobe (de worgo « rive gauche »), parce qu’ils ont toujours habité au sud du fleuve, et qui sont, pour la
plupart, des Séréres appartenant aux clans Ndao, Lakkor, Sonyan, Kobor, Tyun et Nyan. Il vint aussi des Sebbe Salsalbe,
qui ont pour yettddé Sal comme la famille du Lam-Toro, qui, elle est d’origine peule. Tous ces Sebbe venus du dehors,
les uns librement, la plupart a la suite d’expéditions de Koli, formaient comme son « épargne » (ko faggudu Koli), et c’est
pour cela qu’on les nomma Koliabe (sing. Koliyadyo), « les gens, les serfs de Koli », comme les rimaybé « sing.
Dimadyo) sont « les gens, les serfs des nobles », pp. 148-151.
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force, de la témérité, du courage, étaient étalés devant les sujets du royaume et I’ennemi, a
distance, devait étre conscient du danger qu’il encourrait dans un trés proche futur.

Dans ce Fuuta « paien » et « fétichiste », pendant la toute-puissance des princes
Deeniyankoome, le couronnement était nécessaire pour que le prétendu Satigi*®® puisse
exercer réellement et dans toute sa plénitude, son pouvoir et avoir une parfaite mainmise
sur I’ensemble de son domaine royal. A la veille du couronnement, les guerriers et soldats
sewwe, secondés par les notables se regroupaient d’abord au lieu dit AlJam Godo, I’une
des capitales spirituelles et lieu de pélerinage des Denykankooze®?, ol les tam-tams-
baw(i tonnaient sans interruption, soutenus par des chants et rythmés par des danses aussi
frénétiques qu’endiablées®®, Puis, le cortége se rendait au lieu dit Janjooli et de I3, le
Satigi s’entretenait pendant des jours et des jours, en tout cas, le temps qu’il faudra, pour
conférer avec tous les segments de la population et de ses administrés. Il prenait ainsi le
pouls de la société, les maux et les crises qui la traversaient et la secouaient. Enfin, il
gagnait rapidement, a marche forcée, le lieu dit Horkajere, village royal par excellence ou
il recevait en mains propres et définitivement le rituel de I’intronisation ; les insignes
royaux qui lui étaient remis se composaient du fer, du fouet, « apres avoir tressé une natte
qui va du front jusqu’a la nuque, symbolisant I’unicité du pouvoir et la prééminence du

satigi sur tout le monde*®».

401 Grace a Delafosse, (Maurice), lire les différentes fortunes subies par le terme Satigi dans les Chroniques du Folta
Sénégalais. Traduites de deux manuscrits arabes inédits de Siré ABBAS-SOW et accompagnées de notes, documents
annexes et commentaires, d’un glossaire et de cartes, Pari, Ernest Leroux, 1913. Satigi est un titre royal et princier
d’origine mandingue usité au Fuuta Tooro avec comme sens et signification de «laam{o =roi» ou «laam¢o
maw(o=grand chef » et qui correspond, a quelques nuances pres, au titre des Fulwe arfo. Le terme mandingue qui s’est,
au gres des emprunts et des contaminations subis au cours des siécles et selon les territoires traversés ou investis par les
guerriers, corrompu dans le Fuuta Tooro pour devenir, de satigi en silaatigi ou siraatigi, c'est-a-dire littéralement « maitre
de la route : hoore laawol » et par suite « chef de migration, guide, conducteur ou chef de clan et de tribu » ; cette
derniere forme était encore employée dans le Fuuta Tooro aux XVI® et XVII¢ siecles, comme le prouvent d’ailleurs les
récits des voyageurs européens qui nous présentent le puissant « Siratigue » du pays. Mais, dans d’autres contrées, dans
d’autres royaumes ouest-africains, le méme titre a revétu les formes de saltigi, saltige ou salli (dénomination relevée dans
le Tarikh-es-Sudan) ; les Chroniques donnent le titre de satigi aux rois Deeniyankoowe ayant succédé a Koli Tengella
BA, ainsi qu’aux chefs deeniyankoowe de la province de Dekkle, sur la droite du fleuve Sénégal, qui cherchérent a
fonder un commandement indépendant, note de la page 292. Lire aussi Kane, (Oumar), « Les racines d’une nation »,
Actes du Colloque de Kaolack des 8-13 juin 1994 sur Les Convergences culturelles au sein de la nation sénégalaise, pp.
62-71.

402 Barry, (Boubacar), op. cit., p. 39.

403 Dans le Kajoor, R.G.V. (René Claude Geoffroy de Villeneuve), I’auteur de L’Afrique, ou Histoire, Mceurs, Usages et
Coutumes des Africains. Le Sénégal, Tome Ill, Paris, 1814, raconte dans les détails la cérémonie de couronnement des
princes : « on éléve une butte de sable assez haute ; aprés avoir déshabillé le prince et I’avoir mis presque nu, il monte sur
la butte en courant, tandis que les sujets assemblés lui jettent des fruits, du coton, du mil et de toutes les espéces de
productions du pays, en lui souhaitant que tout lui vienne en abondance pendant son régne. Le prince, aprés avoir regu
I’lhommage des grands de sa cour, leur donne un festin, suivi d’un bal ou des hommes a cheval et en habit de guerre font
aller leurs chevaux en cadence, et présentent ensuite le simulacre d’un combat. Le peuple et les Guiriots les animent par
des chansons guerrieres ; souvent des athlétes presque nus rendent les spectateurs témoins de leur adresse. Le combat ne
consiste pas a porter des coups meurtriers ; I’agilité, plutét que la force, sert a faire triompher. Chacun tache de saisir son
adveraire, et la victoire est a celui qui le renverse le premier ; enfin les jeunes filles s’emparent de la place et font durer la
danse fort avant dans la nuit. », pp. 44-45.

404 | dem, p. 410.
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Le Ngenaar, I’une des huit provinces constituant le Fuuta Tooro, ayant vu se
succéder dans son histoire politique et militaire plusieurs dynasties est restée une aire tout
indiqguée des alamari. Farba des Tonjo#esclaves de la couronne-et satigi des
Deeniyankoowe ont durablement marqué de leurs empreintes la vie politique, militaire,
économique et culturelle. Ils ont a travers les siecles modelé, remodelé les fondamentaux
culturels des populations venues d’ailleurs et celles trouvées sur place. Selon les traditions
historiques consacrées, les Tonjox s’installéerent au Fuuta Tooro vers le XIV® siécle et y
imposérent le titre administratif de farba. Notons que le farba ou fara que certains font
remonter au pharaon d’Egypte est généralement un chef de guerre dans le royaume du
Jolof et au Fuuta Tooro a la téte de puissantes familles de guerriers ceCCo. Parmi eux, nous
retenons farba Walalde, farba Erem, farba Njum, farba Jowol, farba Mbaal de Kayhaydi.
En 1697, André Briie®® a été recu chaleureusement par le « Farba de Hovalalda
(Waalalde) [qui] étoit riche en troupeaux. Il aimoit passionnément I’eau-de-vie, avantage
extréme pour les Francois, qui étoient srs d’entretenir son amitié par cette voie. Il donnoit
volontiers un beeuf gras pour une pinte de cette liqueur chérie. Briie remarque qu’il n’est
jamais a propos de donner aux Negres une bouteille a demi pleine, parce que soit orgueil
ou simplicité, ils préferent un petit vase plein a un baril auquel ils ne manqueroit qu’un
pouce de sa mesure. En général, comme ils aiment I’eau-de-vie a I’exces, c’est toujours la
meilleure marchandise qu’on puisse leur proposer pour les échanges. On peut juger par la
des immenses profits de la Compagnie, quand ses magasins en sont bien remplis. L’eau de
vie ne lui revenant qu’a vingt sols la pinte, elle y gagne cent pour cent.*% »

N’attendant que les convocations expresses de satigi, ils rabattent et alignent leurs
contingents au son des tambours royaux et plus spécialement ceux dits tambours sanglants.

Il existe aussi, a coté d’eux, les farba des griots portés les doyens de la caste, par exemple

405 Cest André Briie qui réussit a relever la colonie du Sénégal. A des divers titres, au service de plusieurs compagnies de
commerce, il dirigea les comptoirs du Sénégal de 1697 a 1720. A son arrivée, il pilota les opérations de réoccupation de
I’Tle de Gorée abandonnée depuis 1693 ainsi les chantiers de reconstruction des deux forts en ruines. 1l remonta le fleuve
Sénégal jusqu’a, Gumel, la capitale et résidence royale des Satigi Deenyanke avant d’effectuer un voyage vers I’est, a
travers le Ngalam, qui le conduisit aux chutes de Félou. Il arrivera a 'y implanter un fort, celui de Saint-Joseph et un autre
sur la Falemme, le fort de Saint-Pierre. Il ne manqua pas de visiter le fleuve Gambie et signa avec les Maures du Brakna
un traité de commerce. Par ailleurs, il envoya un de ses collaborateurs explorer le Bambouk et la Falemme et y fit lever la
premiére carte du Sénégal. Il entra en possession d’Arguin et de Portendik, jadis propriétés hollandaises. Lorsqu’il rentra
définitivement en France en 1723, celle-ci était solidement installée au Sénégal avec cing places fortes : Gorée, Saint-
Louis, Arguin, Saint-Joseph et Saint-Pierre et une dizaine de comptoirs : Portendik, Joal, Albréda, Bissao, etc

406 Histoire générale des voyages ou Nouvelles collection de toutes les relations de voyages par mer et par terre qui ont
été publiées jusqu’a présent dans les différentes langues de toutes les nations connues contenant ce qu’il y a de plus
remarquable, de plus utile et de mieux avéré dans les pays ou les voyageurs ont pénétré... Paris, Livre VI, Chapitre |11 :
voyages du Sieur André Briie au long des cotes occidentales en 1697, p. 503. Selon Brue, en 1697, les principaux offices
sont ainsi répartis : ceux de « Solidiné, Ardobude, Gheri Samba, Lama Bossé, Farma Vovalardé, Akson, Boukar,
Lauktor, Lali, Lamenage, Ardoghedé, Farba VVoagali, Boniveré, Siratik de Belle, & Siratik de Klayé », p. 515.
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les farbaaji baggel qui accompagnaient utilement a la guerre les troupes sewwe et Fulwe ;
en ces circonstances, leurs participations sont décisives, car ils sont les témoins privilégiés
des combats, de leurs déroulements et de leurs issues ultimes. Ils enregistrent alors toutes
scenes de confrontations, relévent les hauts faits des guerriers qui se sont distingués sur les
champs, composent des chants pour la postérité qui se chargera d’honorer et de célébrer la
memoire des héros tombés ou victorieux. Au Jolof, dans la cour du buurba, les différentes
communautés nationales éetaient contrdlées par des fara qui officiaient aupres du roi. Les
lacce, le Njengel, entre autres étaient représentés. Les artisans aussi envoyaient leur fara
chez le buurba. Au Kajoor, au Baawool et Siin-Saalum, les fara étaient les chefs attitrés
des esclaves attachés a la couronne royale. Le fara ju rey était I’homologue du grand jaraaf
et commandait les troupes d'élite d’esclaves, redoutables guerriers de la couronne, car leur
descente dans les champs de bataille sonnait la fin des hostilités et la victoire leur revenait
trés souvent®%’,

Les princes [axatee et Jawara, quant a eux, faren, ou grands chefs représentaient le
royaume de Jaara dépendance territoriale du Mali et prenaient leurs quartiers dans Al Jam
Godo, village du Bosoya. A n'en pas douter, aprés chaque collecte des redevances, cette
résidence vassale était un haut lieu de festivités, de manifestations culturelles et
folkloriques a la gloire des faren et des maitres restés au Mali. Un autre grand village,
Jowol, jouait les fonctions de capitale provinciale des KalJaga. L’intronisation du farba
Jowol, véritable institution politique, était un moment unique dans la vie de la province et
concernait en premier lieu la famille Jakk (Se@wme wurankoowe) dans laquelle étaient
recrutés les chefs. Le farba est le seul titre coutumier d’origine guerriére et chevaleresque
dans le Ngenaar et dans les autres provinces de I’empire deeniyankoowe. Mais, il faut
rappeler que la féte de I’intronisation était I’aboutissement, I’étape ultime de tout un
processus cérémoniel et protocolaire savamment orchestré. De prime abord, le candidat a
la charge de farba devait absolument présenter un certain nombre de conditions morales et
éthiques, valeurs cardinales garantissant la stabilité politique et sociale de la province : le
pilateeco, prétendant légitime devait étre un homme respectable, généreux, sympathique,
intelligent et courageux. La plénitude et I’effectivité de ces garanties devaient contrblées et
avalisées par les Welenaawe, Turenaaae, Sowsoohae et les Sihsiiha@e, les jaagorde-grands

électeurs. Le pilateelo doit compter sur ses capacités a convaincre, donc a séduire les

407 Kane, (Oumar), « Les racines d’une nation », Les Convergences culturelles au sein de la nation sénégalaise. Actes du
colloque de Kaolack, 8-13 juin 1994, Ministére de la Culture, 365 p, pp. 62-71.
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électeurs par force cadeaux, un agenda social rassurant quant au devenir de la collectivité ;
en bref, comme avec la femme ou la fille, le soupirant doit leur faire la cour, la « drague »
et étaler toute sa galanterie-c’est la phase de la campagne, dite du &amal laamu.

Il doit veiller a s’acquitter tout d’abord d’un devoir essentiel : le coggu nguru ou le
prix de la peau devant servir a la confection du fameux tambour de commandement le
tabalde qu’il battra ou fera battre, le coggu lefol ou le prix d’achat du turban, diademe
royal, qu’on lui apposera sur sa téte. En outre, pour les besoins des ripailles et des
banquets, le prétendant doit présenter un beau taureau a robe unique. Pendant le
couronnement, a la place publique, site historique consacré de la localité, le nouveau farba
recoit en mains propres les insignes du pouvoir que sont un bonnet rouge, une fleche et une
écharpe rouge délicatement posée sur son épaule gauche. Nous nous empressons de
souligner que dans la méme province du Ngenaar, les safalme Hormankoowe, disposaient
de leurs propres instances administratives et politiques, arrachées ou négociées avec les
rois deeniyankoowe. c’est dans le cadre du hormayat instauré a Jowol qu’ils exercaient
pleinement leurs droits coutumiers®%®, Ils se choisirent eux aussi leur général de guerre que
le satigi devait avaliser. La cérémonie d’intronisation était elle aussi hautement colorée et
obéissait a des canons rigoureux*®®. Curieusement, ils choisirent des couleurs tout a fait

différentes de celles des farba. Leur doyen du collége electoral, durant la cérémonie

408 Rappelons que les Hormankoo we étaient un contingent venu du Maroc, suite a la grave situation trouble qui prévalait
dans la succession des deeniyankoowe qui étaient entrés dans des rivalités et des intrigues, des révolutions de palais, des
guerres civiles interminales. C’est Bokaar Sawa Laamu, défait et déchu de son pouvoir qui délégua le prince héritier
Kamalinku Gakku au Maroc, auprés du Sultan Mulaay Ismayel, en 1689, pour recruter des mercenaires. Grace au soutien
actif et intéressé des marocains, le Kamalinku revint dans le Ngenaar avec une troupe composée de 5000 Hormankoo we.
il y avait de la richesse et des butins colossaux a réaliser sur les bords du fleuve Sénégal (muudo horma et esclaves, entre
autres éléments). lls se distinguérent a la bataille de Bilbassi. D’ailleurs, Bubakaar Siree reconquit son tréne en 1718 avec
le concours effectif d’Ali Chandora, émir du Trarza et grace au soutien des Ulad Eli. Ces derniers déposeront par la suite
Bubakaar Siree en 1721 au profit de Buubu Muusa et Bubakaar retrouvera les rennes du pouvoir en 1723. Samba Siree
qui arriva au pouvoir en 1724 ne tarda pas a étre démis la méme année par Buubu Muusa réhabilité par les maures. En
vérité, les chefs du Fuuta Tooro étaient devenus de véritables jouets entre les mains des safalwe qui foulaient aux pieds
I’héritage que Koli Te=ella BA avait tant peiné a batir et a implanter.

409 A titre comparatif, nous retrouvons dans les Cahiers de Yoro Dyao, pratiquement (avec quelques nuances) les mémes
rituels dans le couronnement et « la nomination des rois dans les six pays du (Sénégal). Dans le Ouélo, le Cayor et le
DJolof, les cérémonies qui accompagnent I’élection des rois s’accomplissaient « suivant des principes paiens entremélés
de trés faibles formalités émanant de I’Islam ». L’influence islamique était beaucoup moins visible encore dans celles du
Baol, du Sine et du Séaloum, car les populations de ces pays sont, en grande majorité, Séréres. Les croyances du
mahométisme, encore assez respectées dans les pays ouolofs, s’écroulent et fondent en compléte dissolution dans ces
trois pays contre les forces de I’idolatrie dans les contrées peuplées de Séréres, de sorte que méme les populations
musulmanes voisines sont animées d’une foule d’idées idolatres et en font fréquentes pratiques en leurs usages vulgaires
et cérémoniaux ». Au Waalo, tout un folklore s’organisait et accompagnait les couronnements des princes : par exemple,
nous retrouvons les jeunes nobles exécutant toute la nuit la danse « houg, imitation de la position d’un guerrier intrépide
pendant les coups de feu, [...] remplie d’expression ; elle s’exécute en tenant une lance dans chaque main et se livrant a
des mouvements d’une élégance admirable... Partout, la cérémonie se célébrait avec pompe épouvantable, exaltée par
une terrible consommation de liqueurs fortes, au bruit des tam-tams et des chants des griots. Les tam-tams royaux qui
avaient été dégradés, suivant I’usage, des peaux qui servaient au feu roi, étaient recouverts de nouvelles peaux destinées
au nouveau dont le régne allait commencer dés le lendemain » (cf : « Légendes et coutumes sénégalaises. Publiées et
commentées par Henri Gaden. Cahiers Yoro Dyao. Deuxieme cahier. Suite et fin», Revue d’ethnographie et de
sociologie, Paris, Leroux, numéros 3-4, mars-avril 1912, pp. 191-202).
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d’investiture remet au nouveau chef les insignes attachés au pouvoir composes d’un
boubou blanc, d’un bonnet blanc, de babouches blanches, d’un chapelet blanc, d’une
écharpe blanche et d’une peau de priere. Nous constatons que contrairement aux farba, les
chefs hormankoowe adoptérent la couleur blanche immaculée, symbole de pureté et avec
I’islamisation, le chapelet et la peau de priére sont venus s’ajouter aux « armoiries »
traditionnelles.

Pour les farba, chaque insigne est un instrument de commandement qui renvoie a
des réalités profondément enfouies et tapies dans les consciences collectives : la couleur
rouge représente le sang et une marque spécifique et singuliére du farba, chef de la
communauté ; la fleche est ici la symbolique parfaite d’un passé guerrier et glorieux, une
arme redoutable qui a soumis nombre de peuples et de chefs aussi redoutables que
sanguinaires ; elle exprime le courage, la témérité, I’endurance, la détermination, la
résolution, la bravoure, la défense des limites du territoire, la sauvegarde de la liberté du
chef et de ses sujets, son honneur et leur dignité. Beaucoup de festivités, de réjouissances,
d’allegresse ponctuaient et accompagnaient le sacre et le couronnement ; les villages a la
ronde ne manqueraient pour rien a ces retrouvailles au cours desquelles la liesse populaire
était toujours au summum de la splendeur. Les lutteurs occupaient les devants de la
scéne*l®. Cette période florissante et fastueuse des faren et des farba prendra fin avec
I’entrée de Koli et de ses troupes dans le Fuuta Tooro. Les représentants du Jaara et du
Mali furent contraints de s’effacer devant les nouvelles autorités pour n’occuper que les
modestes fonctions mais encore prestigieuses de chef de village.

Apres la pacification totale du Fuuta Tooro, suite a la défaite des farba, des faren et
des arco, Koli fit de la plaine du Fori le centre de son pouvoir dont dépendent les chefs
qu’il a nommés a la téte des différentes provinces*!, épicentres par excellence du

développement et de I’exubérance des alamari, des gummbala, des konnti et des le ##gi.

410 Entretien du 6 juin 2011, a Dakar, avec Abderrahmane Diallo, né en 1950, 60 ans, au village de Ndormboss. Pécheur
et cultivateur, il certifie que a I’image des villages du Tooro en général et a Ndormboss, en particulier, Jowol dispose
d’une écurie de lutteurs hors-pairs. Demba Saajo Sih, de Jowol, dit Tuuba njamndi : culotte en fer, était imbattatble.
Comme les lutteurs Baydi Samba Souko de Julloom Rewo, Muusa Caam de Gurel Buubu, gifal Baydi Mbooc de Ngorel,
Maayel de Bow Funnaabe, « Dix » de Jella, Koorka Barry de Walalde, il est stoppé net dans sa carriére de gagneur par
I’écurie de Ndormboss dirigée, dans les années 1930, par Samba Penda (pére de notre informateur) qui donna, d’ailleurs
son nom a une variété de mil hatif appelée Sambapendaari et de Hamadi Jaddel. D’ailleurs, nous avons recueilli une
chanson a la gloire de Samba Penda : « Samba Penda liwii Koorka Barry, o jappi heen cawdi kusaadi ! A da/ii ngaari
cow : Samba Penda a terrassé Koorka Barry de Walalde et lui a posé, sur le dos, une scelle en cuir ! Samba en a fait un
taureau porteur ! » Les grands batteurs de tamtam, Belel Sih et Mamudu Haawo, originaires de Ceenel Halaaywe et Yero
Alakanji, de Ngorel, les accopagnaient dans tous leurs déplacement dans le Fuuta Tooro.

411 Kane, (Oumar), La premiére hégémonie peule. Le Fuuta Tooro de Koli Teéella a Almaami Abdul, Karthala-Presses
universitaires de Dakar, 2004, p. 156.
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La religion du royaume était naturellement basée sur le paganisme, la croyance aux
manes des ancétres disparus, aux animaux, aux objets, au monde sylvestre, peuplant une
cosmogonie hantée par les esprits malins et/ou bénéfiques. Ces caractéristiques rendaient le
spectacle de I’intronisation de plus en plus fantastique. Il devenait un monde de réve, de
délire jusqu’a aboutir a la perte de conscience : c’est pendant ces instants d’investissement
physique qu’hommes et femmes dansent dans un I’ivresse, dans le délire, il n’y a plus
d’interdit sexuel, on peut s’unir impunément avec la premiére femme qu’on rencontre
quelle qu’elle soit*'2, 1l faut néanmoins souligner que cette licence sexuelle tant galvaudée
dans les écrits concernant la geste ce£co, doit étre trés serieusement analysée et fortement
nuée. Les meres dignes et les épouses légitimes attachées a la préservation de I’honneur
familial et celui de la fratrie ne devaient en aucun se rendre a ces orgies nocturnes et leur
participation dans les festivités n’avait aucune déviation lubrique ou n’était marquée
d’aucune déreliction morale et éthique.

Seules les jeunes filles, les jeunes garcons de la méme classe d’age et les fiancés
reconnus par le village, avaient le droit de rester jusqu’a I’aube**. Ce qu’il faut souligner
c’est que I’ardeur des alamari n’avait d’égale que leur joie paienne et meurtriere, d’autant
plus que la haine et I’hostilité innervaient toute la société; ils n’étaient nullement
bouleversés par la mort et étaient ainsi percus comme des paiens démoniaques par les
musulmans. 1l s’agit en fait de chants et de danses exécutes et performés pour une mort,
des morts annoncées qu’excitent les prochains et imminents tumultes des armes. Un
guelconque conflit, une bataille contre les ennemis envahisseurs fournissaient le cadre
idéal pour le guerrier qui devait mettre en jeu sa vie et I’existence de la communauté
entiere et avec elle, les meilleurs et valeureux hommes. De par ses exploits, le guerrier
établit et impose sa renommeée et mérite ainsi une chanson épique, qui est en fait une sorte
de célébration, par le truchement de laquelle les hommes et les femmes du moment
communient avec le passé et le futur.

Le code chevaleresque des Koliyaawe, par le canal des alamari, trace aux guerriers
une voie unique, celle de la mort. Ici, plus qu’ailleurs, la guerre est I’activité principale du

guerrier ceCCo et la mort est une donnée intégrée et assimilée parmi tous les risques et

412 Kane,( Oumar), “Samba Gueladio”, IFAN, Tome XXXII, sér. B, n°4, 1980, p. 925.

413 Entretien avec Amadou Guisse, Dahra Jolof. Notre interlocuteur, originaire de Jowol, centre politique, militaire et
culturel des sewwe Kolyaawe, donc caste guerriere des Deeniyankoowe, s’insurge fortement contre ces clichés
tendancieux qui, selon lui, jettent un discrédit sur la societé de I’époque qui était loin d’étre aussi licencieuse et débridée
sur le plan de la sexualité. Le code de I’honneur, de la bravoure, de la témérité, ne pouvait en aucun permettre des
comportements aussi incroyables méme dans une société estampillée paienne. De fait, la sexualité était bien canalisée,
gérée et autogérée par les générations concernées.
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périls qu’il puisse endurer. Le Jolof, royaume particulierement riche sur plan culturel,
regorge de troupes de griots musiciens, de danseurs, de conteurs qui en assurent
I’animation et la perpétuation. C’est la patrie naturelle d’une des manifestations culturelles
qui meéritent de retenir notre attention: le gaajo qui, curieusement, porte les mémes
significations que le gummbala*'*,

L’ethique de la bataille appelle et commande son engagement immédiat, irraisonné,
la fureur des armes, I’échauffement et le bouillonnement de la lutte. Combattre sans délai
et succomber les armes a la main, a cheval ou a pied, est pour le guerrier ceClo le
fondement méme du don de sa personne au satigi et a sa communauté. C’est en fait
accomplir pleinement « le service d’ost »-lien primordial- pour lequel tout vassal s’engage,
tout homme lige contracte envers son prince. Nous savons que ce lien solidement tisseé
entre les satigi et les guerriers sewwe est effectivement un enchevétrement de rapports
complexes qui sont a la fois militaire, politique, économique, mais foncierement affectifs.
L’ orgueil du guerrier en est un autre ressort puissant de I’alamari : le guerrier de service ou
en campagne doit disposer d’une réputation de bravoure a toute épreuve, donc
irréprochable et jamais prise en defaut. S’il faillit, s’il échoue, c’est I’honneur et la dignité
de tout le Fuuta Tooro, jusque dans les contrées les plus reculées qui seront gravement
entameées. Pour parer a cette catastrophe, la vie du guerrier n’a qu’un prix ridicule voire nul
face aux enjeux nationaux. Il ne peut et ne doit que gagner. Cette éthique guerriere
ressortit, a travers les chants alamari, d’une altiere conscience de sa propre valeur en tant
gu’homme d’armes et de I’intime conviction d’étre avec la protection des ancétres, des
fétiches et du Dieu paien qu’accompagne la notion de devoir a réaliser pour son roi. La
mort, intime et consubstantielle a la vie du guerrier dont la guerre est la profession
« naturelle », n’est envisagée que comme une sublimation, un dépassement de soi dans le

parfait accomplissement de ce pour quoi il est venu au monde. C'est-a-dire naitre celZo et

414 Ndiaye (Alioune), « Le Jolof, de 1850 a 1902 », Mémoire de Maitrise, Département d’Histoire, Faculté des Lettres et
Sciences Humaines, Université Cheikh Anta Diop de Dakar, Dakar, 1999-2000, p. 49. Lire aussi Sud-Quoditien, n°2087,
samedi, 18 mars 2000, p. 7. Le gaajo, comme le gummbala, était une manifestation folklorique dans laquelle, les femmes
avaient une part active. Elles créaient d’ailleurs, par une extraordinaire inspiration, des chansons et dansaient pour
honorer les chefs du royaume, mais surtout, elles célébraient les guerriers qui se sont illustres sur les champs de bataille.
L’organisation de cette cérémonie était naturellement placée sous I’autorité de la Lingeer en chef-aawo, I’épouse du
Buur, de la Lingeer-mére, porte-parole des femmes, du kalaao qui est de la famille maabuwe ou du gawlo dit aussi
becceleket. Il arrivait que cette manifestation fut placée sous la présidence des autres Lingeer ou princesses de Warxoox
et de Ce0. Le gaajo était a la fois une cérémonie rituelle et profane. Rythmé par les roulements du tama et xiin, le gaajo
était I’occasion de lancer de nouvelles créations musicales, de nouvelles mélodies ou furee a karla ou la danse gracieuse
et lascive des belles chargées d’or, d’argent, de tatouages, qui levaient les bras vers le ciel et de nouvelles autres
chorégraphies. Si le gummbala se tenait avant les combats, le gaajo récompensait les résultats obtenus des confrontations,
donc de la paix ; c’est ce qui donnait le répit aux populations de régler, dans la concertation, dans le dialogue et la
concorde les sérieux problémes qui se posaient a elles
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combattre dans les rangs des sewme Koliyaame, guerriers inconditionnels des rois
deeniyankoo @e.

Le chant alamari a donc vocation a étre un chant de mort, une oraison funebre,
mais de celle qui doit étre magnifiée de facon a auréoler et couronner de gloire celui qui la
subira sur le champ de bataille. Cette mort portée a I’ennemi ou subie par lui, se transforme
ici, par le truchement de ces célébrations nocturnes, le salaire digne d’une vie qui lui a
toujours été pleinement dédiée. Le guerrier ne vit que pour mourir ou faire mourir. La mort
au combat honore leur code d’honneur et la défaite, la fuite, la débande I’outragent, et
outragent I’idéal de I’honneur. Car, comme partout ailleurs, le cecco se battait pour le
pouvoir, pour la terre, pour la fratrie, pour la lignée. Ils portaient avec eux et en eux la mort
et acceptaient la mort. Ce faisant, il avait une haute idée sa personne, idée fondée sur la
position occupée dans la société puis a tenir son rang en ayant, en toutes choses et en toutes
circonstances, les comportements, conduites et attitudes attendus de cette position parce
que censée reproduire les valeurs fondamentales du groupe auquel I’on appartient. Il fallait
aux guerriers sewwe répondre a toutes les exigences du code d’honneur et de I’esprit
chevaleresque : avoir de I’amour propre et du respect pour sa personne, craindre et
redouter la honte et le déshonneur, mourir au cours du combat, les armes a la main, ne
jamais fuir devant I’ennemi, donc préférer voire adorer la mort a la défaite et a la débécle,
avoir du courage, de la bravoure et de I’héroisme, ne jamais rater un combat, une bataille,
souhaiter de toute son ame la mort plut6ét que le retour a la maison téte basse, faire le
serment de se tenir honorablement pendant les hostilités, respecter la parole donnée, rester
fidéle aux engagements et aux alliances, respecter et honorer la femme, etc.*®,

C’est fort de toute idéologie chevaleresque, gu’ils firent sieges dans tout le Fuuta
Tooro au cours de leurs multiples et innombrables konuuji ou expéditions guerrieres. Leurs
raids et leurs assauts étaient sanglants parce que méthodiquement organises et
singuliérement soutenus par la ferme volonté de détruire les biens et d’anéantir les vies
humaines; dévoué fanatique, maitre dans I’art équestre et expert dans le maniement des
armes, ils disposaient d’armes dévastatrices ; sur les champs de de bataille, bétes, hommes,
femmes, enfants, vieillards agonisaient dans des mares de sang et rotissaient dans des
effluves de feu et partout ou les guerriers sewwe passaient, ils se servaient. lls savaient

ainsi porter la terreur au Jeeri et au Waalo a son comble.

415 Ly, (Boubacar), « L’honneur et I’esprit chevaleresque dans les sociétés Wolof et toucouleur du Sénégal », Mélanges
en hommage au Professeur Mbaye Guéye, Université Cheikh Anta Diop de Dakar, Annales de la Faculté des Lettres et
Sciences Humaines, janvier 2009, pp. 143-166.
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Mais, la gestion gérontocratique du pouvoir avait suscité des révoltes désastreuses
et des revendications cycliques qui secouaient dangereusement les fondements de
I’édification sociopolitique. Certains héritiers se voyaient privés du pouvoir qui leur
revenait de droit et s’estimaient ainsi gravement lésés dans leur amour propre qui ne
pouvait supporter assez longtemps ces multiples entorses et ces récurrentes usurpations au
sommet de I’Etat. Les princes légitimes s’éliminaient les uns et les autres et la mort rodait :
nous savons qu’a la mort du satigi Siree Sawa Laamu en 1702, aprés un trés long regne,
son successeur Samba #00Yy ne resta au tréne que cing années ; Samba Donnde, son frere,
lui succéda, mais ne resta que peu de temps a la téte de I’Etat, car il ne tarda pas a étre
battu, tué et remplacé par Bokaar Sire Sawa Laamu ; celui-ci, a son tour, ne garda pas
longtemps le pouvoir et fut chassé et remplacé par Gelaajo Jeegi dont le fils Samba
Gelaajo sera confronté aux menées de son oncle Konko Buubu Muusa. Samba, arrivé au
pouvoir dans les années 1730, sera trés vite détroné par I’oncle, aprés plusieurs combats
sans issues sur les désormais mythiques plages de Bilbasi, a quelques jets de pierre de la
fabuleuse métropole des se wwe, Jowol*6,

Ce qui veut dire que les moments alamari n’ont jamais manqué de ponctuer les
passations de pouvoir au sommet de I’Etat deeniyankoome. Loin s’en faut, car, en
considérant les listes fournies par les Chroniques et les rectifications apportées par
Delafosse, les tambours alamari ont été sortis et battus nuitamment par les guerriers
sewwe, de Koli (1559-1586) & Suley Buubu (1769-1776), & vingt huit fois, et nous avons
constaté que, d’apres les dates du calendrier grégorien, les alamari se sont succédé de

maniére soutenue, suivant des intervalles tres courts, entre 1702 et 1776 dans les capitales

416 Chroniques du Fodta sénégalais, op. cit, p. 168. Voila ce qu’en disent les Chroniques du Folta sénégalais : « Puis le
trone fut disputé entre Konko fils de Bubu fils de Samba fils de Bokar fils de Sawa-Lamu, connu sous le nom de Konko-
Bubu-Musa, et son oncle du second degré Samba fils de Geladyo fils de Bokar fils de Sawa-Lamu, connu sous le nom de
Samba Geladyo Dyegi. Konko invoquait contre Samba Geladyo les droits que lui conférait son age plus avancé, et Samba
Geladyo invoquait ses droits d’ascendance contre Konko, ce dernier étant au rang de fils par rapport a Samba Geladyo-
Dyegi d’aprés leur généalogie, bien que Konko fit son ainé en age. lls se battirent en de nombreux endroits, et
notamment en premier comme en dernier lieu a Bilbasi, gréve sablonneuse du fleuve située a I’est de Dyowol. Samba
Geladyo avait imploré I’assistance de la tribu de sa mére, les Seybobe du village de Dekle, car sa mére et I’ancétre de
cette tribu descendaient du méme individu, la mére de Samba Geladyo étant Kumba fille de Dyolngal fille de Takko fille
de Dyonnyana fille de Nima descendant de Yero, lequel Nima était apparenté a la tribu des Seybobe du village de Dekle
par la fille de ses reins, c'est-a-dire Hola Nima ; puis il avait imploré en outre I’assistance des Arabes [Maures guerriers
Hasaan de la rive droite]. Lorsqu’ils se furent battus a Bilbasi pour la derniére fois, aucun d’eux n’avait été vainqueur de
I’autre ; Konko demeura au Fuuta avec son frére Sule Bubu Musa plus connu sous le nom de Sule Ndyay, avec son frére
Sire Bubu Musa, plus connu sous le nom de Sire Ndyay, et avec son frére Bakkar Bubu Musa, ainsi qu’avec I’ensemble
des ministres et généraux qui constituaient, autrefois comme plus récemment, la force du royaume. Lorsqu’ils se furent
séparés en cet endroit, Samba Geladyo-Dyegi s’étant retiré a Dyam Veli, dans la province du Bundu, le Fuuta du Toro
passa volontairement et en totalité sous I’autorité de Konko Bubu Musa, qui y exer¢a le pouvoir royal pendant trente
ans », pp. 31-32.
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respectives que sont ACam Godo, Dekle, Horkajere, Tulel, Waali Janta#*'’. André Briie
mentionnait en 1697 comme résidence royale, le village de Gumel, « qui en est a dix lieues
[de Ghiorel, port de ce prince sur le Sénégal, grand village dont le Siratik a fait le centre de
son commerce] vers I’est-nord-est, sur les bords d’une fort belle riviere qui s’enfle
beaucoup pendant les inondations du Sénégal, et qui porte les siennes dans tout le pays
voisin®, »

Pratiqguement, tous les trois ans, les alamari étaient organises ; c’est une preuve que
le pouvoir était déliquescent, miné et laminé par les querelles de succession et des guerres
de tranchées entre les fréres et les oncles*'®. Pour ce qui est des préparatifs et des mises en
condition des guerriers, les combattants de Koli ont du se mettre en avant pendant les
alamari avant d’aller massacrer, entre autres ennemis le Jaara du faren Mahmudu seconde
par son frere Jammbere, le farba de Erem, Demmba Biraama Haari en un lieu appelé Cilo//
Erem au nord du fleuve aux environs de Jowol, le bummudi Mbelu-Gileen-Tasee, résidant
au village de Hoore Foonde, le farba Njum, Ceew fils de Birom, fils de Mbarli, le far-
Mbaal Mala Sago, le fara Walalde, Saalum Fara, combattre et soumettre le Laam Tooro
Aali fils de Eli Banna fils de Birom fils de Mboolu fils d’Awkam apres avoir pourchasse
Eli Banna jusque dans la province du Saalum ; ce dernier y mourut des suites d’une
morsure de serpent dans le village de Kahoon. Nous retrouvons cette méme mise en
condition des guerriers dans la mémorable bataille de Kirina qui opposa Sunjata Keyta a
Summaoro Kanté. Ici aussi, plus qu’ailleurs, les tambours royaux jouérent des réles
primordiaux dans la vie politique et militaire*?°, C’est alors que le griot Balla Fasseke
contraignit chacun des partisans de Sunjata de déclarer publiqguement ce qu’il devrait

raconter aux générations a venir. Ainsi, a tour de réle, interpellé nommément, chaque

47 Lire un intéressant résumé fait le 30 ao(it 1855 par le chef de bataillon du génie, L. Faidherbe sur « La race Phoul »
Deenyanke dans Bulletin de la Société de Géographie de mai et juin 1856 consacré aux Populations noires des bassins
du Sénégal et du Haut-Niger, Quatrieme Série Tome XI, Paris, Chez Arthus Bertrand, 1856, pp. 288-300.

418 André Briie, op. cit, p. 504.

419 Se reporter a cet effet au tableau figurant la liste des souverains, les durées des dynasties ou des régnes, d’apres les
Chroniques ou d’apreés les rectifications approximatives apportées a I’ordre successoral et aux dates probables des regnes
selon le calendrier grégorien, aux pages 172 et 173 des Chroniques du Fo(ta sénégalais.

420 Cissé (Youssouf Tata) et Kamissoko (Wa), Soundjata, la gloire du Mali. La grande geste du Mali, Tome 2, Paris,
Nouvelle édition, Karthala-Arsan, Collection Hommes et Sociétés, 2009, pp. 263-264 : & propos des tambours royaux du
Wagadou : ils étaient au nombre de quatre et il y avait également une trompe en tibia d’homme. Au Wagadou, Wa
Kamissoko nous apprend que le rythme par lequel on appelait les seuls nobles Wagués aux réunions était différent des
autres rythmes : le tambour en or battait pour réunir les Wagués exclusivement ; avec leurs alliés pour régler les affaires
urgentes de I’empire, les tambours en or et en argent battaient le tempo ; le tambour en cuivre rouge convoquait leurs
alliés pour I’intronisation d’un parmi eux ; en cas de forte demande en esclaves, les Wagués faisaient retentir la trompe en
tibia d’homme et tonner le tambour en « métal noir », en fer. L or est symbole de la pureté, donc de la supériorité des
Wagués, I’argent la blancheur, le dévouement et la fidélité de leurs alliés, les Fados ; le cuivre rouge renvoie a I’ardeur
combattive des Wagués et des Fados pour la défense de I’intégrité du Wagadou ; le fer représente les horreurs de la
guerre pour les nobles, les basses besognes et les travaux manuels pour le peuple tandis que le tibia symbolise et appelle a
la mobilisation des esclaves écrasés par les labeurs.
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combattant décline ses victoires futures en jurant de se bien se comporter devant la mort
sur la plaine de Kirina*?t. Dans I’épopée kajoorienne, a la veille de la bataille de Mbul, la
grande cérémonie du waat ou prestation de serment donna I’occasion a Thié Ndella
Madjiguéne, jeune frere du Damel Biriima, prince du royaume, de déclamer et de délibérer
publiqguement son programme qui tenait en deux mots: vaincre I’ennemi ou mourir
dignement sur le champ de bataille*?.

Koli et ses sewwe, apres des nuits d’alamari endiablées, passerent a la
concrétisation de leurs professions de foi : ils combattirent, mais échouérent a trois reprises
et tuerent ar¢o Yero Diide chef des Fulwe Jaawwe, prés de la localité Gimme du Sahel. La
victoire et la revanche aprés tant d’échecs et d’humiliation face aux forces Jaaw we étaient
fortement récompensées : Koli et ses guerriers prirent toutes les richesses stockées dans
Gimme par arco Yero Diide*? : la tradition a retenu que « la totalité dont Koli s’empara en
ce lieu en fait d’animaux domestiques se montait a 40 447 chevaux de premiére qualité.
C’est a ce moment-la que Koli devint maitre d’une puissante cavalerie, car auparavant il
possédait des chevaux, mais peu en comparaison de ce nombre d’animaux?*, »

Sous le régne de Sule Ndyay « le Jeune » (1760-1769), le royaume Deeniyankoo e
fut gravement atteint dans ses frontieres qui le réduisaient de plus en plus en une entité de
moindre envergure. Les ambitions du royaume des satigi du Dekle constituaient en effet un
sérieux péril pour la cohésion de I’Etat. L’on peut avancer ici aussi que les sorties
nocturnes alamari ouvraient les préparatifs des combats de I’aube imminente. Dans les
villages rivaux, chez les demeures princieres rivales, dans les deux forces armées sewwe,
les tambours tonnaient, les déclamations, les professions de foi, les prestations de serment
battaient leur plein et déchiraient les lourdes noires funestes et funebres le long de la vallée
du fleuve Sénégal, qui, sur toutes les deux rives, devaient se hater de céder la place aux
aurores de sang et d’odeur de mort. Inévitablement, on assista a un partage du Fuuta Tooro
entre le prince appartenant a la dynastie de Tengella et le satigi du Dekle. Et la limite entre

les deux puissances étant constituée par « la montagne » de Giray ; le premier exercant son

421 Niane (Djibril Tamsir), Soundjata ou I’épopée mandingue (2¢ édition), Paris, Présence africaine, 1960, 154 p.

42 Diagne (Mamoussé), Critique de la raison orale. Les pratiques discursives en Afrique noire,
CELHTO/IFAN/KARTHALA, 2005 [593 p], Thié Ndella Madjiguéne jura en ces termes : « Demain, a Mboul, je serai
comme je dois étre ! ». Cette formule étant jugée lapidaire et fort courte, Biriima fut obligé de I’expliciter a I’auditoire en
ces propos : « Thié Ndella Madjiguene ici présent, fils de Rouba, fils de Lat-Soukab vous a déclaré : « Demain a Mboul,
je serai ce que je dois étre » et vous trouvez sa déclaration trop courte ? D’une chose je suis sr quant a moi : demain, a la
tombée du jour, je n’aurai plus de jeune frére », p. 361.

423 Chroniques du Fodta sénégalais, pp. 25-26.

424 |bidem.
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autorité au sud de cette limite et le second régentant la partie nord. La situation demeura
ainsi jusqu’a I’assassinat du satigi de Dekle parti chercher de I’aide chez les Maures.

Il était dans les traditions guerrieres de ces forces politiques de nouer des alliances
militaires avec les émirats maures de la rive droite du fleuve Sénégal et Dekle comme
A//am Godo recoururent aux soutiens des safal@e pour se piller mutuellement sur la rive
gauche, sur leurs terres respectives. Les Koliyaawe exécutaient sans calcul tous les
fuutankoome qui avaient des accointances et des attaches avec le pouvoir de Dekle. Ce
dernier comptait sur certaines tribus maures et les koliyaawe avaient comme allié naturel,
les crues du fleuve pour venir dans le Fuuta Tooro pour opérer de larges razzias sur les
rebelles. Sule Ndyay « le Jeune » assassinera par la trahison le satigi de Dekle, Samba
Bubu. Ordinairement, ces fétes marquaient la vitalité de la population, la stabilité du
pouvoir ; mais, nous lisons derriére ces manifestations folkloriques guerrieres répétées et
saccadees, la fin d’un long régne des Fulwe. Cette situation quasi insurrectionnelle,
permanemment perturbée, installait le Fuuta Tooro dans I’instabilité et le déreglement
politique et social.

Les Deniyaankoowe se livraient a des combats meurtriers, fratricides dans lesquels
la vie d’un homme ne valait que dans les conditions de sa mort, une mort qui se devait, en
tous les cas, étre honorable, digne qui parviendra aux générations futures par I’entregent
des griots wambaame. Cada Mosto relevait a cet effet que les guerriers negres qu’il a
observés étaient « fiers, emportés, & si pleins de mépris pour la mort qu’ils la préférent la
fuite*?®. » D’ailleurs, les guerriers ne pouvaient point reculer devant la mort au risque de
trahir la cause nationale et comme le meurtre, la trahison « sont les seuls crimes qu’on
punisse de mort »*?% dans les tribunaux des monarques deenyanke. Les tambours royaux
dits « baw¢i piyaa &iidam » qui, avec I’avenement de la théocratie musulmane toroodo,

seront éventrés et enterrés dans les villages de AZam Godo*?’, Janjooli*® ou de Si/cu

425 Cada Mosto, Livre V, op. cit., 1455, p. 299.

426 |_aporte (Abbé de) et al, Le voyageur frangois ou la connoissance de I’ancien et du nouveau monde, Paris, Tome 15,
1765-1795, p. 169. Lorsque le satigi rend la justice a ses administrés, il se fait assisté de 12 sages d’age assez avancé qui
entendent toutes parties séparément et s’en vont rendre compte au roi. Ce dernier, suivant les avis des 12 conseillers,
prononce les décisions de justice qui sont exécutoires séance tenante. Au civil, le roi préléve un tiers des dommages et
intéréts ; le meurtre et la trahison sont punis de mort ; un débiteur insolvable est vendu avec toute sa famille jusqu’a
entiére satisfaction du créancier et le roi retire une partie du prix de la vente.

427 Chroniques du Folta sénégalais, 1913, pp. 195-196. Les AZam se trouvent dans la province du Bosoya. Et AClam
Godo fut en effet la résidence royale de Koli et de ses successeurs, aprés avoir été celle du Faren qui commandait tout le
Fuuta Tooro pour le compte du roi soninke de Jaara.

428 Dans le village, de nos jours, trone par terre un gigantesque baobab affaissé du fait du poids des années ; pourtant, son
histoire séculaire se confond avec celle du village de Janjooli sis & une quinzaine de km de la ville de Matam et il reste
encore la symbolique de ce passé particulierement riche. Dans la mentalité populaire, il est un signe du destin car a sa
chute, tous les habitants étaient touchés et émus tant des récits mythiques et mystiques enveloppent son passé sur une
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Garba, prés de la mare de Galata, selon des versions diverses et contradictoires,
retentissaient pour appeler a la guerre frontale. Un énorme feu de camp est allumé pour la
circonstance et des groupes de guerriers sewwe ne tardent a I’entourer, dansant, chanter,
vociférant des slogans et des appels a la guerre immédiatement et instamment. Chacun, a
tour de role, entrait dans le cercle et se déployait sur scene, et déclinant son identité
singuliére, étale d’une maniére succincte, saccadée, toutes les promesses d’action qu’il
ambitionne de concrétiser sur le champ de bataille : ¢’étaient des démonstrations de chaque
jour, des alamari de chague instant.

Tous les guerriers sortaient, montés sur leurs chevaux ou taureaux (coweeji)
richement et superbement harnachés et individuellement, jurait devant les hommes, de
combattre jusqu’au dernier souffle et de remporter la bataille sur I’ennemi qui a osé les
défier, défier la toute-puissance du satigi et de son armée de métier. Et, leurs épouses,
fortement emportées dans I’émotion et la contrition, détachaient leurs foulards, leurs
boubous, leurs pagnes et les jetaient a leurs maris respectifs pour que ces derniers s’en
servent comme bourre & des balles*?®. Tout preux chevalier qui « ramasserait une gamelle »
aurait des difficultés a retourner a son bercail. La concrétisation des actions et des
promesses tenues publiquement devenait impérative et de trés haute urgence, car le
guerrier qui n’arrivait pas a remplir son contrat moral envers sa communauté et ne serait
plus admis a danser alamari avant de s’étre réhabilite, racheté par des actes de bravoure
uniques*®. Vaincu par I’ennemi, le cecZo tergiversait, hésitait, vacillait, chancelait. La

seule issue qui s’offrait a lui était la mort, la mort honorable, c'est-a-dire, selon le code

période de prés de sept siécles. L’on raconte que lors de sa chute, les villageois étaient plongés dans un véritable deuil ;
les cceurs étaient meurtris et contrits. Sous cet arbre se tenaient les conciliabules, les palabres, les jugements, les
assemblées, les veillées d’armes alamari. En plus, le baobab était une demeure des jinneeji qui I’ont quitté a sa chute.
Aussi, le premier a assister a sa chute ne lui a pas longtemps survécu. Des prieres surérogatoires ont été organisées
publiquement par elimaan du village pour conjurer les mauvais sorts et protéger les habitants. L arbre produisait toujours
du miel-njuumri- en abondance, mais considéré aliment des diables, personne n’osait en consommer. Historiquement, la
tradition locale situe la fondation de Janjooli d’il y a sept cents ans et qu’il serait, aprés Horkajere, le plus ancien des
villages deeniyanke. Le déclin de la puissance deeniyanke a débuté avec I’islamisation du Fuuta Tooro par Suleymaani
Baal qui a réussi a convertir le satigi de Horkajere qui avait neuf épouses. Mais, le satigi dit qu’une seule de ses épouses
était noble et que toutes les autres étaient des captives. Cette déclaration provoqua I’ire d’une partie de ses sujets sewwe
qui ont toujours cru et qui se sont toujours considérés comme ses associés et ses alliés égaux. Outrés, ils choisirent de
mettre un terme a ce compagnonnage multiséculaire et partirent pour un exil définitif. lls campérent alors a I’ombre de
cet énorme baobab trouvé sur place ou planté par leur chef. Le site était trés propice d’autant plus que la contrée alentour
était tres giboyeuse et les cours d’eau abondants pour I’agriculture et le pastoralisme. lls fondérent ainsi Janjooli qui était
devenu un lieu trés animé par les danses, les rites paiens, les beuveries ; d’ailleurs, il existe un cimetiere ou sont enterrés
les bawCi alamari qui appartenaient aux guerriers. Village fournisseur par excellence de guerriers, il abrite sept
cimetieres, prouvant ainsi son passé historique épique. Et le terme janjooli signifie une danse qu’exécutaient les chevaux
qui s’apprétaient pour les combats imminents. Janjooli était devenu une véritable bourgade et les tentatives du satigi pour
leur retour étaient restées vaines. C’est la que les rois du Fuuta étaient intronisés et Janjooli était la mekke de tous les
griots ressortissants de la vallée du Fleuve Sénégal.

429 Equilbecq (F. Victor), La légende de Samba Guéladio Diégui, p. 9.

430 Ba, (Oumar), op. cit., pp. 405-406.
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martial, le suicide ou I’exil, un depart vers d’autres contrées, loin du terroir natal qui le
rejette et le honnit a jamais. La voie du guerrier résidait dans la mort, le suicide.

Les luttes et les confrontations contre le parti musulman de Suleyman Bal étaient
des occasions pour sortir les tambours alamari. En effet, dans la capitale Waali Jantax, les
sewwe deeniyankoowe firent face aux forces de Abdul Qadir Kan, qui s’est engagé a
détruire les forces paiennes dans I’espace théocratique qu’il dirige, voila une dizaine
d’années, en I’an 1786. Satigi Sule Bubu Gaysiri le repoussa a trois reprises, mais
succomba a la quatrieme confrontation. Nous imaginons fort bien la liesse, I’ivresse des
guerriers sewwe apres ces eclatantes victoires obtenues sur les forces musulmanes, apres
avoir juré publiquement lors des nuits alamari de massacrer les « hommes d’Allah ». C’est
au tour des tambours alamari de Tulel de tonner, les semwe de la dynastie de Tengella, a
savoir Samba Antu Bubakar Sawa Laamu, Jaaje Konko Buuba Muusa, Amel Konko Buuba
Muusa et Sabooyi Konko Buubu Muusa, de faire face aux forces de Abdul Qadir Kan. La
confrontation eut lieu prés de la capitale Tulel, au nord du fleuve ; ils réussirent a mettre en
déroute a deux reprises I’almaami du Fuuta Tooro, mais, a la troisieme mélée, les
descendants de Tengella Ba succomberent devant le rouleau compresseur des combattants
musulmans et Tulel, la capitale, jadis joyeuse, festive, bruyante de musiques et roulements
sonores, fut réduite en cendres. Samba Antu Bokar Sawa Laamu et Sabooy Konko ainsi
que plusieurs membres de leur famille furent tués sur le champ de bataille. Les habitants de
Tulel se dispersérent : Jaaje Konko et Amel Konko s’enfuirent dans la province du Wasulu
et Bokar Sire Buubu Muusa trouva refuge dans la province du Tooro, Aali Sire Buubu
Muusa et Samba Sule Buubu Gaysiri ne poussérent pas aussi loin ; ils s’arrétérent a Waali
Janta*. Jaaje Konko devenu un véritable fléau par ses razzias dévastatrices avec la
collaboration des bandes maures et bambaras, les érudits musulmans réussirent a le
convaincre de cesser ses expéditions meurtrieres et I’elirent chef-almaami- de Waali

Janta#*3L,

431 BA (Mahmadou Ahmadou), « Notice sur Maghama et le canton de Littama », BIFAN, n°4, Tome |, octobre 1939, pp.
743-761. BA revient sur les « almamy dénianké », fonctions privilégiées que leur aménagea I’Almamy Abdoul Qader
Kan, homme doué d’un sens politique réel. Ainsi, fut créé, en marge du gouvernement du Fouta, I’almamat Dényanké,
vestige pale des splendeurs de la monarchie déchue, dont cependant s’accommoderent les anciens maitres du pays.
Abdoul voulait ainsi s’assurer le dévouement de ses anciens adversaires, formant une société portée a I’idolatrie et fort
attachée a ses tendances séculaires. Le nouveau royaume dényanké englobait alors les villages de Lobali, Barkéou,
Padalal, Jantan, Gangel, Guriki, Bapalel et Horndolde ; I’almami dényanké devait hommage a I’almami Fuuta, mais
administrait son territoire selon la tradition ancestrale, percevait des redevances fonciéres et infligeait, a son profit, des
amendes dans certaines circonstances : meurtre, vol, viol, rixe, naissance d’enfants naturels, etc. Toutefois, pour les
villages de Jantan, Gangel et Guriki, I’almami déléguait ses pouvoirs administratifs au Joom des Yalalwe, seigneur local
élu au privilege d’age, qui lui devait tribut. Les dényanké entretenaient les meilleures relations avec les Maures. Les uns
et les autres se prétaient leurs offices pour écouler le butin qu’ils réalisaient sur les deux rives respectives. Depuis la
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Ce fut la fin des alamari, air des couronnements royaux et tempo des veilles de
combats et des lendemains de victoires remportées sur les ennemis. Progressivement, mais
a jamais, les «flammes des gouvernements paiens avaient été éteintes, le cheikh
Suleyman-Bal avait ordonné de mettre un imam a la téte du pays du Fuuta du Toro*?»
dans cet isolat deeniyankoowe, les alamari continuérent pour un temps a tonner, mais ne
purent résister a I’imposition de nouveaux genres poétiques que sont les rythmes du yeela
d’une part, et d’autre part les beyti coraniques appelant désormais a la guerre au nom
d’Allah et de son Prophéte. L’islam, progressivement, mais inexorablement, avait fini de
saper les fondements séculaires de la société paienne du bindme constitué par des Fulme et
des sewwe Deeniyankoo@e. Les dialogues séculaires qu’ils entretenaient avec les ménes de
leurs ancétres, avec leurs dieux multiples, sont, avec patience, brisés par les partisans de
Suleyman Baal ; la conversion des élites politiques et militaires fut acquise grace a sa
ténacité, car il « dut camper un certain temps en dehors du village [Horkajeere, capitale et
résidence du Satigi Sule Njaay « Le Jeune » qui lui refusa I’autorisation 1’accés dans le
village royal], en s’abritant a I’ombre de son manteau. Et c’est la qu’il se mit a précher
ceux qui venaient a lui, jusqu’a ce que ses exhortations eussent emprisonné dans leurs
filets la plupart des oiseaux de haut vol et des aigles du royaume [les dignitaires et la classe
politique ainsi que les chefs de la haute hiérarchie militaire] 4*3».

Le marabout leur faisait comprendre les termes juridiques des confrontations
militaires en les deux ordres a venir : d’un cété, il y a ceux qui sont du cété du droit, donc
de la légitimité politique et religieuse (musulmane) et ceux qui sont du c6té du tort et qui
persistent dans un combat illégitime (le paganisme). Désormais, il fallait renverser la
perspective de la cité des hommes : Allah est le Seigneur de I’Univers, il a instauré I’ordre
du monde et le parti musulman en est le garant. Les fuutankoowe creatures d’Allah doivent
I’accepter et le reconnaitre, mais aussi, se battre pour la cause d’Allah. En retour, Allah
manifestera sa puissance en soutenant les soldats du parti musulman et leur accordera,
méme en cas d’infériorité numérique, la victoire sur les paiens et sur les satigi Fulwe. c’est
Ia le nceud gordien des tenants et des aboutissants des batailles & mener pour le triomphe de

I’islam. La victoire des jihadistes ne peut leur étre imputée, mais celle-ci est tributaire de

fondation du régime jusqu’a I’occupation frangaise, les almami dényanké étaient : Almami Bokar de Waali, Jaaje Sire
Buubu Muusa, Jaaje Bongel de Waali, Sule Bokar Sire Buubu Muusa, Bokar Konko de Lobali, Bokar Saboy, Bokar Sire,
Sule Ali, Sire Bokar Sire Sule Njaay (1885), Jegere (1885-1910 et mort a I’age de 102 ans)

432 Chroniques du Fo(ta sénégalais, p. 39.

433 |dem, p. 37.
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Celui a qui seuls appartiennent et s’originent le « tréne-laamu, la puissance-kattan et la
gloire-jaloore).

Conséquemment, les dundariyankoowe ou le parti paien ne peut en aucun cas
remporter la victoire finale puisqu’ils ne croient pas dans la volonté d’Allah. En outre,
Suleymaan Baal, gréce a ses appels aux meurtres contre les safal @e, réussit a mobiliser les
fuutankoo we. Gagnés et convaincus, mais aussi tres excédés par leurs chefs, une frange de
plus en plus importante des fuutankooae. Les villages de Jaaba, de Cilol], du Tooro, de
Ngenaar, du Bosoya, des Yirlaawe Allah YiCi/Hebbiyaawe Jeeri, Laaw, Halaaywe) se
détournerent de leurs princes et se dresserent contre les maures Ulad Abdallah qui
razziaient et pillaient le territoire du Fuuta Tooro «en compagnie des seigneurs du
royaume des satigi du Dekle***». Combattre les Maures-mauvais musulmans et les
deeniyankoowe farouchement attachés au paganisme pastoral, ¢’est combattre la laideur et
la noirceur morales, car ces derniers sont loin de la lumiere d’Allah, signe de supréme
beauté, de pureté, de bonté. Ils sont, au contraire, enveloppés du manteau de couleur noire,
cette teinte qui est en fait le signe obvie de diable maitre des ténebres et de I’erreur.
« Abominables paiens*®» et idolatres sataniques, ils sont les pires péchés que le Fuuta
Tooro doit absolument éradiquer. Se battre contre eux, c’est combattre le paganisme,
I’idolétrie, le satanisme. Le parti musulman les convie a rester les guerriers d’exception de
jadis, mais a s’engager comme les champions de I’Islam, religion du salut et de la

libération.

434 1dem, p. 38. Mais, aux pages 142-146, précisons que de fait, les deeniyankoo e ne furent pas immédiatement anéantis
par les tooroodwe que les premiers, pleins de mépris et de condescendances pour ces mendiants (précisément, Sule
Buubu Gaysiri de Waali Janta6) qualifiaient de « Onon @i wwe heyda, yeloo en we ; Onon wiwwe lodge olle we, Allah
helii paali baabiraame mon en ! Kul-mi tan ko ~umbilangel ceerno Siree Aama, /alla hoorde, waala juulde! “: Vous!
Fils de créve-la-faim mendicants; vous! Fils des bouchées pourries ! Que Dieu brise les gourdes de péres mendiants ! je
ne crains que les mauvaises prosternations du ceerno Siree Amaa, homme qui passe toutes ses journées a jeliner et ses
nuits entiéres a prier ! » ; ils résisterent farouchement aux tooroodwe qui pensaient sincérement facilement les évincer et
prendre leurs trones : satigi Sule Buubu Gaysiri battit & plusieurs reprises les troupes du premier almaami du Fuuta Tooro
avant d’étre tué au poignard, avec force incantations magiques-kaatume- par un cordonnier embusqué ; ensuite almaami
se porta au-devant des Deeniyankoowe de Tulel qui ne furent dispersés qu’avec le concours d’un berger corrompu a
coups d’or et Tulel brlla pendant quinze jours. Apres des déprédations meurtriéres des fils de Konko, a savoir Jaaje
Konko et Amel Konko et leurs alliés bambara, le parti musulman, effrayé et désemparé, passa une convention avec les
deeniyankoowe : ils récupérerent tout d’abord tous leurs villages, un territoire fut délimité sur lequel I’autorité fut exercée
par le chef des Deeniyankoowe, avec comme titre almaami et était complétement indépendant de I’almaami théocrate du
Fuuta Tooro. En plus, ils furent les seuls a disposer et a exercer le droit de justice sur leurs administrés et leurs almaami
furent totalement indépendants et francs de toute tutelle de celui du Fuuta Tooro. Ces almaami deeniyankoowe qui se
succédérent sont : Jaaje Konko, Sabooy Konko, Bokaar Konko, Amel Konko, Sule Bokaar Siree Njaay de Pacalal,
Tebella Bokaar Hannunu Siree Sawa Laamu, Sule Ali Siree Njaay, Siree Bokaar Sule Njaay de Loobaali, Sule Samba
Siree Sule Njaay dit almaami Jeegeeri et Siree Diyye, & qui le colonel Dodds remit le commandement et les sewae
Koliyaawe Sumaaraaewe continuéerent d’exercer leur droit exclusif du choix des nouveaux almaami, anciens satitgi.

435 Ce sont les termes méme qu’employait Gilbert Vieillard a leur endroit en 1932 et cité a la page 170, par Monteil
(Charles), « Réflexions sur le probléme des Peuls », Journal de la Société des Africanistes, Tome XX, Fascicule 1, 1950,
pp. 155-192.
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Certes, le Qur’an n’est avare ni de ses encouragements pour aller au combat punir
le mécréant, ni de ses félicitations, ni aussi les blames, les réprobations. Le combat leur
offrait aussi un butin 1égitimé par les lois de la guerre sainte. Celle-ci est clairement définie
comme un moyen licite et Iégal de s’enrichir, mais & la seule condition d’en passer par la
volonté incontestable et incontestée d’Allah et de son Envoye, Muhammad. D’ailleurs,
« Le Butin » porte le titre d’une sourate tardive (VIII), révélée a Médine. Elle dit que « Le
butin est a Allah et a son messager ». Les nouveaux almaami du Fuuta Tooro, comme jadis
le Prophéte Muhammad, étaient détenteurs des fonds publics et en disposaient, en
conséquence, a discrétion. Rappelons qu’a partir de la bataille de Badr, & Muhammad,
revenait automatiquement le cinquiéme, le khums, de toute prise de guerre, reprenant ainsi
a son compte les coutumes et les usages en vigueur alors en Arabie. En outre, Muhammad
avait le droit de choisir ce qu’il veut avant le partage général. A Badr, Muhammad choisit
ainsi un sabre. En tant que guerrier, Muhammad avait également le droit a une part
supplémentaire, qui triplait s’il montait un cheval ou un chameau. Mais quand le butin
résultait d’un accord et non d’une bataille, Muhammad réclamait le tout. Aprés la bataille
de Khaybar, Muhammad n’hésita pas a s’emparer des terres des vaincus, suivant les rudes
et dures lois de la guerre*®. Les almaami du Fuuta Tooro n’agirent point différemment. Ils
avaient des arguments convaincants et solides pour mobiliser les anciennes troupes
deenyanke qui avaient moult occasions de s’enrichir et de se faire grands propriétaires
terriens.

Avec la défaite des deeniyankoowe, Hoore Foonde ravit la vedette aux anciens
villages-capitales des satigi. Désormais, Hoore Foonde, point de départ de la révolution
déclenchée par Suleymaani Baal, allait abriter les céremonies d’intronisation des almaami,
nouveaux maitres du pays. Tout almaami élu par le conseil électoral, les jaagorCe, était
tenu de se rendre au village du Bummuy pour y recevoir le turban, embléme du pouvoir
islamique. Comme le satigi le faisait lors de son installation, I’almaami séjournait pendant
une semaine dans Hoore Foonde, y recevait les serments d’allégeance des différents chefs
avant d’entreprendre une tournée politique a travers le Fuuta. Signalons les controverses
autour du lieu des couronnements des almaami choisis par I’assemblée des marabouts et
des grands notables. Pour d’aucuns, la cérémonie a lieu entre Jowgel et Baalaaje et pour
d’autres, elle se fait sous les tamariniers de Balaaji, pres de Hoorefoonde. Le nouveau chef
est d’abord gardé dans une chambre pendant huit jours et pendant cette retraite, il est

436 Moreau (Laurence), « Médine : I’apprentissage d’un homme d’Etat», Le Point, hors série - Les Maitres penseurs :
Mohamet. Le Prophéte. Les derniéres découvertes. Le message du Coran. Les héritiers, n°6, juin-juillet 2010, pp. 31-33.
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sacrifié quotidiennement cent moutons et dix bceufs. A la fin de la retraite, le chef, vétu de
blanc immaculé se rend au fleuve pour se baigner avec toute sa suite, fait ses ablutions
devant le public et enfin entame son magistére. On lui ceint solidement la téte avec un
turban aussi long qu’imposant, on lui remet délicatement et cérémonieusement le Qur’an,
une peau de priére, le fouet et les redoutables fers dits ge&lelle : laam{o, fiyat, todatt. Et
plus tard, on lui ajoutera le tambour, tabalde. Le transfert du pouvoir et de ses attributs ont
ainsi basculé et I’on assistait a un bouleversement politique et social ; les cérémonies
d’intronisation du satigi n’avaient rien a voir avec celles de I’almaami. C’est la fin d’un
monde et la naissance d’un autre.

Les deeniyankoowe furent ainsi vaincus par une autre force devenue plus
redoutable que leurs armées. Les troupes jihadistes, sous I’étendard de I’islam, plus
motivées, plus embrigadées, plus courageuses encore que les guerriers koliyaawe car étant
slres et certaines de mourir pour aller directement au Paradis et luttant contre les ténébres,
les obscurantismes, le regne des forces de la magie ; elles sont venues et se sont constituées
pour chasser les barbares Fulwe et sewwe qui, pendant plusieurs siecles ont plongé le
Fuuta en entier dans le désastre, dans la tyrannie*®’, dans la déliquescence des meeurs et de
la déréliction morale et enfin « civiliser » et « policer » le pays en imposant I’éducation
islamique avec un réseau dense de mosquées, d’écoles coraniques. Apprendre aux jeunes,
aux adultes, aux hommes tout court a mener des combats et des batailles pour I’acquisition
de la connaissance, du savoir enseigné par le Prophete Muhammad et faire taire a jamais
les tambours de la dégradation morale. Désormais, ce sont les chanteurs louangeurs
d’Allah almuu@e ngay, almadda’en, zikroowe, beytoo @e, waajotoowe, de Muhammad, de
ses compagnons, des érudits musulmans du Fuuta Tooro, de leurs doctes almaami qui
seront les chantres du courage, de la probité, du savoir et porteront leurs noms en exemple

pour les fuutankoome*®®. Il est évident alors que I’enjeu du jihad est un enjeu

437 Comme exemple, Sire Abbas Sow nous relate les mauvais traitements subis et endurés par Hammad Baal de Boode,
futur almaami (pendant trois années a la téte de I’Almaamyat) remplacant I’intérimaire de Abdul Qadiri Kan,
MuktarTalla, du fait de Biraan, le farba Jowol qui « I’avait enfermé et cousu dans des peaux de beeufs, I’avait emmené en
pirogue sur le fleuve et I’avait jeté dedans pendant la nuit ; mais les peaux s’étaient déchirées par la grace de Dieu le trés
haut et on I’avait trouvé dans I’oratoire du village a I’aube qui termina cette méme nuit. Auparavant, il avait été enfermé a
deux reprises dans deux cases et il était resté dans chacune des deux cases huit jours sans manger ni boire ; les deux cases
précitées étaient pleines de fiente de mouton a laquelle on avait mis le feu et qu’on avait laissé brdler jusqu’a ce que la
fumée se flit dissipée, et, bien que cet imam fut demeuré huit jours dans chacune de ces cases enfumées, il n’en avait
éprouvé aucun dommage. C’est au village de Dyowol et au village de Tyilon qu’on lui avait fait subir ces traitements »,
Chroniques du Fo(ta sénégalais, op. cit, pp. 62-63.

438 A la place des capitales deeniyanke rasées et réduites en cendres, succédent les « métropoles coraniques », siéges
adminitratifs de la nouvelle théocratie musulmane qui intrénisait ses almaami en automne : il s’agit des résidences de
Kowwillo ou siegeait le premier almaami du Fuuta Tooro Abdul Qidiri Kan, Sincu Bamambi (Moktaar Kudeeje Talla+
Raasin Selli Talla), Boode (Hammad Lamin Baal+Bubakaar Lamin Baal), Jaaba Dekle (Yusufu Siree Ly), Mbummba
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exclusivement résultant d’un repositionnement ideologique, métaphysique. Parallélement a
la soirée alamari, uniquement réservée a la cérémonie du couronnement, d’intronisation et

a la veillée des guerriers, nous avons le genre dit le ##gi.
5. Le sang et la mort dans le gummbala

Les chants gummbala sont généralement introduits par les trois lignes essentielles :
Paali pata piyii, baw¢i alamari ndillii, kul£o reedu jeyaa: les calebasses ont tonné ; les
tambours alamari ont retenti, le couard n’est pas invité » et la chanson court ainsi comme
suit :

Allah yoo ko neenam juuli,

Allah yoo ko baabam hoori,

Hoto waram maaygel kersiniingel,

So maayde e dow leeso,

Bojji sukaaae,

Ottaali nayee @e,

Ceerno innaali Allah,

Yaa waram saanga nde,

Kure ngufaa, ngukkaa

Mbadi : sori-mori dummbee

E sorti-mori dummbee

Mbordi e &iiéam

Kuufnaa ketungol

Tekteki ngonnti gaaraaji,

Gumsuli ngonnti makatumi joomum,

Tawa mboZo wacdii caaju,

¢ii mbaaraagu,

Luppitoo dumdumburu,

Kunungel no paalel looboor

(Aali Ibra Wan+Biraan Ibra Wan+ Mohammadu Biraan Wan+Siree Ali Wan+Ahmadu Biraan Wan+Saada Tafsiru Baaba
Wan), Oogo ( Amadu Baaba Ly dit Siree Ly+ Siree Amadu Baaba Ly+Sibawayhi Ly+Mohammadu Budu Ly), Doondu
(Bubaakar Modibbo Suleyman Kan), Ngijiloon (Mohammadu Tafsiru Muhammadu Siree Ama Ly), Gaawol (lbra Jatara
Aall), Allam Wuro Siree (Mahmuudu Kumba Nayy Jah+ Mohammadu Mahmuudu Kumba Nayy Jah), Haayre (Siree
Hasan Tuure+ Al-Hasan Baro), Jaaba (Baaba Tafsiru Ahmadu Ly+ Ahmadu Demmba Siree Ly+Maalik Ahmadu Tafsiru
Al-Gasimu Caam+Njaay Aliyuun Dewa-Jali Baro+Buubu Abba Ly), Madiina Njaacwe (Raasin Mahmuudu Hamadin
Njaac), Petee (Ahmadu Hammad Sawa Ciila Sih+Mohammadu Alamin Ly), Hoore-foonde (Mustafa Bah), Bahbaawe
(Mahmuudu Maalik Bah), Golleere (Mohammadu Mahmuudu Baal).
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Mo hokkaa nguun fof, jawatt.

E /alaawma Gunndabi jookee.”

Ce poeme décrit dans ses lignes le destin tragique et macabre de tout homme
courageux. L’on doit effectivement mourir dans la dignite, dans I’honneur pour se
distinguer aux yeux des autres membres de la caste et ne jamais se montrer pitre, pietre et
indigne de la grande éthique ced<o ; il lui faut assurer pour sa postérite, sa progéniture, sa
descendance, une place d’honneur parmi la collectivitté méme aprés sa disparition ; la
tradition et I’histoire ne doivent retenir de lui que I’honneur et le courage devant la mort,
préservant ainsi a sa lignée, I’opprobre, la risée, la stigmatisation provenant de la société
qui se délecte de sa couardise, de sa poltronnerie et de sa lacheté, a jamais enfouies dans
les plis de la mémoire collective et inscrites dans les répertoires historiques des se wae.

L’air gummbala convoque le combattant et intime I’ordre au guerrier de sacrifier a
son devoir et de résister par tous les moyens face a I’ennemi. Il est tenu, voire condamné, a
remporter le duel et a ramener au village le trophée, le scalp de sa victime et,
publiquement, il doit égrener le nombre de victimes passées au fil de son sabre, entre
autres démonstrations de force et de bravoure. Il doit terminer et achever toute tache
débutée :

«Wor @e mboolo

ce saare Aali Maalum

Mboolo uddaa juuraa

Hattantaa joogoo @we

Mo nani mboolo fof

Sikka ko mboolo piiyondiral kalaace
E booci-booci &igam

Neenam, dadam

Baabam, dadtam

Mbodo nootoo jeysi Taamakoo we
Mi naniino joli jee ataa

Mo jee# joltataa

Illa Ilallahu Wayidun.”

En plus d’offrir une large variété de thémes, I’air gummbala est une préparation

psychologique, un conditionnement psychique et mental du guerrier ; il est capable de faire
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d’une petite escouade une Véritable armée dévastatrice; alors, le gummbala est
naturellement soutenu par une exagération pour mettre la pression sur les hommes et les
poemes sont de véritables appels au sang, au surpassement ; les guerriers doivent se sentir
surhommes a méme de déplacer les montagnes : gummbala ina weli em=al : la parole du
gummbala est mielleuse » et rend compte de son penchant pour I’exagération des propos,
des capacités humaines. De fait, le contexte immédiat de sa création réaffirme clairement
son role de préparation et de conditionnement du guerrier qui va a I’affrontement, au corps
a corps et sirement, a la perte de sa vie.

Cette fonction est d’autant plus réelle et fondamentale que le gummbala est chanté,
scandé durant la redoutable et tant attendue veillée nocturne dite jamma gunndabi®®® ; c’est
la soirée d’adieu au cours de laquelle I’air est entonné en I’honneur des jeunes guerriers qui
vont affronter la mort ; c’est un instant quasi magique, voire mythique, qui interpelle le
cceur des jeunes soldats, leur honneur et leur dignité ; toutes leurs lignées défilent toute la
nuit devant eux et devant la communauté. Ce n’est plus le moment de faillir, de faiblir, de
trahir, de déshonorer le sang et la réputation péniblement construits par les aieuls et les

ancétres.
6. Les dimensions scéniques et chorégraphiques du gummbala

Durant cette veillée de guerre, les femmes sewwe jouent un réle essentiel : elles
forment un large cercle, chacune d’elles portant un vannier-~orgo- bourré de poudre-
conndi fetel, colliers-cakkaaji, bracelets-jawe et des perles vénitiennes de couleur jaune-
[/aaje perlee oole (selon la Iégende, la couleur jaune offre une protection contre les balles
ennemies) qu’elles déplacent latéralement tout en chantant en file indienne.

Une ou deux femmes sont choisies pour conduire la procession, controler la
cadence des pas rythmiques ; les autres entonnent le chceur en méme que ces deux chefs
d’orchestre. Elles n’oublient pas de malaxer et de mélanger les contenus de leurs vanniers.
Accompagnées par les martélements des gourdes tambourinées au sol, les femmes chantent
alors « la voix du sang : daande &iidam [ou] le #=gi ». De temps en temps, les chants sont
interrompus et ponctués par les nombreuses interpellations-convocations des guerriers
restés en dehors du cercle des femmes. A la prononciation de son nom, le guerrier plante

vigoureusement sa lance dans la terre, lache un coup de fusil en I’air et récite quelques

439 Cette nuit est une célébration majeure et est restée un élément identitaire exclusif aux populations sewwe Koliyaame,
soldats fideles au célébre Koli Ten=eela BA, le grand conquérant du Fuuta Tooro et fondateur de la dynastie Deenyanke.
C’est durant cette nuit de la destinée que chaque guerrier renouvelle publiquement et jure devant toute la communauté sa
fidélité aux principes fondateurs de la caste guerriére séculaire.
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formules incantatoires avant de décliner toute sa généalogie, termine avec une tirade breve
dans laquelle il énumere clairement et publiqguement ce qu’il va faire dans la journée du
combat dans les rangs ennemis.

C’est ce chant performé par les hommes qui est en réalité le gummbala. Pendant
que les hommes sont mobilisés dans leurs incantations qui les protégeront lors du combat,
se donnent en spectacle par la vantardise et I’immodestie (bakkaade), les femmes aussi, de
leur coté, débutent leurs chants par des prieres incantatoires pour protéger leurs époux, fils,
fréres. En de rares occasions, les griots prennent part a ces joutes le*»gi*®, Largement
ragaillardis par les chants des femmes, les hommes ne se prient pas de s’enivrer avec la
fameuse boisson dooloo et de I’eau sucrée eedam, un breuvage particulierement enivrant,
au fort taux d’alcool, fabriqué a base des fruits de I’arbre dit eeri (Sclerocarya birrosa)*!.

Ce sont aussi des poemes comminatoires. En genéral, les défis, les invectives et les
menaces dont les sewwe pavaient leurs chants, ne devaient rester lettres mortes, de vaines
paroles, de simples bouffonneries. De plus, les guerriers connaissaient leurs adversaires,
leur nom et leur parentéle ; pour ces hommes qui savaient tout les uns des autres, les
batailles étaient plus une série de combats singuliers qu’une mélée anonyme. A ces
combats singuliers faisaient écho des duels poetiques, dans lesquels de nombreuses pieces
de vers, d’attaques et ripostes étaient forcément échangées, peu avant les combats. Les
combattants s’encourageaient les uns les autres et se soutenaient face aux dangers. Dans
ces échanges, résonnent et retentissent la fureur guerriére, le bruit des batailles. De fait, les
guerres s’accompagnent presque genéralement de luttes poétiques. A leur propre camp, les
guerriers protestent de leur bravoure, évoquent la conduite de leurs compagnons, louent la
vaillance des uns, flétrissent la couardise et la poltronnerie de certains autres. Ces scénes
rappellent curieusement celles qu’organisaient les lutteurs Wolofs qui s’autoglorifiaient a
I’occasion des flamboyants bakku**?, des exaltations assimilées par certains de « jactance »

ou ils déclament leurs titres de gloire, rappellent tous les champions terrassés. Comme le

440 Sow, (Abdoul Aziz), op. cit., pp. 62-65.

441 Lire I’intéressante étude de Bismuth, (H.) et Ménage, (C.), « Les boissons alcooliques en A. O. F. », BIFAN, Tome
XXIIl, B, n°s 1-2, 1961, pp. 60-118. Soulignons, en passant, que les effets de cette boisson enivrante qui donnent et
procurent au guerrier courage, vigueur, ardeur, frénésie, le jettent dans un état second et peuvent durer pendant deux
jours. Cette boisson est largement consommée lorsqu’il s’agit, en outre, de célébrer la mémoire d’un courageux et
valeureux combattant tombé au champ d’honneur.

442 1| faut cependant relever la nette différence entre les chants alamari et ceux du bakku et tagg qui ne sont plus des
projets, des intentions et des ambitions en formulation ou en profération. Ces derniers sont au contraire, des faits, vérifiés
et vérifiables, donnés en exemple et donc dignes d’étre louangés et chantés. Ce sont des fondements de légitimité et de
renommeée qui achalandent le palmareés des lutteurs : de la projection, les discours passent au caractere réflexif.
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guerrier ce¢Zo qui fiche sa lance aprés sa déclamation, son autolouange, le lutteur Wolof
plante-samp-son tambour au milieu de I’aréne pour lancer son défi**,

La rumeur joue aussi un réle déterminant : elle est la compagne des batailles, des
heurts, des escarmouches et elle décide de la gloire ou de I’opprobre des combattants ; elle
est sollicitée par les poetes qui I’orientent, I’enflent, s’en défendent méme. C’est aux
femmes que les poétes se soucient particulierement que la rumeur parvienne. lls leur
dédient leurs poemes, ils les invoquent, ils les prennent a témoin de leur bravoure ou de la
lacheté de leurs compagnons*,

Mettre aux pieds des femmes les dépouilles des vaincus, tel était toujours le désir
du guerrier vainqueur et triomphant. Et les guerriers se souciaient que le bruit de la rumeur
de leur gloire parvienne jusqu’aux oreilles des compagnes de leurs ennemis. Cette présence
des femmes dans la poésie guerriére, en témoins et juges de la valeur des guerriers,
rattache 1’un a I’autre un genre guerrier et un genre élégiaque. Le guerrier en chemin vers
le lieu du combat est aussi richement habillé et est presque dans les mémes dispositions
d’esprit qu’il se rendait a une réunion galante : la bataille est souvent comparée a veillée
galante et amoureuse. Souvent, I’évocation des combats n’est que le prétexte a un
développement élégiaque, ou le poéte, songeant a celles qu’il a quittées et qu’il retrouvera
chargé d’honneurs ou couvert de honte, dit dans des termes qui sont ceux de la poésie
amoureuse sa souffrance d’étre séparé d’elles. Elles sont présentes dans les poémes dans la
mesure ou elles promettent des chansons langoureuses et envoutantes a ceux qui
reviendront victorieux et aux laches la privation de toute attention. La galanterie colorait
parfois la guerre elle-méme et non plus seulement les poémes qui la chantaient. La rivalité
guerriére se nourrissait quelquefois de la rivalité amoureuse**. Fondamentalement, c’est
ici que la poésie (re)trouve sa dimension mystique et renoue, comme I’a souligné Alioune
Badara Diané, avec la recherche de I’lllumination qui en est la quintescence méme*4®.

Les guerres civiles internes et celles de la conquéte coloniale entreprises par la
France furent aussi de multiples occasions de battre ces tambours de guerre. En effet, les
alamari furent ressortis a chaque préparation de guerre et ils ne se tairont qu’avec

I’écrasement définitif de toutes les révoltes des fuutanke par les troupes francaises. Par

443 Keita, (Abdoulaye), « La poésie orale d’exhortation : I’exemple des bakku des lutteurs Wolof (Sénégal) », Thése de
Doctorat des Universités en Etudes africaines. Littérature orale, Volume | : Analyse des textes, Paris/Institut national des
langues et civilisations orientales/INALCO, 2008, [231 pages], pp. 11-16.

444 Casajus, (Dominique), « Art poétique et art de la guerre dans I’ancien monde touareg », L’Homme, Etudes et Essais,
Année 1998, volume 38, numéro 146, [pp. 143-164], pp. 149-150.

45 1dem, p. 155.

446 Diang, (Alioune Badara), Senghor, porteur de paroles, Dakar, Presses universitaires de Dakar, 2010, [296 p], p. 109.
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exemple, en 1862, le commandant de Saldé, effrayé par I’ampleur du soulévement des
provinces du Bosoya et des Yirlaawe-Hebbiyaawe, entendait depuis son fort « les habitants
de P’intérieur du Fouta [battre] leur tam-tam de guerre. Les guerriers bosséyabé de
Oréfondé a Cobillo peuvent s’élever a pres de 6 000 hommes**” ». Malgré le courage et la
détermination des guerriers de la coalition fuutanke soutenue par les chants des griots et
par le tonnerre des tambours de guerre, les troupes de Jauréguibérry fortement armées
prirent le dessus sur I’almaami Ceerno Demba qui prit la fuite. Les deux compagnies de
tirailleurs et de débarquement mirent les villages de Mboolo Biraan et Mboolo Aali Sidi a
feu et a sang. Puis, sur la méme lancée, la colonne punitive prit la route de Jaaba, village de
I’almaami qui fut incendié ; puis, elle s’empara de Jaaba Dekkle, de Hoore Foonde. Cette
grave confrontation qui se solda par une defaite écrasante des guerriers et par de lourdes
pertes humaines, restée célebre sous la dénomination de la bataille de Dirmbo&a. L on
imagine sans difficulté les atteintes subies dans le patrimoine culturel et historique jusque-
la vivifie par les chants, les danses et les folklores attaches a la guerre.

Les colonnes militaires en expédition**® dans les provinces du Fuuta Tooro et
ailleurs en Sénégambie eurent des répercussions désastreuses sur ce patrimoine culturel
millénaire : la mort d’un guerrier, la destruction des tambours, I’abattage des chevaux, le
massacre et la capture des chefs de guerre, les pillages, les rapts, les incendies des villages
et la destruction des insignes royaux, ont fini de raser toutes les superstructures et les
infrastructures culturelles élaborées depuis la nuit des temps. Les anciennes « métropoles
deenyanke », foyers de guerre, mais aussi ardents creusets culturels vont étre anéantis les
uns aprés les autres: le duppal borom Ndar reste célébre dans I’histoire coloniale*°.
D’ailleurs, & la troisieme campagne militaire contre le Fuuta Tooro, Jauréguibéry fut
preuve d’un sadisme éclatant dans ses plans de combat en déclarant que « c’est dans le
Fouta Central qu’il faut aller anéantir le foyer permanent de discordes pour établir sur des
bases solides notre suprématie et notre influence. Il ne suffit pas de traverser le pays en
vainqueur apres la défaite des forces ennemies, il faut y laisser les traces les plus funestes
de notre passage et c’est malheureux de le dire, en faire un désert momentané*». Faire du
Fuuta central un désert humain revient en faire un désert culturel voire civilisationnel.

Abdul Bookar Kan et ses forts contingents de guerriers sewwe rendus invulnérables par les

447 ANS, 13G 147. Cercle de Saldé. Correspondance du commandant de cercle, piéce 59. Saldé, 25 juillet 1862.

448 ANS, 1D-29. Expédition d’Auro Madiyou, (Toro), 1869 ; ANS, 1D-35. Colonne d’observation au Fouta, 1877 ; ANS,
1D-39. Colonne Pons dans le Fouta contre Abdoul Boubakar. Combat de Ndiour-Badiane, 1881-1882.

449 ANS, 3B-82. Correspondance avec les arrondissements de Saint-Louis et Bakel, 1861-1864.

450 ANS, 1D-23. Expédition du Fouta. Combat de Loumbel, (22 séptembre 1862), 1862-1863.
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gris-gris confectionnés par les marabouts guérisseurs, devins et fabricants de talismans,
battaient les tambours pour pénétrer dans la province du Laaw et couper la ligne
télégraphique dont la construction du trongon Podor-Saldé débutée en février 1880 fut
achevée en mai 1880, Assurés de mériter le paradis et rassurés de leur invulnérabilité,
les guerriers sewwe ne pouvaient qu’étre plus téméraires, audacieux, intrépides devant le
sang et la mort.

Etymologiquement, une chanson de geste est une chanson relatant, rappelant,
convoquant et méme prédisant des exploits, des hauts faits d’armes passés et a venir. Geste
dérive de gesta, participe passé neutre pluriel de gerere signifiant « accomplir, réaliser,
agir ». Les gesta sont donc, a ce titre, les faits, et plus particulierement les faits saillants et
notables, les exploits guerriers. A la fin du XII1° siécle, certains auteurs ne tardéerent pas a
associer aussi bien I’idée des exploits que I’idée d’une interprétation, le gestus étant celui
du jongleur, qui accompagne d’un geste sa déclamation afin de la rendre plus vivante, plus
virile*?2, Et trés exactement, le gummbala répond & ces caractéristiques : le jongleur ici est
le guerrier ce¢Zo fier, orgueilleux et courageux, qui, d’une voix forte et virile, déclame ses
exploits antérieurs et projette ceux a venir, dans un rythme de tambours assourdissants. Il
promet et jure que la lessive d’honneur maculée de souillures et d’opprobre se lavera dans
les mares sanglantes de I’ennemi. L’honneur ne se donne, mais s’acquiert dans un
arrachage violent et mortel*>. C’est le mépris de la mort et de la douleur qui est magnifiée,
méme si les récits de voyage renferment des considérations tres péjoratives sur les armées
africaines. Ces derniéres y sont décrites comme manquant de toute discipline dans leur
marche et dans les batailles qu’elles engagent dans les plaines. En vue de I’ennemi, leurs
griots font un grand bruit de leurs tambours et de leurs autres instruments. Les combattants,
animés par ce prélude, déchargent leurs fleches et leurs dards. Ils se servent ensuite de la
sagaie et des pieux. Mais, Walckenaer reconnait que parmi des gens nus et sans ordre, la
mélée est toujours fort sanglante, d’autant plus que la lacheté passe entre eux pour une
infamie méme si leur courage, dit-il, vient particulierement de la crainte de I’esclavage, qui
est le sort inévitable de tous les prisonniers. lls sont excités aussi par la confiance qu’ils ont

a leurs gris-gris ; car, les guerriers sont persuadés que, par la vertu de ces charmes, ils sont

41 Wane, (Baila), « Le Yirlaabe-Hebbyaabe et le Bosoya, de 1850 a 1880», Mémoire de Maitrise, Département
d’Histoire, Faculté des Lettres et Sciences Humaines, Université Cheikh Anta Diop de Dakar, 1975-1976, p. 179.

452 Naudet, (Valérie), « La Chanson de Roland. Analyse littéraire », L’agrégation de lettres modernes 2004 [Ouvrage
collectif publié sous la direction de Gabriel Conesa et Franck Neveu], Paris X-Nanterre, Armand Colin, 2003, p. 8.

453 Qur les concepts d’honneur et de déshonneur dans les sociétés négro-africaines lire les intéressantes considérations de
Diané, (Alioune Badara), Senghor, porteur de paroles, Dakar, Presses universitaires de Dakar, 2010, pp. 59-65.
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invulnérables et supérieurs a leurs ennemis**. Les préparatifs de guerre sont qualifiés de
simagrées de toutes que pratiquent avant le combat les sorciers et les griots*®.

Dans toutes sociétés soudanaises, les explorateurs ont eu I’occasion d’assister a ces
manifestations folkloriques. L’expédition conduite par le lieutenant de vaisseau Jean
Gilbert Nicomede Jaime en 1889-1890 fut fortement impressionnée par « des danses de
pécheurs, de guerriers, de chasseurs et et entendu des chansons de guerre, de chasse et de
péche que les griots chantent en méme temps que ces danses, qui en général sont fort
modestes. Elles different du tamtam ordinaire, car la mesure en est toujours plus lente ; les
hommes seuls y prennent part, les danseurs sont toujours complétement vétus. Tout en
gesticulant trés fort, ils ont leurs armes ou leurs engins de péche et font le simulacre de
chasser, de viser, d’épauler ou de pécher ; ils tirent au risque de les faire éclater des coups
de fusils chargés jusqu’a la gueule. Tous ces gens étaient ravis de la féte que nous leur
donnions, d’autant plus que musiciens et danseurs avaient du dolo a boire presque a
discrétion. Or, les Bambaras fétichistes sont peu sobres ; quand I’occasion se présente, ils
mangent et boivent surtout, d’une fagon immodérée. Le tamtam dura jusqu’au matin ; a
I’aube I’animation était encore extréme, ils dansaient toujours. Ces sortes de réjouissances
se font dans le pays quand il y a pleine lune, par économie, a moins de cas particuliers. Le
14 juillet 1889, le ciel était couvert, la lune parut a peine. On s’en passa en eclairant, faute
de mieux, pendant la nuit, I’emplacement du bal avec des lampions faits d’une baguette en
fer haute de 50 centimétres plantée dans le sol et portant a son extrémité supérieure un
godet plat rempli a moitié de beurre de karité, dans lequel trempait une méeche en coton.
C’est la veilleuse en usage dans les cases**®».

Nous avons opté pour une approche a double perspective : dans un premier temps,
nous replacons cette littérature orale dans son contexte social et historique pour jeter des
éclairages sur certaines connotations et certaines réalités ambiantes qu’un étranger au
milieu ne peut ou a des difficultés a percer et a percevoir et eclaircir les variantes entre le
genre gummbala et le genre konnti.

Dans un second temps, notre travail s’est attaché a I’étude approfondie des
thématiques majeures qui sont développées dans le genre konnti ; il s’agit ici des themes

44Hovelacque, (Abel), Les négres de I’Afrique sus-équatoriale : Sénégambie, Guinée, Soudan, Haut-Nil, 1889, Paris,
Lecrosnier et Babé, Libraires et éditeurs, p. 369.

455 Hovelacque, (Abel), op. cit., p. 370.

456 Jaime, (Jean Gilbert Nicoméde), De Koulikoro & Tombouctou, a bord du « Mage », 1889-1890, Paris, E. Dentu, 1892,
pp. 140-142
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qui convoquent le sang, la mort, le merveilleux, les noms de lieux et personnages,

veéritables leitmotivs obsédant les chanteurs et les sociétés de I’époque.
7. Le sang dans les chants konntimpaaji

Ces chants, en réalité, exposent dans toute sa cruauté, la tragédie du sang versé ou a
verser®’. Le sang, c’est une redondance de le dire, est un liquide vital de la vie. Sa
présence dans les chants konnti, a portée épique est loin d’étre fortuite. Il y a sa place
centrale voire fondamentale. Le sang est I’essence méme des konnti; il leur est
consubstantiel. Cette présence revét un certain nombre de signifiants et renvoie a des
lectures a multiples facettes : dans le poéme I, aux vers 1, 2, et 3: « Oiseau ! Le sang a
remué ; ce n’est pas bon pour le pouvoir; si ce n’est a chaque jour du sang », deux
hypothéses peuvent étre envisagées a propos de ce liquide vital. Le sang peut étre offrande
pour apaiser et désamorcer la colére de certains génies-jineeji ou reméde aux guerriers
égarés dans leur quéte. Il peut aussi s’agir simplement d’une incitation au politique guerrier
d’étre particulierement sanguinaire pour asseoir sa domination sur tout le royaume.

Nous pensons que cette deuxieme hypothese peut étre la plus plausible. Car, les
dispositions bellicistes quasi naturelles des guerriers semwe les poussaient a la réjouissance
dans le carnage ou coulaient les flots de sang. La vue et I’odeur du sang les rendaient
livides, ivres. Le poéme Il nous conforte dans ces arguments : vers 9, 10 et 11 : « et qui tire
dans un ventre de sang ; I’exhalaison du sang me parvient ; I’enfant noble ne rentre pas
bredouille ». Le sang qui s’écoule, gicle, a une valeur dramatique ; sang de malheur, son
abondance est le corollaire soit d’un conflit de corps a corps, soit I’effet d’un accrochage
particulierement rude et soutenu. C’est le résultat d’une fructueuse agression, d’un heureux
assaut. Et d’ailleurs le valeureux guerrier vaincu, percé de toutes parts par les lances
empoisonnées, déchiré par des balles et étripé par I’ennemi, est un véritable déversoir de
sang ; il devient comme un homme-gouttiéres sanguinolentes. Son sang est célébré au
poeme IV, aux vers 6, 7 et 8: «c’est vraiment a toi que reviennent les honneurs ; des

applaudissements des mains, des lances et celui des « filets » de sang ».

457 La Tragédie, telle que I’Occident I’a hérité des Grecs, ne congoit que deux passions : celle de la terreur et celle de la
pitié ; son but fondamental est celui d’inspirer a I’hnomme de I’horreur pour le crime et de la compassion pour les
malheureux. Contrairement a la Tragédie, la Comédie présente le ridicule attaché a plusieurs défauts qui parcourent le
vécu quotidien de la société humaine.
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8. La mort en représentation dans la verve konnti

Les guerriers sewame ont adopté un certain nombre de postures face a la mort.
Fondamentalement, ils la considérent, en tout cas dans les chants konnti, comme inévitable,
normale ; elle n’est pas redoutable et n’est pas redoutée par tout guerrier ceSco digne de ce
nom. Ils ont réussi a la transcender, a la dompter et a en amortir les souffrances de la
disparition physique et du lourd chagrin de I’absence de I’étre aimé. Ils I’affrontent aprés
I’avoir déja déedramatisée ; c’est qui explique, en effet, qu’une partie du Fuuta Tooro n’a
réussi a échapper a leurs ardeurs guerrieres et belliqueuses. D’ailleurs, la vie de ces
guerriers n’est pleinement remplie que s’ils I’assument et I’intégrent sans prétendre a en
faire des interprétations d’ou cette assimilation d’un enfant ce o de « seize ans » au repas
d’un « vautour ».

Nous retrouvons cet aspect au poeme XXXIII, aux vers 1, 2 et 3 : « I’enfant ce o,
s’il a I’age de seize ans, constitue le repas d’un vautour.» Certains considérent méme que
le ceCCo est celui qui «se suicide pour un rien*®» Pour lui, la mort n’est qu’une pure
illusion. Il ne souhaite pas mourir chez soi, a la maison, puisque cette mort ne le met pas a
I’abri des « pleurs des enfants » et des « complaintes des vieillards ». Héros par excellence,
il est en fait celui autour de qui le chant konnti se trame et se structure et a qui la majorité
de la jeunesse se définit et s’identifie. Il est, en outre, la personnification de la figure
inégalable du guerrier entretenant avec la vie et la mort une relation ambivalente pour ne
pas dire ambiglie. L’une de ses caractéristiques importantes est celle de mourir, de quitter
le monde ci-bas trés jeune et en pleine gloire et non de vivre de longues années dans
I’anonymat le plus obscur. Il choisit toujours, consciemment, délibérément et depuis
longtemps, le parti héroique et celui de la mort. 1l est destiné a étre tragiqguement fauché
dans la force de la jeunesse. Au poéme VII, on aborde cette mort : vers 1, 2, 3,4, 5et 6:
« Oh ! Que Dieu m’épargne d’une mort dans un lit; pleurs d’enfants et complaintes des
vieillards. Oh! Que Dieu m’épargne d’une mort dans un lit; pleurs d’enfants et
complaintes des vieillards ; a la mere : I’invocation de Dieu et au pere : I’éloge ».

La mort au lit nécessite des préparatifs interminables; le cadavre subira des
cérémonies d’embaumements multiples. La mort donne des scenes dramatiques qui
traduisent en fait qu’elle est inacceptable pour les populations et les familles frappées.
« Des qu’un negre a rendu les derniers soupirs, sa femme sort en s’arrachant les cheveux,

et par ses cris avertit ses compagnes de joindre leurs plaintes aux siennes. Ces

458 BA, (Oumar), Mon meilleur chef de canton, 1992, p. 141.
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gémissements font rassembler les parents et les amis dans la case du défunt. On entend
répéter souvent les mots oei mané, malheur a moi, exclamation de douleur qui est
accompagnée de toutes sortes de mouvements, de plaintes, et de marques d’affliction et de
désespoir. Deux ou trois marabouts s’emparent ensuite du corps, le lavent avec de I’eau
mélées de différentes herbes, le frottent d’huile, et accompagnent cette onction de priéres
arabes. On revét le cadavre de pagnes, on le couche sur le lit de parade; chacun vient lui
adresser la parole comme s’il était encore vivant.

Apres quelques instants, tous se retirent en disant dena, il est mort. Les cris ne
cessent que le lendemain, lorsqu’on le porte en terre. Chez les ouolofs, apres avoir
renfermé le corps dans des nattes de paille et de pagnes, deux hommes le portent au lieu de
la sépulture. Le convoi est accompagné d’une grande partie du village ; les hommes sont
armes, les guiriots battent le tambour et chantent les louanges du mort. Des femmes louées
pour cet usage jettent de grands cris. Les marabouts disent quelques mots a I’oreille du
mort, apres lesquels on dépose le corps dans un trou de forme ovale que I’on recouvre de
terre et de pierres, ou que I’on entoure d’épines, de crainte que les loups (sic) ou hyénes ne
viennent le déterrer. La cérémonie achevée, les femmes reviennent en faisant des
hurlements a la porte de la case, et en présence de la veuve. Elles n’interrompent leurs cris
que pour faire I’éloge du défunt. Elles entrent dans la case, recoivent les compliments de la
famille et des assistants si elles ont bien joué leur réle, et boivent du vin de palme ou des
liqueurs fortes. Les pleurs durent huit jours pendant lesquels ces femmes se rendent chaque
jour, au soleil levant au soleil couchant, autour du tombeau ou elles recommencent leurs
lamentations, disant au défunt : « n’avais tu pas des femmes, des armes, des chevaux, des
pipes et du tabac ? Pourquoi nous as-tu quittées ? 4°%

Or, le souhait du guerrier ceCLo est de mort sur le champ de bataille loin des deux
catégories sociales les plus faibles et les vulnérables : les enfants et les vieillards, qui n’ont
pas atteint I’age de la maturité et sont au crépuscule de leur vie et que de toute facon, la
bravoure n’a pas encore visité et fini de quitter. Le guerrier appelle de tout son vceu une
mort qui surviendrait aprés que son corps flt exposé sérieusement aux blessures de lance,
d’épée, de sagaie, de fleche. D’ailleurs, I’invulnérable n’appartient pas a la nature du
guerrier ; elle doit étre et rester une propriété essentielle, non accidentelle, dont n’est pas

prévue une disparition naturelle, que ce soit de vieillesse ou de maladie.

49 R. G. V., L’Afrique ou histoire, meeurs, usages et coutumes des Africaines. Le Sénégal, pp. 123-126.
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Ne dit-on pas que le héros est, par définition, celui qui meurt dans la bataille ou
dans quelque autre preuve de vaillance et c’est seulement aprés la mort honorable qu’on
devient héros, au sens strict du mot. Avec la mort dans le combat, et la spoliation du
cadavre qui lui fait suite, soit le corps soit les armes du guerrier tombé deviennent des
objets inertes, passifs, qui ne sont plus les protagonistes des événements. C’est a ce point-
la que se dégage un aspect de la guerre épique lequel, au-dela des exhibitions de prouesse
et des vantardises de gloire et d’honneur, en trahit la véritable nature, le but immédiat :
piller, razzier, s’emparer de ce qui appartient a I’ennemi, son corps y compris-butin qui
devient & son tour une source d’honneur et de gloire, car d’autant plus glorieux sera le
guerrier pourra aligner plus nombreuses et plus belles, les armes soustraites aux ennemis
tués*e0,

Le guerrierr ce¢Zo souhaite étre tué, réduit & un cadavre nu et abandonné dont se
repaitront les corbeaux, les vautours, les chacals, les hyenes cheminant dans les plaines du
Jeeri et du Waalo. Il préfere que sa dépouille soit livrée a I’outrage du vainqueur qui peut
se concrétiser de trois facons : avec la mutilation, la décapitation en particulier qui est
I’outrage le plus grave que I’on puisse infliger au corps humain, car réduit en un trongon
sans identité, la prise de possession matérielle, avec I’abandon du cadavre sur le champ de
bataille. Le guerrier cedZo doit evoluer entre deux choix : la vie ou la mort, la gloire ou la
honte, car le code héroique des alamari ne connait pas de compromis possible entre
honneur et déshonneur?®?.

Aux vers 1, 2, 3, 4, 5, et 6 du Poeme VII : « Oh! Que Dieu m’épargne d’une mort
sur un lit; au milieu des pleurs des enfants et des complaintes des vieillards ! Oh ! Que
Dieu m’épargne d’une mort sur un lit ; au milieu des pleurs d’enfants et des complaintes de
vieillards ! A la meére, I’invocation de Dieu, au pére, ses louanges. » La mort au lit, cette

petite mort dans I’anonymat ou restreint au cercle de la famille et des intimes, nécessite

460 Se rapporter au theme de la mort dans La Chanson de Roland pour voir la fin d’un guerrier au combat que nous
analyse Valérie Naudet, Op. cit, il s’agir ici d’Olivier, Turpin et Roland. Le premier est frappé de dos, lachement, Turpin
est atteint par des armes de jet, lancées de loin par des paiens n’osant s’approcher de trop pres, Roland n’est touché par
aucune main ennemie ; c’est lui-méme qui s’inflige sa blessure mortelle en sonnant du cor a se rompre la veine
temporale. Seule la lacheté ou leur propre main pouvaient atteindre ces combattants exceptionnels. La familiarité de ces
hommes avec la mort est telle qu’ils la reconnaissent au premier abord et se savent mortellement atteints. Ils vont donc
employer leurs derniers instants a se venger, accumulant des cadavres autour d’eux, a faire leurs adieux aux leurs et se
mettre en paix avec Dieu. Roland tua un Sarrasin qui tentait de lui voler Durendal. Olivier est mort en chevalier ; Turpin
en homme de Charles et en homme de Dieu ; Roland en grand capitaine, en cunquerant et en saint,les portes du paradis
ouvertes devant lui. Ces trois morts forment une progression vers la plus haute. Toutes sont magnifiées par le chant qui
développe ici un discours littéraire glorifiant la mort au combat. La chanson de Roland est une chanson de la mort, mais
de la mort au service de la communauté, celle des hommes et celle de Dieu pour lequel ils ont accompli I’ultime sacrifice,
pp. 22-25.

461 |_ongo, (Oddone), « Le héros, I’armure, le corps », Dialogues d’histoire ancienne, 1996, volume 22, n°2, pp. 25-51.
L’auteur fait des analyses intéressantes sur I’acception de la mort héroique et revient sur les traitements faits sur les corps
et les armures des victimes.
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toute une mobilisation : les préparatifs pour le lavage du corps, de son embaumement et de
sa mise en terre. Tout ce processus se fait dans un tintamarre : bruits, pleurs,
gémissements, des clameurs que ne supporte un guerrier ce£¢o. D’ailleurs, il implore de
toutes forces qu’il soit épargné, méme préservé de cette mort indigne, digne plutot pour les
vulnérables, ceux qui ne combattent pas ou ne combattent plus sur les champs de bataille
du Fuuta Tooro; il ne souhaite en aucun cas une mort folklorique, cérémonieuse :
« certains disent: sortez la dépouille et enterrez-la! Et d’autres objectent: faites
doucement, respectez sa dépouille et attendez que son lincueil soit cousu ! (vers 8, 9 et 10
du Poéme V); il ne souhaite pas que son corps soit traité avec beaucoup d’égard et de
respect ; son veeu le plus cher est que sa dépouille ne bénéficie d’aucune sépulture, qu’il
soit, apres le travail morbide qu’il aura subi, dévoré par les animaux sauvages, les
charognards-dute, les vautours-njigaaji.

L’arme de I’ennemi doit I’achever et non les microbes ou le poids des années. De
fait, dans le code guerrier des koliyaawe, cette mort ne doit pas étre la fin d’un homme de
combat, rompu au métier des armes et héritier des preux chevaliers des empires soudanais
disparus. C’est une mort sans honneur, une mort douce ou le sang ne gicle point, les armes
ne bruissent point et les fers de s’entrechoquent guere ; c’est une mort au moment de
laquelle, les fusils n’interviennent, les balles ne sifflent et la poudre ne tonne et n’obscurcit
la vue. C’est une mort qu’aucun griot, qu’aucun bambaado, qu’aucun gawlo ne racontera,
ne contera aux générations a venir, a la face du monde. Cette mort survenue au village, loin
des champs de bataille est une mort horrible ; le guerrier doit la rencontrer la ou les « les
balles seront avalées et recrachées, les lances seront brandies, les genoux seront contre la
terre, les doigts seront appuyés sur les détentes, les foies seront transformés en sacs, les
intestins deviendront des fils de soie » (vers 14, 15, 16, 17, 18 et 19, Poéme V1)

Mourir dans ces conditions, c’est répondre a I’éthique de la caste celZo dans la
mesure ou celle-ci préconise la sauvegarde de I’honneur dans la mort héroique sur le
champ de bataille. Le guerrier doit toujours choisir la mort honorable a la place d’une mort
douce, synonyme de déshonneur pour toute la famille du guerrier celZo. Ces chants de
guerre sont irrigués par le macabre ; enfourchant les chevaux dans des équipées assassines,
ils charrient le funebre, colportent le funeste et invoquent de toutes leurs forces le deuil. La

démesure, I’extréme, le paroxysme de la violence cruelle, atroce en constituent la trame.
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9. Les dimensions merveilleuses des chants konntimpaaji

Avant I’avenement de I’lslam, les sewme formaient une société dans laquelle
prévalait une forte croyance animiste ; c’était le temps ou les forces de la magie régentaient
leur cosmogonies. La violence était un paradigme de leur société ; elle était un élément
fondamental dans la conquéte et I’exercice du pouvoir, donc de la gloire et de la
renommée ; elle était un outil et un instrument dans I’acquisition de la richesse : troupeaux,
captifs, femmes ravies. Les forces magiques, donc merveilleuses étaient des defis, des
aléas que les guerriers devaient affronter et vaincre au risque d’étre declasses et minorisés
parmi les leurs. lls devaient étre a la hauteur de ces forces hors de portée, en les combattant
pour arriver a les domestiquer, les dompter. L’étrange et I’insolite sont des éléments qui
font assez souvent irruption dans leur vécu de combattant. Cet étrange ou bien ce
merveilleux est soit animiste soit d’ordre islamique.

Le merveilleux (du latin mirabilia, choses admirables) animiste se manifeste dans
un récit par I’apparition des étres surnaturels (génies, esprits, etc.) et qui détiennent des
forces insurmontables, invincibles. Les hommes avaient I’intime conviction de faire corps
avec elles et de ce fait, ils ne les craignaient pas. lls avaient leur protection et grace a leur
vénération a travers des offices cultuels millénaires, une complicité et une cohérence se
sont installées entre les humains et les forces surhumaines. Ils ne percevaient pas
I’apparition de ces génies comme étrange et ne sont aucunement terrifiés ou impressionnés
par eux. Les hommes dépassent ainsi I’instant fantastique pour avoir déja opté pour
I’affrontement contre ces forces invisibles, mais réelles*?. C’est pourquoi, les héros en
I’occurrence, Sule et Biraama transgressent I’ordre de la vraisemblance. Sule s’est retrouvé
dans une situation embarrassante. D’une part, il embarqua dans une pirogue inefficace et le
fleuve était en crue et d’autre part, il était entouré par des crocodiles mangeurs d’hommes-
piyooji. Face a une telle situation périlleuse et grosse de dangers, le héros devait tout de
suite invoquer le nom d’Allah pour passer a travers ce piege mortel et suicidaire.

Mais, il persiste dans son refus quasi viscéral d’invoquer Allah puisqu’il détient
entre ses mains une arme redoutable, magique et merveilleuse : « la pagaie de la femme

jinne-awé&al debbo jinne » qui le protege et le défend contre tous les maléfices. Avec la

462 | e fantastique occupe alors le court temps de I’incertitude sentie par I’homme et dés qu’il choisit I’'une ou I’autre
réponse c'est-a-dire I’illusion, I"imagination ou le réel, le palpable, il quitte le fantastique pour entrer dans un genre
voisin, I’étrange et le merveilleux. Le fantastique c’est I’hésitation éprouvée par un étre qui ne connait que les lois
naturelles, face a un événement en apparence surnaturel. Le concept de fantastique se définit donc par rapport a ceux de
réel et d’imaginaire. Pour plus de profondeur dans I’analyse croisée entre le merveilleux et le fantastique, lire : Todorov,
(Tzvetan), Introduction a la littérature fantastique, Paris, Seuil, 1980, [188 p], pp. 28-45.
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pagaie magique « enveloppée dans un morceau de linceul, du nombril d’un nouveau-né ; il
la trempe le fleuve tarit ; il la retrempe, la trempe et les pélicans se rassasient : vers 15, 16,
17, 18 et 19 du Poeme 1X) que lui donné une créature magique, Sule réussit a contourner et
a controuver les traquenards érigés sur son sillage par des forces magiques.

Biraama, quant a lui, réagissant contre les safalwe, devait recourir a la magie d’une
formule incantatoire (vers 29, 30, 31 et 32 du Poéme XII) pour rejoindre I’autre berge du
fleuve Sénégal. Mais, comble de malheur, Biraama échoue dans sa tentative puisqu’il a
oublié la formule salvatrice ; et ce qui devait se produire, se produisit : les chevaux se sont
noyés, engloutis dans les flots tourbillonnants et furieux, mais, le héros parvient avec
grande peine a aborder I’autre rivage du fleuve Sénégal, plus précisément au lieudit Koyli
kooti de Kumba Kooti (vers 34, 35 et 36).

La possession de certains objets chargés de forces magiques et extraordinaires
confére aussi un pouvoir hors normes. La désertion du Jeeri au profit du Waalo est, dans ce
sens, significative. Le Jeeri se sert de multiples forces pour déjouer la vigilance du
« maitre de I’alezan: Poeme Il: vers 2, 3, 4, 5, 6, 7, 8 et 9: si le Jeeri n’était pas
dangereux, le Waalo ne serait pas occupé. Jeeri avec ses cing destriers bais, ses cing lohi et
ses seize pur-sang. Méme s’ils n’encornent pas, ils sont effrayants pour le maitre de
I’alezan qui s’approche et ne rate pas sa cible et qui tire dans un ventre de sang.» Ayant
vecu constamment dans la croyance en leurs fétiches, autels, arbres, animaux, eaux, ils
prétendent venir a bout des forces naturelles. Dés que I’Islam a supplanté le paganisme, les
héros anéantis et vaincus ont recouru aux pouvoirs divins, c'est-a-dire le merveilleux qui
trouve ses racines dans la doctrine musulmane.

Désormais islamisés, les populations se@we se retrouvérent combattant dans les
armeées jihadistes pour la propagation et le renforcement de la religion islamique en
Sénégambie en général, et au Fuuta Tooro, en particulier. Les preux chevaliers Koliyaa we
s’en remettent maintenant, face aux puissances surnaturelles, au pouvoir inégalable
d’Allah. Souvent, certains récusent I’invocation du Dieu des musulmans. Dans sa
périlleuse embarcation, il (Biraama) renonce a implorer Allah : Poeme X aux vers 1, 2, 3,
4,5, 6 et 7: Oh! Sule, invoque le nom d’Allah si tu veux survivre. Il répliqua: Je
n’invoque pas Allah. Billaahi Tallaahi Nallaahi, je jure par le woondoore, je jure par le
waatoore et sur la vie de ma premiére épouse Fatimata que je n’invoquerai pas Allah au
risque d’étre traité de couard et de peureux » ; malgré son engagement entété, il finit par

céder et baisser les bras face aux forces mystérieuses ; il se remit a Allah en soupirant

264



Deuxieme partie :
Productions culturelles et scénes folkloriques sous I’ére ceCZo, 1512-1883

fortement I’expression résignee : « Oh ! Mon Seigneur ! Oh ! Seigneur ! Tugume gumee !
Le cceur a vaincu I’homme, poéme X, vers 21, 22 et 23»

Par contre, Sule Buubu Gaysiri, ayant accepté I’Islam, a pu bénéficier du soutien
d’Allah et sa supériorité a primé sur les forces du grand génie : « si tu assistes a la veillée
du grand jinne, au clair de lune du treizieme soir, les planchettes se heurtent par-dessus ta
téte, tu deviens fou ; soigné, tu en reviens guéri de tes maux. Si tu assistes a la veillée de
Sule Buubu Gaysiri, roi moi sans aucune autorité, les planchettes s’entrechoquent par-
dessus ta téte; méme soigné, tu ne guériras jamais de ta vie: poeme VIII, vers 7, 8, 9, 10,
11,12, 13 et 14»

10. Les lieux, les sites et les personnages

Ces aspects sont importants dans les chants konntimpaaji. Généralement, I’épopée
retrace I’histoire d’un héros qui a vécu dans une période socio-culturelle et
géoenvironnementale précise et bien délimitée. Assez de noms de lieux, de sites, de
macrorestes, et de personnages apparaissent et font irruption dans les poémes de notre
corpus. Et I’analyse des toponymes et des anthroponymes nous conduit nécessairement a
I’authentification et a I’identification ou non de ces convocations. De fait, il faut dire que
ces toponymes ou noms de lieux se rattachent en effet au contexte historique et ou
géographique du village ou de la ville dans une ceuvre quelconque. En ce qui nous
concerne, les toponymes comme Ndigaar, Gayel, Saye, Hammeeli, Wutuwaay, Ano,
Dunge, Balorga, et tant d’autres encore, qui surgissent et essaiment dans notre corpus, sont
en vérité des sites agricoles aménagés par les populations riveraines*®3, Mais aussi, certains
d’entre eux ont été des theéatres d’affrontements : Ano, Hammeeli, Saye (vaste plaine de
confrontations entre Halaywe et Brakna), Gayel ont été témoins des corps a corps
meurtriers et des charges sanglantes entre les habitants et les « escadrons » safal@e du
Brakna qui sévissaient sur les rives du fleuve, pillant, dévastant, brilant, violant,

massacrant et raclant tout sur leurs passages. Les toponymes témoignent aussi d’une nature

463 Ano : une cuvette logée dans le triangle %o0ggee-Tulde-Ceenel. Ndigaar est un champ sur les flancs de la rive droite et
fait face au village de 0kki ; Hammeeli, autre champ de flanc de rive droite, limité au sud-est par le Ndigaar et au nord
par Gayel qui, lui aussi, est un champ sur les flancs de la rive droite, face a Demet, rive gauche. Tous sont des pale (sing.
Falo). Balorga, quant a lui, est un champ situé entre le village de Ceenel, a I’est de %0ggee et celui de Ganki, village sur
la rive droite du Sénégal. Wutuwaay : champ de décrue situé a I’ouest de la ville de &oggee ; Dunge : une cuvette
cultivée en période de retrait des eaux et est contiglie @ Ano et administrée par un chef coutumier, le kamalinku. Ji/cu :
zone marécageuse limitée a I’est par Tulde- %0ggee, au nord par %0ggee-Dow, au sud par #0ggee-Escale et a I’ouest par
la digue reliant les deux villes ; Tuktuk aussi est un marécage, paturé par les troupeaux. Nduku//: zone de marécage située
a I’ouest de Tulde-#0ggee et lieu d’extraction d’argile pour la construction des habitations (cuudi et kueeeje.) Bicco :
une mare alimentée par les eaux de la mare Sana et située a I’orée de la plaine de Saye ; les cavaliers s’arrétaient dans ces
mares pour abreuver leurs montures haletantes et épuisées. Toutes ces précisions ont été faites par Boye, (Oumar Abou),
op. cit, pp. 76-78.
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verdoyante et généreuse voire paradisiaque: Dunge hébergeant des espéces sylvestres
comme les les kelle (grevi tricolor), nayki, koyle, nammaade, cilucg, etc.

Notons que koyli (vers 6 et 7: poéme XXII) est un arbre qui revient assez
constamment dans les chants konntimpaaji : robuste, résistant et centenaire, il n’en est pas
moins particulierement utile pour les populations : lequel fructifie et répand ses fruits,
lequel re-fructifie et répand ses fruits ; lequel engendre des nubiles et des jeunes garcons,
ce koyli qui domine le nayki, vers 8, 9, 10 et 11, poeme XXII) ; le nayki est trés connu pour
ses vertus médicinales, car ses feuilles constituent un puissant poison contre les vers de
guinée qui sevissent le long des villages des berges du fleuve, des affluents et des points
d’eau ; le baddi ou commiphora africanum est une espéce sylvestre trés recourue dans la
fabrication des ustensiles de ménage-mortiers, calebasses, vases a traire, cuilléres en bois,
etc. Dans ce poéme, il a été utilisé pour creuser une pirogue qui sera mise a I’eau. Le
nammaaral ou bahinia rufescens est un arbre dont les écorces bien apprétées donnent des
cordes solides et tres résistantes ; les cavaliers, grace a elles, fixent solidement leurs scelles
et leurs harnais sur leurs montures pressées de se retrouver sur les champs de batailles ou
impatientes de rallier les longues distances. L’épineux ciluki ou faux gommier est trés
ombrageux et sert toujours de lieu de rendez-vous, de regroupements des cavaleries en
partance ou de retour de randonnées malheureuses ou triomphales. Le baamwaami ou
calotropis procera est un arbuste tres fragile, mais ses tiges servent dans la fabrication du
feu par un frottement appliqué.

Beaucoup de noms de personnages participent a I’élaboration du texte épique.
Nombre d’entre comme Samba, Hammee, Buubu ne sont que des inventions et des
imaginations des orfevres poetiques ; d’autres encore reflétent les réalités démographiques
marquées par la diversité des origines ethniques : Mama Doki, Kumba Kooti, Hani, etc,
sont mandingues, bambara, maures, Wolof, Soninké, Fulwe, etc. Au demeurant, certaines
personnes convoquees dans les chants ont effectivement existé et joué des rbles que
I’histoire restitue et retrace facilement. Et I’exemple le plus illustratif dans ce corpus est
celui de Sule Njaay « Le Jeune ». Le contexte collabore intimement et parfaitement avec
son identification. Il fut le dernier satigi des deeniyankoowe que les Chroniques du Fouta
Toro mentionnent. En effet, I’histoire a retenu qu’il a régné de 1735 & 1758 et avait
systématiquement refusé d’accueillir et de pactiser avec la religion musulmane. D’ailleurs,
furieux de I’avancée irrésistible de cette religion, il prit la décision de sortir de son palais

royal Horkajeere pour rejoindre son armée.
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Siré Abbas Sow dit que « le [satigi] Sule Njaay Le Jeune partit de nuit en pirogue
pour aller chercher I’armée chez les deux chefs qui la commandaient et qui résidaient I’un
au village de Wali et I’autre a Tulel, car il ne pouvait aucunement se fier a ceux qui étaient
auprés de lui*®*». Mais, il échoua sa sortie désespérée et trouva la mort avant d’arriver au
campement de ses troupes, car : «dans les rapides du courant lui apparut un étre
ressemblant a un genie femelle. Suley Ndyay « Le Jeune » empoigna un fusil qu’il avait
avec lui et le braqua sur ce génie, mais lorsque s’éleva la fumée, le fusil éclata entre ses
mains et la blessure qu’il recut de ce fait causa sa mort*®». Sa disparition tragique et
mélodramatique digne des genres littéraires fantastiques sonna la fin du régime séculaire
deeniyankoowe. Sule Buubu Gaysiri, son successeur imposa de nouvelles directions au
régime sous son magistere. En effet, il participa activement a la propagation de I’Islam
dans tous les coins de son territoire.

L’autre exemple que nous rencontrons dans notre corpus est celui d’Ali Maalum.
Chez les populations Halaaywe, il est admis qu’il est descendant d’un deeniyanke du nom
de JoLli Ba, originaire de Waali Janta#*¢®, Ce dernier, pour des raisons que ne rapporte pas
la tradition locale, partit de son village natal pour s’installer parmi les Halaaywe. il passa
par Waalalde ou il fut recu par le farba de ce village. JolJi prit ses quartiers a Gellooji puis
aménagea a Dubaango. Il entra en contact avec les chefs des Dubanaawe, Biraam Sooko et
Jaggal Booy et avec celui des Mboonnaawe (les Jaandoogu ou Ndoogu Jah) qui avaient
déja occupé la partie occidentale et la partie centrale de la plaine de %oggee. Il alla alors
défricher les terres vierges situées a I’est et au sud du weendu Saye (la célebre mare de
Saye des chants du corpus) qui se trouve au centre de la plaine de «0ggee. Pour conforter
sa situation, il prit comme épouse une de leurs filles nommée Pennda Hammadi dite
Pennda Fuyfuy, sceur d’Amaar Hammadi, chef de la famille Walwe. La disette survint
dans la contrée et JoLli Ba, pere de famille responsable, prit la route de Jowol a la recherche
de mil-jiggoore mais ne revint pas.

Derriere lui, Pennda Hammadi accoucha d’un garcon qui porta d’ailleurs le nom de

Yaama JolJi Ba. Les Wal traversérent une crise difficile autour de la gestion de leurs terres

464 Sow, (Siré ABBAS), op. cit, p. 38.

485 1bidem, p. 38.

466 Jah Aamadu Umaar rapporte que ce personnage légendaire était diversement nommé par les populations : JoCi, Yugo
et Jaani, p. 83. Les familles Deenyanke sont restées trés prépondérantes méme pendant toute la période coloniale surtout
dans les cantons de la rive droite : canton de Littaama dont les terres sont tres riches et le cheptel treés varié que possedent
de grands éleveurs trés fortunés, entre autres. Lire a ce propos, Mohamadu Abdul, « Contribution a I’étude de I’histoire
coloniale. Les cantons de la Mauritanie, 1904-1960 », Mémoire de Maitrise, Département d’Histoire, Faculté des Lettres
et Sciences Humaines, Université de Nouakchott, 1985-1986, [91 pages], pp. pp. 44-45.
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de culture et grace a la mésentente persistance, leur neveu, Samba Maalum Laam, un des
petits fils de Yaama Jolli Ba, fut désigné comme premier Jaalaade Laam e, pour occuper
la place du chef des terres de la fratrie Wal iwe*®’.

Cette nomination de Samba Maalum Laam occasionna de graves dissensions au
sein de la famille. Son ainé, Aali Maalum Laam, trés remonté de n’avoir pas été choisi,
émigra au Yirlaawe-Hebbiyaawe (Bagodin et Mbaall, plus exactement). Il s’y installa
définitivement et profondément outré par I’attitude de sa fratrie a I’endroit de sa personne,
il n’hésita pas & changer son patronyme. Il se débarrassa de Lam pour prendre celui de
Kan. Certains de ses suivants et membres de sa famille prirent le patronyme de Gaako,
intégrant ainsi la caste des cordonniers. Mais, ils continuérent a conserver leurs droits
fonciers sur les domaines du Jaalaade®®®. Cette forte déception le poussait méme a prendre
des mesures de représailles envers les habitants de la province qui lui avaient refusé les
honneurs de la fonction Jaalaade. Il faisait le guet et posait méme des guets-apens aux
femmes qui voulaient descendre au fleuve ; il surgissait brusquement et décrochait des
coups de feu envers les personnes qui violaient ainsi son domaine. Les femmes terrorisées
par ses agissements, désarconnées par cet homme devenu un véritable danger public, s’en
prenaient a leurs époux, aux hommes valides qui n’osaient pas réagir contre Aali Maalum
Laam.

Leur arme était alors la parole, le chant: « la forét de la cité d’Aali Maalum est
ouverte a tous, sauf les puiseuses d’eau. La brousse a prouvé le malheur et foisonne de
cheveux de Hammee. Celui qui fuit sera tourné en dérision et le téméraire sera abattu,
poéme VI, vers 1, 2, 3, 4, 5 et 6 ». Biraama*®®, de notre corpus, quant & lui, éprouve
d’énormes difficultés avec les maures-safalwe, voisins insupportables et envahissants.
L’insécurité sur les deux rives du fleuve Sénégal est permanente et les populations doivent
constamment étre sur leurs gardes et leurs chefs particulierement vigilants. Ils sont
contraints de répliquer, de contre-attaquer et de répondre a tous les coups de main, de raids,
de rezzou que les bandes maures leur imposent. La défense de leurs frontieres, la
préservation de leur vie et de leurs biens étaient des défis quotidiens. Les Halaaywe étaient

particulierement éprouvés par les bandes de Siidi Eli. Leurs confrontations sont restées

467 Jah, (Aamadu Umaar), « Paysannerie et évolution fonciére dans la province Halaywe (Région de %0ggee), Mémoire
de fin d’études, Nouakchott, Ecole Normale Supérieure, 1985-1986, p. 83.

468 |bidem, p. 83.

469 Grace aux enquétes de Boye Oumar Abou, nous savons que, d’apreés la tradition orale des Halaaywe, Biraama serait le
fils de Hammee Njakk. Ce dernier fut désigné par les Deeniyankooae, farba Jowol et détenait le pouvoir politique et
administratif, p. 65.
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célebres dans I’histoire coloniale de la province du Tooro, en particulier, et de la vallée du
fleuve Sénégal, en particulier*’®. Biraama était engagé dans cette ambiance insécritaire et

joua pleinement son rdle.
Conclusion

Les rapports entre alamari, le*#gi, gummbala et konntimpaaji sont inextricables et
emmélés. Et il n’est pas aisé de faire la part des choses entre ces formes poétiques,
folkloriques. En tous les cas, ils s’originent dans le long et fructueux régne des Fulwe
deeniyankoowe qui leur ont donné toutes leurs lettres de noblesse. En vérité, ce fut une
période ou les guerriers sewwe ainsi que leurs épouses déclameérent et scandérent jusqu’a
ivresse ces textes qui appellent la confrontation, le sang, I’honneur et la majesté des traine-
sabres. Les querelles politiques, les dissensions successorales au sein de la descendance de
Koli Te=ella, les attaques convergentes, groupées et récurrentes des forces maures du nord,
les percées fulgurantes des armées Fulwe du sud, les combattants de la foi musulmane sur
le Ngenaar, ont constitué un terreau fertile a souhait pour I’éclosion de ces formes
culturelles poétiques. La guerre était partout et la vallée du fleuve était comme une ceinture
de feux volcaniques allumés concommittemment.

Les guerriers farouches défenseurs de I’ordre paien et paillard ainsi que ceux
défenseurs de I’idéal d’une cité musulmane epurée de tous les péchés étaient a I’honneur.
Ceux qui combattaient au nom de leurs princes et ceux qui donnaient leur vie au nom
d’Allah et de son Envoyé Muhammad occupaient pendant tous ces siecles le devant de la
scene politique, militaire et culturelle du Fuuta Tooro et méme au-dela. Donc, les nuits
alamari offraient aux guerriers du premier ordre I’occasion de se lancer dans des
incantations et des engagements a tenir pendant les chocs meurtriers. Ces paroles étaient
portées par ce qu’on nomme konnti ou les chants de guerre pour décupler leur courage. Les
guerriers, méme les plus timorés devaient se défendre et défendre leur terrain et avancer
sur n’importe quel ennemi.

Chants de sang, du merveilleux et du fantastique, de la mort, ils anesthésient les
hommes devant toute forme de peur panique. Le sang doit étre répandu et la mort semée
partout. Le merveilleux paien ou islamique reste une dimension de ces genres poétiques. Si

le premier est hanté par des forces surnaturelles, surhumaines téléguidées par la magie qui

470 Ba, (Daha Chérif), « Marginalité et exclusion au Sénégal. Les comportements délictuels et criminels dans la vallée du
fleuve Sénégal, 1810-1980 », These de doctorat 3¢ Cycle en Histoire, Département d’Histoire, Faculté des Lettres et
Sciences Humaines, Université Cheikh Anta Diop de Dakar/Sénégal, 2002, p.
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protege les combattants, le second promet aux partisans de I’Islam la récompense ultime, la
fortune ultime : le Paradis. Allah est avec ceux qui portent sa religion en bandouliere et
cherchent & I’ancrer dans les cceurs et les esprits des fuutankoowe indécrottables de leurs
religions fétichistes. L’étude de ces genres nous a permis de remonter I’histoire et de
donner crédit a certaines allusions a des toponymes, d’anthroponymes, de sites mémoriels
et de lieux géographiques que les chercheurs peuvent sans grande peine retrouver et
identifier. Ici, la chronotopie est un élément décisif qu’il faut mettre a contribution pour
I’analyse textuelle et intertextuelle. Bien évidemment, ils réservent une part importante a
I’imaginaire qui d’ailleurs est soutenu par les anaphores, les répétitions, les imprécations,
les interrogations, les allitérations, toutes figures stylistiques de la cadence. De f ait, il reste
possible de recomposer, de reécrire I’histoire du Fuuta Tooro par le biais de la tradition

orale, par le biais des chants konntimpaaji, alamari, le ##gi.

CHAPITRE 2: FETES ET FOLKLORES DANS LES PECHERIES DE LA
VALLEE

Parmi toutes les créations folkloriques et festives produites et mises en scéne par les

pécheurs de la vallée du fleuve Sénégal, de Dagana aux hameaux de la Falemme, nous

270



Deuxieme partie :
Productions culturelles et scénes folkloriques sous I’ére ceCZo, 1512-1883

avons choisi de présenter et d’analyser le peekaan et ses adjuvants. Véritable hymne a la

bravoure, le peekaan, air mystiquement surchargé, célébre le cubalaagu.
1. Le peekaan, le singulier patrimoine des subal @e

Le peekaan, genre poétique et littéraire qui ne s’accompagne pas de musique,
appartient exclusivement aux pécheurs de la vallée du fleuve Sénégal, c'est-a-dire les
subal@e. Comme le souligne d’ailleurs lbrahima Sow, il s’agit effectivement d’un
« testimonial that recounts the bravery, prowess, and heroic exploits of subal@e
confronting water-spirits, man-eating crocodiles, and clever hippopotamuses...*"*». C’est
une élégie, une légende, mais, c’est aussi un prétexte tout indiqué pour le poéte de faire
revivre le passe : belles et saisissantes descriptions des subalooji-villages de pécheurs haut-
perchés sur les bourrelets et « falaises » du fleuve ou powle maayo*’?, le lourd repos des
énormes et imposants caimans d’eau douce, les gerbes d’eau étincelantes lancées par les
lamantins joueurs en migrations vers I’amont et ou I’aval, les profondeurs abyssales-tewru-
aux eaux bleues noires, gites des monstres effroyables et valétudinaires, habitacles des
sirénes -jineeji ou jom maayo.

Le peekaan est un genre qui met en exergue les vertus martiales et guerriéres,
magiques, porte aux nues les glorieux noms et hauts faits des awoo e, pécheurs, maitres
incontestés des mondes aquatiques et liquides, alliés ou ennemis des peuples des sphéres
subaquatiques*’3. Soulignons, en passant, que I’étroitesse des relations qu’entretiennent les

471 Sow, (Ibrahima), « Le monde des subal ze (Vallée du Fleuve Sénégal) », Bulletin de I’IFAN, série B, n°44, 3-4, 1982,
pp. 238-320.

472 powle : pluriel de fon+#go maayo : les bourrelets qui limitent le lit majeur du fleuve ; position trés stratégique occupée
par les habitations pour non seulement échapper aux inondations mais aussi avoir une vue imprenable sur le cours d’eau,
mais aussi, c’est une position intermédiaire entre les champs familiaux du Waalo (mbaalwaaldi) et I’eau, lieu par
excellence des activités de péche.

473 Nous retrouvons ces crocodiles sacrés dans divers endroits de Madagascar, notamment prés de Diego Suarez, dans
certains lacs de I’Ankarafantsika (ici, le respect dii aux crocodiles tenait au fait qu’autrefois les entrailles des rois
Sakalava décédés étaient immergés dans I’eau ou elles servaient de pature aux sauriens; le caractére sacré de ces
dépouilles se transmettaient ainsi aux habitants du lac. Mais, depuis longtemps, les entrailles des rois ne sont plus jetées a
I’eau, mais on abandonne encore sur le lac le brancard qui a servi au transport du cadavre jusqu’au lieu de I’inhumation)
et dans le sud-ouest, au lac Ifantsy. En ce dernier point, ils portent aux quatre pattes des anneaux d’argent qui leur ont été
passés en méme temps qu’on leur arrachait une ou deux dents ; ces animaux, affirme la tradition, ne dévorent que les
auteurs de graves méfaits, et parmi les personnes qui vont journellement s’approvisionner de joncs sur les rives du lac,
seules sont parfois victimes de leur voracité celles qui ont quelque crime a se reprocher. Aux environs du lac Itasy, en
Imérina, on croit que si I’on tue un crocodile, une vie humaine sera bient6t réclamée par les freres du monstre en
expiation de sa mort. On pratique jadis I’ordalie par le crocodile. D’ailleurs, un clan Antandroy porte méme le nom de
Zafindravoay, descendants de crocodiles. D’apres la légende, la femme ancétre de ce clan aurait été I’épouse d’un
saurien. Depuis cette époque, ses descendants, non seulement ne doivent plus détruire ces animaux, mais encore peuvent
traverser impunément les rivieres et les mares les plus infestées. Toutes ces raisons avancées expliquent, en dehors de la
chasse industrielle pratiquée pour le compte de certaines compagnies d’exploitation, que le crocodile est relativement peu
traqué en Madagascar. Des rites spéciaux sont organises dans la chasse aux caimans ; les indigiénes qui s’affirment
descendants du crocodile, se vengent sur lui dela maniére suivante chaque fois qu’un des leurs a été dévoré. Une plainte
en régle est proclamée parle chef de tribu au bord de la riviére ou du lac habité parle saurien, puis un hamegon amorcé est
jeté a I’eau ; I’animal capturé regoit d’abord des excuses du chef obligé de sévir contre un parent, puis subit un véritable
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pécheurs et les tisserands est affirmée au travers d’une parenté utérine fictive et I’adage
local soutient que « ko kamae njiidi yumma : ils sont de méme mere ». Mais, elle ne se
résume pas a cela. Lorsqu’ils se retrouvent, les pécheurs pratiquent un genre littéraire, le
peekaan, « épopée corporative*’* », qui consiste a déclamer leurs généalogies, a évoquer
les faits et les gestes de leurs illustres ancétres disparus. Ces évocations sont entrecoupées
de récitations de formules magiques (cefi, jati) en rapport intime avec I’exercice de la
profession, et ce, dans un ordre qui permette a I’auditoire de prendre conscience, si besoin
était, de I’emprise territoriale du groupe, de la communauté. Les tisserands dans les mémes
circonstances pratiquent le dillere, un genre aux caractéristiques formelles analogues, qui
est géographiquement centré sur le fleuve maayo et dont les formules magiques sont
identiques a celles des pécheurs awoowe. D’ailleurs, les pécheurs peuvent librement
prendre part aux manifestations folkloriques, aux chants et aux danses des tisserands et
réciproquement*”.

Globalement, le peekaan, vaste chant épique*®, exalte et honore le
cubalaagu/cubalaagal et rend compte de tout le corpus qui constitue les valeurs qui
circonscrivent et rendent compte de I’univers unique des pécheurs. Rappelons qu’a I’instar
du pulaagu par exemple, le cubalaagal est la maitrise magicienne parfaite, affinée de
I’élément liquide, des univers aquatiques et subaquatiques, la connaissance des secrets les
plus terrifiants et merveilleux tapissant leurs fonds. En effet, le cuballo, chasseur
aquatique, doit connaitre les habitudes et les comportements des caimans, des
hippopotames, des genies malins (munuuji maayo, seytaneeji ndyam). Au demeurant, il est
impossible d’étudier ce genre poétique sans mentionner avec force le célébre et inégalable
chantre du peekaan, Gelaay Aali Faal. Des poignantes descriptions scéniques offrant
comme théatres d’apres combats et de luttes acharnées mettant en avant des pécheurs

contre d’énormes crocodiles aux dents pointues et acérées aux pittoresques descriptions de

réquisitoire a la fin duquel I’exécution est ordonnée. Des pieux aigus et durcis au feu sont enfoncés dans le ventre de
I’animal au milieu des cris de rage. Dés que celui-ci est mort, la scéne change : les femmes dénouent leurs cheveux en
signe de deuil, s’approchent du cadavre et avec des gémissements I’entourent de fils de soie qu’elles ont tissés
spécialement et qui sont censés représenter un linceul. Le crocodile est enfin enterré au milieu des lamentations usitées
pour les deuils des familles, et une pierre droite placée sur la tombe marque le lieu de la téte ; 13, la nature rituelle de la
chasse et de la mise & mort est évidente ; le caractere sacré du saurien se retrouve d’ailleurs dans I’ancienne ordalie par le
crocodile (cf: « La chasse et le piégeage chez les indigenes de Madagascar », de Décary, Raymond, Extrait du Journal
de la Société des Africanistes, Tome 1X, 1939, pp. 3-41). Lire aussi Decary (Raymond), « Le crocodile malgache. Ses
meeurs, son réle dans la vie indigéne », Journal de la Société des africanistes, Tome XIX, Fascicule II, 1949, pp. 195-
207.

474 Wane (Ibrahima), « Amour et honneur dans le Pekaan (Epopée des pécheurs du Fouta Toro) », éthiopiques n°84.
Littérature, philosophie et art, 1°" semestre 2010, p. 63.

475 Kyburz, (0.), « La fabrication de la foulanité », Journal des Africanistes, Année 1997, Volume 67, Numéro 2, p. 111,
pp. 101-126.

476 Sy, (Amadou Abel), Op. cit., p. 79.
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pirogues deéchirant les eaux moutonnantes du fleuve Sénégal, son travail poétique, trés

recherché, a effectivement immortalisé le genre peekaan.
a. Entre mythes et 1égendes

Le peekaan est sans contexte I’un des éléments les plus populaires de la littérature
pulaar en Afrique occidentale*’”. Véritable Iégende, le texte pouvait a la fois revétir des
allures élégiaques et tragi-comiques. Au Fuuta Tooro, il est I’apanage des familles Jeey,
laudateurs attitrés et traditionnels du groupe dont ils constituent la mémoire vivante. lls
affirment que le peekaan fut pour la premiere fois inventé et chanté par leur aieul du nom
de Demmba Jeey I’ancien, du village de Tube Jeey. La saga des subalwe a retenu que
Muusa Bukari et Demmba Jeey furent et restent les figures ancestrales et mythiques du
peekaan. Demmba Jeey, quant a lui, aurait choisi par la suite de prendre le chemin du
Ganjool, dans la bienlieux immédiate de Saint-Louis. Il n’y resta pas longtemps et
s’installa a proximité de Dunndu Baaba Jeey, plus exactement a Njeeyeen entre les
hameaux de Njoobeen et [Jaxeen.

Puis, ce sera au tour de Leybar de I’accueillir, car c¢’était un lieu de prédilection des
pécheurs venus un partout du Waalo et méme de plus loin encore. Il quittera définitivement
Leybar en y laissa sa sceur nommée Kumba Jeey pour s’enfoncer plus profondément vers
I’est (nous pensons qu’il a subi une série d’initiations chez les redoutables maitres-
pécheurs du fleuve Niger, les Sorko et/ou les Sorkawa)*’8. Il y séjourna un long moment
avant de revenir au bercail. C’est au retour qu’il aurait acquis le peekaan d’un génie des
eaux qu’il aurait surpris en pleine séance de chanson, chanson qui deviendra I’hymne des
subalwe awoowe. Le génie étant endormi, Demmba en profita pour s’emparer de la
clochette qui rythmait les chansons de I’étre extraordinaire et partit dans une course folle
dans la brousse. Mais, le malin génie se réveilla aussitdt et constata la disparition de son
instrument ; il prit la chasse du fuyard, le rattrapa et I’interpella nommément. Il somma a

I’nomme de lui rendre son bien, mais ce dernier, courageux et téméraire, lui opposa un

477 Nous pensons, comme d’ailleurs nombre de chercheurs qui s’intéressent a ce genre poétique que le peekaan viendrait
du mot feekaade : vociférer, crier a tue-téte, cantonner. Ici, le poéte doit avoir des cordes vocales solides pour que la voix
puisse porter au loin la complainte, la tristesse, la contrition, I’amour, la nostalgie, la fureur, la malice et la jalousie des
hommes, etc.

478 Sorogo, pluriel : Sorogo-yé, étroitement apparentés aux Soroko des Songhay ; les Bambara et les Bobo, leurs voisins,
les appellent Bosso ou Bouosso ; c’est de la que les Frangais ont tiré le mot Bozo. Leur habitat couvre I’aval de
Sansanding jusqu’au-dela du lac Debo ; le Niger coule dans une dépression ou ses eaux, en plein hivernage, s’épandent
depuis le pied des montagnes de Bandiagara a I’est, jusqu’au méridien de Monimpé, a I’ouest, depuis San au Sud jusque
vers Soumpi au Nord. Cette immense cuvette, avec les marigots qui la sillonnent, constitue la partie principale du delta
central du Niger ; c’est I’habitat propre des Bozo: Lire: Monteil, (Charles), « La langue des Bozo. Population de
pécheurs du Niger », BCEHSAOF, 1932, Tome XV, pp. 261-399. Lire Ba, (A. H.) et Daget, (J.), « Note sur les chasses
rituelles bozo », Journal de la Société des Africanistes, Tome XXV, Fascicule | et 11, 1955, pp. 89-97.
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refus net et catégorique. Devant cette situation, le génie promit au cubballo d’accéder en
toutes choses a ses désirs et d’exaucer ses prieres, si celui-ci obtempérait rapidement.
Devant I’embarras du choix, le cubballo opta résolument pour la chanson qu’il venait
d’entendre de la bouche du génie, c'est-a-dire le peekaan. Le génie, ayant récupéré sa
clochette, respectant ses engagements et honorant sa parole, lui en fit don et ainsi qu’a
toute sa descendance. La tradition familiale a retenu, apres Demmba Jeey I’ancien, les
noms de chanteurs de peekaan tels que Demmba Ciiwa, ®abodou, Mammadu Jeey, Saara
Jeey, qui sont tous natifs du village de Jaaraasel, dans la province du Laaw*°.

Jadis, selon une autre l1égende des origines des pécheurs du Fuuta Tooro, un grand
orage avait éclaté sur la vallée du Sénégal. L’eau, abondante, impétueuse et menacante,
arrachant les arbres, les roches, toute bouillonnante de colére, entrainait dans sa course
furieuse et folle les paillettes d’or du Ngalam vers les eaux boueuses du fleuve. Alors,
certaines familles de pauvres cultivateurs, grands plongeurs et habiles nageurs, se jeterent
dans les eaux. Pareils a d’énormes grenouilles, ils attrapaient les filons d’or au passage
comme des poisons happeraient I’appat. Quand I’orage se fut apaisé, I’eau devint plus
calme, plus claire, et la péche fut plus facile. Tous les habitants du village d’Aas (Tooro)
étaient accourus avec des calebasses, des canaris et autres ustensiles pouvant leur servir
d’engins de péche. A la fin de la journée, le résultat de toute cette péche put étre évalué a
plus de soixante grammes d’or. Avec cet or aux mille reflets et a la belle couleur jaune, ils
se firent chacun une jolie et large boucle qu’ils porterent, hommes, femmes été enfants
pendre a leur oreille droite. Cette belle parure, cet ornement colteux et éclatant fut I’objet
de leurs plus grands malheurs. Tous ceux qui portaient I’or, le métal du diable étaient
investis d’un pouvoir mystique et taxés de sorciers. Redoutés et hais de tout le monde, ils
vinrent habiter la rive droite du fleuve Sénégal, la Mauritanie.

La, ils vivaient comme des bétes sauvages dans de profondes grottes dont
I’ouverture était fermée, le soir, par une lourde pierre plate sur laquelle était gravé, en
grosses lettres arabes, le nom de la tribu des fratries nombreuses. Il s’agissait des Saareen
(originaires de Jaatal, piroguiers et laptots des traitants de Saint-Louis), Maaleen (pécheurs
et maitres incontestés des eaux), Njong (habitants de Gaaya, Donnaay, péchant au gubbol
dans les environs poissonneux de Fanaay et de Njaayeen), Mboocc (plutdt chasseurs que

pécheurs, habitant les voisinages des grandes foréts tres giboyeuses de Falo Lawae et de

479 Sy, (Amadou Abel), Seul contre tous. Deux récits épiques des pécheurs du Fouta Toro : Ségou Bali. Balla Diérel
chantés par Guélaye Fall. Textes et analyse, Traditions orales/Les nouvelles éditions africaines (NEA), Dakar/Abidjan,
1978, [164 pages], pp. 77-79.
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Lamnaaje). La rive droite du Sénégal, vaste région d’élevage et d’exploitation de gomme
était occupeée par les maures Twabiir grands éleveurs et guerriers redoutables. Mais, bientot
les ressources importantes de cette région attireront le grand roi des Trarza, le yaaram Uld
Siidi Yelli qui leur livra maintes batailles. Toutes ses expéditions guerrieres échouerent
devant les intrépides guerriers Twabiir qui furent admirables de forme et de courage.
Impuissant a entamer et a vaincre les vaillantes légions guerrieres Twabiir, Siidi Yelli vint
solliciter I’aide des pécheurs. Il ne tarda pas a obtenir satisfaction, car les pécheurs étaient
animés par le vif désir, la soif ardente de se baigner dans le sang de leurs ennemis Twabiir.
Un grand combat s’engagea sur le plateau calcaire de Koomaak et se termina par une
éclatante victoire remportée par Siidi Yelli et ses alliés. En récompense, Siidi Yelli leur
donna le droit d’occuper toute la fertile vallée du Sénégal depuis sa source jusqu’a son
embouchure bordée de dunes mouvantes. Alors, les pécheurs y établirent leurs baax ou
grands champs de mais, potagers. Ils abandonnérent alors leurs grottes sombres et humides
pour habiter les bords verdoyants du fleuve, sous la surveillance de leur chef Njaaxuri.

Les Twabiir mécontents de leur défaite se tournérent contre les pécheurs. Ils firent
alors appel aux pirates Sereer. Ce fut pendant de longues années une rude guerre
d’escarmouches. Les pécheurs sans cesse menaces de mort ne purent plus travailler. Ainsi,
la prospere vallée du Sénégal dont les richesses presque légendaires avaient toujours attiré
la convoitise des grands rois des régions voisines, ne fut plus qu’un lieu d’anarchie en
proie aux pillages et aux famines. Les rois, avec leurs bandes de fanatiques, pillerent et
épouvantérent les habitants. Ces derniers, pour mettre terme a ce despotisme,
abandonnerent leurs terres pour devenir pécheurs. Ils abattirent de grands arbres et en firent
de fréles embarcations: maisons flottantes qui accueilleraient a la premiére alerte leur
retraite. lls s’armerent de longs harpons et devinrent aussi grands pirates que d’habiles
pécheurs. lls passerent ainsi leur vie, vivant des produits de leur péche et des fruits
sauvages. A la fin, las de vivre sans cesse sur I’eau, en proie aux intempéries et aux
menaces incessantes des pirates Sereer, ils batirent de grands villages lacustres dont le plus
important et le plus renommé fut Kodit, sur I’ile a Morphil. Cette fuite des pécheurs vers
des destinées meilleures avait pour but la sauvegarde de leurs biens et la protection de leurs
progénitures. Ainsi, ils purent se soustraire aux exigences rigoureuses des Maures qui
enlevaient tout jeunes leurs enfants et les emportaient dans de grandes outres, loin, bien
loin, dans les coins les plus reculés du désert mauritanien pour faire d’eux des gardiens de

chameaux. Ces jeunes, quittant a peine les seins de leurs meres, étaient soumis a

275



Deuxieme partie :
Productions culturelles et scénes folkloriques sous I’ére ceCZo, 1512-1883

d’horribles tortures. Ils n’avaient pour toute nourriture quotidienne qu’une poignée de
graines de mil et quelques figues sauvages. lls étaient tenus aussi de surveiller les
troupeaux de chameaux du matin a la tombée de la nuit, sous les implacables rayons
solaires. Les pécheurs se regrouperent autour de leur chef Njaaxuri, a Kodit pauvre petit
amas de tas de paille dispersée ¢a et 1a, devint un village renommé dont le nom volera de
bouche en bouche comme un souffle mystérieux a travers la vallée du Sénégal et dont
I’écho sera répété par les générations futures.

Cependant, de Ngawle, le grand Faidherbe bombardait Kodit situé a quatre
kilométres de Podor. Une bombe éclata dans la maison du chef ; son beau cheval blanc fut
tué, alors, ce fut la panique : les pécheurs épouvantés et terrifiés, ignorant le malheur qui
planait au dessus de leurs tétes, tous a la fois, comme si un signal avait été donné, se
jeterent dans I’eau. Ce furent alors de brusques plongeons, de grandes brassées ; ils nagent
désespérément en masse serrée. lls étaient animés dans leur fuite par la crainte de la mort
et le sentiment de la liberté. Ils allerent a Jalmac ou ils retrouverent leurs femmes et enfants
qui les avaient précédés. Cependant, a la construction du fort de Podor, les pécheurs
vinrent habiter Podor et ses alentours pour se mettre sous la protection des Francais. Podor
grandit, la péche devint plus active et son importance s’étendit sur toute la région du
fleuve. Fonciérement attachés a leurx coutumes et meeurs, les pécheurs suivaient la religion
de leur grand ancétre, le grand sorcier et maitre des eaux des fleuves et des rivieres, Muusa

Bukari®e,
b. Les fondements naturels et sociologiques du peekaan

Certains pensent qu’il n’est pas en réalité une poésie au sens étymologique du
terme, mais plut6t un slam qui consisterait a concilier, a mailler la force magique des mots
a la puissance et a la profondeur de la voix de I’homme. Ce slam véhicule et charrie les
thémes récurrents que sont la bravoure, les instants solennels, la description des éléments
naturels, cosmiques et aquatiques. Il est intimement lié a la vie aquatique, a ses
ondoiements et est déclamé dans la nuit profonde, calme que ne perturbe que la brise
frisquette et molle. Chant épique des awoowe, ce genre est « un meémorial qui dit la
bravoure, la prouesse et les hauts faits des maitres et des héros subal @e aux prises avec les

génies des eaux, les crocodiles mangeurs d’hommes, les hippopotames savants...*81». Il est

480 Une autre légende des origines des pécheurs et de la péche a été collectée par Bocoum, (Idy), dans « Le pécheur
Toucouleur », Devoir de vacances, Ecole Normale William Ponty, IFAN 11-SE 7, sans date.

481 Sow, (1.), “Le monde des Subal ze (vallée du fleuve Sénégal) », Bulletin de I’IFAN, Tome 44, série B, n°s 3-4, 1982,
p. 245. Lire aussi Ligers, (Z.), « La chasse a I’hippopotame chez les Bozo », Journal de la Société des Africanistes, Tome
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le patrimoine exclusif des pécheurs habitants sur les bourrelets de la vallée du fleuve
Sénégal. Ces « cubalots*® » seraient venus des pays Wolof, chassés tantot par les famines,
tant6t par les guerres pour s’installer sur les rives du fleuve Sénégal. Composé de longs
poemes et des passages incantatoires pratiquement inintelligibles, récités par les seuls
initiés, le peekaan aurait une origine ésotérique*®®. Pour les populations du bord du fleuve,
le mystére des eaux et le caractére troublant de quelques phénomenes fluviaux, comme
I’apparition de certains phénomeénes fluviaux, comme [I’apparition de certains « étre
surnaturels » ou de bétes inconnues, ne peuvent trouver qu’une explication métaphysique.
« Jom maayo », « Caamaaba », « Munu maayo », sont des divinités maitresses des eaux
dont il faut implorer le soutien pour que la péche soit bonne ou pour vaincre le Ngabu
(hypopotame) ou le Ngaari Maayo (Caiman) a I’occasion de duels meurtriers.

Dans les légendes, la croyance aux génies existe et reste tenace parmi les
populations du Fuuta Tooro. Ce sont les génies qui commandent la vie du fleuve, des plans
d’eau et autres diverticules, ordonnent leurs courants et leurs crues, dirigent et orientent les
mouvements migratoires des bancs de poissons, les groupes de crocodiles, les troupes
d’hippopotames, etc. L’examen minutieux des incantations révélent une forte présence
d’idiomes de la langue sérere et Wolof. Ce qui confirme la parenté génétique des pécheurs
du Fuuta avec ces groupes ethniques qui se trouve matérialisée par les mémes noms :
Gueye, Gaye, Sarr, Diop, etc. Le patrimoine folklorique des pécheurs ressemble, dans bien
des aspects, a celui des Sereer. La phrase musicale est pratiquement la méme chez les
subalwe et chez les Sereer Siin et [Jominka. Il suffit, pour s’en convaincre, de comparer le
peekaan cuballo aux chants populaires Sereer.

Les instruments de musique sont egalement les mémes. Les manifestations
culturelles se font surtout du fiifiire, c'est-a-dire de la chasse collective aux crocodiles
dévastateurs des stocks halieutiques. Les chefs des communautés de subalwe voisines se
concertent pour organiser le fiifiire, ou sont impliqués hommes, femmes et enfants. Ce sont

les adolescents qui conduisent les pirogues montées par les pécheurs armés de harpons qui

XXVII, Fascicule I, 1957, pp. 37-66. 1l s’est documenté aussi les stratégies de chasse a I’éléphant faite sur des pirogues
sur le lac Débo, individuellement ou en groupe : Ligers, (Z.), « La chasse a I’éléphant chez les Bozo », Journal de la
Société des Africanistes, Tome XXX, Fascicule I, 1960, pp. 95-99. Chaque pirogue harponne un éléphant et chaque
chasseur récite les louanges de son harpon tan.

482 C’est ainsi que I’orthographie De la Courbe dans son Premier voyage a la Coste d’Afrique, aux pages 93 et suivantes.
Leurs chefs portent comme titres : Jagudin, Jaaltaawe, Jasak, Farba (titre mandingue), Teen et celui des Cubbunaame de
Matam porte, quant a lui, de Borom Cubbu ; Cf. Gaden, (Henri), Proverbes et Maximes Peuls et Toucouleurs traduits,
expliqués et annotés, Paris, Institut d’ethnologie, 1931, [368 p], le chapitre treiziéme : Dictons du Fouta sénégalais sur le
pays, ses habitants, son passe ; Gaden affirme en effet que « les chants particuliers aux Subal we se nomment pekan », pp.
310-311

483 |jre & cet effet, Keita, (M. M.), « Le noir et le secret », Etudes Guinéennes, 1, 1947, pp. 69-78.
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est I’unique arme utilisée a cette occasion. Les pécheurs, maitres de pirogues, chantent des
incantations pour maitriser les crocodiles, et rivalisent d’adresse. Tout pécheur qui tue un
crocodile s’en attribue la queue. Les femmes, richement parées, chantent les louanges des
plus vaillants et des plus adroits des pécheurs. Le fleuve ne se contente plus de les nourrir
mais, les eaux, subitement et pendant un moment magique, se transforment en une arene
ludique bigarrée. La notoriété des subalwe se forge a cette occasion*®*. Guellaay Ali Faal a
lié son nom au peekaan.

Ce genre, d’origine ésotérique probable, est I’un des plus populaires de la littérature
ouest-africaine. Il fait partie, en plus du gummbala et des keroode, du fonds culturel
fortement ancré dans les terroirs du Fuuta Tooro et pendant plusieurs siécles, il n’a pas
évolué ; statique, permanent, il est en fait la trame du continuum historique, culturel,
folklorique des subalooji. La présence quasi obsédante de longs passages incantatoires,
dans la plupart des cas, inintelligibles et mystérieux pour les masses profanes, nous indique
gu’il est I’apanage, le domaine réservé des initiés. Il est en fait clair que le peekaan « est
aux pécheurs ce que les kerooce furent aux chasseurs, le dillere aux tisserands*®». Les
populations subalze implantées*® sur les bourrelets des fleuves ont toujours été
confrontées au mystére des eaux opaques ou cuivrées ; elles étaient désarmées par le
caractere trouble et troublant de quelques phénoménes fluviaux qui ne pouvaient trouver
d’explication que par la métaphysique et le surnaturel ; elles devaient souffrir la profonde
et obsedante énigme des apparitions périodiques et récurrentes de bétes et de monstres
jamais connus ni apprivoisés.

C’est ici qu’interviennent les Jeey, Kome et les Saar. Si les premiers, surtout de
Jaarangel, sont des chanteurs de renom dans la louange de leurs congénéres, les derniers
sont, quant a eux, les détenteurs du savoir magique des subalze; les Saar sont de loin les
plus notoires, les plus réputés, a cet égard, car leur village Ngawle est un haut lieu de
pélerinage sur la tombe de la célebre Pennda Saar. Mais leur attrait sur les pécheurs était
incontestable et par la force des choses, un monde peuplé de croyances, de magies, de

forces obscures modelérent et remodelérent les mentalités collectives et consolidérent les

484 Kane, (Oumar), op. cit., p. 283.

485 Gueye, (Téne Youssouf), Les aspects de la littérature pulaar en Afrique occidentale. Quelques visages du Sud-
mauritanien, Nouakchott, 1977, p. 35.

486 Cf.: Wane, (Yaya), Les Toucouleurs du Fouta Tooro (Sénégal). Stratification sociale et structure familiale, Centre
national de la recherche scientifique, IFAN, Dakar, 1966, pp. 72-77. Ces populations, selon Wane, dont certaines seraient
d’origine Wolof, ont investi les abords immédiats des cours d’eau ; les villages perchés sur les rives du Sénégal et du
marigot de Duye sont en effet majoritairement peuplés de subalwe. Leur caste a pour patronymes fréquents Beey, Caam,
Cubbu, Diba, Faal, Gaajo, Gay, Gey, Jaak, Jaako, Jaatara, Jaw, Jeey, Jool, Joop, Juk, Kome, Kontey, Loo, Maal, Mbaay,
Mbooc, Nget, Njuk, Njaay, Nyan, Paam, Saak, Sal, Saar, Sekk, Sow, Sih, Wadd, Woon.
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fondamentaux d’une conscience et d’une croyance a des mondes liquides et aquatiques*®’.
L’imposition de I’islam n’a pas totalement formaté cette croyance aux mythes des eaux*e.
Les figures emblématiques de ce cosmos et de cette faune aquatiques singuliers sont les
divinités fluviales qui suivent : le caamaaba, le munu maayo, le joom maayo*®°.

De fait, le pécheur est condamné a entretenir et a subir les rapports
mélodramatiques avec les fréquentes noyades, les périls des grands crocodiles mangeurs
d’hommes, la nature mystérieuse et hideuse de I’hippopotame. Tant il est avéré que « dans
le lit du Nil (fleuve Sénégal), on trouve de grands crocodiles d’une taille effrayante, qui ont
dix coudées et méme davantage**®» et que « les crocodiles sont fréquents dans ces cantons
[a deux lieues au dessous de Podor] ; c’est le lieu de toute la riviere ou ils sont en plus
grand nombre ; sans doute a cause du voisinage des bois, ou ils peuvent se mettre a I’abri
des chasseurs. On en voit tres peu au Sénégal ; encore n’est ce que lorsque les eaux sont
douces. Ce qui fait que pendant presque toute I’année, on n’en rencontre qu’a quarante
lieues environ au dessus de I’embouchure du fleuve. Comme les requins ne vont point dans
I’eau douce, la riviere est toujours dangereuse ; car les requins finissent ou les caymans
commencent, & par conséquent, dans tous les temps & dans tout le cours du fleuve, on
court un danger imminent lorsqu’on ose s’y baigner. Les hyppopotames, ou chevaux

marins se trouvent aussi en grand nombre dans le royaume des Poules. Cet animal est

487 |_es subaloji sont des univers jalonnés d’obstacles dangereux auxquels les pécheurs, dés leur tendre enfance, doivent
se confronter : dés le premier jour de la naissance d’un bébé, on accroche a la porte et aux fenétres de la case des
branches de paftaan, des gris gris et de grosses tétes de poisson garnies de toutes sortes de fétiches. Sur le seuil de la
maison, sont répandus du lait de chevre a la robe blanche, et de I’huile de nooro. Pendant sept jours, la femme reste avec
son enfant, terrée, loin des regards. Le huitiéme jour, c’est le baptéme et a partir de ce moment, elle ne craint plus les
mauvais esprits ni les regards malfaisants des sorciers. Apres la premiere semaine de sa naissance, I’enfant est plongé
tour a tour dans les eaux des diverses rivieres qui arrosent la contrée, pour le protéger de tous les dangers tapis dans les
eaux et des accidents tels que les naufrages, les noyades et contre les mauvais esprits des eaux et les dangereux caimans.
L’enfant entre & I’école coranique a huit ans et accompagne son pére sur sa pirogue et s’initie ainsi au métier de ses
ancétres, avant de se circoncire.

488 Pour s’en convaincre lire I’intéressante étude de Laforgue, (Pierre), « Les Djenoun de la Mauritanie saharienne.
Magiciens, croyances et légendes », BCEHSAOF, 1932, Tome XV, pp. 400-424. L’ auteur démontre qu’en Mauritanie,
comme dans les autres pays de peuplement berbére, I’Islam ne s’est pas entierement substitué aux vieilles croyances
légendaires locales. L’ame maure nigrito-berbere, dit-il, est restée enracinée sur ce fond magico-religieux sans étre pour
cela le moins du monde mystique et intolérante. Il avance qu’aux cultes antiques d’ou sont nés les rites de magie et de
sorcellerie, aprés la croyance aux bons et aux mauvais génies de la terre, des eaux et du ciel, le dogme musulman des
djenoun a essayé de se substituer, mais, on percoit souvent, au fond de la trame, dans une légende ou un récit maure, le
vieux mythe animiste recouvert superficiellement du vernis coranique, p. 401.

489 Nous retrouvons le méme culte voué aux hommes de I’eau ou megbula du lac Tchad que nous rapportent Griaule,
(Marcel) et Lebeuf, (Jean-Paul), « Fouilles dans la région du Tchad Il », Journal de la Société des Africanistes, Tome
XXI, Fascicule I, 1951, pp. 1-95. C’est une femme sao, ache, fille d’Oudmé Machilannga qui leur aurait donné naissance.
C’est de son union avec le génie de I’eau que seraient issus les megbula, maitres des eaux a qui est attribué le creusement
du lit du fleuve. Ces étres ont la forme humaine ; ils ont la peau basanée, de longs cheveux rouges, les yeux sont fendus
verticalement et , en guise de pieds, ils ont des sabots de cheval ; leur dos est couvert de poils et aux doigts, ils portent des
anneaux d’or. Un grand nombre d’entre eux vivent dans le fleuve devant la ville ; quant a ase, elle hante tant6t les eaux
de Goulfeil, tantdt le lac Tchad, pp.8-10.

4%0 Cuog, (Joseph M.), Receuil des sources arabes concernant I’ Afrique occidentale du VI11¢ au XVI¢ siécle (Bilad al —
Sudan), Sources d’histoire médiévale publiées par I’Institut de Recherche et d’Histoire des Textes, Editions du Centre
national de la recherche scientifique, 1975, p. 269.
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amphibie comme le crocodile : il vit également sur terre & dans I’eau ; il est plus gros de
moitié que nos plus gros beeufs, cependant quelquefois, il y en a de tres petits ; mais quand
I’animal est parvenu a sa croissance, il est extraordinairement gros. On en peut juger par sa
téte, qui, sans étre tout a fait proportionnée a son corps, I’est cependant assez pour en
donner une idée juste. On en a au Sénégal d’entierement déchainés et dégarnis de leurs
dents, qui pesent de cent cinquante a deux cents livres. J’ai vu des dents d’hyppopotame
qui pesoient sept livres...

« Sa chair est trés bonne ; on la fait sécher au soleil par tranches, & elle se conserve
tres long-temps. La graisse fondue forme une huile qui est excellente pour faire du
savon.*» Adanson rencontrait dans les eaux du Sénégal trois especes de crocodiles : le
crocodile vert ou vulgaire (crocodilus vulgaris), le crocodile noir et le gavial (?) du
Sénégal. Le crocodile vert n’attaque jamais I’homme tandis que le noir dit maymaydo
(crocodilus cataphractus) s’acharne a le pourchasser dans les eaux. Cette derniere espece
se rencontre, selon Adanson, «dans les environs du marigot d’Ouasoul, une seconde
espece qui ne le céde point au crocodile vert pour la grosseur ; on le distingue par sa
couleur noire et par ses machoires qui sont beaucoup plus allongées ; il est encore plus
carnassier ; on le dit méme fort avide de chair humaine. Le fleuve Gambie est rempli de
crocodiles que les Négres croient si redoutables qu’ils n’ont pas la hardiesse de laver leurs
mains dans I’eau de la riviere et bien moins de la traverser a gué ou a la nage ; les
exemples de voracité de ces animaux sont en grand nombre ; ils dévorent également les
hommes et les bestiaux 9.

Il signalait en effet « un peu au-dessus de I’escale aux Maringouins des crocodiles
par centaines. Il semble que cet endroit soit leur rendez-vous, méme des plus gros ; j’y en
al vu qui avaient depuis quinze jusqu’a dix-huit pieds de longueur et j’ignore qu’il en
existe de plus grands. Il y en avait plus de deux cents qui paraissaient en méme temps au-
dessus de I’eau... [Le crocodile vert] est commun dans les eaux douces du Nil et surtout
celles du Niger (Sénégal) ou on le voit quelquefois par centaines dans les parties
inférieures du fleuve, depuis I’Tle de Sorres, dans le marigot qui porte son nom : Diasic,
c'est-a-dire marigot des crocodiles, jusqu’a Podor... Les Negres chassent souvent cette
espece gu’ils en redoutent pas, ils recueillent soigneusement sa graisse, remede efficace

contre les douleurs ; ils fabriquent également des gris-gris avec ses ongles, afin de se

491 Relations de plusieurs voyages a la coste d’Afrique, & Maroc, au Sénégal, a Gorée, a Galam, &c. Tirées des journaux
de M. Saugnier, qui a été longtemps esclave des Maures & de I’Empereur de Maroc, a Paris, Et se trouve & Maestricht,
Chez J P Roux & Compagnie, 1792, pp. 137-138.

492 Tremean de Rochebrune, (Alphonse), Faune de la Sénégambie, Paris, Octave Doin, 1883 , [166 pages], pp. 49-50.
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préserver de I’attaque d’une autre espéce de crocodile*®». Construit par et a partir de cette
vie mouvementée, la veine peekaan en garde toute la mélancolie, la tristesse, la trame
dramatique des origines.

Nous pouvons affirmer que les pécheurs sont encore aujourd’hui restés une
corporation singuliére, trés particuliere de gens de I’eau. Soulignons qu’il existe des
relations intrinseques, des affinités singulieres entre les métiers de la péche et celui du
tissage. D’ailleurs, dans les traditions villageoises, il est admis que le tisserand aurait un
ancétre apparenté aux pécheurs. Un préjugé du Fuuta Tooro soutient que le pécheur ne doit
pas occuper des fonctions d’imaam en Islam. Il est exclu de la hiérarchie théocratique et
musulmane. Cette exclusion trouverait une explication dans le métier qui I’occupe
quotidiennement et fait sa raison d’étre, siege de forces visibles et invisibles peuplant les
eaux que rejettent les canons islamiques. Les eaux vives comme les eaux stagnantes sont
des demeures non seulement pour les animaux les plus féroces comme les hippopotames et
les crocodiles, mais aussi des esprits et des démons aquatiques (munuuji maayo, seyZaneeji
ndiyam). En consequence, les subalw@e doivent s’armer spirituellement et mystiquement
pour pouvoir intervenir et contrbler les forces qui tapissent les eaux des fleuves, des
rivieres et des étangs. Parmi ces dangereuses et redoutables creatures figure le joom
maayo, littéralement, « le propriétaire, le chef du fleuve », une créature de forme humaine
dotée de quatre bras, d’une queue de poisson et d’une téte de cheval portant une longue
barbe*%,

493 1dem, p. 43.

4% Selon Rouch, (Jean), « Les Sorkawa, pécheurs itinérants du Moyen Niger », Edinburg University Press, Journal of the
International African Institute, vol. 20, numéro 1, (janviers 1950), pp. 5 25/http ://www.jstor.org/stable1156045. Accédé
le 18. 11. 2008, sur le long du fleuve Niger, depuis le lac Débo jusqu’a Boussa, les croyances aux génies de I’eau existent
parmi les pécheurs. Dans cet espace, le génie est une femme au teint clair a la longue chevelure, du nom de Dikko, et qui
porte le titre de harakoy, « chef de I’eau ». D’autres génies, et en particulier ses parents de la famille des téru, dandu
urfama, zaberi, I’aident dans la difficile de tache, celle de commander toute vie aquatique. Cette famille s’est alliée avec
Faran Maka Boté, I’ancétre des pécheurs sorko. Au sud de Gaya, ces croyances demeurent tres vives ; les génies sont les
mémes, et quoique dans ce pays le songhay ne soit pas parlé, les noms songhay ont été conservés ; c’est ainsi que les
riverains préferent employer le nom songhay de harakoy plut6t que celui haoussa de serkin rua. Mais, il est curieux de
constater que la forme du culte de ces génies se rapproche davantage de celle du pays songhay du nord, entre Gao et
Tombouctou, que celle du voisin pays Zerma. Ainsi, on voit ici comme la un culte spécial au génie hawa ; le vieux dandu
y est réputé aveugle et facétieux, responsable des petits accidents du fleuve (alors qu’au Songhay du sud et au Zerma,
c’est fara baru koda (kodda en pulaar signifie le cadet, contrairement au afo : 1’ainé), le fils cadet de harakoy, qui tient ce
role). Les croyances se sont surtout répandues parmi les riverains Gungawa, qui sont les plus fervents pratiquants. Ce
sont eux en particulier qui élévent au bord du fleuve des autels a harakoy, formés par une pierre de section rectangulaire
fichée verticalement en terre. C’est sur ces pierres que I’on fait les sacrifices de poulets blancs, de lait ou de bouilli de
mil. En dehors de ces sacrifices, le culte consiste en danses de possession, ou les génies s’incarnent sur les danseurs apres
une crise, ce qui permet aux prétres d’interroger directement les divinités. Avant de tuer I’hippopotame, les Sorko
demandent au génie de I’eau la permission de tuer un de ses animaux, et surtout de désigner parmi eux le « responsable
de la chasse » ; pour parler avec harakoy ils organisent une danse de possession a laquelle participent un ou plusieurs
médium reconnus de ce génie. Les voisins des sorkawa, les sorko Denndi organisent parfois une danse de possession
avant le départ en campagne et une autre au retour de la campagne pour demander a harakoy de les protéger et de leur
donner beaucoup de poissons, puis pour la remercier, si besoin est. Les sorkawa se contentent, du sedaka shekara, grand
repas en commun chez le chef des pécheurs. Au Kebbi et au Yauri, les Gungawa se livrent a des cérémonies plus
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2. Les attributs et les fonctions du Jaaltaa e

Cet esprit est responsable des accidents et les mésaventures tels chavirements de
pirogues, noyades de baigneurs, qui surviennent dans et au bord de son domaine aquatique.
Et c’est la responsabilité du jaaltaawe, le chef de la communauté des pécheurs, de dompter
I’esprit et de le mettre hors d’état de nuire, confirmant du coup son rang de premier des
subal e méritant confiance et respect. D ailleurs, pour marquer cette lourde responsabilite
qu’il a envers les autres, littéralement, jaaltaawe, signifierait « yo jaalo taw ma: soyez
toujours a votre poste de travail et prompt a aider celui qui est dans le besoin ». Au Waalo,
petit état tres faible, dépendance territoriale du Fuuta des Deenyanke, était commandé par
deux Jaambuur, en plus du dyogodo = roi de la terre, par le fameux dyogomay= roi, may :
eaux, homologue du jaaltaawe. Dyogomay Waalo-Waalo, comme son homologue du
Fuuta, avait I’administration du fleuve et s’occupait de toutes les questions relatives a la
péche et a la navigation sur le Sénégal et ses affluents*®®. D’ailleurs, aucun éleveur ne peut
faire traverser son troupeau, aucun labbo ne peut faire traverser ses anes, sans
I’autorisation du chef du tufnde ou port fluvial moyennant un ou plusieurs bétes selon la
taille du cheptel. Le jaaltaawe est investi de I’administration du culte des génies de I’eau
dits munuuji maayo en I’honneur desquels les femmes Fulwme ont toujours versé dans les
flots du lait. Seigneurs des eaux, le jaaltaawe fixe les dates d’ouverture et de fermeture de
la saison de péche, organise le fiifiire, patronne toutes les cérémonies et autres festivités
folkloriques comme le peekaan prévues par le calendrier local.

Dans les interminables batailles qui nourrirent les rapports hostiles entre la
collectivité des Halaaywe et les émirs du Brakna, les jaaltaaae y prirent une part décisive
qui conduisit a la victoire définitive des premiers sur les seconds. Un soir, pour démanteler
par la surprise, le camp de Sidy Ely qui s’étendait de Tulde Dubaange a Weendu Cakkatal,
raconte-t-on chez les Halaaywe, des tamtams furent organisés au village. Sidy Ely et ses
guerriers, campes en face de goggee, crurent a des festivités et ne furent le moins du monde
inquiétés par ces rejouissances ; les Maures baissérent la garde et ne purent détecter a

temps les mouvements des troupes mises en route par les Halaaywe. Le jaaltaaw@e, seconde

importantes. C’est ainsi que les Gungawa de Kyepamini se livrent chaque année a une féte spéciale qui a pour but
dattirer les bonnes graces des génies du fleuve sur leur village, et en particulier celles de I’ancétre des téru, dandu
urfama. Lorsque les danseurs sont possédés, ils s’embarquent dans des pirogues en compagnie des assistants et des
musiciens. Tout ce monde se rend au milieu du fleuve et a ce moment dandu urfama (son medium en I’occurrence) tombe
a I’eau. Tous les hommes sautent derriere lui dans I’eau, et suivant dandu, nagent vers la rive ou les danses continuent,
pp. 20-23.

495 Kane, (Oumar), La premiére hégémonie peule. Le Fuuta Tooro de Koli Teéella & Almaami Abdul, Paris, Editions
Karthala, Dakar, Presses universitaires de Dakar, 2004, [670 p], p. 373.
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du Teen*®®, convoyérent les contingents de tous les villages engagés. On mit a contribution
aussi la vaste science du jaaltaawe Amadu Asan Joop qui, selon les dires, rendit les
crocodiles endéemiques sur cette partie du fleuve Sénégal, aussi dociles que des agneaux
pour permettre la traversée des combattants qui rallierent la rive droite a la brasse. Le chef
des subaal@e mit sa flotte a la disposition des troupes et musela, par ces incantations
magiques les dangereux sauriens qui infestaient les eaux du fleuve, permettant ainsi une
traversée slire aux guerriers*®’. En outre, il doit initier les subal e aux techniques de la
péche et au maniement des harpons®®, a I’initiation aux différents rites qui permettent de
communiquer avec les puissances invisibles, assurer la direction et la revitalisation du culte
des génies*®®,

En contrepartie nommé Jaaltaawe, fonction qu’il cumule souvent avec celle de
Jaagaraf pour collecter les taxes, la collectivité met a sa disposition exclusive, la grande
pirogue pour assurer la traversée du fleuve, un champ falo. De fait, le moindre des métiers,
a l’instard de la péche, contient des éléments de métaphysique fondamentale. Le
symbolisme de ces rites recourt essentiellement aux regles et utilise les outils de travail.
Ces rites se fondent sur la correspondance naturelle qui existe entre les différents plans de
la réalité. Car, les lois de la matiere offrent le seul moyen qui permette, par analogie, de
comprendre les rapports qui nous lient aux entités du monde spirituel.

Les gestes rituels permettent & I’homme d’atteindre lui aussi son équilibre grace a la
correspondance qu’ils établissent entre son corps et son esprit. Dans toute civilisation
traditionnelle, des rites sanctifient chaque circonstance importante de la vie, naissance,
mariages, alliances ou mort. Les rites sont destinés a diriger les volontés, la musique sert a
unir les voix, les lois pour unifier les actions, les chatiments pour éliminer les

dissonnances. Aussi, les rites, la musique, les lois, les chatiments avaient pour but d’unir

4% e Teen est aussi un pécheur-cuballo. Il ne doit pas étre confondu avec I’autre Teen, chef de villages subalooji, tel
Duungel. Il est le messager attitré de la collectivité ; il va de village en village porter la parole en cas d’affaire importante
et sérieure qui engage méme la vie et la survie des populations. En période de crues, donc de hautes eau, il dispose
d’une pirogue pour rallier les villages de Ceenel Cide, Calgu, et tous les regroupements humains occupant le rive droite.
Il transporte aussi, en tant de guerre, les troupes et les débarque au point convenu.

497Kane, (Mouhamed Moustapha), « Le Laaw et les Halaywe. institutions et évolution au 19¢ siécle, (1810-1890 », Dakar,
Mémoire de Maitrise en Histoire, Département d’Histoire, Faculté des Lettres et Sciences Humaines, 1974-1975 , p. 121.
4% Nous retrouvons toute la panoplie des harpons destinés a la chasse au crocodile, au lamantin et a I’hippopotame dans
le texte de Ligers, (Z.), « La chasse a I’hippopotame chez les Bozo », Journal de la Société des Africanistes, Tome
XXVII, Fascicule I, 1957, aux pages 44-45.

4%9 Son collégue ou confrére sorko ou sorkawa du Niger porte le nom de carakoy : chef des pécheurs sorko du Haussa.
Pour plus de détails intéressants et instructifs, lire Rouch, (Jean), « Les Sorkawa, pécheurs itinérants du Moyen Niger »,
Edinburg University Press, Journal of the International African Institute, vol. 20, numéro 1, (janviers 1950), pp. 5-
25/http : /lwww.jstor.org/stable1156045. Accédé le 18. 11. 2008. Cette contribution est le résultat d’enquétes menées a
deux reprises sur le terrain, en 1946-1947 au cours de la descente du Niger en pirogue de sa source a la mer, et en 1948-
1949 au cours de séjours parmi les pécheurs sorkawa en campagne de péche au Niger francais.
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les @mes, de bannir les désordres, de réaliser I’équilibre et la symétrie des forces
cosmiques. Le rite crée une liaison avec le monde invisible qui nous entoure et il aboutit a
un statut général traduisant la communauté des ames et la paix des esprits. De méme que le
langage abstrait produit et forge des mots de métier, les motions rituelles empruntent leur
efficacité aux tours de main employés pour réussir les objets les plus familiers. Il n’est pas
étonnant que les gestes symboliques de I’initiation soient liés aux métiers des hommes®®.

Chez les Bozos, les préparatifs de la chasse a I’hippopotame sont complexes et
minutieux. Ces préparatifs sont d’ordre mateériel et rituel, et different d’une localité a une
autre ; ils ne sont connus que des chasseurs eux-mémes qui, jalousement, en conservent
naturellement le secret. A Jafarabé, le chasseur d’hippopotame doit connaitre des
incantations rituelles (ba : dibilan) qui le rendent invisible des hommes et des animaux.
Quelquefois, ces incantations sont crachées sur une poterie contenant un mélange d’eau et
d’une poudre spéciale confectionnée a partir de plantes déterminées. Il s’agit ici
exactement d’une autre version du feere des pécheurs de la vallée du fleuve Sénégal. Le
territoire de chasse appartient toujours a un « chef du fleuve » [: dyutu a Mopti, dyetugu et
ba : batigi & Banankoro, deboti & Djibitaga ; jaaltaame maayo au Fuuta Tooro] auquel il
faut demander, préalablement a tout préparatif, une autorisation de chasse. A Banankoro,
c’est le chasseur lui-méme qui, avant d’entreprendre une chasse a I’hippopotame, prend
I’initiative de sacrifices déterminés a Faro ; il prépare une bouillie de mil appelée « creme
de mil » et se procure un coq rouge puis, il se rend a I’emplacement du fleuve ou Faro est
censé habiter®®?,

Anne Raffenel réserve d’assez longues considérations sur les attributions et les
dons des jaaltaawe qu’il a rencontrés le long de son périple sur les eaux du fleuve Sénégal
tres poissonneux « dans le pays de Galam ; mais semblables, en cela aux Yolofs et aux
Foulahs, les Sarracolets ne chassent pas ; ils sont, en outre, beaucoup moins adonneés a
I’industrie de la péche que les habitants du Wallo et du Fouta. Ils forment bien, a la vérité,
comme dans le bas du fleuve, des villages composés de pécheurs ; mais, parmi eux, cette
profession n’est pas trés honorée. Dans le Fouta, au contraire, la péche est une des grandes
industries de la nation, et les pécheurs, réunis en corporation, ayant leurs chefs et leurs lois,
forment la population entiére d’un assez grand nombre de villages. Chacun de ces villages

a pour chef un homme appelé guieultabé, qui exerce, outre cette qualité qui lui donne déja

500 Benoist, (Luc), Le compagnonnage et les métiers, Presses universitaires de France, Que sais-je ?, 1966, [126 pages],
pp. 60-62.

501 Ligers, (Z.), « La chasse a I’hippopotame chez les Bozo », Journal de la Société des Africanistes, Tome XXVII,
Fascicule I, 1957 [pp. 37-66.], pp. 40-43.
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une grande puissance, celle non moins importante et surtout plus lucrative de sorcier. Ce
personnage, que Jannequin appelle seigneur de la riviére, regoit, comme chef, un tribut
préleve sur les péches dont I’exercice est subordonné a sa volonté ; il regoit, de plus, pour
exercer sa prétendue magie, dont le but avoué est de défendre les habitants contre les
attaques des caimans, d’assez larges rétributions, qui s’augmentent encore des profits
résultant pour lui du commerce des gris gris, infaillibles talismans, comme on le sait, pour
mettre a I’abri de tout danger. On raconte sur les guieultabés de trés merveilleuses
histoires et I’on serait mal recu des negres si I’on exprimait le plus léger doute touchant
leur véracité.

Anne Raffenel a souvent entendu dire méme par les Européens, des
extraordinaires ; ces fables étranges ne meéritent aucune confiance: elles servent
uniquement a exploiter, au profit des guieultabés, les tendances superstitieuses des negres,
dont la foi, lorsqu’elle est dominée par des craintes de cette nature, devient a tel point
puissante, qu’elle trompe méme le sens de ces hommes aveuglés. Certains allaient jurer sur
le Qur’an, serment terrible pour un mohamétan, qu’ils avaient vu des caimans sortir de
I’eau a I’appel du guieultabé ; qu’ils avaient vu ces animaux marcher a la suite de cet
individu, I’écouter quand il parlait en donnant des marques évidentes d’attention et enfin
exécuter, avec ponctualité, les ordres qu’il leur donnait. Ce pourrait aussi faire penser que
les négres de la Sénégambie partagent I’erreur de certains peuples fétichistes de la cote de
Guinée et que comme ceux-ci, ils ont accordé les honneurs divins aux caimans (sacrifices
humains). On se tromperait ; ces peuples des bords du Sénégal bornent leur croyance, au
sujet des sauriens, a les redouter comme des animaux dangereux et comme des individus
adonnés a la magie ; mais ils n’ont pour eux ni respect ni adoration.

A la vérité, les foulahs du Fouta n’osent pas tuer eux-mémes les caimans ; mais il
n’y a la qu’une de ces craintes si familieres a ces hommes crédules, celle de provoquer
contre eux la vengeance des parents et des amis du reptile qui tomberait sous leurs coups ;
et encore n’est-ce point général, car les negres tuent eux-mémes les caimans lorsque le
guieultabé y a consenti et qu’il leur a donné I’assurance de les protéger contre la vengeance
de la famille du mort. Les Européens tuent les caimans en toute liberté, sans causer aux
habitants le plus Iéger mecontentement. L emploi de guieultabé existe aussi dans le Galam
et méme dans le Bondou ; mais I’influence de ceux qui I’exercent est faible et se ressent de

I’infériorité dans laquelle sont tombés, en ces pays, I’industrie de la péche et la profession
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de pécheur. Les guieultabés sont plus ou moins en renom ; il y en a de trés puissants ; il y
en a aussi de complétement déconsidérés et aux miracles desquels on ne croit plus°®2,

Symeétriquement, nous avons une autre figure bénéfique, le caamaaba, un énorme
reptile, frere de I’lhomme, qui est symbole et représentation de la fertilité, pourvoyeur de
I’abondance a ceux qui peuvent communiquer et conférer avec lui. L’arsenal des
connaissances mystiques et magiques des pécheurs les aident a percer les secrets qui
entourent leur métier, les prescriptions et les procédés spirituels pour faire face et relever
les défis que leur opposent les forces aquatiques.

D’ailleurs, le jaaltaame a les pouvoirs qui le mettent en contact intime avec la vie
aquatique et subaquatique, monde avec lequel il peut dialoguer, s’entendre ou entrer en
opposition frontale. Les hippopotames et les crocodiles sont supposes étre autre chose que
de simples bestiaux hantant les eaux, mais ils sont dépositaires, selon les traditions locales,
de pouvoirs, leurs propres incantations ou kince qu’ils récitent pour se protéger de
I’lhnomme®®, L’on assiste alors a ce qu’il est convenu d’appeler la guerre entre des bouches
humaines et les gueules animales. Chaque ouverture cherchait a museler I’autre, de la
dominer, voire de I’anéantir avant de I’engloutir définitivement. Rappelons-nous que la
parole tue, détruit, anéantit. Nous avons a cet effet deux sortes d’incantations de pécheurs :
d’abord, la forme protectrice magique ou cefi paddinirci grace a quoi, I’homme en danger,
peut éviter les pieges mortels tendus par les hippopotames et les crocodiles ; ensuite, nous

avons les cefi gawirdi, incantations qui lui assurent des prises de poisson en abondance, le

502 Raffenel, (Anne), Voyage dans I’Afrique occidentale comprenant I’exploration du Sénégal, depuis Saint-Louis jusqu’a
la Falémé, au delta de Bakel ; de la Falémé, depuis son embouchure jusqu’a Sansanding ; des mines d’or de Kéniéba,
dans le Bambouk ; des pays de Galam, Bondou et Woolli ; et de la Gambie, depuis Baracounda jusqu’a I’océan ;
exécuté, en 1843 et 1844, Paris, Arthus Bertrand, 1846 [520 pages], pp. 84-85.

503 Ces données sociologiques sont valables chez d’autres pécheurs de I’ouest africain, par exemple les Sorko du Moyen
Niger ; d’aprés une intéressante étude de Rouch, (Jean), « Culte des génies chez les Sonray », Journal des Africanistes,
Année 1945, volume 15, numéro 1, pp. 15-32. Ici, les plus farouches musulmans furent obligés de se concilier les bonnes
graces des Sorko, pécheurs « idolatres », détenteurs du monopole du transport sur le fleuve Niger. Et le monde sonray est
en effet peuplé et hanté d’étres invisibles qui c6toient de trés prés les humains. lls forment des familles complexes de
génies dont les mythes retracent les hauts faits. Les Sorko font partie des agents, des cultes sonray ; pécheurs héréditaires
et descendants de Faran Maka, I’allié des Taurou, initiés directement par ceux-ci, ils forment le groupe le plus puissant et
le mieux organisé. Le Tarikh el Fettach fait remonter leur parenté a celle du géant Oudj, pécheur de Noé et on les
retrouve a la premiére place tout au long de I’histoire du Sonray. Au VIII¢ siécle, ils quittaient leur capitale du Bentia,
Kukya, pour fonder la ville de Gao ; aux XII¢ et XIlII® siecles, ils battaient les Somono et Bozo qui leur interdisaient
I’entrée du lac Débo et descendaient jusqu’a Jenne. lls avaient formé I’avant-garde du grand conquérant Soni Ali, qui
devait s’emparer de tous ces territoires. Quand commenceérent les grandes invasions, les Sorko se retirérent dans leurs Tles
défendues de rapides ou ils surent conserver leur indépendance. Agent héréditaire direct du culte des Taurou et en
particulier du génie de I’eau Harakoy Dikko et du génie du tonnerre Dongo, le Sorko pécheur sacerdotal, cdtoie a chaque
instant le sacré. Le Sorko qui fabrique ses lignes, qui ferre son harpon, qui mouille une nasse, qui part a la péche ou a la
chasse au crocodile doit demander a Harakoy, le génie de I’eau, I’autorisation de faire ces actes. Ce n’est pas grace a son
adresse au lancement du zogu, du harpon, que le Sorko devra une bonne chasse, c’est parce que Harakoy Dikko satisfaite
lui fera ce cadeau. C’est dire que le rite se méle intimement a la technique de la péche. Mais, le Sorko n’est pas seulement
un isa sorko, un pécheur du fleuve. Par tradition, il doit étre aussi un dogo sorko, un Sorko de Dongo, le génie du
tonnerre. Chaque fois qu’une tornade se déchaine, le Sorko revét son « boubou » noir et sort dans la tempéte, agitant sous
la pluie sa hache a clochette de fer, récitant le texte de Dongo. Et lorsqu’a lieu une cérémonie c’est lui qui est le ganu key
amiru, le chef de danse, le premier prétre. S’il n’est pas présent, ni Dongo, ni aucun Taurou ne descendra sur son bari.
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préservant ainsi de la honte de rentrer les mains vides qui serait I’artifice d’un rival
inconnu®®,

Ces incantations peuvent étre utilisées contre des pécheurs rivaux, mais aussi contre
d’autres individus en dehors de la communauté des subalooji. Elles peuvent aussi étre
mises en pratique pour éloigner, écarter tous ceux qui ne sont pas cubballo de naissance ou
de profession, comme les anciens guerriers et les anciens serfs, captifs qui oseraient tenter
leur chance dans les fleuves, les rivieres et les étangs. Ces pouvoirs sont célebres dans le
cadre de la magie, des jets de sorts affligeant ceux qui ont daigné les affronter; ils sont
aussi associés a la sorcellerie dans la mesure ou les cas d’accusations de sorciers et
sorciéres-suku/a- sont plus fréquents le long des villages subalooji, exclusivement habités
par les pécheurs; ces villages sont aussi des espaces d’organisations folkloriques et
culturelles tres riches et les cultes de possessions occupent une place centrale dans la vie
des hommes.

Le jaaltaawe héritier des savoirs magiques garantit protection contre les forces du
monde aquatique aux pécheurs et aux non-pécheurs et de ce fait, il est un magicien trés
craint a cause de ses capacités de nuisance et tres respecté de tous pour la paix et la sérénité
qu’il pourvoie. Il détruit, mais aussi soigne. Les pécheurs détiennent les remedes contre les
morsures, les piqures, les folies causées par les esprits du fleuve-kaadi, koye dufce, les
maladies de la peau. Ce sont tous ces élements qui forment le statut ou I’état du cubalaagu,
leur essence profonde, leur raison d’étre et de vivre en société. Il suppose la maitrise des
royaumes et des mondes des eaux, spécialement des eaux vives, des ruisseaux et des
étangs. Il suppose I’aptitude, le pouvoir et le savoir de négocier, de commercer avec la vie
visible et invisible qui anime ces eaux et qui est supposée dotée et chargée d’un
attachement sentimental et spirituel avec leur habitacle. Nous sommes en présence des
fortes logiques d’interdépendance sous-tendues par « une relation cultuelle °%» entre le

pécheur et les eaux.

504 Une légende soutient que jadis, un jeune pécheur, Ndaak, traversant le fleuve Sénégal a la nage avec ses camarades de
jeu, fut, & quelques métres du rivage, tiré vers le fond de I’eau. Il poussa des hurlements qui alertérent tous les pécheurs et
les habitants des deux rives du fleuve. Tous se jeterent a I’eau a sa recherche, mais I’enfant se perdit dans les profondeurs
bleues du fleuve. Alors, chaque village de pécheurs fit des sacrifices au génie du fleuve en donnant deux poulets rouges,
une chévre blanche ; pendant une semaine, des marabouts recrutés par les pécheurs récitérent tous les soirs sur la berge
du fleuve les versets du Qur’an. A la fin du septiéme jour, vers deux heures du matin, Ndaak apparaissait au milieu du
fleuve, ayant a la main droite une large planchette de bois sur laquelle étaient pyrogravés en grosses lettres noires tous les
versets des pécheurs : depuis ceux qui attirent les poissons vers les engins de péche jusqu’aux plus profonds, ceux qui
empéchent les poissons les plus terribles d’ouvrir méme la bouche. Sur la main gauche, Ndaak tenait un gros poisson
grillé et un hamegon. Mais, il était devenu muet et tous les renseignements qu’il pouvait donner étaient inscrits sur la
planche, mais il avait la grande facilité de dessiner et de peindre.

505 Kane, (Dieynaba), « Chants et récits du Pekan », Mémoire Maitrise, Département de Lettres Modernes, Faculté des
Lettres et Sciences Humaines, Université Cheikh Anta Diop de Dakar, 2001-2002, [140 pages], p. 70.
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Aussi, I’lhomme doit-il toujours se mobiliser pour satisfaire les éléments qui vivent
et évoluent dans les plans d’eau et ainsi, arriver a se préserver, a se prémunir de leurs
mécontentements, de leurs ires par le truchement de rites, de libations et de sacrifices. Les
cefi-paroles incantatoires trouvent ici toute leur force, leur valeur. La parfaite maitrise de
cette parole incantatoire est absolument vitale dans la mesure ou, comme I’a si justement
décliné Kane Dieynaba, le fleuve dit maayo « est dérivé du terme maayde, qui veut dire
mourir. Donc le fleuve a une connotation négative dans la mesure ou il fait penser a la
mort. Il susciterait la peur et la crainte qui peuvent s’expliquer par une absence d’éléments
auxquels s’accrocher : la loi, c’est [de] nager ou [autrement de] mourir. Et, beaucoup de
personnes s’y noient fréquemment. Par ailleurs, dans I’imaginaire populaire, le fleuve
serait habité par des étres doués de puissances mystiques tres dangereuses a travers les
munuji maayo ou les génies du fleuve capables d’influer positivement ou négativement sur
la vie du cubballo. C’est la raison pour laquelle, pour avoir leur protection et leurs faveurs,
les subalwe recourent a certains rites 5%». Le pécheur est considéré maitre de ce domaine
liquide : il est le chasseur dans/sur I’eau et a terre. Dailleurs, la qualité du cubalaagu
s’exprime de maniere éclatante et est célébrée dans I’organisation réguliere de la battue, de

la chasse au caiman-fiifiire>®’,
3. Lachasse aux caimans : les manifestations folkloriques du fiifiire

Le fiiffiire est I’espace d’expression folklorique, la sphére scénique sur laquelle se

déploie le peekaan®®. Il s’agit en effet de la féte du caiman a laquelle « mbo waawaa,

506 Kane, (Dieynaba), Op. cit., p. 85.

507 Dilley, (R.M.), Op. cit., pp. 67-69. Lire aussi la définition qu’en donne Ba, Oumar dans Le Fo(ta Téro au carrefour
des cultures, L’Harmattan, 1977, a la page 215, note 246 : « chasses aux crocodiles. Ces chasses sont faites par tous les
pécheurs d’une région qui se réunissent a une date convenue. Il y a préparation magique et c’est I’occasion d’une grande
féte. Les pécheurs battent I’eau en amont et en aval de I’endroit ou ils veulent rassembler les crocodiles et s’y réunissent
dans leurs pirogues. Quand un crocodile vient respirer a la surface, on le frappe avec un harpon muni d’une corde au bout
de laquelle est fixé un flotteur. On remonte I’animal en disant des incantations, on lui présente un morceau de bois qu’il
mord et on lui attache la gueule pour le capturer plus facilement. Fiifiire par extension est I’endroit ou se tient cette
chasse » ; lire aussi, Daget, (J.), « Chasse au crocodile dans la région de Diafarabé », Notes Africaines, Dakar, n°83,
juillet 1959, pp. 94-96.

508 Symétriquement, on retrouve les mémes pratiques chez les pécheurs sorko et/ou sorkawa du Niger ; les enquétes de
Jean Rouch portant sur « Les Sorkawa, pécheurs itinérants du Moyen Niger », Journal of the International african
Institute, volume 20, numéro 1 de janvier 1950, pp. 5-25, et son texte « Les cultes des génies chez les Sonray », Journal
de la Société des Africanistes, Tome XV, 1945, pp. 15-33, reviennent sur la magie de la péche dont tous les éléments et
les pratiques, malgré I’islam, sont restés remarquablement intactes. Ici, le pécheur se souvient que son ancétre Faran
Maka Boté délivra un jour les génies toru et en particulier le génie de I’eau harakoy dikko, et que grace a cette parenté, il
a le pouvoir de parler a ces divinités en maitre. Ce n’est plus le prétre de la danse de possession qui implore les divinités,
mais le magicien qui leur commande. La il n’y a plus besoin d’intermédiaire, le pécheur tout seul donne ses ordres a
I’invisible, le contraint par un korte, un charme. Le korte consiste en général en une préparation basée sur I’écorce de
certains arbres réduite en poudre et en une « formule ». Et bien que les sorkawa ne parlent plus la langue songhay, c’est
en songhay qu’ils continuent a réciter la formule du korté et non en dialecte zerma ou dendi. Cela tendrait & prouver
I’authenticité du mythe qui fait venir Carakoy, ancétre des Sorkawa de Gao. Il existe d’ailleurs un grand nombre de
korte parmi lesquels isa hau, « attacher le fleuve » -en pulaar: humde maayo, c'est-a-dire rendre inoffensives les
mauvaises influences et les mauvais étres de I’eau, crocodiles, karey ki, mangeurs d’hommes, hippopotames qui
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yaata : les couards et les simples d’esprit doivent s’abstenir ». Pendant des jours et des
jours, au lieu infesté des bétes féroces, les pécheurs se retrouvent et procedent a des
préparatifs et a des rituels magiques dont I’objectif principal est de contrecarrer et
d’avorter les ruses des mangeurs d’hommes. Le dénouement doit se sceller avec la mise a
mort de ces cruels et carnassiers.

Ce genre était originalement performé pendant les cérémonies du fiifiire ou « la féte
du crocodile®®», une occasion qui regroupe tous les pécheurs des subalooji environnants®°
en un lieu réputé habité par des crocodiles mangeurs d’hommes. Chaque année, pendant la
saison pluvieuse, on organisait dans les villages de Nguy, de Haayre et de Mbummba une
grande et importante péche aux caimans. Un vendredi, jour saint des musulmans, au soir,
tous les habitants de ces villages sont convoqués a Nguy ou il y a lieu une grande réunion
que président les vieux patriarches des pécheurs dont les recommandations attentivement
écoutées sont soit avalisées ou contredites par le grand sorcier de la collectivité. Aprés la
réunion, de grands sacrifices sont offerts au génie du fleuve: sept cceurs de sept énormes
taureaux blancs immolés, du lait de sept chevres blanches immaculées, trois cogs rouge-

sang et un ceuf sont largués au milieu du fleuve par les soins du grand féticheur.

s’attaquent aux pirogues, génies malfaisants des eaux : avant de rentrer dans une partie du fleuve ou se trouvent des karey
ki le pécheur récite sur une pierre le texte suivant : « Je m’adresse a Andabi. Andabi n’a qu’a prévenir son patron les
grosses dents. Mon mors de cuivre je le mets dans sa bouche. Et il est juste a sa mesure » ; puis, il jette la pierre dans
I’eau. Les nasses gura, les lignes mamari et fatako, les harpons zogu, les filets ont chacun leur korte ; par exemple, pour
un filet épervier on cueille le jeudi I’écorce du dugu et du gandakoy, on jette les poudres de ces écorces sur du feu et on
place le filet dans cett fumée en récitant une formule. Mais c’est surtout pour les harpons zogu qu’intervient la magie.
Leur origine (descendant du harpon primordial zirbini) leur confére un grand nombre de pouvoirs (protection de la
pirogue ou ils se trouvent, impossibilité de manquer le but, blessures ne guérissant pas) qui imposent a leur propriétaire
une série de devoirs sacrificiels sur les harpons: le harpon forgé est orné d’une marque spéciale qui est celle du
propriétaire. Le flotteur recoit deux ou trois ligatures en cordelettes et 4 ou 3 taquets suivant que le harpon est male ou
femelle ; sur le fer neuf le pécheur sacrifie un poulet noir, un rouge, un blanc, un de toutes les couleurs (couleurs rituelles
des génies toru). Il lui donne son nom en disant, par exemple : zirbini doit é&tre comme zirbini de Faran Maka Boté s’il
donne un coup il faut que I’hippopotame meurt. Au nom de Dieu, au nom de Andabi, au nom de Harakoy » Puis, le
harpon est présenté au fleuve, le pécheur debout sur sa petite pirogue de péche, accompagné des pécheurs de sa famille,
prévient harakoy de I’arrivée de ce nouveau harpon. Chaque harpon a un sexe, en principe c’est une arme male, mais s’il
est femelle, il est beaucoup plus dangereux ; c’est alors une femelle qui agit comme un male, et dont on ne se méfie pas.
Mais il est nécessaire lorsqu’on posséde plusieurs harpons de jeter d’abord les femelles pour éviter qu’elles ne soient
jalouses. Chaque harpon a une devise que le pécheur crie quand il le jette pour lui ordonner d’aller droit au but, puis
ensuite pour I’encourager. Ainsi, le harpon zirbini est flatté par la simple formule : « zirbini sangay moyo kursi bani » qui
sont les noms de Zirbini quand il était encore un crocodile du fleuve. Le harpon hari kdmba, qui est femelle, est flatté par
la devise : « hari kimba une femme parmi les hommes ; une femme qui a un pénis et qui a forniqué un homme ». Une
fois que le harpon a touché, le pécheur flatte le flotteur. Ainsi, le flotteur de babingay est encouragé par la formule :
« babingay il n’y en a pas deux aussi jolis les mouvements de I’animal. Attention, attention, ne va pas au bord, ne va pas
devant, ne va pas derriére ; tire doucement, doucement ». Toutes ces connaissances ont donné aux sorkawa la réputation
d’étre des magiciens de I’eau. lls furent les meilleurs pécheurs du Niger oriental dans les années 1940 avec des prises qui
dépassent les centaines de tonnes de poissons, pp.23-24.

509 Sow, (1.), « Le monde des Subal ze (vallée du fleuve Sénégal) », Bulletin de I’IFAN, Tome 44, n°s 3-4, 1982, p. 245.
510 Dans la région du fleuve Sénégal, de Dagana a Matam, s’échelonnent ainsi les principaux subalooji que sont : sur
I’affluent Duye : Dagana, Duye, Giya, Njum, Kogga, Hunduko Haayre, Koylel, Aram (village natal de Gelaay Aali Faal),
Madiina, Takoyel, Foonde Ganne ou Subalo Meri, Subalo Mbummba, Nguy, Jabol, Wennding ; sur le fleuve Sénégal :
Dagana, Jaataar, Donnaay, Wuro Pooli, Duungel, Foonde, Wallaa, Mbaal'|, Salnde, KayhayCi, Wending, Jal, Jongto,
Sincu, Giray, Doondu, Aali Wuuri, Ngijiloon, Matam.
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Le soir, une partie du fleuve, I’endroit le plus profond et vers ou on a chassé tous
les caimans, est barrée par de solides pieux et de larges et incassables filets aux mailles et
aux bords garnis d’hamecons. Quelques jeunes hommes choisis parmi les plus braves
passent toute la nuit a faire du bruit et du tapage sur le fleuve afin que les caimans ne
viennent respirer a la surface. Les autres, moins braves, mais plus loquaces, font
d’irréalisables promesses : capturer vivant le roi du fleuve, tenir téte a un hippopotame, etc.
Le jour du combat, des le matin de bonne heure, les populations se retrouvent sur les
bourrelets surplombant les berges du fleuve ; les femmes sont dans leurs plus beaux atours
et battent des mains et chantent a rompre les cordes vocales. Des chevaux bien harnachés
galopent dans des ruades savamment orchestrees, emportant dans leurs courses intrépides
leurs cavaliers qui, a I’approche de la foule, lachent les rénes, poussent un grand
hurlement, se dressent sur les étriers et déchargent dans I’air leurs longs fusils. Un cavalier
courtement vétu, sous les yeux épris des jeunes filles nubiles, n’hésite pas a se livrer a de
périlleuses acrobaties dignes d’un funambule retors : galopades frénétiques, arréts brusques
en pleine vitesse, sauts dangereux, etc.

Sur le fleuve, les longues et silencieuses pirogues aux flancs bien peints, montées
par de robustes gaillards, circulent, s’évitent, fendent les vagues moutonnantes, font de
brusques virages, obéissant docilement a I’adresse des infatigables pagayeurs. Les anciens
sont déja sur les lieux avec I’écorce magique creusée depuis quelques jours auparavant
dans le proche Jeeri. lls s’avancent vers la berge, prennent de la terre entre « sable et eau »,
récitent d’interminables incantations, crachotent sur les écorces enduites de cette pincée de
terre, les distribuent aux jeunes qui en machent, en frottent leurs vétements, leurs harpons,
leurs pagaies, leurs pirogues ; aprés quoi, le jaaltaawe donne le signal du départ vers le lieu
de la chasse. Debout, chacun a I’avant de sa pirogue, les mains armées de solides

harpons®!! dans une attitude qui révéle a la fois leur orgueil, leur adresse et leur courage,

511 |1y a plusieurs harpons différenciés par la forme de leurs pointes : le harpon dit we aande : il est formé d’un morceau
de fer pointu, emmanché d’un bois trés dur de gonakié. Cette arme ne sert que dans la péche cétiére ; on I’emploie pour
tuer les poissons en quéte de leur nourriture favorite, les alevins et les tétards au bord de I’eau ; ensuite, nous avons dans
I’arsenal des armes de péche, le harpon dit gang qui est une arme redoutable utilisée dans la chasse aux crocodiles, aux
lamantins et aux massifs hippopotames. Ce harpon est une sorte de sagaie garnie de trois dents recourbées et imbriquées
vers le manche. Un trou pratiqué au voisinage du creux ou le manche vient s’emboiter laisse passer une corde que le
pécheur attache a I’avant de sa pirogue. Dés que le pécheur voit un gros poisson, il brandit son harpon et le largue sur la
cible ; vient ensuite, le harpon dit tambakum qui n’est utilisé que dans la chasse aux lamantins ; ce qui le différencie des
deux autres, ce sont ses deux dents en forme de scie et son court manche en bois. Nous classons dans les harpons, le
kelmet, qui est en fait un énorme hamecgon a quatre pointes garnies chacune de trois petites dents destinées a maintenir
I’lhamecon dans la chair du caiman, terminant une longue ligne trés puissante. Les pécheurs amorcent leur ligne et, aprés
avoir rejeté le bout ol est fixé 1’hamecon dans I’eau, ils attachent I’autre extrémité a un arbre ; puis, sans se retourner,
sans prononcer un mot, regagnent leur case. L4, comme arrive la nuit, on leur apporte le diner. Tous mangent avec la
main gauche. D’apres la tradition, durant tout le temps que le kelmet demeure dans I’eau, ses propriétaires ne doivent
faire aucun mouvement fatiguant leurs méachoires et qu’en avalant sans macher les aliments, grace au pouvoir magique
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les pécheurs surveillent d’un ceil attentif et expert le moindre sillage que fait la queue d’un
caiman. Toujours immobiles, calmes et patients, ils guettent et pistent du regard leurs
proies. Finalement apparaissent des bulles d’air s’échappant des profondeurs aquatiques.
Les cris fusent et les flots se fendent ; un caiman bondit et replonge dans I’eau. Aussitot,
des harpons lancés de tous les cbtés se précipitent sur la béte. Elle est touchée, mais file
droit devant elle, un harpon solidement fixé sur son dos.

Le vainqueur exalté le poursuit, récitant incompréhensions formules magiques et
d’inaudibles versets de Qur’an pour appeler I’aide et le secours de la force d’un génie
protecteur et I’assistance d’Allah et de son Prophete Muhammad. Les braves pécheurs
pousses par un instinct d’émulation, par I’ardent désir d’obtenir la couronne, brandissent
sans cesse leurs harpons et avec une dextérité remarquable, percent le dos de la béte. L’air
vibre de jurons, de chants et d’acclamations. Le dernier caiman tué, toutes les pirogues se
dirigent vers la berge. La, elles sont déchargées et les caimans comptés. Puis, le vainqueur,
celui qui a le plus de caimans est couronné d’une couronne faite de dents de caimans et
d’os d’hippopotames. Ce fier chasseur, portant sa couronne autour de la téte, parcourt le
village suivi par tous les griots et laudateurs avant de rentrer dans ses quartiers. Le reugel
aussi est une autre sorte de chasse aux caimans et seuls sont autorisés a y prendre part sont
ceux qui ont recité devant I’assemblée des anciens les innombrables versets qui protegent
les pécheurs et leur évitent les multiples obstacles.

Dans certains villages subalooji, on péche le caiman individuellement avec la ligne
dite sadd. Le sadd est une solide ligne traversée en milieu par un mince fil de fer. Cette
ligne a la propriété de devenir trés robuste et rigide une fois qu’elle est mouillée. Le
pécheur fixe a un des bouts de la corde son hamecon a deux pointes qu’il fait disparaitre
completement dans un poulet ouu un chat mort, constituant ainsi I’amorce. L’autre bout
bien attaché a un arbre, il lance sa ligne au beau milieu de la riviére et patiente. D'abord, de
petits poissons viennent mordre I’appat, mais ensuite un caiman vient les chasser et
s’emparer de I’amorce qu’il avale d’un trait avec I’hamecon ; le pécheur enferre la béte

d’un coup vigoureux. Il tire la ligne vers les hauteurs et entrainant la béte qui ne tarde pas a

des versets qu’ils récitent, le caiman les imitera et d’un trait, il avalera et I’appat et I’hamecon. Aprés le diner, la veillée
débute. Tous, corps nus et chamarrés de gris gris, ils se réunissent dans la sombre case et, groupés en cercle autour de
trois grands canaris pleins de fétiches, ils récitent les versets des pécheurs durant toute la nuit. A I’aube, ils regagnent le
fleuve ; s’étant assurés qu’ils ont une victime au bout de la corde, ils se forment en deux groupes ; les uns restent sur la
berge tandis que les autres, montés sur de petites pirogues et armés chacun d’un harpon, vont a la rencontre de la béte. Au
signal du chef jaaltaawe, pendant que ceux de la berge tirent d’un commun et conjugué effort sur la corde, les autres
criblent I’animal de coups de sagaie chaque fois qu’elle se montre hors de I’eau. La béte est tuée, dépecée, et la chair
comestible est distraite de la dépouille pour la consommation familiale et pour la vente dont I’argent est,
proportionnellement a I’age de chaque pécheur, redistribué.
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toucher la berge. C’est a cet instant que, se retournant, le chasseur lui lance son harpon et
apres une lutte apre contre la mort, le reptile est tué.

La prestation de Gelaay Aaly Faal & I’occasion de la rencontre de Nguy®*?, un
village ou se donnaient rendez-vous tous les subalwe, pour venir & bout d’un caiman, est
un exemple illustratif. A I’époque, les pécheurs se retrouvaient a chaque fois qu’il
s’agissait de combattre un animal dangereux, le piyoori qui hantait les eaux du fleuve
Sénégal et des marigots et autres de ses affluents, tous des repaires des fangeux sauriens.
C’est ainsi que des batailles épiques ont opposé les subalme du Laaw aux grands norooji
qui tuaient les hommes et les bétes®®. En fait, les indigénes distinguent deux sortes de
crocodiles : « le dialik, de couleur assez claire, qui ne dépasse jamais deux metres et se
nourrit exclusivement de poisson ; le maimaido, de couleur plus sombre, qui atteint 6 8 et
10 métres de longueur et attaque les beeufs et I’homme. Quand on veut se baigner en sireté
dans le fleuve, il faut agiter I’eau ou la faire battre a ses cotés : cela suffit pour éloigner le
crocodile qui craint le bruit, comme I’indique son nom. Sur les deux rives du Sénégal et du
Dhjoliba ou Niger, on trouve des croyances qui rappellent [les] 1égendes du moyen-age.
Des femmes ont pouvoir sur le terrible maimaido. Elles lui défendent de toucher aux gens
de leurs villages, lui font des remontrances, le corrigent quand il enfreint leurs ordres, et
(d’apres ce que I’on croit) elles le promenent tenu en laisse par un ruban. De méme qu’en
France, certaines personnes portent des amulettes, des médailles, des reliques pour se
garantir des balles, des maladies, etc., certains noirs portent des gris gris pour se garantir de
la dent de crocodile. D’autres enfin, assurent qu’un homme peut se débarrasser d’un
caiman qui lui a saisi la jambe en se retournant brusquement et lui en enfongant ses doigts
dans les yeux...%™ » Les eaux du Yaamé de Bandiagara hébergent le maimaido, appelé
« Ngoudda-a-la-queue écourtée, aux longues machoires garnies de dents pointues et

venimeuses®*>» qui dévore les humains.

512 Nguy est le nom par lequel les populations du Fuuta Tooro désignent le caiman-nooro ; Gelaay Aali Faal, dans ses
envolées poétiques du peekaan, I’appelle, par affection, « nguyoo nganndo beeli e ceene : Nguyoo, le dépositaire des
secrets des grandes mares et des berges sablonneuses». Le village de Nguy est ainsi appelé, car c’est le lieu par
excellence de rendez-vous des caimans qui infestaient la riviére Duye ; les fortes concentrations de caimans dans les biefs
et les coudes que formaient les méandres du fleuve obligeaient les subalwe a organiser des journées de chasse a ces
féroces bétes. Gelaay a effectivement et activement participé a I’une de ces grandes retrouvailles de pécheurs du Fuuta.
Les mares de Jaylo, de Mawndu (Kasga) comme d’ailleurs les sites de Ngawle (pres de Podor) et de Yooli Ngelooba
(cokki Sarankooae), dans le département de Podor, sont des sites qui abritaient de grandes populations de caimans et sont
convoqués par Gelaay Aali Faal dans ses chefs-d'ceuvre poétiques.

513 Nous retrouvons pratiquement les mémes préparatifs chez les pécheurs Bozo pour abattre les hippopotames. Lire a cet
effet, Ligers, (Z.), « La chasse a I’hippopotame chez les Bozo », Journal de la Société des Africanistes, Tome XXVII,
Fascicule I, 1957, pp. 51-56.

514 Soleillet, (Paul), Voyage a Ségou, 1878-1879, [Rédigé d’aprés les notes et journaux de voyage de Soleillet par Gabriel
Gravier], Paris, Challamel ainé, 1887, [513 pages], p. 29.

515 B3, (Amadou Hampaté), Amkoullel, Actes Sud, 1991, 1992, p. 305.
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Anne Raffenel nous donne un releve assez exhaustif de ces lieux habités par les
redoutables bétes et note le « village de Bokol, [qui est] éloigné de la rive gauche de
plusieurs kilométres et ayant également un marabout pour chef. Les habitants sont
cultivateurs et pécheurs de caimans. Bokol est aussi un lieu de contrebande que
fréquentent, comme Gag, les tribus des Maradinn et des Véladaédd®®. Apres le village de
Fanaye, au lieu dit Cachot ou Riga par les indigénes, c’est un endroit dangereux pour les
batiments francais pendant les guerres avec le Fuuta, car les habitants, profitant de
I’élévation des rives, creusent, selon leur habitude, des trous dans la terre, et ils s’y placent
dans le dessein de tirer, sans étre exposes, sur les hommes des navires, dont ils dominent
alors le pont. Ils se cachent, en outre, dans les épais buissons, qui sont trés abondants dans
cette partie du pays. Sur I’ile de Lamnayo se tiennent habituellement des caimans et des
hippopotames®!’. Moussa Bakari est un village qui porte le nom d’un pécheur célébre et est
situé sur la rive gauche. Peu avant ce village, on trouve le marigot de Kotala, dans lequel
vivent en trés grand nombre de caimans qui font, chaque année, de notables ravages sur les
troupeaux des Maures, malgré les précautions prises par ceux-ci pour préserver leurs
bestiaux des attaques de ces animaux redoutables.

Les nombreux récits des populations font état des scénes d'attaques et de prises des
caimans d’hommes et de bestiaux a terre ; cela peut paraitre invraisemblable, car ces
sauriens, surtout quand ils ont de fortes dimensions, ne sont pas doués d’une grande agilité.
Mais, il n’y a point a douter de la hardiesse et de la facilité avec lesquelles ils enlévent des
animaux dans I’eau, ne fussent-ils méme qu’au bord ; les caimans s’emparent ainsi des
beeufs les plus forts. On prétend aussi qu’ils saisissent de cette facon des tigres et des lions.
Ils tiennent leur proie plongée jusqu’a ce qu’elle soit noyée, puis ils la conduisent dans des
cavernes, la laissent, dit-on, se corrompre et la dépécent. Selon les récits et les
témoignages, lorsqu’un caiman a fait une capture de quelque importance, il en instruit les
autres caimans de sa connaissance, parents ou amis, et ils reglent ainsi en assemblée le jour
ou le festin aura lieu. Aucun des conviés ne cherche a prendre sa part du butin avant le jour
fixé ; le banquet est préside par le plus vénérable de la bande, qui procede a la distribution
avec une irréprochable équité. Le repas se prend en commun, et les convives se séparent

ensuite pour courir sur de nouvelles proies. Les caimans ont peur du bruit et n’attaquent

516 Raffenel, (Anne), Voyage dans I’ Afrique occidentale comprenant I’exploration du Sénégal, depuis Saint-Louis jusqu’a
la Falémé, au delta de Bakel ; de la Falémé, depuis son embouchure jusqu’a Sansanding ; des mines d’or de Kéniéba,
dans le Bambouk ; des pays de Galam, Bondou et Woolli ; et de la Gambie, depuis Baracounda jusqu’a I’océan ;
exécuté, en 1843 et 1844, Paris, Arthus Bertrand, 1846, [520 pages], page 25.

517Idem, p. 28.
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presque jamais un troupeau quand il vient boire ou se baigner en masse ; ils n’attaquent pas
non plus les beeufs et les moutons qui traversent le fleuve pour passer d’une rive a
I’autre®8,

Les Maures, quand ils font ces traversées, ce qui arrive tres fréquemment, nagent
autour de leurs bestiaux en poussant des cris et en frappant I’eau avec de grands batons.
Communement, les victimes des caimans sont donc les hommes, les femmes, les enfants
surtout et les animaux qui viennent isolément au bord du fleuve pour s’y baigner ou y
boire ; mais le nombre n’en est pas moins grand chaque année. L’aveugle confiance a la
puissance protectrice des gris-gris est souvent cruellement punie. A cet endroit, il se
produit tres souvent de ces événements causés par cet excés de confiance, et qui montre a
la fois le courage extraordinaire de celui qui en a été victime et I’acharnement prodigieux
des caimans dans leurs attaques. Un Maure qui s’était obstiné a traverser le fleuve malgré
les avis de ses camarades est, a quelque distance du rivage, saisi a la jambe par un caiman
d’une taille remarquable. Selon I’'usage des Maures et des negres, I’intrépide imprudent se
retourne contre son ennemi et lui plonge les deux doigts dans les yeux : ¢’est un moyen de
défense qui, dit-on, réussit parfaitement a faire lacher prise a I’assaillant. Le Maure délivré,
continue courageusement sa route quoique gravement blessé, mais, un peu plus loin, il est
ressaisi par le méme caiman, dont il sait encore adroitement se dégager en employant son
infaillible procédé de défense ; enfin saisi deux nouvelles fois, toujours par son terrible
adversaire, il parvient encore a lui échapper, mais il avait le flanc déchiré et les entrailles
pendantes, et il n’arrive au terme de sa course que pour expirer®’®... village Modinalla de
la rive droite... Les caimans, tres nombreux dans cette partie du fleuve, se donnent, chaque
année de nombreux banquets aux dépens des riches propriétaires de Modinalla®?. »

Les expéditions militaires en partance pour le Haut-Sénégal ont été de veéritables
battues organisées contre les sauriens. Par exemple, Gallieni et son équipage ont, pour
s’amuser ou pour améliorer leur ordinaire, procéde a des abattages massifs de crocodiles,
tout au long du fleuve Sénégal. Le chef militaire notait avec délectation qu’a la sortie de
Dagana, « le lieutenant Valliere... vient de tuer un caiman ; sa mort est saluée par les cris
de joie de tout I’équipage, car la chair de cet animal constitue un grand régal pour les
laptots de nos avisos... La monotonie de notre marche était cependant interrompue par la

vue des caimans... Nos balles de mousqueton les dérangeaient désagréablement ; ils

5181dem, p. 29.
519 1dem, p. 30.
5201dem, p. 49.
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plongeaient alors et une trainée sanglante visible a la surface de I’eau nous montrait que
nos balles n’avaient pas toujours manqué leur but®*'». Golberry voyait « tous les jours au
marché de I’fle de Saint-Louis du Sénégal des trongons de caymans ; on débitait cette chair
musquée, a la livre, et les Negres I’enlevaient avec empressement. J’ai tiré plusieurs fois
sur des caymans, et j’ai godté aussi de la chair de ce vorace et vilain animal, dont
quelquefois les soldats et les matelots osent se régaler. J’en avais fait cuire un des
morceaux réputés les plus délicats, et on I’avait assaisonné avec du piment et d’autres
aromates ; mais I’odeur extrémement musquée de la chair du cayman dominait. Cette chair
est d’ailleurs fort dure, et la cuisson ne I’attendrit pas ; j’ai trouvé ce godit détestable®?? ».

Soleillet a constaté une forte concentration de caimans dans les environs du poste
de Matam qui, « bien qu’ils soient trés nombreux dans ces parages [...] sont peu féroces et
trouvent sans peine du poisson pour leur nourriture® » ; Barmateh est un de leurs points
de regroupement favori®?* ainsi que sur les berges des villages soninké tels que
« Quarendé, Moudéri [ou Soleillet ] « s’amuse a compter les caimans : plusieurs doivent
avoir 10 métres de longueur ; d’un méme point il en compte 27 5% ...caimans qui sont ici
plus nombreux et plus dangereux qu’ailleurs®®® ». Il fallait absolument compter sur la
solidarité et I’engagement de tous les hommes de I’eau. De tous les hameaux, les « gens du
fleuve » venaient préter main-forte aux habitants menaces d’une mort certaine. Il fallait
tout d’abord organiser I’alerte et envoyer des émissaires partout ou on comptait des braves
et des féticheurs dépositaires des savoirs mystiques. Le jour de la chasse est fixé et connu
de tous a I’avance. C’était le moment tant révé et attendu par tous ceux qui souhaitaient
s’illustrer sous la conduite de leur mawCo, meneur des préparatifs et des opérations. Le
jeune Gelaay ne voulait manquer belle aubaine et avec sa classe d’age et suite a la forte
recommandation d’un vieux cuballo, prit le chemin de Nguy.

Mais, voulant se battre contre I’animal comme tous, le vieux lui interdit
systématiquement de le faire, mais d’utiliser sa belle et sublime voix pour encourager les
hommes sur I’eau. Chanter était dangereux aussi pour le jeune Gelaay car les Jeey étaient
de la partie et il s’exposait en prenant la parole pour chanter le peekaan. Mais, le vieux

parvint a le convaincre et lui prédit un succes retentissant a la fin de la bataille de Nguy.

521 Gallieni, (Joseph Simon), Voyage au Soudan francais (Haut-Niger et pays de Ségou, 1879-1881), 1885, Paris,
Hachette, [632 pages], p. 16 et p. 21. Lire aussi, I’intéressant récit de voyage publié par le Général Frey, (Henri), La
Sénégambie [précédé d’une notice de Charles Simond], Paris, Plon, 1898, 32 pages, pp. 10-11.

522 Golberry, op. cit., pp. 475-476.

523 Soleillet, (Paul), 1878-1879, p. 69.

524 |dem, p. 71.

525 1dem, p. 78.

526 1dem, p. 84.
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Mais, auparavant, Gelaay avait pris le soin d’aller recueillir I’avis et les conseils de son
ceerno qui vivait a Madiina Njacwe ; ce dernier lui confirme les prédictions du sage
cuballo. Fort de ces deux visions (animiste et islamique), Gelaay se décida a entonner le
peekaan sur les berges de Nguy et devant tous les pécheurs de la contrée. Mais, sur place,
il ne put se défaire de la panique face aux Jeey qui, comme de coutume, pendant les deux
premiéres nuits, s’égosillaient dans le micro, au moment ou commencgait la chasse au
caiman. Tous les subal@e assistaient a ces veillées rythmées de chants peekaan au cours
desquelles chacun, tout en dansant, clamait tout haut, ce qu’il comptait faire du caiman.
C’est apres une forte pression des représentants du village d’Aram qui lui demandaient de
chanter que le jeune finit par se lancer sur scéne. Une voix a la fois juvénile, belle et
profonde fusa et envahit I’ambiance et elle eut le bonheur d’attirer a la veillée les plus
grands savants parmi les subalwe, dont le nommé Hammee Mili Joop.

Ce dernier, comme ses pairs, connaissait I’issue de la bataille et ce que lui
réservaient les eaux du fleuve, le nombre de victimes ou de survivants, entre autres.
Sachant qu’il n’allait pas survivre a la bataille, Hammee Mili Joop avait donc refusé de
venir aux veillées. Mais étant sérieusement pénétré de cette voix du jeunot, il se présenta a
tous en ces termes : « C’est moi qui ai convoqué tout ce beau monde et demain il fera jour.
Je n’ai pas voulu venir aux veillées, mais c’est le chant de ce jeune gargon qui m’a fait
sursauter et m’a amené ici. Je voudrais simplement vous dire que je ne serais pas a la
bataille puisque je n’en reviendrai pas vivant. Je serai néanmoins remplacé par Abdul
Pennda du village d’Aram. Ce dernier rentrera victorieux, mais trés fatigué. Je voudrais
VOUuSs suggeérer que ceux qui viennent de I’est ouvrent demain les hostilités.» Le lendemain,
la chasse s’ouvrit et devint de plus en plus rude et acharnée.

L’énorme animal, la hantise des populations, continait de se cacher et ne sortit des
eaux qu’en milieu de la journée. Jusque-la, il n’y avait que de petits animaux contre
lesquels les subalwe se battaient. Dans le feu de I’action, Abdul Pennda interpelle son
cousin qui est aussi d’Aram et tous deux sortent du fleuve. lls s’éloignent de la rive et
remontent plus loin. En compagnie de leurs hommes rompus aux secrets du fleuve, ils se
préparent mystiquement. Ils fabriquent avec force incantations le feere, charme qui
envoutera le piyoori. En revenant retrouver les autres, les deux hommes révelent que
I’animal va sortir sous peu et invitent tout le monde a étre prét pour I’affrontement. Le
feere venait d’agir donc sur I’énorme animal, tapi dans les eaux du fleuve. La bagarre

reprit de plus belle. En voulant porter un coup de poignard a I’animal, Abdul rata son coup
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et se retrouva happé dans les énormes crocs du nooro qui I’entraina violemment dans I’eau.
Ce fut la stupéfaction générale dans les pirogues : silence et intrigue, panique et hurlements
dans la foule postée sur les berges du fleuve. Le doute et I’angoisse gagnent les pécheurs
qui voient leur chef en difficulté. Le chef était en danger de mort ; cherchant de toutes ses
forces a se defaire de son pantalon happé par le caiman, il réussit enfin a contraindre
I’animal a déchirer le pantalon. Il profita de cet instant décisif pour se libérer et refit
surface pour rejoindre son cousin Abass.

Le gros caiman replongea profondément dans les eaux pour un long moment
encore. Sur leurs embarcations, les subalwe continuent de crier, de taper dans I’eau avec
leurs harpons et tout I’armement dont ils disposaient ; les femmes aussi battaient les
baignoires, les bols pour produire un vacarme d’enfer. Tous cherchaient a provoquer et
irriter le maitre du fleuve. Mais, I’animal ne répondait pas a ces provocations. Une fois de
plus, Abdul et Abass, les deux cousins d’Aram décident de se retirer et de recourir aux
artifices magiques. S’engage alors un combat terrible et atroce entre les deux chasseurs et
I’animal qui reste dans les profondeurs glauques des eaux. Ce combat est en réalité en
véritable lapidation verbale que se livrent les protagonistes ; les humains lui dardent
d’incantations incendiaires et I’animal réplique en les maudissant et en leur promettant une
mort atroce®?’. Apreés libations, incantations, invocations, ils reviennent et annoncent que le
caiman est envouté et refera surface instamment. En remontant le cours d’eau, Abass et
Abdul invitent cette fois-ci Gelaay a chanter et parallelement imposent le silence aux
autres. Le jeune homme prend place dans la pirogue des maitres et entonne la voix du
peekaan. Toute I'assistance I’écoute avec délectation et bonheur. Les Jeey, blessés et outrés

dans leur amour propre, s’emportent et décident de ne plus chanter pour les chasseurs de

527 Grace au peekaan de Gelaay Aali Faal, témoin des drames nous pouvons transcrire un des nombreux cefi subalwe. Si
les pécheurs disent : « wali jinne, wali jinne, waali faabu jinne, jinna Kas-Kas. Urda Bammba, Bammba yugo dow, kiini
safoma, safo bey. Diifi kum gile segene. Bijikum gile segene maa, wakum fiyee yiiri kuntum fi¢l fatay joore. Jaka, bara
jiki, Allah muumin fiya kum saa muowl! hotaa 6aawo0. So aa faawii hotaa muuwwoo, jammbere fe&€a, junngo daasa.
Wouraara, kaw. Cakum cey seydi Alla humma, min humma. Nguka saroo, nguka sabu, gooto e gite maa kawwee.
Yancoy ; Coy ummo. » C’est alors que le saurien réplique a cette incantation maléfique : « Jiifi, jaafa. Jiifi, jaafa. Eey
Joomaam ! so tawii ko a maw(o, yo Allah bonnu, firtu maawngu mah ! So tawii ko a suka, a naatii e wannde maa. Pukee,
mukee, mukee Jinne, haa&ee kippitoo. Njejjitaa innde maa to Alllah ! » Réplique des pécheurs : « Wonaa miin, wonaa
banndo. Banndo, mi lootiima e wuro, saka ladde haaletaake. Tehonn mehonn. Pehonn mehonn. Debbo jogii nanngo.
Gorko jogii nanngoowo. So Allah jogiima, nanngoowo woodaani. Sira foona. Deli foona. KelJ_l njed. Me[J[J nje6 Mel Il
njed. Mi lootiima e wuro, ladde haaletaake. Hono korso woppirtee. Bissimilaahi maayo, Arahmaani maayo. Ko tamaani
ndiyam fof tamataa kam. Tam ndiyam, tamtu ndiyam ! » Piyoori, vigilant, revient & la charge et psalmodie : « ndeeno-Ce
koyCe Cee. Ndeeno-Cee laaci kii. Wuro wumwmee, wuro [Jaamutee. [liie maa kawru jooni jooni. Sunam, minam, sufu
dow, subu less ! Eey Joomaam ! [lii&e maa kawru jooni jooni. Waabun Dolaalaa, waabun Hammaat. [ii&e maa ndilataa
saka kaala. Kessey ! Kessey ! Kessey ndeli Jinne. Wonaa laaci, wonaa hunnduko ; alaa ko fiyata e maa. Zuum ko
Doleemaaji Sileey wiyi Cuum. » Ces paroles incantatoires visent a museler toutes les forces capables de nuire les hommes
et I’animal : aussi, la bouche, la queue doivent étre comme anesthésiées et ne plus réagir face aux dangers, face a la mort.
Le chasseur ne doit pas pouvoir lever le bras meurtrier ; la gueule de la féroce béte ne doit pas s’ouvrir. Toute force vitale
doit étre annihilée, gommée.
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caimans. Pour le protéger contre les éventuelles, mais certaines représailles des Jeey
évincés, Abass déverse sur lui tous ses gris-gris et lui intime I’ordre de chanter et de
maintenir la cadence de son air sans crainte. L’ardeur et le courage se lisaient sur tous les
visages chasseurs et comme par magie, ils réussirent a capturer et a maitriser la béte. Nguy
était alors tombé dans une liesse indescriptible et tres vite, le nom de Gelaay Aali Faal se
répandit dans tous les subalooji Fuuta Tooro®?,

La chasse aux crocodiles était en fait I’occasion d’une grandiose et bigarrée féte sur
les eaux et sur les berges ; les plus grands chanteurs de peekaan étaient des invités de
choix, car ils devaient rendre compte toute la scéne qui se déroule devant les habitants et
les résultats de la chasse devaient survivre a travers les ages et les époques. Au demeurant,
pendant plusieurs jours, tous les villages étaient particulierement animés, grouillants de
monde, car il fallait que la féte, la chasse soient toutes deux des réussites que I’histoire
retiendra ; les pécheurs se préparent individuellement, surtout, sur le plan magique et
mystique. Les corps et les consciences devaient étre sécurisés face a I’animal dangereux
qui, lui aussi, est depositaire d’un savoir occulte. Le combat a déja débuté a distance, car
les hommes sur la terre ferme et les animaux dans les profondeurs du fleuve se jettent des
sortileges. Les premiers cherchent a immobiliser -fe x«de, humde- I’animal, donc, a prévenir
sa fuite et son évasion vers d’autres endroits a partir desquels il pourra toujours lancer ses
attaques mortelles. Chacun parti voulait neutraliser I’autre avant la minute fatidique. Cette
préparation mystique, ce rituel magique consistant en «des séries de diableries®®», était

originellement basée sur le feere®°, ou une petite barque miniaturisée dans laquelle étaient

528 Cette bataille de Nguy a été racontée par Daawuuda Faal, neveu et héritier de Gelaay Aali Faal dans les colonnes du
quotidien Le Soleil du samedi 20 septembre 2008, dans la Rubrique : Feuilles d’hivernage, pp. 9-12.

529 C’est I’expression qu’emploie, a la page 33, le lieutenant Grall, dans son étude « Le secteur Nord du cercle de
Gouré », BIFAN, 1945, Tome VII, pp. 1-46, en qualifiant les rites magiques des Kandera, captifs des Tubbu (Tchad) pour
s’assurer une bonne chasse au kob.

530 Selon les villages subalooji, le contenu du feere varie : crocs et ossements de crocodiles, caimans, de lamantins, de
silures mélangés a des racines et des écorces prélevées sur les éléments sylvestres peuplant les berges de la vallée ; avec
I’introduction de I’Islam, on retrouve des talismans, des gris-gris, de I’eau bénite-aaye délivrés par les marabouts. Umaar
Mbengue né a Podor en 1942, instituteur adjoint de 1961 a 1962, directeur d’école a Haayre Laaw de 1962 a 1973,
commandant territorial de 1973 a 1998 (chef d’arrondissement et sous-préfet des localités de Rao, Kanel, Missirah,
Bandafassi, Lambaye, Marsassoum, Kidira, Koupentoum, Diakhao-Sine, Nganda), retraité, il se retrouve attaché de
Cabintet du général Mamadou Niang au Ministere de I’Intérieur du Sénégal, puis chargé de mission du ministre de
I’Elevage Yero Hamet Diallo, et depuis mai 2002 il est I’actuel maire de la ville de Podor. Il fut un ancien mousse sur les
chalands, d’abord au service des Joubert, ensuite de son oncle Baaba Niang, lors de notre entretien du 14 mars 2009 a
Dakar, nous renseigne sur leurs contenus. Il fit le palefrenier préféré du vénérable homme de Dieu, Al Hajji Baaba
Diongue. Pendant un temps, il se fit passeur de Maures jusqu’au lac R’Kiz et fit un excellent pécheur. De ce fait, jusqu’en
1948, il montait et descendait le fleuve sur la distance entre Podor et Kayes ; il préparait les repas de son oncle a bord du
chaland, assistait a la chasse aux caimans organisée pendant la saison seche par les chalands comme Naagu, Bilma, Oran,
et en saison pluvieuse, il s’embarquait dans les bateaux appartenant aux sieurs Baaba Daaya (Peyrissac), Iba Yooke
(FAO), Saada Penda (Maurel et Prom), Salif Maal (Maurel et Prom) ; il est monté sur les flancs des gros caimans qui
infestaient la partie sud du fleuve, a I’entrée du village de Samba Abdul, tordu la queue de ceux qui attaquaient les
baigneurs de Nguy, pourchassé les crocodiles de la Falemme, zone par excellence de chasse et de battue ; selon Umaar
Mbengue, a la fin de la Seconde Guerre mondiale, les produits de la traite perdent leur valeur et cédent la place a
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placés les élements et les ingrédients que seuls les initiés avaient le droit et le privilege de
placer sur le petit vaisseau voguant sur les eaux. D’autres informateurs soutiennent en fait
qu’il s’agit d’une petite écuelle en terre cuite ou d’un petit récipient en argile usiné par les
potieres du village ou d’ailleurs dans lequel il est introduit un lekki, un charme, un
talisman®3L,

Dans tous les subalooji du Laaw, par exemple, il fallait une sérieuse préparation
avant de se jeter et jeter les pirogues a I’eau. Les concurrents, les rivaux du village ou
d’ailleurs, pouvaient frapper a tout instant. Les jets de sorts, les maraboutages étaient
fréquents et visaient a clouer la pirogue du rival au milieu du fleuve, rendre aveugle ou
atrophier ses membres et I’empécher ainsi de pagayer. Alors, le feere tenu par le maw(o
subal we, solidement fixé sur la proie de la pirogue, devait étre apte a faire face a ses
maléfices de I’adversaire humain ou méme animal (caimans, lamantins, crocodiles,
hippopotames, sirénes-joom maayo)>%.

La nuit, a la veille de la chasse, les pécheurs, par des stratégies assimilées, dirigent
I’animal vers le site choisi pour les libations et les rituels. Et, parallelement & ces actions, le
chef de la communauté, le jaaltaawe, se retire trés souvent, pour consulter les esprits et les

manes pour prédire les résultats finaux de la chasse, du corps a corps entre les humains et

I’arachide et c’est a partir de cette époque que les fiifiire se font de plus en plus rares. Abdulaay Malik Joop, 66 ans,
ancien employé du Coud (Centre des Euvres Universitaires de Dakar), cuballo du village de Mboumba, dans notre
entretien du 01 mars 2009 a Dakar, nous énumére le contenu du feere dans lequel on placait beaucoup d’ossements
d’animaux marins dont les crocodiles et les caimans ; dans sa jeunesse, il a fait partie de nombreuses chasses aux
crocodiles organisées par les jeunes des subalooji de la province du Laaw ; il remportait certaines de ces compétitions. 1l
nous informe aussi que son pére était un grand chasseur, préféré des Almaami de Mboumba, entre autres, Amadou Samba
Wan, féru des fiifiire. Nous retrouvons les mémes considérations sur le recours a cette « technologie rituelle» dans
I’ouvrage de Sy, (Amadou Abel), op. cit., pp. 79-80.

531 Entretien du 3 avril 2009 & gokki, avec Samba Takko Faal, né en 1938 a cokki et Ngalandou Diouf, de son vrai nom,
Haamidu Faal, né en 1935 a cokki ; le premier est un connaisseur respecté du monde secret qui entoure les eaux du fleuve
Sénégal ; il a participé dans sa jeunesse a toutes les séances de courses de pirogues organisées par son village et par
d’autres subalooji dans lesquelles il s’est admirablement comporté et remporté des victoires grace a son ardeur, mais
aussi aux connaissances occultes qui gouvernent ce monde de compétitions. Les Saar et les Faal de cokki ont regu toutes
les délégations du Fedde subalooji, pendant trois jours, en 1994 et organisa avec brio son fiifiire : parmi les délégations
concurrentes, I’on listait : les Njaay de Ndorboos, les Saar de ®awle, les Joopme de la « conurbation » Demett-Ceenel,
les Faal de Keneme, les Kome de Waalalde, les Nia= d’Aram, les Maar de Hunduko Haayre, les Wadd et Diba de
Joomandu, les Sammbu de Jar*el. Le second, en plus de ses nombreuses participations aux courses de pirogues dans la
zone en tant qu’organisateur de ces festivités aquatiques, est un lutteur confirmé qui effectua de nombreuses tournées de
championnat de lutte dans les villages tels que Waalalde, Demett, Jaayga, Hunduko Haayre, Koylel. Il a aussi
accompagné le célebre chanteur de leele, Abdulaay Ceenel Faal dans ses randonnées a travers les villages du Fuuta
Tooro.

532 1| s’agit ici de que nos informateurs de cokki appellent le faddoore qui devait non seulement parer aux maléfices des
jaloux, mais aussi soutenir la cadence de la pirogue et rendre sa vogue plus belle et plus majestueuse : ils affirment que le
mawco subal@e, sorcier et féticheur, & force d’incantations, aprés avoir allumé le feere, avait la capacité d’accéler la
vitesse de la barque donc yu@ainde fiifiire-daaydaayre. lls nous ont rappelé que le grand Hammee Birom Moodi Kome a
subi des déconvenues lors de son voyage au lieu dit yooli *elooba, a quelques meétres de cokki. Yooli *elooba
(littéralement : 1a ou se noie le chameau) est une partie du fleuve qui est particulierement profonde mais, sa pirogue
pourtant s’arréta nette au milieu du fleuve Sénégal du fait de jinneeji qui le pourchassaient pour I’éliminer. 1l réussit a
allumer son feere et ce faisant, malgré I’effort des invisibles qui y jetaient de I’eau pour I’éteindre, arriva a faire repartir
sa pirogue comme par enchantement. Cette belle geste se retrouve dans I’ceuvre poétique du chanteur extraordinaire de
peekaan, Gelaay Aali Faal, du village d’Aram, pres de Madiina Njaac we.
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la béte. Le jour de la féte, du fiifiire, le feere avec son contenu magique est immerge au
milieu du fleuve et, sur la base des bulles d’air qui s’échappent a la surface, les pécheurs
arrivent a compter le nombre de crocodiles qui tomberont sous les coups de leurs lances-
di»ge®®. Son crane couvert d’un bonnet rouge et d’une chemise a courtes manches, le
chanteur de peekaan, généralement de la lignée Jeey du village de Jaraangel, se place au
milieu de la pirogue et débute ses louanges adressées a chacun des pécheurs engagés dans
la chasse. Et, a chague nom entonné, le concerné se met a se vanter, a vanter ses prouesses,
ses qualités guerrieres et étale ses savoirs et ses connaissances occultes de la chose liquide
et de son monde caché, loin de la portée du commun des subal we.

C’est le temps solennel du sappaade : le temps de la vantardise, de la mise en
scene, de I’autovalorisation, de I’étalage de la bravoure, du courage, de la noblesse de sang
face aux périls mortels. De temps a autre, des cris percants et stridents déchirent
I’atmosphére, forcant ainsi I’attention des spectateurs et des chasseurs: ce sont des
incantations trés rythmées, frénétiques, de véritables vociférations provenant des initiés et
des anciens pour sécuriser les vies et les lieux de la chasse. Signalons que cette tradition est
tres ancienne dans le Fuuta Tooro. André Brie, rendant visite au satigi Deenyanke, fut
gratifié d’un « divertissement : c’est ce que les négres appellent le folgar®. Les jeunes
gens s’assemblent dans une place, au milieu de laquelle on allume un grand feu. Les
vieillards, assis autour d’eux, s’entretiennent agréablement, tandis que la jeunesse danse ;
et cette conversation, qui se nomme karder®®, est un de leurs plus grands amusements.
C’est dans ces cercles, ou ils s’expriment en termes nobles et choisis, qu’on remarque la
beauté de leur imagination, I’étendue de leur mémoire, et les progres qu’ils feraient dans
les sciences, si leurs talents naturels étaient cultivés par I’étude : ce qu’il ne faut entendre

néanmoins que des personnes de distinction, tels que les seigneurs, les officiers et les

533 Nous retrouvons sensiblement les mémes rites préparatoires chez les Bozo le long de la boucle du fleuve Niger; lire
Dieterlen, (Germaine), « Note sur le génie des eaux chez les Bozo », Journal de la Société des Africanistes, Tome XII,
1942, pp. 149-155 et du méme auteur : « Mythe et organisation sociale en Afrique occidentale (suite) », Journal de la
Société des Africanistes, Tome XXIX, Fascicule I, 1959, pp. 119-138. Elle revient sur le siege mythique du Faro, pp.
132-133.

534 |es voyageurs ont décrit le folgar qui varie selon les sociétés rencontrées ; au Fuuta Tooro, André Briie rapporte que
« les garcons et les filles sont disposés sur deux lignes vis-a-vis I’'une de I’autre. Des que le bruit des instruments
commence a se faire entendre, toute la troupe entonne une chanson: en méme temps un danseur sortant de la ligne,
s’avance vers la négresse qui se trouve placée directement en face de lui. Il s’arréte a quelque distance, lui tourne le dos et
dans cet état, il attend le signal du tambour. Au premier coup de baguette, il s’approche de la fille, et forme avec elle une
danse trés lascive. Chaque acteur fait, a son tour, le méme exercice : ils se réunissent ensuite, et se confondent avec la
méme indécence, les mémes attitudes, les mémes gestes... », lire Laporte, (Abbé de) et al, Le voyageur francois, ou la
connoissance de I’ancien et du nouveau monde, , Paris, Chez Vincent, Tome 15, 1765-1795 , 504 p, p. 158.

535 Mauvaise prononciation et corruption de haalaa : la palabre, du verbe haalde : parler, dire, discuter, palabrer, deviser,
converser, s’entretenir, etc. L’on imagine aisément I’intensité de ces causeries lors de ces manifestations fortement
animées et hautes en couleurs.
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marchands ; car les paysans, les ouvriers et le peuple ne sont ni moins ignorants, ni moins
grossiers que dans les autres contrées de I’ Afrique>®».

P. Labat et Chambonneau ont pris des notes a propos de ces manifestations
folkloriques, grands évenements qu’ils qualifient de bals publics qui regroupent tous les
jeunes du village organisateur et ceux des environs. En effet, le folgar-polgal, du verbe
folde : gambader, danser de joie en pulaar, est une occasion qui met en avant les tambours
et les musiciens les plus réputés de la contrée. D’ailleurs, ce sont les griots qui en sont les
maitres d’ceuvre et se rendent sur « la grande place du village en trainant leurs tambours a
leur coste gauche, soutenu par une bande de cuir passée sur I’épaule ou ils commencent a
hurler, chanter, battre du tambour afin de faire venir le monde qui estant assemblé le
maistre de la bande des guiriots fait faire place et annonce que le folgar va commencer par
la lutte et jouste des hommes...>¥"»,

De nos jours, ce spectacle a largement perdu de sa splendeur et de sa charge
mystique, voire magique. Dans la mesure ot le caiman®® n’est plus célébré, les subal we,
redoutables pécheurs et chasseurs de la béte ne sont plus loués par les chanteurs de
peekaan qui, a leur tour, disparaissent avec le déclin de ce pan culturel et folklorique des
domaines aquatiques et fluviaux du Fuuta Tooro. Les subalooji végétent dans la morosité
économique, culturelle et folklorique. Cette situation est d’autant plus irréversible, car le
awo-la péche- dans les eaux du fleuve Sénégal s’est réduite a une activité économique
résiduelle, une relique par rapport aux nouvelles orientations des activités commerciales
qui ont cours dans cette région>*°.

A titre illustratif, nous pouvons convoquer les chants de gestes du célébre Gelaay
Aali Faal, admirablement transcrits et traduits du pulaar au frangais®®°. Nous retrouvons
trés clairement les différents charmes composant le feere qu’a préparé Samba, le héros qui,
poussé par sa chére épouse, affronta le Gaari Gawle e Gayaango. Il se servit de « copocel

pooli njuuraaki, fergitere dow laawol, {emdeme capatoowol, suudu mbuubuutu, kulol

536 aporte, (Abbé de) et al, Le voyageur frangois, ou la connoissance de I’ancien et du nouveau monde, , Paris, Chez
Vincent, Tome 15, 1765-1795 , 504 p, p. 157.

537 Voir Ritchie, (Carson I. A.), « Deux textes sur le Sénégal, 1673-1677), BIFAN, Tome XXX, janvier 1968, p. 327.

538 Selon Decary, (Raymond) dans son texte sur “Le crocodile malgache. Ses mceurs, son réle dans la vie indigéne »,
Journal de la Société des Africanistes, Tome XIX, Fascicule 11, 1949, p. 195, « I’expression de « caiman », fréquemment
usitée pour désigner le crocodile malgache (donc africain), est inexacte. Le vrai caiman est localisé en Amérique centrale
et méridionale, alors que le crocodile constitue un genre africain. On connait les principales caractéristiques qui
permettent de différencier les deux espéces : lorsque la bouche est fermée, la quatrieme dent mandibulaire s’encastre,
chez le crocodile, dans une sorte d’encoche ou de gouttiére de la machoire supérieure, alors que chez le caiman, cette
dent s’enfonce dans une fossette. En outre, celle-ci possede une armure ventrale de scutelles osseuses, articulées et
imbriquées, chaque scutelle étant elle-méme formée de deux parties distinctes, unies par une suture ».

539 Sow, (Abdoul Aziz), op. cit., pp. 65-67.

540 Segoubali. Epopée des pécheurs pulaar, de Gellaay Aali Faal. Traduit et transcript par Amadou Abel SY, Dakar,
IFAN/Enda-Editions, 1999, Collection Clair de lune, n°4, 41 pages.
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suudu debbo jeewo, maw(o alluki, e caski, e nawnaari jayngol e ngulum e nammaadi e
jaami **» ; nous constatons que tous les éléments du « charme pour vaincre le redoutable
caiman » sont prélevés sur les végétaux a sa portee.

Ailleurs, dans les anciennes provinces et terres du Gajaaga, du Gidimaxa, du Haut-
Fleuve Sénégal, sur les eaux du fleuve, les pécheurs organisaient aussi, comme ceux de la
Moyenne et de la Basse vallée, des cérémonies de fiifiire trés riches®?. Les subalooji,
pendant des siécles, se retrouvaient pour se confronter les uns aux autres dans le cadre de
ces joutes aquatiques extrémement pittoresques et captivantes. En fait, les occasions de ces
retrouvailles n’étaient pas rares ; elles étaient presque cycliques, rapprochées, car, a chaque
fois qu’un dangereux caiman fait des victimes dans les villages du haut fleuve, au moins
une quinzaine de villages subalooji se retrouvent et se concertent pour une action
commune et collective. La richesse proverbiale en poissons et en caimans des nombreuses
mares, du fleuve Sénégal et de la Fallemme, fait que I’abondance était toujours au rendez-
vous ; les pécheurs ne connaissaient pas la famine, la disette et I’indigence. La solidarité
était de rigueur pendant les périodes fastes comme celles des périls et des dangers. C’est le
domaine par excellence des expéditions dites lappere. A la différence du fiifiire qui a cours
sur les eaux du fleuve, les mares accueillent ces extraordinaires battues organisees
annuellement, aux périodes de basses eaux, par les pécheurs ressortissants du méme village
ou de la méme contrée. Les dangers sont présents, car le retrait des eaux laissait des points
tres infestés de caimans et de crocodiles nerveux. Ces expéditions se soldaient tres souvent
par des morsures et méme par des morts d’hommes. La chasse se fait a pieds et la encore,
une soirée de peekaan ouvre et conclue les activités. La communauté devait, en tout temps
et en tous lieux se mobiliser et se souder pour festoyer comme pour conjuguer les dangers

du monde aquatique et subaquatique. Tous mettent ensemble leurs savoirs, leurs

541 1dem, pp. 26-27: littéralement, nous avons les signifiants suivants: arbuste ol ne s’est jamais posée la tourterelle,
souche au travers du chemin des hommes, les bourgeons de la plante a la seve horriblement amére rampante dite
capatoowol, la ruche d’une guépe magonne, une brindille prélevée dans la devanture de la hutte de la premiére épouse,
une écorce prélevée sur I’arbre dit alluki (acacia), une autre prélevée de I’arbre caski (acacia albida ou kadd en langue
Wolof), des braises ardentes, des écorces de I’arbre ngulum et de nammaari ainsi que celles du jujubier-jaamuuli (zizifus
mucronota).

542 Grace aux divers informateurs bien impliqués dans ces folklores aquatiques, I’ARED, en 1996, a publié un excellent
document en pulaar, Soninké et en frangais intitulé « LidZi e awo e nder maayo Senegaal » ; il s’agit de : Mammadu
Lamiin Baccili, Mammadu Maamu Baccili, Hammee Kamara, Siisee Amara Siisee, Muusa Jah, Demmba Gola Jallo,
Guran Jallo, Mannaayel Jallo, Aadama Jara, Seydu Dukuree, Saajo Daraame, Bullaay Makan Konaate, Mammadu Minta,
Mammadu Bakkari Saako, Jaabee Sow, Demmba Taraxore, tous originaires des villages des environs de Bakel tels qu’
Arunndu, Golmi, Kunngaani, Mannaayel, Jaawara, GanCe ; de Samba Mammadu Bah, Ndirike Jallo, Yero Kome, Jibi
Bilaali Konaate, Kaalidu Haaruuna Mbocc, Yero Kaalidu [Jas, Samba Kaalidu [las, Gelaajo Siibi, Demmba Sow, Bala
Umaar Sih, Haamiidu Jibi Gullel Caam, Demmba Sih, tous originaires des villages environs de Matam tels que
Demmbaxkaane, Loobaali, Gurel Ndara, Bittel, Jeela.
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compétences, leurs pirogues pour aller capturer ou tuer tout simplement I’animal carnassier
et meurtrier.

Ainsi, les jeunes prennent les devants et sont pratiqguement les vedettes de I’instant ;
les adolescents-sagataame- et les filles-boomi —, en nombre impressionnant, embarquent
dans des pirogues solides (fabriquées au Mali ou en Casamance avec du bois noble) bien
chamarrées, richement ornées®3. Certaines pirogues transportent les chasseurs armés de
harpons-denngere : singulier et dennge : pluriel et de lances-baadi. Les hommes pagayent
et souquent ferme les légeres embarcations, d’autres battent frénétiqguement et avec ardeur
sur des tam-tams-baw(i, tandis que les filles battent des mains, chantent et hurlent sus et
haro au caiman. Clairement, les hommes sont répartis selon leurs taches a exécuter sur
I’eau : les filles pour les encouragements, les batteurs de tam-tams pour soutenir la
cadence, les chasseurs pour abattre I’animal. Arrivées au lieu hanté par I’aminal-lieu
généralement trés profond et eaux sombres dit luggere-, les pirogues s’arrétent et
encerclent la zone dangereuse comme pour ceinturer I’animal et lui fermer toute porte de

sortie.

543 Aux pages 90-92, de I’ouvrage La Guinée portugaise et les possessions frangaises voisines, conférence faite le 2 avril
1889 a la Société de Géographie de Lille par le Capitaine H. Brosselard, Lille 1889, 116 pages avancait qu’il serait trop
long de faire la nomenclature compléte de tous les bois utilisables de la Casamance, on peut se contenter d’attirer
I’attention sur certaines essences qui présentent des qualités hors ligne : le cailcédrat ou khaya senégalensis atteint
souvent au tronc plus d’un métre de diameétre, il est tres droit, trés propre aux constructions et a la charpente. Le benten
appelé bintaforo chez les Mandingues ercodendron anfractuosum, atteint souvent 20 et 25 metres sans offrir aucune
ramification ; c’est un tronc nu et sans branches, mais complétement couvert d’aiguillons droits et coniques, qui
s’étiolent, se dégradent et finissent par disparaitre lorsque la plante a acquis un certain développement. Cet arbre atteint
les bords de la Casamance des dimensions considérables. Son bois mou et léger, convient parfaitement a la fabrication
des pirogues. Le veyne, kinau des Mandingues sterocarpus trinaceus est propre aux constructions navales ; il est d’une
grande durée, résiste trés bien a I’action de I’eau, et convient surtout au bordage des embarcations. Le détarr appelé
mambodo par les Mandingues détarium sénégalensis convient comme bois de charpente et de construction maritime ; sa
largeur au tronc dépasse souvent un metre. Le ndimb, appelé dauta par les Mandingues sterculia cordifolia atteint les
dimensions considérables (30 a 40 m). Son bois convient trés bien a la construction des grands navires, il fournit des
billes dans lesquelles les Mandingues taillent les mortiers a couscous, les grandes calebasses, les tam-tams de guerre et de
danse. Le solum, appelé kocyto par les Mandingues dialum nitidum n’atteint pas de grandes dimensions, mais il est trés
propres aux petites constructions navales. Les bois de Casamance sont de bonne nature et d’excellentes qualités. Dans la
Casamance et le Rio Cachéo, on construit de nombreuses embarcations avec ces bois remarquables. De 1855 a 1856, on
construisit a Sédhiou avec le cailcédrat une goélette de 20 tonneaux, une autre, le Diakiabor, de 30 tonneaux, un chaland,
I’Ursule, de 40 tonneaux, un autre, la Casamance, de 100 tonneaux, entre autres exemples. Depuis 1830 les foréts situées
entre la Casamance et le Rio San Domingo sont exploitées réguliérement par le gouvernement portugais. Des ouvriers
venus de Lisbonne choisissent des bois et dirigent I’opération ; I’exploitation se fait du c6té du Rio Cachéo, chaque année
un ou deux hiates viennent de Lisbonne charger ces bois destinés a des constructions navales. Les hiates qui font ce
transport sont construits avec des bois provenant de ces foréts. Un des arbres les plus recherchés par les Portugais pour la
durée et I’incorruptibilité de son bois est I’Erythroploeum d’Afzelius. Il est désigné chez les Portugais sous le nom de
mancone ou I’arbre d’eau rouge ; les feloupes le nomment bourane (boire) ; son écorce rougedtre est un poison violent ;
elle sert a composer la boisson qu’utilisent les populations locales dans I’épreuve des jugements de Dieu. A Bissau et a
Cachéo on fait avec le mancone des aff(its de canons qui durent de longues années, exposés au soleil et a la pluie. Les
grosses branches de cet arbre s’emploient en courbes et en varangues dans les constructions navales. On s’en sert pour
soutenir la charpente des maisons construites en pisé. La partie plantée n’est attaquée ni par I’humidité, ni par les termites
qui dévorent presque tous les bois. Ce bois pourrait étre utilisé avantageusement pour fournir des traverses aux chemins
de fer du Sénégal.
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La concentration est extréme et I’ambiance hautement tendue ; tous sont a I’aff(it du
moindre bruissement des bulles d’air, des jets d’eau et des vagues et des gerbes d’eau crées
par les mouvements brusques et par la respiration puissante des narines du caiman piégé.

Les initiés, une fois ayant apercu des bulles d’air-paali ina putta-, sifflotent pour
avertir les autres pour que ces derniers soient préts a larguer les harpons et les lances sur
I’animal qui commence a étouffer et sentir ses poumons exploser ; une fois que I’animal
s’approche de la surface, les initiés émettent des sifflements particuliers qu’eux seuls
savent décoder et se transmettre®*. Une fois, les narines, la queue, les flancs de la béte hors
de la flotte, ils émettent encore une sorte de sifflement qui signifie que I’attaque doit
absolument étre déclenchée tous azimuts. Les pagayeurs-aw&oo @we- ne doivent pas reculer,
ils doivent maintenir la trajectoire de leurs barques toujours vers I’avant, vers I’animal. Ils
doivent exécuter les ordres et les sommations des hommes armés qui les guident pour
obtenir les positions idéales et atteindre ainsi mortellement la béte. Les autres pirogues se
tiennent un peu a I’écart et les embarqués n’ont d’yeux que pour la pirogue armée.

De suite, les hommes, faisant face a I’imposant animal, crient : « ndi yaltii ! E ndi
nii ! E ndinii!: Le voila! Le voila, il est I3, il est 1a I» ; alors, une volée de lances et de
harpons fuse de la pirogue pour s’abattre sur la peau écailleuse de la béte. C’est alors que,
mortellement atteint, I’animal perfore les lignes qui I’encerclaient et part dans une nage
rageuse et folle pour échapper aux hommes lancés a sa poursuite. Celui qui I’a atteint en
premier se retire lui aussi, a son tour comme une épouse qui choisit de bouter le domicile
conjugal pour aller chez ses parents ; il est suivi par certains chasseurs qui le supplient de
revenir dans le combat : « juwZo oo ka/um yahat, wa’a no debbo cuutiio nii, wooda
rewwe e makko ina tefa mbo ». Ce tueur s’appelle aussi le muusoo moodu, c'est-a-dire,
I’homme qui tua le premier caiman et qui remporte ainsi la victoire. 1l engrange tous les

honneurs de la cérémonie et remporte la renommée a la sortie de ces redoutables joutes.

544 Chez les Bozo, pécheurs du delta central du Niger, le harpon mpa est destiné aux crocodiles et aux lamantins. Le fer
est aplati, parfois recourbé dans son plan, la pointe et les barbes sont larges et dissymétriques. Il est fixé par une tres forte
corde a manche long et gros, muni d’un flotteur. Ce dernier est soit fixé a I’extrémité du manche, soit mobile et emboité.
Le manche est souvent agrémenté de motifs sculptés. Autrefois, les Bozo chassaient I’hippopotame a I’aide d’un harpon
spécial, le tan. Le fer avait une pointe lancéolée et deux barbes aigués symétriques. Il était empoisonné et conservé dans
une corne de beeuf jusqu’au moment de I’emploi. On le fixait alors au manche par une ligature de coton. L’animal touché,
celle-ci se rompait et le fer seul restait dans la blessure. Les réactions de I’hippopotame blessé rendaient cette chasse
assez dangereuse. Les hippopotames autrefois abondants, s’étant raréfiés, et leur chasse étant interdite, les Bozo ne se
servent plus du tan depuis un certain nombre d’années et les derniers exemplaires de ce harpon auraient complétement
disparu. Lire Daget, (Jacques), « La péche dans le delta central du Niger », Journal de la Société des Africanistes, Tome
XIX, Fascicule I, Paris, 1949,[ pp. 1-79], p. 39. Lire aussi, Ortoli, (J.), « Une race de pécheurs, les Bozo », Bulletin de
Recherches soudanaises, n°4, octobre 1936, pp. 152-178, du méme auteur: « Coutumier Bozo » in: Coutumiers
juridiques de I’AOF, Tome 1, Paris, 1939, pp. 161-202, Monteil, (Charles), « Une cité soudanaise Djenné », in 8°, Paris,
1932, du méme auteur : « La langue des Bozo », BCEHSAOF, XV-2-3, pp. 261-399, Perron, (M.), « Les pécheries et
sécheries en Europe et en AOF », Bull. Ag. Gén. Col, juin 1929, pp. 602-626, Malzy, (P.), « Les Bozos du Niger et leurs
modes de péche », Bull. Inst. Fr. Afr. Noire, 1943.
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S’il ne se rend pas chez son domicile, il peut se cacher en dehors du village et, retrouvé par
ses pairs, il aura droit aux chants du peekaan qu’entonnent rapidement ses compagnons de
lutte. Car, tuer cette féroce béte équivaut a sauver la vie a tous les habitants, potentielles
victimes du nooro ; ce faisant, il assure, pour un temps, la paix des cceurs, la tranquilité
publique, donc le déroulement normal de la vie du pécheur. Jadis, on organisait une
cérémonie d’intronisation dite piillgol-fiilo, une féte grandiose qui le classait désormais
parmi les grands maitres pécheurs. Cette féte pouvait réunir un nombre impressionnant
d’invités venus de loin pour plusieurs jours pour festoyer et assister a des courses de
pirogues épiques. Notons que cette équipée peut composer jusqu’a cent ou deux cents
pirogues ; les poursuivants arrivent toujours a retourner la béte et a la rediriger vers le lieu
de départ. Le combat continuait de faire rage, les armes dardaient sans relache sa peau
ensanglantée et perforée de toutes parts. Tous y mettaient leurs forces physiques et leurs
savoirs mystiques pour venir a bout du piyoori>*®.

Les autres pirogues continuent de les suivre, de les encourager, de les pousser a
mettre & mort la béte ; les filles ne s’arrétent pas de chanter, de battre des mains, les
hommes initiés aux savoirs magiques et cabalistiques envoient & I’animal toutes les
incantations muselantes et anesthésiantes, tétanisantes pour le vaincre-wor e ina caaloo ;
d’autres se lancent dans des panégyriques généalogiques des chasseurs pour les gonfler a
bloc-won heen nii ngonata ko e askinde heddii@e @ee. L’animal doit toujours prendre la
téte de la course, suivi par les chasseurs, comme celle qui oppose les hommes aux lions ou
aux gibiers dans la brousse, sur la terre ferme. Cette chasse aquatique est soutenue par des

litanies sans fin: « salaali Mohammed, waalaali Mohammed ».

545 || faut savoir, suivant leur évolution/mutation vers I’age adulte, qu’il se développe et vit une variété de crocodiles dans
la vallée du fleuve Sénégal et dans celle du Duye, son affluent. Jadis, il s’en trouvait dans les grandes et profondes mares
hivernales-beeli Jeeri ndungu. Parmi ces mares, revient toujours Muusaan-Haare, profonde, poissonneuse, abritant une
population tres dense de caimans. Pour y pécher du poisson, les awoowe doivent lutter contre eux pour les en éloigner et
les faire descendre dans les profondeurs abyssales-wakkere. 11 y a d’abord I’espece dite nooro, animal ovipare. A la
naissance des petits, I’animal les transporte dans les eaux et en cours de route, certains tombent et disparaissent dans la
nature, sur la terre ferme. Ce sont ces derniers égarés, qui devenus géants, se transforment en caimans trop dangereux-
noodi bonngi. La mére caiman sélectionne certains de ces petits pour en couper volontairement la queue et d’apres les
informateurs, ce sont ces derniers qui deviennent les redoutables piyoori. Ceux-ci s’attaquent et tuent les hommes et
constituent de dangereux fléaux pour les bétes domestiques et les hommes. Les subalwe arrivent a déterminer exactement
I’a4ge du nooro en comptant tout simplement le nombre de cailloux-kaace-trouvés dans les boyaux de I’animal abattu ;
chaque année, il en avale un. 1l adore se poster a I’aff(it des caalli qui enflent avec les grandes crues ; ce sont la des postes
d’observation stratégiques pour s’attaquer aux animaux domestiques, sauvages (girji : sangliers, entre autres proies) et
aux humains, en plus des poissons qu’ils apprécient dans leur alimentation. A coté du piyoori, se nourrissant
exclusivement de viande sauvage et humaine, figure une autre espece de nooro dite kuuZo, qui ne se nourrit que de
poissons. Cette espece ne s’attaque jamais aux humains et aux animaux domestiques ou sauvages. C’est ce nooro kuu/ o
qui entre dans I’alimentation des populations subalze. 1l est facile pour ces deniers de les identifier par la présence de la
queue ; le piyoori mangeur de chair humaine n’a pas de queue. Le piyoori peut suivre sa victime dans tous ses
déplacements (tufée gure jeedidi) et procéde a sa mise a mort au milieu des eaux, au vu de tous les habitants restés sur la
berge : so omo moda ned<o, ko maa o suuta {um haa yimee nji’a, o mutda e mum haa wakkere, 0 moga {um toon ».
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4. Lachasse aux caimans dans la région de Bakel

Les pécheurs Samana o0 e, Boosa *00 @e>* et Subal we organisent la chasse aux
caimans selon différents procédés. Si certains subalwe tuent les caimans a distance gréace a
des incantations-gannde waleewe, d’autres recourent a la stratégie et s’arment de courage,
voire de témérité pour en venir a bout. La chasse au fusil est pratiquée par les hommes les
plus courageux qui ne craignent point d’affronter les dangers qui tapissent le fonds des
fleuves et des grandes mares hivernales. Au milieu de la nuit, quand tout est calme sur terre
et dans les eaux, les hommes prennent leurs fusils, prennent le chemin de la brousse, a la
recherche des caimans sortant des mares®*’-beeli ndungu-pour rejoindre les eaux du fleuve
Sénégal-maayo Senegaal. Il faut effectivement de la ruse et de la stratégie pour venir a
bout des plus grands reptiles ; ce faisant, les hommes abattent de grandes branches, en font
des pieux qu’ils, une fois que I’animal se rue sur eux, balancent dans sa gueule béante.
L’ animal saisit le pieu dans ses crocs, ferme les yeux et le serre fortement et c’est a instant
que les hommes retournent sur leurs pas et egorgent aisément la béte. La mare Gorolu au
nord du fleuve Sénégal, dans les environs du village de Mannaayel, celle Muusan-Haare,
sont des points d’eau qui hébergent quantité de caimans, donc des terrains de chasse tout
indiqués pour les pécheurs. Et, dans le calendrier des activités humaines, la décrue du

546 |dem, pp. 65-67. Il est important de préciser que les Samana #*koo e ne constituent pas une caste ou une classe sociale
a proprement parler ; ils sont tout simplement une sorte de corporation spécialisée dans les métiers de I’eau,
principalement de la péche-ko meccal tan, kono wonaa hinnde. C’est en apprenant le métier qu’on devient alors
Samana#ke ; par contre, les Boosa#o00we et les Subalme sont des castes bien définies, bien distinctes ; ils sont les
maitres des fleuves, des canaux, des lacs et des mares. Les Boosaxkoowe sont en réalité les magiciens, les féticheurs des
eaux dont ils maftrisent les secrets des « panthéons aquatiques »-£o tawda Boosa+ke fof ina wondi e ganndal : ewe
nganndi ndiyam; ils ont droit a toute prise de poisson et personne ne peut descendre pour pécher sans leur autorisation
expresse et dument constatée. Les villages du Mali, tels que Tenexku, Wuru-Moti, Digani, sont célebres et réputés par la
maitrise des techniques de péche et par les secrets perpétués a travers les siécles par les Boosa#koome. Nombre de
pécheurs du Gajaaga et du Gidimaxa, méme du Fuuta Tooro y sont allés pour apprendre et s’initier a ces secrets.
Gironaawe et Gandenaame sont des Boosa+#koowe alors que les Subal@e habitent a Demmbankaane (les Sih) et les
Samana #oowe et les Subal we sont a Mudeeri, plus généralement.

547 |dem, op. cit, pp. 59-62 : nous avons retenu les principales m