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I Introduction

Les Tupuri du Tchad, installés aux bords des lacs de Fianga et de
Tikem et du cours d’eau nommé le mayo Kebbi, sont agriculteurs,
éleveurs et pécheurs!. Ces trois activités rythment leur vie sociale et
religieuse. Aussi les trouve-t-on reproduites dans les contes?,
mbaa3, dont ’analyse permettra de détecter la réalité culturelle. En
effet, comme dans toute société, la littérature orale :
« constitue un témoignage irremplagable sur les institutions, le systéme
des valeurs, la vision du monde propres a une société. Ce domaine est
un des mieux explorés [...] I’analyse de la littérature orale par les
ethnologues ayant eu pour but essentiel de montrer comment elle
refléte les structures sociales. On a ainsi souvent mis en évidence dans
les contes ou les mythes la projection des systémes de parenté, de la

culture matérielle, des institutions religieuses ou politiques. »
G. Calame-Griaule, 1970, p. 25.

Notre corpus de contes tupuri, commencé en 1972 et qui continue a
s’enrichir, aborde le plus souvent certaines productions vivriéres en

1 Nous avons surtout travaillé dans les villages bordant la rive nord du
mayo Kebbi, en particulier Nenbakre, Séré, Dawa, Mindaoré.

2 Depuis nos premiéres missions sur le terrain, en 1972, notre corpus
dans le domaine de ia littérature orale nous a servi essentiellement de
données brutes pour nos recherches linguistiques (voir Ruelland, 1988
et 1992). Nous présenterons notre corpus de contes dans un volume
que nous préparons sur les contes de la mort. On pourra consulter sur
la littérature chantée, Ruelland, 1988 et a paraitre.

3 Les voyelles doubles signalent une longue. Les tons sont notés : haut
v, mi-haut v, mi-bas v, bas V.
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tant que motifs secondaires. Il est assez étonnant de constater —
alors que I’élevage joue un rdle primordial sur le plan institutionnel
et symbolique dans la société, par la création d’associations villa-
geoises de bergers, les giirna —, que ce type d’activité n’apparait que
trés occasionnellement dans les contes. De méme, I’activité de la
péche, pratiquée dans les cours d’eaux et les lacs et également
importante au point de vue rituel n’est, le plus souvent, citée que
parmi d’autres motifs dans une narration. Par contre, les cultures
vivriéres, qu’elles soient céréaliéres ou d’appoint, peuvent former le
théme central de certains récits. Cette position centrale dans les
contes constitue I’indice du caractére économique prédominant de
cette production. Les activités agricoles rythment le calendrier des
fétes, des rituels aux puissances supérieures, et cristallisent les pré-
occupations et angoisses des Tupuri pour leur survie. C’est la raison
pour laquelle nous avons choisi de nous restreindre a leur descrip-
tion et d’en dégager la représentation que la société tupuri s’en fait
dans les contes4.

Dans ces derniers, on distinguera ceux dans lesquels il y a simple
mention d’une pratique agricole, de ceux ou une culture vivriére
constitue la trame centrale du récit. Dans le premier cas, la culture
vivriére citée sert de cadre provisoire, ou de décor momentané, dans
lequel se meuvent les personnages, humains ou animaux, 1’essentiel
du ressort dramatique étant ailleurs. La mention, méme accessoire,
d’une culture peut néanmoins servir de point de départ a I’ethno-
logue pour I’analyse détaillée des techniques agricoles pratiquées.
Méme briévement cité, un motif se rapportant a ’agriculture est
riche d’enseignements. D’autres contes, en revanche, utilisent des
cultures vivriéres comme trame méme du récit. C’est en tant
gu’agriculteurs que les personnages de ces contes sont présentés.
Les cultures forment alors le théme central et les activités agricoles
ont pour fonction de révéler les comportements des humains entre
eux, ou bien de montrer I’agriculteur aux prises avec les moyens de

4 Les interprétations que nous suggérons sont déduites de I'environne-
ment culturel tupun. Une méme structure de conte n'aura pas la méme
signification dans d'autres sociétés. Une variante de conte dans une
méme société peut proposer des significations différentes. Les travaux
effectués depuis les années 1970 par G. Calame-Griaule (1987),
D. Paulme (1976), V. Gérog-Karady, S. Platiel, D. Rey-Hulman et
Christiane Seydou (1980, 2001) illustrent la méthode comparative et sa
richesse informative pour I'anthropologie dans le domaine de la littéra-
ture orale.
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sa survie. Confronté aux conditions climatiques imprévisibles,
I’homme affronte aussi des esprits, divinités ou puissances hostiles
qui lui contestent les fruits du sol. Ainsi, la culture de la terre
siri/sirl qui fournit les produits pour la survie est-elle intimement
liée aux relations sociales entre les agriculteurs, aidés ou contrariés
dans leur lutte pour leur nourriture par les « dieux ». L’analyse des
cultures vivriéres, en tant que motif dans un conte, nous donne 1’oc-
casion d’interroger des informateursS sur les pratiques employées,
tandis que ’analyse d’un conte dans lequel le théme central est
’agriculture nous ouvre au symbolisme afférent a ces pratiques.

Des ouvrages excellents ont déja décrit les pratiques agricoles de
manicre détailléeb. Nous ne tracerons donc ici qu'un bref rappel
permettant de situer le contexte dans lequel vivent les Tupuri sur la
rive nord du mayo Kebbi, rappel nécessaire a la compréhension des
récits.

Le terme cooré est un terme générique qui renvoie a tous les mils et
sorghos, principales cultures céréaliéres de la région. On y distingue
la culture en « champs de famille », sur lesquels un chef de famille
a installé son enclos tin. Ces champs pay ont été répartis entre les
différents lignages patrilinéaires du village 1€egé (dont le concept
date de I’époque coloniale) par le « chef de terre » wiip siri, qui est
coopté parmi les chefs de patrilignages du village. Au sein du
lignage, c’est le doyen jé moo.bg, (personne ancétre), qui joue le
role de « chef religieux » wip sgo et contrdle la répartition des
champs accordés par le chef de terre a son lignage. Chaque membre
adulte” d’une famille cultive son propre champ. Dans la région qui
nous concerne8, les « champs de famille » sont ensemencés, a la
houe, de sorgho rouge hatif gari®. Trés apprécié pour son goiit, ce
« mil » (nous emploierons dorénavant ce terme comme générique
de ’ensemble des mils et sorghos) est semé en juin et récolté en

5 Nos remerciements vont a Jean Blaowé, Claude Djack, David
Baayangmbé et Jean Baptiste Menkreo pour les informations sur les
systémes de cultures dans le village de Séré lors d'une mission en
février 2002 pour laquelle le Llacan du CNRS a couvert nos frais de
voyage.

6 J. Guillard, 1965 ; L. Feckoua, 1977 ; A. Djong-Yang, 1978.

7 Sur la notion tupuri d'adulte, cf. Ruelland, 2002.

8 les indications que nous donnons, felévent des types de sol autour des
villages cités en note 1.

9 Sorghum caudatum var. caudatum aux variétés multiples. cf.
J. Guillard, 1965, p. 228.
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septembre ou octobre. Le cycle du gard s’accompagne de cérémo-
nies & caractére propitiatoire lors de la lune de mai/juin avec des
priéres a la puissance qui donne la pluie bda. Au moment de sa
récolte le « grand chef religieux » de Dorél?, wig sgo kiiliid, donne
le signal de la féte des prémices lors de la « lunel! du coq » few
kake. Par ailleurs, sur des terrains en « brousse » mbasgi et sur des
terres inondables jak bii (bord de I’eau), les hommes cultivent des
sorghos de repiquage, babiil? et ddgldg!3 dont les pépiniéres sont
respectivement préparées en juillet et aoiit. Les plants sont repiqués
en septembre et octobre, la récolte se faisant en janvier ou février.
C’est le chef religieux du patrilignage wir sgo qui donne, le pre-
mier, le coup d’envoi de I’installation de la pépiniére paa.gé jik
cooré et de la récolte. A Séré, le chef de terre, en I’occurrence
d’obédience Doré!4, doit faire un sacrifice avant la récolte wee.gd
(couper)!5 du babi. Sur les champs de famille on séme parfois le
sorgho blanc tardif, ¢5klim!$, récolté en novembre. Il est peu

10 Sur le chef de Doré, voir le film d'l. de Garine, 1966 et le mémoire de
Mensala Fittouin, 1986.

11 Le calendrier tupuri compte par « lunes » féw. Selon la pluviométrie,
la célébration de la « lune du coq » peut se faire a Doré dés le mois de
septembre (en 1996) mais aussi plus tardivement, comme en novembre
(en 1998). Les lignages a « obédience » Doré, qui se reconnaissent des-
cendants d'un ancétre commun, célébrent a leur tour le sacrifice du coq
en suivant un ordre représentatif de l'ancienneté de l'installation du vil-
lage par les descendants du premier chef de Doré.

12 Désigne dans la région une variété de sorgho blanc cultivé en
« brousse » aussi appelé b3rgiwdy (Sorghum caudatum) cf. J. Guillard,
1965, p. 256 sur le terme babii. Voir aussi l'article de C. Raimond dans
cet ouvrage.

13 Aussi connu sous le terme peul musukwaarg, repiqué sur les terrains
argileux inondés. Il s'agit d'un Sorghum durra. Cf. communication de
L. Feckoua au colloque Méga-Tchad 2002.

14 On distingue les lignages, d’une origine commune qui suivent le chef
de Doré en sacrifiant un coq pour les prémices du sorgho rouge hatif, les
lignages giiwda qui sacrifient le bouc, les lignages dits baaré d'origines
masa et musey plus nombreux au Cameroun qu'au Tchad, qui sacrifient
le mouton et les lignages d'origine mundang, mbarhay.

15 A Séré, Nenbakre et Dawa, I'épi de babu n'est pas « coupé » avec un
couteau mbig? tant que la tige est encore dressée. On la casse d'abord
a la main haw.gé ou bien on coupe la tige avec la faucille 4 deux lames,
bik3rd3. Une fois les tiges a terre, les femmes coupent les épis avec un
couteau. Si on coupe directement I'épi avec un couteau, il faut payer une
amende pdd.g& d'un bouc t5kI3 ou d'un mouton sam au chef religieux.
16 J. Guillard, 1965, identifie sous ce terme plusieurs variétés de sorgho,
Sorghum notabile, Sorghum membranaceum et Sorghum guineense,
p. 250.
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apprécié des femmes en raison de la dureté de son grain qui le rend
difficile a moudre. Le mil pénicillaire, caaré compléte les variétés
de « mil » de cette région. D’autres plantes utilisées dans les sauces
ou comme appoints alimentaires sont cultivées sur les terrains
gagnés sur la « brousse » : haricots 23y Vigna unguiculata, associés
aux feuilles d’oseille née-siy Hibiscus sabdariffa ou aux sésames,
blanc y&ge, Sesamum indicum, ou rouge siré, Ceratotheca sesa-
moides. Les haricots sont aussi associés aux pois de terre mdgrang
Voandzeia subterranea. Ces cultures font ’essentiel des activités
agricoles dans la région qui nous concerne et leur culture est men-
tionnée comme simple motif ou théme principal dans les contes.
Dans ces derniers, il faut ajouter la culture de 1’arachide siw®e qui
n’est que peu pratiquée dans les villages bordant le mayo Kebbi
mais qui apparait fréquemment dans les récits.

Nous présenterons les contes sous forme de résumés pour ensuite
analyser les motifs ou les thémes concernant les cultures vivriéres
qui y sont décrits et étudier leur symbolisme.

I Les cultures vivriéres
comme décor de conte

L’allusion a certaines pratiques agricoles pose souvent le cadre a
partir duquel le narrateur va développer des événements dont le res-
sort dramatique est ailleurs que dans I’agriculture. Le motif le plus
souvent cité est celui de la famine. Mention est souvent faite aussi,
dans d’autres contes, des groupes d’entraide que nous traiterons
plus loin.

La famine kinng

Une grande partie des contes tupuri débute par le constat drama-
tique d’une famine. Apreés les formules d’ouverture du conte arrive
la phrase : k3gn# 182 kiiliivi « la famine tombe, terrible ». A partir de
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ce début, le récit va narrer la quéte de nourriture par le personnage
central. Il s’agit souvent de Pélican qui, dans les contes, illustre
I’égoiste, le glouton, un personnage dépourvu de bon sens. Voici
deux contes ayant la famine comme motif initial.
Conte 1. Une famine s’abat. Pélican part en ‘brousse’ a la recherche de
tubercules gire!?, et trouve dans son délire d’affamé, des « boules de
mil'8 » qui le narguent en dansant. Dés qu’il veut les attraper les
« boules » s’échappent dans un trou sous terre. Aidé par une tortue, qui
bouche le trou en se laissant tomber dessus, Pélican ramasse les
« boules » mais se retourne contre Tortue dont il veut faire « la viande »
pour une sauce qui accompagnera les « boules » attrapées. Tortue sera
sauvée et Pélican se retrouvera, comme le plus souvent dans les contes,
en mauvaise posture.

Le second conte présente une version tupuri de « La calebasse et le

fouet », conte-type tres répandu en Afriquel®.
Conte 2. En période de famine, Pélican part en « brousse » et trouve
une calebasse qui, lorsqu’il prononce certaines paroles, se remplit de
« boules » de mil toutes préparées. Il partage cette nourriture avec sa
famille et le chef de terre. Ce dernier confisque la calebasse qui dispa-
rait pendant la nuit. De retour en brousse, Pélican trouve un baton qui
se met a le frapper. Il rapporte le baton au village pour partager aussi
les coups donnés par le baton avec sa famille et le chef.

Le terme k3nng famine, faim29 peut renvoyer en tupuri aux famines
si terribles qu’on leur a donné un nom propre, comme, tout simple-
ment, aux mois de soudure (juillet et surtout aoit)?!. Il y a carence
de « mils » en raison d’une pluviométrique capricieuse qui n’a pas
permis de remplir les greniers I’année précédente. La nourriture de
base (qui est une pite faite de farine de mil ou de sorgho) servie par
la femme sous forme de « boule » h3olg vient 2 manquer. Chez les
Tupuri, la « boule » est mangée soir et (selon les cas) midi, accom-
pagnée de sauces a base de feuilles diverses. Le matin les restes de

7 Tubercules sauvages non identifiées.

18 e repas tupuri consiste en une pate de céréale, arrondie dans une
demi calebasse évidée (d'ou leur nom de « boule » en frangais local),
servie avec des sauces.

19 Voir 'analyse de ce type (T.563 selon la classification d'A. Aarne), par
G. Calame-Griaule et V. Gérég-Karady, 1972.

20 « J'ai faim » se dit k3pn£ cé ndi? « la faim me blesse ».

21 | es famines en pays tupuri se comparent a la grande famine beswé
qui sévit a I'épogque coloniale, jugée la plus terrible de toutes. Plus
récemment on référe aux famines de 1973, de 1985 et de 1998. Pendant
celle de 1985, le mil vint 3 manquer dés janvier.
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« boule » de la veille farim h3olg sont mélangés a de I’eau ou du
lait pour faire des bouillies kéré. Les sauces peuvent étre plus
consistantes. Par exemple pour honorer un héte wiarg, on préparera
une sauce a base de viande de poulet ndy kaké. Aux brédes on peut
ajouter des haricots secs ou du sésame, blanc ou rouge, ainsi que du
poisson cge, frais ou séché. Dans tous les cas, lorsqu’un conte
énonce une « famine » c’est la denrée de base, mil ou sorgho, qui
vient & manquer?2,

Souvent, dans les contes ou I’événement anormal qui sert d’amorce
au récit est la famine, le personnage central trouve sa nourriture
quotidienne sous forme de « boule de mil » déja préparée. Ces
« mils » déja transformés (par ’intervention magique de quelle
femme ?) mettent le héros en présence du monde surnaturel. C’est
en partant en « brousse », résidence d’esprits et de divinités, comme
nous le verrons plus bas, que ces nourritures toutes prétes sont trou-
vées par le héros, rappel que la survie des hommes dépend de forces
qui le dépassent.

Le groupe d’entraide : torla

Le paysan tupuri se trouve pris dans un réseau de groupes d’entraide
auxquels il lui est difficile de refuser de participer. Un homme
demande a ses amis et voisins, apparentés ou non, de 1’aider dans
les travaux agricoles les plus pénibles, défrichage et sarclage. En
échange de ’aide, I’homme offrira de la biére de mil yii, et parfois
la viande grillée d’une chévre, en remerciement. Ce travail collectif
rend service & celui qui exploite un terrain étendu. Il est pratique-
ment impossible pour la personne sollicitée de décliner la demande,
puisqu’elle ignore si, un jour, elle n’aura pas besoin a son tour de
I’assistance de ses débiteurs. Le t3rla, ou groupe d’entraide, réunit
ainsi pour une journée des hommes venus de plusieurs villages pour

22 | g5 récits historiques racontent comment lors de telles famines, les
hommes « montaient » au nord échanger du bétail contre du mil. Les
Muzuk sont souvent mentionnés comme leurs fournisseurs. On déterre
les tubercules sauvages non identifiées giré quand on en trouve en
brousse, ou on récolte des kiirwily, graines sauvages non identifiées.
Un informateur signale qu'il mangea, en 1985, les fruits cuits des sawéré
Ficus thonningii et du giiwiarga Ficus platyphylia.
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effectuer un travail précis pour I’un d’entre eux. Ce groupe d’en-
traide apparait comme motif dans plusieurs contes,

Conte 3. Une fille de toute beauté a grandi chez le Chef Kabraw. Les
peaux des « tambours d’annonce » du chef, le gros titir, et le plus petit
joo ka?ran, sont déchirés. Le chef offre de donner sa fille en mariage a
celui qui lui rapportera les peaux d’une « panthére » et d’un « lion »
pour les réparer.

Ecureuil organise un groupe d’entraide pour labourer a la houe le
champ de sa (future) belle-mére. Il invite dans I’ordre, Chenille, Poulet,
Chat sauvage, Chien, Hyéne, Léopard et Lion. Chaque animal dévore
celui, plus petit, qui le précéde et dont la présence est dénoncée par sa
houe abandonnée dans le champ tandis qu’il est parti se cacher.
Ecureuil creuse, en terre, un trou profond qu’il dissimule par une natte.
Lorsque Panthére et Lion arrivent, ils se battent et tombent dans le trou
ou Ecureuil les tue a coups de bitons. Muni de leurs peaux, Ecureuil
part chez le chef. Singe réussit a le détourner de son chemin en y dépo-
sant un mélange d’arachides et de tamarins qu’Ecureuil s’empresse de
ramasser en abandonnant les peaux. Singe s’approprie les peaux et
obtient la fille du chef en mariage.

Ecureuil se construit une case a coté de celle de Singe. Une année
s’écoule. Sa femme qui n’a pas eu d’enfant décide de préparer de la
biére de mil [pour un sacrifice]. Elle part puiser de 1’eau. En son
absence, Ecureuil prétend que la biere qui cuit dans le pot est en train
d’insulter Singe ; ce dernier, appelé par Ecureuil, s’avance au bord du
pot dans lequel Ecureuil le pousse. Il le retire mort et le dépose en pre-
nant soin de lui remplir les joues de lie de biere de mil. On enterre
Singe. Ecureuil creuse depuis chez lui jusqu’a la tombe un passage sou-
terrain et, au moment ou les gens sont a la « place mortuaire », Ecureuil
depuis sa cachette, contrefaisant la voix de Singe, crie qu’il faut don-
ner la veuve a Ecureuil. La femme lui est donnée. Conte par
Dengaysikrew, 1974, traduit avec Tchay Menwa Baungolna.

Ce conte bien peu moral, qui montre comment un paysan, Ecureuil,
monte ses confréres les uns contre les autres pour mieux arriver a
ses fins nous dit cependant que c’est griace a son habileté d’agricul-
teur, capable d’attirer un groupe d’entraide chez lui, que le héros
acquiert une épouse. Le texte ne nous dit pas le type de culture envi-
sagé par Ecureuil. Il s’agit tout simplement de labourer la terre
jee.gé€ a la houe s3p. Parfois les gendres sont sollicités par leurs
beaux-péres pour les travaux des champs. Ils rendent aussi de
menus services a leurs belles-méres, comme dans ce récit. Il ne faut
cependant pas tirer de ce conte la conclusion générale que les
gendres travaillent systématiquement dans les champs de leur belle-
meére. Ils peuvent cependant aider celle-ci dans ses champs en
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brousse. En ce qui concerne la culture du mil et des sorghos, chaque
Tupuri adulte et toute femme mariée s’occupe de ses propres cul-
tures. Ce conte, dont nous avons plusieurs versions, montre bien
que le groupe d’entraide peut étre utilisé par son organisateur pour
instrumentaliser ses semblables. La réticence a en faire partie, dont
nous avons des témoignages de paysans amis, trouve ici sa justifi-
cation dans la crainte d’étre exploité par 1’autre.

I Les cultures vivrieres
comme théme principal de conte

Les cultures céréaliéres constituent le théme central de plusieurs
contes ol I’homme est confronté a [’adversité. Ces récits vont illus-
trer la lutte du paysan contre des animaux prédateurs, contre son
semblable, en butte 4 des conditions météorologiques défavorables
ou, seul, face a I’adversité d’esprits ou de divinités hostiles qui lui
contestent le fruit de son travail.

Les animaux prédateurs

L’homme tupuri se voit contraint de défendre le fruit de ses
semailles contre les animaux. Plusieurs récits présentent la lutte
entre ’homme et 1’écureuil, qui joue le réle de décepteur dans les
contes. Toujours malin et habile a se tirer d’une mauvaise passe, le
personnage d’Ecureuil peut aussi rendre service 4 ses compagnons.
Dans plusieurs récits, il vole les arachides ou les pois de terre dans
les champs des hommes.

Conte 4. Le Chef Kabraw a cultivé 80 cordes?3 d’arachides. Il envoie

une de ses filles surveiller les champs mais des « choses » viennent

déterrer les arachides. La fille rentre le soir et signale avoir vu Ecureuil
darn déterrer les arachides. Le lendemain, le chef envoie un de ses fils

23 Terrain d'une taille démesurée, chaque corde représentant un terrain
d'environ 70 m de cété.
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qui, lui, accuse Varan, pdw. On pose un pi¢ge a collet. Ecureuil s’y
laisse prendre. Il prétend devant Varan qu’il se balance. Varan lui
demande de lui céder sa place sur la « balangoire », ce qu’Ecureuil fait
volontiers. Varan attrapé est fouetté. Sa peau meurtrie est boursouflée.
Un jeune homme (ou Hyéne dans une variante) en I’apercevant, prend
son gonflement pour de I’embonpoint. Sur le conseil de Varan, le jeune
homme (ou Hyéne) s’enroule dans des feuilles de haricot et ainsi mas-
qué se présente comme étant Varan, croyant ainsi étre nourri chez le
chef. Il se fait chicoter a mort. Gnakreo Daknga, Mindaoré, 1974, tra-
duit avec I’aide de Tchay Menwa Baoungolna.

Ce conte, qui offre plusieurs variantes, oriente le récit vers la com-
pétition entre Ecureuil et d’autres animaux, ici Varan, mais aussi, en
dépit du bon sens, Hyéne qui pourtant ne se nourrit pas d’arachides.
Il est & noter que, dans les villages longeant le mayo Kebbi, il y a
peu de cultures d’arachides siwge, bien que les contes en fassent
mention. Ce sont surtout les pois de terre mégran Voandzeia sub-
terranea, que I’on plante dans I’arriere-pays des villages ou nous
avons enquété. Les pois de terre sont parfois, mais rarement, ajou-
tés aux sauces néé de brédes. IIs sont le plus souvent mangés
bouillis en casse-crofite, par exemple lorsqu’une épouse absente n’a
pu préparer de la « boule » pour le repas de midi. Arachides et pois
de terre sont plantés sur des terres gagnées sur la « brousse », a la
lisiére des villages, donc difficiles a surveiller car hors des sentiers
battus. De plus, ici, le champ du chef est démesurément grand. Dans
la brousse a I’arriére pays des villages longeant le mayo Kebbi, ce
sont surtout les femmes qui cultivent les pois de terre, bien que leur
mari les aide souvent au moment de la récolte.

La mention du déguisement du jeune homme sous les feuilles de
haricot rappelle, sans que nous sachions en élucider le sens, des
cérémonies24 qui ont lieu en octobre ou novembre, auxquelles les
jeunes hommes, rentrant de brousse, se rendent masqués sous un
amas de feuilles de haricots arrachés dans les champs des femmes.

Régne humain et régne animal sont séparés, les animaux empiétant
sur les cultures de I’homme. Le régne animal est présenté comme
un monde sans solidarité, chaque espéce ceuvrant pour soi.

Dans la méme veine de confrontation entre hommes et animaux, le
conte suivant oppose une femme, qui veut utiliser le « mil » qu’elle

24 £ particulier lors de la féte pour les ancétres a Dawa, le mois qui suit
la « lune du coq » dans ce village.
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a cultivé, a des margouillats25 qui cherchent a I’en dépouiller lors-

qu’elle I’étale pour qu’il germe afin de préparer de la biére.
Conte 5. Une femme a mis environ dix calebasses de mil a germer pour
faire de la biére. Elle nettoie un terrain plat et stérile, 13alé, tue cing
chévres et engage un groupe de travail, t5rla, pour étaler le mil. La
femme tient trois tiges de mil, héegg, pour surveiller son mil qui germe.
Des margouillats tentent de lui dérober son mil germé paorg. A plu-
sieurs reprises, la femme réussit a les tuer ou a les mettre en fuite. Un
gros margouillat méle a téte rouge organise une troupe pour attaquer la
femme qui, voyant cette cohorte s’approcher, prend ses jambes a son
cou. Elle se réfugie tour a tour chez Léopard, Lion, Antilope, Hyéne,
Eléphant, qui acceptent de la cacher jusqu’a ce qu’ils apergoivent la
troupe de margouillats qui la poursuit. Tous prétendent alors « ne rien
pouvoir faire pour elle » et la chassent de chez eux. La femme arrive
chez Crapaud, man-p3a-13, occupé a pécher des crapauds-buffles tigir
(comestibles) dans une mare. Crapaud la cache sous sa calebasse. Puis
il invite les margouillats chez lui, les enferme dans sa case sous pré-
texte de les recevoir et lache sur eux trois jarres et un pot plein
d’abeilles. Ces derniéres tuent les margouillats. La femme veut rester
chez Crapaud qu’elle veut prendre pour époux. Conte dit par Teswe de
Mindaoré, 1973, traduit avec ’aide de Tchay.

Nous ne nous attarderons pas sur les techniques que les femmes
tupuri utilisent pour la préparation de la biére de mil. Un travail trés
détaillé a été entrepris par un sociologue tupuri a Garoua26 sur ce
théme. Le motif de la préparation du mil germé n’est qu’un prétexte
pour montrer la précarité du statut de la femme aux prises avec des
animaux qui veulent la dépouiller. Il se peut que I’étalement du mil,
mis a germer, suggére dans un contexte traditionnel, que la femme
envisage de faire des libations & des esprits ou puissances surnatu-
relles. Dans un contexte plus contemporain, la femme prépare de la
biére pour en faire commerce?’. Or, dans ce récit tout est démesure,
en particulier I’organisation d’un groupe d’entraide pour simple-
ment étaler le mil que la femme veut faire germer en vue de la pré-
paration de sa biére. On devine aussi que les margouillats, qui se
désintéressent du mil germé pour poursuivre la femme, ne sont pas
de simples 1ézards margouillats, mais la représentation de quelque
esprit maléfique. Comment expliquer autrement que de gros

25 | ézard Agama agama.
26 \/oir le travail de Jean Koulandi, 1999.

27 Comme le signale J. Koulandi, c'est un des rares moyens qu'a la
femme d'accéder a I'économie de marché.
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animaux les craignent arguant ne rien pouvoir faire contre eux ? La
femme rencontre, enfin, celui qui réussit a la protéger et décide de
rester chez lui comme son épouse. Dans une autre version basée sur
le méme motif de la poursuite, une femme partie chercher des pois-
sons protoptéres enterrés, réveille dans un trou la Mort28 qui,
comme les margouillats, la course jusqu’a ce qu’elle se réfugie, 1a
aussi, chez Crapaud. J. Guillard (p. 129) note que « Le crapaud et le
1ézard peuvent représenter le sorcier et la sorciére ». Dans un texte
ronéotypé, le pére G. Cappelle écrit plus récemment?? :

« ...assez souvent il sort d’eux (les sorciers) quelque chose qui res-

semble a un margouillat entouré de feu si c’est un sorcier, ou un cra-

paud entouré de feu si c’est une sorciére, et qui se proméne au loin
cherchant sa proie ».

Cette croyance expliquerait le refuge que la femme trouve, dans les
différentes versions, chez le personnage de Crapaud qui seul réussit
a arréter la Mort, ou les margouillats acharnés30. Ce conte pourrait
ainsi illustrer la lutte entre deux types de sorciers, le crapaud ayant
vaincu le margouillat, avatar de la Mort dans le premier conte3!.

Un trés beau conte, enfin, présente 1’agriculteur en lutte avec des
oiseaux pour arriver a garder ses plants. Ici aussi, I’animal prédateur
est singulier. Il a le pouvoir magique d’envoliter ceux qui viennent
surveiller les champs. On découvre que sa véritable demeure est en
brousse chez la Mort.

Conte 6. Le chef Kabraw a préparé une pépiniére de sorgho blanc
paa.gé babi3? ; il envoie un jour ses filles, le lendemain, ses fils, le troi-
siéme jour ses femmes pour y surveiller ses plants contre les oiseaux.
Or I’oiseau cerfek (non identifié) chante tant et si bien que filles, fils et
femmes ne peuvent s’empécher de danser délaissant leur garde tandis
que les oiseaux mangent les semis. Le chef décide de se rendre sur
place et s’arme, comme s’il partait pour la guerre, d’un bouclier et d’un
couteau de jet, tant il s’interroge sur la nature singuliére de cet oiseau.

28 || s'agit de man-hiu.li, litt. mére de ta mort.

29 || ne donne pas le nom tupuri du crapaud ni du [ézard.

30 e margouillat chez les Masa voisins est aussi associé a la sorcelle-
rie (communication personnelle de T. Melis).

31 || est évident que dans d'autres sociétés la horde de margouillats
pourrait étre interprétée comme une armée cherchant a s'emparer d'une
captive. « Lorsqu’'un théme littéraire voyage et est assimilé par une nou-
velle culture, on peut étre certain qu'elle lui conférera aussitdt sa propre
marque » G. Calame-Griaule, 1970, p. 25.

32 \oir note 12.
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Lui-méme succombe au charme du chant et danse toute la journée.
Pourtant il réussit & monter dans I’arbre, a saisir I’oiseau qu’il plume et
a le rapporter chez lui. Il le garde dans son grenier personnel bdolg, afin
de le sortir en soirée lorsqu’il rentre chez lui pour I’écouter et s’adon-
ner a la danse avec toute sa famille. Un jour, sa fille, mariée au loin, lui
rend visite ; le chef étant absent, elle s’empare de |’oiseau, le tue et le
prépare en sauce. Au retour de son pere, elle lui sert la boule avec cette
viande. Quand le chef apprend qu’il a mangé son « oiseau », il renvoie
sa fille lui intimant de partir lui chercher un oiseau identique. Apres
avoir erré en brousse, elle rencontre la Mort, dont la fille est installée
sous un tamarinier ; elle reste quelque temps chez la Mort et obtient,
griace aux conseils de la fille de cette derniére, un oiseau cerfek qu’elle
rapporte a son pere.

Cette version du conte enchaine ici le récit avec le conte des deux
sceurs, dont |’une obtient 1’oiseau des mains de la mort, suite a son
comportement affable, ’autre sceur plus brutale se fait tuer par la Mort.
Conte raconté par Nestor Gonsia de Fiengbak en 1978. Transcrit et
traduit avec I'aide de Gnomoga Kalandi33.

C’est en juillet que sont préparées les pépinieres de ce sorgho blanc.
Lorsque les pousses percent, il faut surveiller les plants contre les
oiseaux appelés localement « mange-mil ». Le babu sera repiqué
ensuite sur des terrains gagnés sur la « brousse » mbasgd. On
enverra aussi quelqu’un le garder lorsqu’il est presque milr, car les
sorghos de brousse, comme les plants des pépiniéres peuvent étre
volés. L’oiseau se pose ici en voleur qui veut dépouiller ’homme.
C’est un rival ambigu, puisque I’homme est envofité, malgré lui, par
son chant et délaisse sa garde pour le plaisir de la danse. Le carac-
tére surnaturel de 1’oiseau est d’ailleurs explicitement établi par le
conteur qui fait dire au chef dans le conte que 1’oiseau n’a pas un
comportement normal. Porteur de mort pour I’homme dont il vole
de la nourriture, en tant que prédateur des plants, cet oiseau est aussi
investi symboliquement des caractéristiques de la sorcellerie. On ne
peut le retrouver qu’au loin en brousse auprés du personnage de
Meére-mort, man-huiu.li, qui, selon les Tupuri, se sert des sorciers
« anthropophages » k&rgg pour tuer les étres humains. Dans un récit
mythique concernant I’origine de la sorcellerie34 du type s4?3, un

33 Une autre version s'achéve par la mort de la fille qui tente en vain de
grimper a un arbre pour atteindre I'ciseau ; elle tombe de I'arbre et meurt.
Lorsque ses os sont desséchés, Pélican en ramasse un qu'il perce pour
en faire un sifflet.

M |l y a deux types de sorcellerie chez les Tupuri. L'une kéry est invo-
lontaire, héritée. L'autre est volontaire s4?3.
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homme [’aurait rapportée de chez les voisins musey dans un pot
dont le couvercle en tombant laissa échapper cette sorcellerie sous
forme d’oiseaux3s. Le motif de I’enfermement des oiseaux du
mythe rappelle celui de I’emprisonnement de I’oiseau du conte 6. 1
est évident qu’il y a ici une allusion au pouvoir attribué au chef, seul
capable de contrdler cet oiseau mortifere qu’il enferme dans son
grenier et dont sa fille le dépouille.

Dans les trois contes traitant d’animaux prédateurs, il y a lutte du
paysan pour préserver le fruit de ses cultures. Parfois, les prédateurs
relévent bien du régne animal, comme dans le conte 4 dans lequel
les arachides du chef sont mangées par Ecureuil et Varan ; ailleurs,
ils représentent autre chose qu’eux-mémes (pouvoir sorcier, assis-
tants de la Mort), rappelant aux auditeurs, dans les deux cas, la pré-
carité du statut du paysan dont la survie, tant la sienne que celle de
sa famille, dépend de la récolte de ses champs.

Les cultures comme lieu de compétition
entre hommes

Dans le conte 4, les animaux Ecureuil et Varan se disputaient entre
eux les fruits du champ des hommes, se jouant des tours les uns aux
autres. Un joli conte, qui a pour théme central la culture des hari-
cots, présente les pratiques agricoles comme un terrain de compéti-
tion entre agriculteurs qui se jalousent et, ici aussi, rivalisent
d’astuce pour surpasser le prochain. Il oppose Pigeon kirgudll, qui
dans les contes joue un rdle positif (il aide des personnages en dif-
ficulté) a Ecureuil dar, personnage plus ambigu, habile, malin et
relativement autonome.
Conte 7. Pigeon cultive cinq cordes de haricots tandis qu’Ecureuil n’en
cultive que trois. Pigeon séme ses graines une par une tandis
qu’Ecureuil les séme quatre par quatre. A la récolte, Pigeon remplit
trente greniers en paille ; Ecureuil en remplit deux. Ecureuil se rend au
marché de dan-d&-6aalg, « Fuit-a-pied ». De retour il prétend que ’on y
achéte de la cendre de haricot. Pigeon, crédule, briile ses haricots et part

35 Chez les voisins masa, Melis (2002, p. 150) écrit que la femme sor-
ciére est censée abriter, dans son ventre, un oiseau qu'elie envoie la nuit
saisir I'ame de quelgu'un. Chez les Mundang, autres voisins des Tupuri,
A. Adler, (communication personnelle) a aussi noté 'association entre
sorcellerie et oiseaux.
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au marché avec des sacs de cendre. Il emporte aussi 30 F CFA.
Personne n’achéte sa cendre qu’il jette, mais avant de rentrer, avec ses
francs, il se fait faire un boubou et un pantalon avec des chutes de tissu
chez un tailleur qui ajoute, en cadeau, une paire de souliers. De retour
chez lui, Pigeon prétend qu’il a fait affaire, disant regretter de n’avoir
pas plus de greniers de cendre de haricot & vendre. Ecureuil, oubliant
qu’il a lui-mé&me tout inventé36, brille a son tour ses propres haricots et
part au méme marché, sans toutefois prendre d’argent. Lorsqu’il y
montre ses cendres, il se fait fouetter. Sur le chemin du retour, il ren-
contre quelqu’un en train de repiquer du sorgho ddgl3n3?. S’adressant
au paysan, il commente le fait que la terre est tellement séche qu’il lui
faudrait quelqu’un pour en « recoller » les fentes avant de repiquer les
plants. Il ajoute que Pigeon sait parfaitement coudre les fentes de la
terre. Pigeon, appelé auprés du paysan, prétend qu’il ne sait coudre les
fentes de la terre qu’avec la peau d’un écureuil méile. On attrape
Ecureuil, et Pigeon coud les fentes de la terre avec sa peau. Raconté par
Gnakrew Daknga de Mindaoré, 1973, transcrit et traduit avec [ ’aide de
Tehay Menwa Baoungolna.

Ce conte pédagogique illustre la compétition entre agriculteurs.
Bien qu’animaux, les personnages ici figurent les qualités et défauts
des hommes. Ecureuil, plus paresseux, ne cultive que trois cordes
au lieu des cinq de Pigeon. Par négligence, il plante trop de graines
a chaque fois, signe de son manque de savoir-faire. Jaloux, il pousse
Pigeon a détruire sa récolte puis, voyant Pigeon rentrer habillé de
neuf du marché, Ecureuil va jusqu’a inventer la possibilité de
coudre les fentes provoquées dans la terre par la sécheresse, pour le
repiquage du sorgho jaune ddnldp. Ce sorgho dont nous avons dit
qu’il est d’abord semé en pépiniéres paa.gé cooré en aofiit, de préfeé-
rence autour des termitiéres stiuli ou digrip aux sols fertiles sur les-
quels on forme les billons avec la large houe en bois pendan38, est
repiqué sur les terres inondées bordant le mayo Kebbi. Les paysans
utilisent, encore de nos jours, les grands bitons a semer kututu,
d’1,50 m de haut, qu’ils enfoncent avec force pour faire un trou
dans la terre fendillée des bords de 1’eau. Les plants de d3pldy sont
enfoncés par deux hee.gé cooré bi ti dans ces trous3?. Deux jours
avant le repiquage, les femmes arrachent les plants dont elles net-

36 || est rare dans les contes tupuri que la sottise soit un trait attribué a
Ecureuil qui, au contraire, berne la plupart des confréres.

37 Voir note 13.

38 Le manche peut étre tourné pour étre paralléle a la lame ou former
avec elle un angle.

39 On dit aussi s3?.g& cooré dé kutiiti : planter le mil avec le gros baton
de semailles.
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toient les racines qui sont gardées provisoirement dans de 1’eau. Pour
le repiquage, un enfant qui accompagne le paysan peut verser un peu
d’eau dans le trou. Parfois, si le repiquage est fait trop tot, les plants
pourrissent dans la terre trop humide. I faut alors les arracher et repi-
quer d’autres plants que 1’on aura obtenus d’un ami, voire de nos
jours, achetés a quelqu’un. Les gros batons a semer disparaissant de
nos jours, une autre technique pour creuser le trou consiste a utiliser
une fourche d’un bois assez dur pour qu’on puisse 1’enfoncer pro-
fondément. On sarclera ma?.gé k5r3da® le sorgho jaune ddnlsy avec
la houe. A la récolte, les tiges sont coupées weée.gé au couteau. Dans
les villages que nous avons mentionnés, presque tous les hommes
cultivent le sorgho jaune. En régle générale, il est gardé pour les
besoins de la famille. Ici, le surplus de grain est destiné a étre vendu
au marché, permettant ainsi a ces agriculteurs d’acheter les biens de
consommation modernes (le conteur s’attarde avec d’amples détails
sur le costume rapporté du marché par Pigeon). Dans le village de
Mindaoré ol nous avions séjourné il y a trente ans, nous avions pu
constater parfois une certaine animosité entre hommes adultes ; les
uns étaient méprisés pour leur paresse et en conséquence leur dépen-
dance lors des mois de soudure car ils mendiaient de quoi nourrir
leur famille auprés de leurs voisins qui ne savaient refuser. Un
Tupuri peut étre pauvre par manque de bétail mais ne sera méprisé
que s’il est trop paresseux pour subvenir en céréales aux besoins de
sa famille. Dans ce conte, si le paysan laborieux représenté par
Pigeon sert de modéle au point qu’il pourrait accéder par son travail
a une économie de marché et améliorer ainsi considérablement le
bien-&tre de sa famille, il nous est rappelé combien, dans cette
société « égalitaire », un succes, méme mérité, met en danger 1’indi-
vidu en butte a la jalousie irraisonnée d’un voisin.

Lagriculteur aux prises avec les esprits
et puissances maléfiques

Dans les contes ou I’homme affronte des forces de la nature
adverses, le champ se situe le plus souvent en « brousse » mbasga.
Ce terme, que nous avons déja rencontré, désigne une savane clair-

40 Expression réservée au sarclage de ce sorgho jaune.
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semée4! qui entoure les « villages » et les délimite et dans laquelle les
bergers font paitre les troupeaux de bovins. Le terrain sablo-argileux
y est propice a la culture des haricots 23y, du manioc mbay, des pois
de terre mdégran, du mil pénicillaire c3aré et de certains sorghos de
repiquage comme le babi (b3rgiwdy). Cette « brousse » n’apparte-
nant a personne, quiconque le souhaite peut y défricher un terrain. La
terre étant pauvre, elle n’est exploitée qu’une seule année pour étre
laissée en friche. Les arbustes et les palmiers doum harg, Hyphaene
thebaica, y repoussent trés vite. Cette savane clairsemée n’abrite que
peu d’animaux sauvages dangereux, a I’exception de serpents42. On
n’en trouve qu’en « forét » yd0-koo, si tant est qu’on en voit encore.
Néanmoins, la brousse mbasgi est le plus souvent présentée comme
un lieu hostile ol adviennent des aventures inattendues.

Conte 8. Un homme décide de préparer un champ en « brousse »
mbasgi. Or elle appartient au chef des Manhouli (mére de la mort43).
L’homme part défricher le terrain (po?.g8 kod). Le voyant faire, cin-
quante parents de Mort lui demandent comment il s’appelle et ce qu’il
fait. Quand il répond qu’il défriche le terrain, ils lui disent qu’ils vont
I’aider. Le terrain est ainsi défriché en un jour. Le lendemain, alors que
I’homme « brile le champ » (dd?2.g8 pay) les gens de Mort I’aident
aussi. Lorsque I’homme « laboure avec sa houe » (jee.gé pay d& s3p), les
gens de Manhouli I’aident encore. Le quatriéme jour, alors que
I’homme « séme du mil » (jd2.g8 cooré) avec sa femme, il est encore
aidé. Quand le mil commence a pousser, le cinquiéme jour, on I’aide a
sarcler (jee.gé were /labourer dessous/). Quand le mil est mir, on sur-
veille le champ pour en chasser les oiseaux (gir.gé duwee). Un jour,
I’homme dit a son fils de ne pas casser de tiges de mil pour les sucer.
L’enfant qui rentre de garder les chévres désobéit a son pére et casse
une tige de mil pour la sucer. Les gens de Mort disent a I’enfant qu’ils
vont I’aider a casser les tiges. Le champ de mil est dévasté. L’homme
se met alors a frapper son enfant pour le punir. Les Manhouli disent

41 |nformation fournie par le géographe Albert Djongyang. La
« brousse » mbasga est aussi désignée par yoo-way / parmi les arbustes
wiy/ ou encore sik-wiy/feuille de I'arbuste wiy /. Ce dernier terme
désigne les feuilles de l'arbuste wiy qui étaient utilisées autrefois en tant
que cache-sexe des femmes. Dans les textes on trouve aussi le terme
y6o-koo /parmi-arbre/ savane arborée ou savane boisée, appelée loca-
lement « forét ».

42 On ne trouve plus guére de gros animaux dans les « brousses »,
mémes celles nommées « forét ».

43 Man-hiu.li /mére de la mort/ est une puissance responsable de la
mortalité infantile. Dans les contes ce personnage est tant6t féminin, tan-
tdt masculin, comme dans ce conte.

44 |_a séve du sorgho sucrée est appréciée des enfants.
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vouloir I’aider dans sa tiche et frappent I’enfant a mort. L’homme s’as-
sied alors par terre. Une fourmi vient a le piquer, il se gratte. Les gens
de Mort disent qu’ils vont I’aider et le tuent a force de le gratter?s.
Conte dit par Gabriel Gonoke, Mindaoré, 1974. Traduit avec I’aide de
Tchaye M. B.

Ce conte pessimiste oul ’homme ne réfléchit pas a qui « appartient »
le terrain s’achéve par sa mort. Pour notre étude, son intérét est
d’évoquer les différentes étapes de la culture sur ces terrains sablo-
argileux pauvres que tout un chacun peut exploiter. Il faut tout
d’abord débrousser la terre en coupant les arbustes et les arbres
p02.g8 koo avec une hache/herminette 15rgd?54¢ ou, plus souvent de
nos jours, une machette kupkup pour les arbres les plus grands. On
met le feu a la brousse do?.gé. Lorsqu’arrive la saison pluvieuse
(mai-juin), le paysan délimite la partie de son champ qu’il a I’in-
tention d’exploiter en plantant des touffes de hikraw4’ pour en
signaler les limites : pé2.g€ hdkrdw ti hdagi « repiquer des Panicum
anabaptismum sur les limites » que personne ne songera a exploiter
a sa place. Cette plante, qui pousse le plus souvent au bord de I’eau
(jak bii) se trouve aussi en brousse prés des mares, gdldy. Elle est
associée au génie de 1’eau, barkagg, distinct de la « divinité » de la
pluie bda. On peut lui faire des sacrifices sur le lieu ol pousse le
Panicum anabaptismum. 1l semble bien que la délimitation du
champ par cette plante ne soit pas une simple pratique agraire des-
tinée a signaler le propriétaire provisoire du terrain. Une touffe de
Panicum anabaptismum peut étre aussi la marque d’une présence
surnaturelle4s,

45 || m'a été signalé que ce conte faisait partie d'un manuel de lecture
pour I'école primaire il y a une cinquantaine d'années. Le jeune homme
qui me le conta I'avait soit lu et adapté a la situation tupuri en remplagant
les esprits de la brousse par la figure tupuri de [a mére de {a mort, soit
entendu d'un ainé. On trouve ici un bel exemple de conte parfaitement
adapté a la culture tupuri.

46 e manche peut étre tourné pour étre paralléle a la lame ou former
avec elle un angle.

47 « Le Panicum anabaptismum Stend constitue des souches perennes
de 20 a 50 cm de diamétre réduites, en saison séche, a une brosse de
10 a 20 cm de haut, dure et grise, mais qui devient avec les pluies une
belle touffe verte... elles forment des bornes qui délimitent les champs
de babu qui se louent. » (Guillard, 1965, p. 177).

48 Mon ami Albert Djongyang me raconta que, de retour au village lors
de la guerre civile au Tchad, on le dissuada de batir sa case sur un ter-
rain ol se dressait une touffe de hakriw sous prétexte que cela lui por-
terait malheur.
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Ici, le paysan laboure avec une houe, jee.gé dé s3y. Ce verbe et cet
outil sont utilisés pour la culture du mil-chandelle caaré qui est
aussi planté en brousse. C’est lors des semailles ou lorsque les
plantes tendres percent le sol qu’il faut protéger les récoltes des
oiseaux. Le narrateur du conte utilise le verbe jee.gé wirg, labourer
le dessous (des tiges), pour désigner le sarclage qui se dit aussi
ddk.gé wirg (refaire ou renettoyer dessous). On secoue les mau-
vaises herbes, pgas.gé fi, pour en détacher les mottes de terre. En
période de pluie, les mauvaises herbes sont arrachées a la main et
non a la houe. Celle-ci creuserait des trous trop profonds mettant a
nu les racines.

L’homme du conte n’arrivera jamais a voir sa récolte. Le fait
d’avoir accepté de se faire aider sans autre information sur le terrain
le définit comme un irresponsable, voire un paresseux, puisqu’il
accepte 1’aide d’inconnus sans se douter qu’il devra un jour le
payer. Tout se passe ici comme si I’homme bénéficiait d’un
« groupe d’entraide » non sollicité. Le don d’un travail devra tou-
jours étre remboursé. Cependant, pour des auditeurs enfants, le
conteur a pris soin, dans un souci pédagogique, d’énumérer les dif-
férentes étapes de ce type de culture tout en mettant en garde contre
1’aide trop facilement trouvée.

Un autre conte situé dans le méme contexte a une issue plus opti-
miste. Contrairement au conte 8, il établit I’image d’un paysan astu-
cieux, vainqueur du personnage de Mort.

Conte 9. Un homme part défricher un terrain en « brousse » mbasgi. Or
il se trouve que ce terrain appartient 8 Mort qui se présente devant
I’homme et lui préte le terrain a condition de partager les bénéfices de
la récolte avec lui. Avant chaque récolte, Mort dicte a I’homme la partie
de la récolte qui lui reviendra, mais a chaque fois se fait berner. Quand
Mort décréte qu’il prendra la partie qui pousse au-dessus du sol,
I’homme plante des patates douces ; une fois au marché, I’homme vend
sa récolte tandis que Mort se fait rouer de coups par les gens qui pensent
qu’il se moque d’eux. Quand Mort décide de prendre ce qui pousse sous
terre, I’homme plante du mil. Voyant la maniére dont I’homme le berne,
Mort décide de prendre a la fois ce qui pousse sous terre et ce qui pousse
au-dessus, abandonnant a I’homme ce qui est sec. L’homme plante alors
des haricots. Se voyant toujours vaincu, Mort rompt son contrat avec
I’homme et le chasse de son territoire pour rester seul en brousse.
Dorénavant, I’homme et Mort ne se rencontreront plus, car si « tu vas
rencontrer Mort, tu t’enfuis puisqu’il cherche a t’attraper ». Raconté par
Koosala, originaire de Lalé, 1988. Traduit avec le narrateur.
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Les cultures décrites le sont en fonction de la partie de la plante
récoltée : patates douces gédagii, « mil » (le terme générique cdoré
est employé par le narrateur) et haricots ?ay. Ces cultures sont plan-
tées sur les sols sablo-argileux en brousse mbasgi ; les patates plan-
tées en juillet ou aolit sont récoltées en octobre, tout comme les
haricots. Le « mil » est peut-étre du pénicillaire ou de nouveau le
sorgho blanc babii repiqué en brousse.

Au début du récit, il y a bonne entente entre le « propriétaire » du
terrain et le paysan laborieux & qui le terrain est prété. Chez les
Tupuri, le prét d’un terrain est attesté#9, le cultivateur étant tenu en
principe de fournir la dixi¢me part de sa récolte (Guillard, p. 177).
Ici, du fait que le terrain se situe en brousse, domaine du personnage
de la Mort, le contrat établi prend une toute autre dimension sym-
bolique. L’agriculteur se croit malin en privant Mort de son di trois
années de suite. Certes il en profite provisoirement, mais ce faisant,
Mort, berné, rompt le contrat et poursuivra dorénavant I’homme de
sa vindicte. Le récit se présente comme un mythe d’origine de la
mort dont la responsabilité est imputable a I’homme. Pour le théme
des ressources vivriéres que nous traitons, il est significatif que
c’est autour de I’exploitation des champs pour la survie du groupe
que s’installe la faille entre I’homme et la mort. Dans ce conte, au
niveau symbolique, ’homme réussit & s’approprier par son travail
les ressources qui fourniront sa nourriture ; mais, ce faisant, il
trompe le « propriétaire » du terrain qu’il dépouille de sa part. Sa
rupture avec le personnage de min-hiu.li, figure de la mort,
explique pourquoi ce personnage, dans I’imaginaire tupuri, chasse
dorénavant les hommes dont il/elle se nourrit. Ce conte/mythe
oppose un homme végétarien a une mort carnivore.

Incidences des comportements humains
sur les récoltes

Les Tupuri sont convaincus que leur comportement a une incidence
directe sur les phénoménes atmosphériques, I’abondance des

49 Un de mes informateurs avait prété, depuis deux ans, un terrain dont
l'usufruit lui venait de son pére, a un étranger, sans dédommagement
quelconque, disait-il.
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récoltes et donc sur leur survie. Ce constat est illustré par un conte
ot une sécheresse est directement provoquée par un orphelin
malmené.

Conte 10. Un orphelin de pére et de mére vit dans le village de Fagew.
Ni ses parents kaw.rg, ni le chef de terre ne 1’aiment. IIs ne lui donnent
rien 3 manger. Le gargon s’enfuit en brousse yoo-wiy. Il entre dans le
trou d’un arbre pour en faire son abri. De jour, il sort se nourrir de
fruits sauvages. Lors de la premiére pluie, jak t3p, les villageois de
Fagew ont « semé du mil » (jo? g& cdoré). Lorsque le « mil » a com-
mencé a poindre et a pousser jusqu’a une certaine hauteur et que la
pluie bia s’avance en nuages d’un noir profond, I’enfant sort de son
trou d’arbre. Debout, il s’adresse a la puissance qui envoie la pluie, lui
racontant les circonstances dans lesquelles il a quitté le village de
Fagew et lui demandant de cesser de faire pleuvoir sur ce village, puis-
qu’on I’en a chassé et qu’il n’y a jamais trouvé a se nourrir. La pluie
tombe partout sauf sur les terres de Fagew ou le « mil » est tout brilé.
Les paysans du village n’ont méme plus de graines pour semer a nou-
veau. Un jour un chasseur, originaire de Fagew, part chasser en
brousse. La pluie tombe. Il s’abrite sous I’arbre ot se trouve ’orphelin
qu’il entend parler a la pluie. Le chasseur le reconnait et prévient le
chef du village. Ce dernier repart avec le chasseur a la recherche de
’orphelin. I1s le raménent au village ou il est nourri, tant et si bien qu’il
pleut de nouveau sur leurs terres. A la mort du chef, les gens deman-
dent au jeune homme de prendre sa place. Chaque année, la pluie
tombe abondamment ; les paysans sément du « mil » qui mirit sans
jamais étre attaqué par la maladie du charbon. Il y a de la nourriture en
abondance ; le village est devenu un bon village. Raconté par
Kedaytuway Menkrew de Mindaoré en 1974, Traduit par Tchay Menwa
Baungolna

Bien que le conteur emploie ici le terme générique pour « mil et sor-
gho » cdorég, il est probable qu’il s’agisse de la culture du sorgho
hatif rouge gards?. C’est le « mil » de base cultivé dans les champs
de famille. Ce sorgho est le plus apprécié, non seulement en raison
de son go(t, mais parce qu’il rassasie. Les champs de famille sont
nettoy€s jee.gé « labourés » a la houe s3 dés le mois de mai pour
ensuite étre semés jo?.ge€ dés les premiéres pluies (dans le texte, jak
t3p, en mai). Le paysan emploie un petit biton de semailles kipgeS!,
pour forer les trous et enfoncer les graines mbéer? qu’il a gardées de

50 A Golonpoui, au Cameroun, J. Guillard recense 17 variétés de gara
(Sorghum caudatum, var. caudatum) 1965, p. 242. Nous n'avons pas
enquété sur ce point dans notre région.

51 D'environ 50 a 60 cm de haut, il est aussi employé pour semer les
pois de terre.
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I’année précédente. Faute de baton, il séme a la houe avec laquelle il
souléve la terre pour enterrer les graines. On désherbe hoo.gé mbiiri
way gdrd « ramasser les déchets de chien dans le sorgho rouge
hatif » car des saletés s’accumulent dans les champs. Dés que les
tiges ont commencé a pousser, on procéde au sarclage jée.gé pay
avec la petite herminette longue de 50 cm I>rg5?3. Lorsque les herbes
envahissent le champ de nouveau, on les arrache a la main si le sol
est humideS2 et on les secoue ngas.gé fi pour en libérer les mottes de
terre. Plus tard, lorsque les tiges ont atteint une hauteur d’environ
40 cm on procéde au démariage ped.gé des plants en surnombre dans
les poquets, en les arrachant & la main naa.gé nén cooré. Le sorgho
rouge hitif se récolte en coupant les tiges wee.gé vers septembre ou
octobre selon les années. Dés le mois d’aofit on a le droit de préle-
ver des épis qui se mangent alors séchés ou grillés. 11 est interdit de
le moudre en farine pour faire de la boule jusqu’a ce que le chef de
Doré (pour les lignages d’obédience Doré) ou les chefs religieux des
autres lignages donnent I’ordre de faire la récolte.

Dans ce conte, nous supposons donc que le narrateur se référait a la
culture du sorgho rouge hatif garid que ’on plante dans les champs
de famille (dont I’usufruit revient aux membres d’un méme lignage
patrilinéaire wer#). Le theme central du conte autour duquel se noue
Pintrigue est précisément la mésentente au sein de la parenté
kaw.ré33. L’habitat tupuri étant virilocal, ’ostracisme dont fait objet
Porphelin provient certainement de ses agnats. Dans un village, ce
sont surtout ces derniers qui ont le devoir de nourrir et d’élever les
enfants orphelins. Ce devoir correspond a 1’éthique tupuri, bien
qu’en réalité, les orphelins de mére et de pére, s’ils sont adolescents,
sont souvent livrés a eux-mémes et ont beaucoup de mal a obtenir
leur nourriture. La situation d’orphelin décrite dans le conte n’est
pas imaginaire mais correspond bien a une réalité54.

52 | 'emploi de la houe risque de faire des trous ou des dépressions ou
l'eau va stagner.

53 | es kaw.ré sont les parents tant par lignée maternelle que paternelle.
54 Un de nos informateurs d'une vingtaine d'années perdit sa mére chez
qui il mangeait la boule chaque soir. Il m'écrivit pour m'informer de son
désarroi et de sa « honte ». Les jeunes gens ayant coutume de se
rendre, entre amis proches, chaque soir pour manger chez l'un puis
chez l'autre, cet informateur n'avait pas chez qui inviter ses amis qui
continuaient a lui offrir & manger. 1l incombait a son pére de donner
l'ordre & une autre femme de le nourrir. Or son peére, trés agé, n'y pensa
pas. Le jeune homme préféra quitter le village.
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Le motif du « faiseur de pluie » ou ici de celui qui arréte les pluies
est fréquemment cité chez les Tupuri bien que, dans la région qui
NOUS Concerne, ce pouvoir soit envisagé avec un certain scepticisme
et qu’il reléve de I’autorité des chefs de terreS5. Bouimon Tchago
signale ce pouvoir & propos du chef de Doré56 :
« 1l existe une pensée toupouri selon laquelle ’action humaine, grice a
des rites appropriés, est capable d’influer sur le cours des phénoménes
naturels [...] C’est-a-dire que tout Wang Doré ou Wang Koulou doit
exercer un pouvoir sur la pluie... il entretient surtout des relations pri-
vilégiées avec les divinité protectrices [...]. Dans la cosmogonie tou-
pouri, ces puissances protectrices sont génératrices de pluies a
condition que des sacrifices décents leur soient offerts [...]. Ces opéra-
tions sont destinées a libérer I’eau du ciel. » p. 376.

Et plus loin, p. 377 :

« Une année de bonne pluviométrie vient renforcer le pouvoir du sou-
verain [le chef de Doré]. En revanche une sécheresse prolongée mena-
cant les jeunes plantes d’asphyxie ou alors des années de sécheresse
répétées se traduisent souvent par une suspicion a 1’égard du souverain
d’avoir mal conduit les priéres et bafoué les sacrifices aux divinités. »

L’association entre chef [ici de Doré] et pluie est généralement
reconnue. En 1998, on accusa le chef de Doré d’avoir mal maitrisé
des pluies trop abondantes. Une fois les cérémonies de sacrifice des
cogs pour célébrer la nouvelle récolte accomplies, le grand tambour
du chef (cité dans le conte 3) symbole de son pouvoir, fut renversé,
en signe de protestation. La plupart des chefs de terre formulent des
priéres a la pluie aux mois de mai et de juin, mois nommeé « lune de
la pluie » féew bda%’. B. Tchago cite dans son article (p. 383), la pro-
lifération récente de « faiseurs de pluies » modernes, qui sont en
compétition avec les chefs traditionnels et inspirent la crainte par
leur pouvoir & infliger une sécheresse. Dans ce conte, il y a faillite
des devoirs d’assistance envers les orphelins du lignage. C’est le
comportement envers I’orphelin délaissé qui met en péril les
récoltes. L’enfant, symboliquement mort pour le village, puisqu’il

55 Ce pouvoir de faire tomber ou d'arréter la pluie est cité chez des popu-
lations voisines ; cf. articles de J.F. Vincent, W. van Beek, Gerhard
Kosack, dans L'homme et l'eau dans le bassin du lac Tchad, 1997.

56 Cf. B. Tchago, 1997, p. 375.

57 De nos jours, le terme baa, est également reconnu comme désignant
le « créateur du monde », peut-étre sous linfluence chrétienne. En tout
cas, il est reconnu comme puissance de la fécondité (les jumeaux lui
sont attachés et portent des noms le rappelant).
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le quitte et se réfugie loin des humains dans le trou d’un arbre, se
venge comme le feraient les ancétres qui veillent sur leurs descen-
dants. L’enfant, indignement traité par ses ainés, obtient ’aide de la
« divinité » de la pluie, symbole de fertilité. 11 accéde au pouvoir des
chefs et se rend digne de remplacer le chef de terre de son village.
Ce conte illustre ainsi la croyance qu’ont les Tupuri sur les inci-
dences des comportements humains sur le cycle végétatif. Cette
croyance est confirmeée par I’attitude des Tupuri pendant le mois de
soudure ; en aoft, alors que le sorgho rouge hitif est en train de
murir, il est interdit d’étre violent, de se quereller, de frapper sa
femme ou ses enfants de peur de géter la récolte. Quiconque trans-
gresse cette reégle doit payer une amende au chef de terre. On
appelle d’ailleurs ce mois de soudure la « lune pendant laquelle on
ne doit pas faire de chose honteuse », féew maa j3y fén sGoré wa. Le
mois suivant, féew kal kaw, « lune d’entrée dans la parenté », quand
le mil a miiri et que I’on commence a en manger les épis, les jeunes
hommes commencent & danser les wiywa, courts chants révélant
précisément, « toutes ces choses honteuses » dont on a eu écho pen-
dant I’année écoulée. Ces chants qui dénoncent nommément les
contrevenants aux regles morales tupuri ont pour fonction de puri-
fier la société en préparation a la féte des prémices, lorsque le grand
chef de Doré fera le sacrifice des cogs a la « lune des cogs ». Les
courts chants qui exposent les transgressions d’interdits ne se chan-
tent que pendant ce mois et demi, pour, selon les mots d’un compo-
siteur, « punir » ceux qui ont fait quelque chose de mauvais. « On
leur chante ces chants comme si on les mettait en prison. » Le conte
10 illustre la corrélation établie par les Tupuri entre I’harmonie
indispensable au niveau du lignage et la prospérité de la récolte.

I Conclusion

L’analyse de cette dizaine de contes présente les cultures vivrieres
principales attestées dans les villages qui longent le nord du mayo
Kebbi.

Les cultures céréaliéres sont présentées chacune avec leurs particu-
larités et les contes révelent, selon le type de culture, les enjeux



S. RUELLAND — Les cultures vivriéres dans les contes Tupuri

V¥ 589

sociaux et les tensions auxquelles donnent lieu les pratiques agri-
coles. Derriére les récits, les préoccupations principales du paysan
tupuri sont d’arriver a vaincre une famine dont la crainte resurgit
d’année en année (nous n’avons retenu que deux contes commen-
cant par le motif de la famine ; 1 et 2). Parmi les cultures vivriéres
qui constituent le théme principal, on distingue la culture de
céréales produites sur les champs de famille de celles dont la cul-
ture gagne sur les terrains de la brousse. La culture du « mil », vrai-
semblablement le sorgho hatif rouge, toujours cultivé dans les
champs de famille, dépend en grande partie des pluies dont les
caprices apparents sont attribués aux comportements des hommes
au sein de leur lignage (10). La pluie refuse de tomber sur les terres
cultivées par les membres d’une famille ou régne la discorde.
Lorsque I’harmonie revient au sein des relations familiales, la terre
produit abondamment et le « mil » est protégé de la maladie du
charbon. Ainsi, dans la philosophie tupuri, culture céréaliére sur les
champs de famille et harmonie au sein du lignage sont interdépen-
dants. Ce point de vue est corroboré par les rituels au moment des
prémices du mil hatif et trouve un écho dans la littérature orale
chantée, en particulier le mois qui précéde les festivités marquant
I’année nouvelle. En revanche, les sorghos de repiquage sont asso-
ciés, du moins dans les contes, a la confrontation de I’homme avec
les terrains en lisiére des villages. IIs se situent en brousse, sols que
I’homme cultive occasionnellement, ou il affronte des puissances
naturelles, elles-mémes signes d’un au-dela (5). Un chef lutte contre
des animaux réels qui lui ravissent le fruit de son labeur (4) ou
encore se retrouve aux prises avec un oiseau chanteur singulier qui
ravage sa pépiniére et qui provient du pays de la Mort (6). Le conte
8 montre comment un homme imprévoyant, en installant son champ
en brousse sans accomplir les rites propitiatoires nécessaires,
accepte 1’aide, non demandée, de forces qui le mettent 4 mort, lui et
sa descendance. Il y a identification entre champ ravagé et extinc-
tion du lignage. La représentation de ces cultures illustre la lutte du
paysan contre la nature ou les forces surnaturelles. En effet, chaque
année, le paysan tupuri vit la précarité sans amélioration quel-
conque. Non seulement il est confronté aux caprices météorolo-
giques, aux prédateurs naturels, mais parfois aussi a son alter ego.
Les cultures vivriéres sont aussi le lieu ou la jalousie s’éveille a la
vue d’un autre plus performant que soi (3 et 7).
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Ainsi, les pratiques agricoles sont-elles pergues — du moins est-ce le
message transmis dans les contes — comme un exercice délicat et
périlleux. L’homme n’est jamais siir d’obtenir de la terre de quoi
nourrir les siens. Le théme de I’agriculture est présenté dans les
contes comme une métaphore des aléas de la vie. Les contes ayant
pour théme les cultures vivri¢éres n’ont pas un but uniquement péda-
gogique : au-dela des techniques agricoles, souvent soigneusement
décrites (8), ils offrent une réflexion philosophique sur la préoccu-
pation principale des Tupuri qu’est la culture de la terre. Celle-ci est
la cause de la frayeur que I’homme éprouve face a la mort dont nous
parle le conte/mythe 9 qui explique pourquoi le personnage de la
Mort court aprés les hommes pour se nourrir.
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