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64 J.-F. VINCENT

Le Massif Central Tchadien — dit encore Grand Massif des Hadjerai — commence 300 km
4 ’Est de Fort-Lamy et couvre une superficie approximative de 40.000 km?2. Ce n’est pas un massif
unique mais un ensemble de groupes montagneux, réduits parfois 4 un piton, dominant de deux
cents A mille métres des plaines monotones.

Administrativement il est partagé entre la préfecture du Guéra (sous-préfectures de Mongo
et de Melfi) et la sous-préfecture d’Abou-Deia (faisant partie de la préfecture du Salamat); les
trois centres de Mongo, Melfi et Abou-Deia délimitent un triangle qui représente approximativement
le cceur du pays hadjerai (cf. croquis nos 1 et 2).

Géographiquement et démographiquement, on peut diviser le Grand Massif des Hadjerai en
deux parties : une partie Nord (relevant administrativement de Mongo), la moins importante en
surface, présentant les plus puissants reliefs (avec les massifs du Guéra (1.700 m) et de 1’Abou-
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F1e. 1. — Situation du pays hadjerai.

Telfan (1.500 m) ) et la plus forte densité démographique (6 habitants au km?); une partie Sud (rele-
vant administrativement de Melfi, et pour une petite part d’Abou-Deia) ou les reliefs sont plus
dispersés et moins importants (les massifs de Bédi et de Koya atteignent 4 peine 1.000 m) et la
densité démographique tres faible (1,5 habitant au km?).

Dans tout le Massif, les villages, quelle que soit leur appartenance ethnique, présentent cette
particularité d’étre blottis au pied d’un massif ou d’un piton, si prés qu’ils semblent faire corps
avec le rocher. Cette recherche d’une colline protectrice est telle que les plaines, surtout dans le
Sud, sont pratiquement inhabitées. On s’explique ainsi ce surnom d’ « Hadjerai » (montagnards)
que les envahisseurs arabes ont donné a ces peuples. Cette appellation, qui ne signifie rien pour
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LES MARGATI DU PAYS HADJERA{ 65

les ethnologues, est commode car elle permet de rassembler sous un méme vocable des groupes
qui se croient différents tout en offrant bien des similitudes.

Il n’existe pas d’étude portant sur I’ensemble des populations hadjerai. CArRBou (1) consacre
quinze pages a deux groupes habitant le Nord du Massif : les Kenga et les Diongor Guéra.
Mme LEBEUF (2) dans un récent ouvrage étudie en six pages « Les Kinga et apparentés »,
c’ést-a-dire les groupes habitant le Nord et le Centre du Massif.

Quant aux autres groupes, en dehors de quelques notes et courts articles portant sur des points
de détail, ils n’ont fait ’'objet que de deux études datant de vingt-cing ans (3); toutes deux émanent
d’administrateurs et concernent les groupes hadjerai relevant de Melfi (Centre et Sud du pays
hadjerai). La premiére en date, celle de MM. BouJoL et Cruprort, étudie surtout la vie matérielle
et les institutions; la seconde, celle de M. HERSE, s’intéresse principalement aux croyances religieuses
en présentant une longue série d’ « observations sur les Margaye de Melfl ». Ces deux articles fort
documentés constituent aujourd’hui encore un utile point de départ & une enquéte sur les Hadjeral
mais ne permettent de dégager aucune vue d’ensemble sur le probleme.

HISTORIQUE

Il est difficile de définir d’un point de vue anthropologique les populations hadjerai : formant -
transition entre le groupe charien et le groupe nilotique, elle présentent une physionomie complexe.

Un seul point parait clair : comme bien des peuples d’Afrique, les Hadjerai ne sont pas autoch-
tones en ce pays qui est le leur, aujourd’hui. Leurs traditions en effet les font venir pour la plupart
« de Est » c’est-d-dire de I’actuel Soudan et peut-étre aussi de ’Ouest de ’Egypte (4). Venus en
envahisseurs, ils se sont fondus avec les quelques autochtones rencontrés. Les légendes racontant
la fondation des villages sont, & cet égard, trés révélatrices (5) : elles conservent le souvenir d’habi-
tants solitaires rencontrés par les nouveaux arrivants, s’unissant ensuite & eux par des mariages.
Ces premiers habitants semblent avoir connu une existence plus fruste, plus précaire que celle des
envahisseurs (leur nourriture était basée surtout sur la cueillette, leur armement moins perfectionné);
ils semblent aussi avoir facilement accepté la supériorité des arrivants.

Cette pénétration dans le Massif n’a d’ailleurs pas pris ’allure d’une grande migration : c’est
par petits groupes que ces populations commencérent A se fixer dans les montagnes, il y a quatre
siécles environ. On retrouve dans les traditions de chaque ethnie le nom de collines situées & 50 km,
100 km les unes des autres, ayant servi de relais avant I'installation définitive : les progressions
se firent par étapes. Les itinéraires semblent avoir été sinueux : les Bidio par exemple marchérent
d’Est en Ouest puis au contraire d’Ouest en Est avant de se fixer dans le coin de terre qu’ils occupent
aujourd’hui.

Une conclusion parait se dégager : méme dans des groupes numériquement restreints et portant
aujourd’hui le méme nom, la composition du peuplement varie suivant les villages; chacun repré-
sente un petit monde clos ot les influences subies, les alliances contractées différent d’avec le village
voisin. L’étude du groupe dit Goula est, 4 cet égard, fort instructive.

11 y a cent ans I'installation des différentes ethnies devait étre terminée et le pays devait déja
offirir la physionomie d’une région extrémement morcelée, ethniquement et linguistiquement.
Pourtant, au-dela des divergences linguistiques et institutionnelles, certaines ressemblances cultu-

(1) H. CArBoU ., — La région du Tchad et du Ouaddai. Paris, Leroux, 1912, 1, p. 354-372.

(2) A. LEB®UF. -— Les populations du Tchad. Paris, P. U. F., 1959, p. 109-115,

(3) BouJsoL et CLuroT. — La subdivision de Melfl. Bull. Soc. Recherches Congolaises, XXVIII, déc. 1941, p. 13-82.
P. L. HErsE. — Observations sur les Margayes de Melfl. Bull. Inst. Etudes Centrafricaines, 11, 1, 1947, p. 1-97.

(4) Pour l'origine de ces populations, se reporter 4 :

— BouJoL et CrLurorT, op. cil.
— J. MERoOT : « Note sur le peuplement de la subdivision de Mongo » in Comptes Rendus de Ia 1r* Conférence

internationale des Africanistes de I'Ouest. 1. F. A. N,, 1951, p. 123-125,
(5) En particulier les légendes eoncernant Temki, Zan et Chingil.
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relles contribuaient A unifier 'ensemble et a faire distinguer quelques grandes familles. La fagon
dont elles s’ordonnaient n’a pas dfi subir beaucoup de changements car les croyances et les habitudes
d’autrefois continuent a orienter la vie quotidienne; la classification que I’on peut proposer doit
donc étre, en gros, valable pour le passé.

Classification des Hadjerai (cf. carte n° 3).

On peut distinguer parmi les Hadjerai — qui sont environ 100,000 — quatre grandes familles
totalisant dix-neuf groupes ethniques :

— une famille du Nord, trés nombreuse, située dans I’actuelle sous-préfecture de Mongo, totalisant
environ 73.000 personnes et groupant Kenga, Dangaléat, Diongor Guéra, Bidio, Diongor Abou-
Telfan et certains Dadio.

-— une famille du Centre-Ouest, située dans I’actuelle sous-préfecture de Melfi, groupant Sokoro,
Barain, Saba, Grands Bolgo, certains Boa, et totalisant environ 13.500 personnes.

— une famille du Centre-Est, située 4 la fois dans Ia sous-préfecture de Melfi et dans celle ’Abou-
Deia, groupant Diongor Abou-Deia (1), Mogoum, Massenié, Torom, et totalisant environ 8.000
personnes.

— une famille du Sud, ou famille du canton de Daguéla, située dans I’actuelle sous-préfecture
de Melfl, groupant Petits Bolgo, Koké, Fanian et Goula et totalisant environ 6.500 personnes.

Les islamisés :

La forte personnalité qui perce & travers les institutions, les coutumes et les croyances religieuses
des Hadjerai a été peu modifiée par le passage et la sédentarisation d’islamisés.”

Trois groupements différents sont en effet venus s’installer ou nomadiser dans les plaines
entourant le Massif Central Tchadien.

L’arrivée des Fellata remonte a environ un siécle. Une petite fraction venue de ’Adamaoua
se fixa & ’Ouest du Massif dans les plaines dominées par les montagnes de Gogmi et de Melfi.

Quant aux Arabes, venus de I’Est, leur apparition est antérieure a celle des Fellata, mais
leur degré de sédentarisation varie suivant les groupes. Les Salamat se sont fixés 4 date assez
ancienne dans les plaines entourant le Massif : une partie au Nord-Ouest dans la grande plaine
du Dékakiré (ces Arabes sont souvent appelés Arabes Dékakiré); I’autre au Sud-Est non loin du
Bahr Salamat. Les Ouled Rachid qui se rencontrent surtout 4 I’Est du Massif semblent s’étre séden-
tarisés postérieurement aux Salamat. Mais la sédentarisation des Salamat et des Rachid était
incompléte puisqu’elle ne les empéchait pas en saison séche de nomadiser avec leurs troupeaux
4 faible distance de leurs villages. Les Missirié qui constituent le troisiéme groupe arabe étaient
— et sont toujours — de grands nomades, couvrant chaque année prés de 300 km pour venir noma-
diser avec leurs beeufs dans le Nord du Massif.

Jusqu’a une époque toute récente les Arabes eurent le moins possible de contacts avec les
Hadjerai, ces « Kirdi » (2) qu’ils méprisaient; ils pénétrérent trés peu dans l'intérieur du Massif,
se cantonnant surtout dans les plaines qui I’entouraient.

Par contre ils se joignaient trés volontiers aux razzias qu’organisaient réguli¢rement, parfois
en concurrence, les royaumes voisins. Situé en effet entre le royaume du Baguirmi a I’QOuest et
celui du Quaddai au Nord-Est, le Massif Central était un réservoir naturel d’esclaves.

De nombreux habitants furent déportés et, de gré ou de force, adoptérent I’'Islam et la langue
de leurs maitres. Parmi ces esclaves certains s’enfuirent et fondérent dans leur ancien pays des
villages grossis peu A peu par de nouveaux évadés, originaires ou non des montagnes. Ce sont leurs
descendants — les « Yalnas », ¢’est-a-dire les « enfants des hommes », ainsi qu’ils se dénommeérent —
qui forment le troisi¢me groupement islamisé établi, lui, dans le Massif.

(1) Les trois groupes Diongor, blen que portant le méme nom, ne se reconnaissent pas comme apparentés.

(2) Paiens — Les Arabes donnent aussi 4 ces populations le nom de « Nouba », c'est-a-dire « Nubiens ». Pourtant, d’aprés
Camsnou (11, p. 2), ce terme serait normalement réservé par eux aux Musulmans non arabes, En pays hadferai, les termes
de Kirdi et de Nouba ont 4 pen prés la méme signification,
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De ces trois groupes, les Arabes sont le plus important a la fois par leur nombre et par leur
pouvoir de contamination. Tant que dura le régime de terreur et de violence pratiqué par les diffé-
rents royaumes, les Hadjerai, craignant 'esclavage, fuirent les populations musulmanes toujours
prétes A participer aux razzias.

Avec Yinstauration de la paix amenée par la destruction des royaumes du Baguirmi et du
Ouaddai, les relations des Arabes avec les Hadjerai changérent de nature; plus fréquentes, elles
se transformeérent en relations d’échange et de commerce. A leur faveur, ’'arabe du Tchad, ou arabe
turkou — imposé de plus par ’administration — se répandit dans tout le pays hadjerai comme
langue véhiculaire. Encore ignoré il y a vingt-cinq ans, il est parlé aujourd’hui — au moins par
les hommes — jusque dans les villages du Sud.

En méme temps que la langue arabe, I’'Islam a fait des progrés; aussi I'étude des anciennes
croyances religieuses, toujours vivaces mais appelées a disparaitre ou a se transformer, apparait-
elle comme urgente. C’est A ces croyances religieuses que nous nous sommes particuliérement consa-
crée au cours d’une récente mission (1). Ces populations ayant été fort peu étudiées jusqu’ici, il
nous a paru utile, plutdt que de se limiter a ’'une d’entre elles, de repérer d’abord leurs caractéris-
tiques communes; aussi cette mission a-t-elle comporté de courts séjours en 19 villages appartenant
a4 10 groupes ethniques différents (2). )

Dans cet article, essentiellement descriptif, on ne veut que dresser un bilan provisoire des
résultats obtenus : précisions et corrections seront apportées par des investigations approfondies
dans les villages reconnus a présent comme les moins influencés par la « vie des Francais » et par
I’Islam.

L’aspect collectif de la religion hadjerai est original et complexe; c’est sur lui que portera
principalement cette étude. Néanmoins dans toutes les ethnies, semble-t-il, on rencontre également
un culte familial qui sera d’abord étudié briévement.

LE CULTE FAMILIAL

Sans étre général il est extrémement répandu, ainsi qu’en témoigne le grand nombre d’autels
rencontrés dans les enclos des diverses familles.

LES AUTELS FAMILIAUX

11 est difficile en séjournant dans un village hadjerai de ne pas remarquer des pots de taille
moyenne (« bourmas » en arabe du Tchad (3)) soit, & ’extérieur de I’habitation, placés dansla fourche
d’un baton planté en terre ou protégés par une case miniature, soit simplement posés a terre a
Pintérieur de la maison.

Aux questions posées, le propriétaire répond avec quelque réticence qu’il s’agit d’« une petite
Margai pour lui et sa famille ».

En essayant d’obtenir des précisions sur ces « Margai », on se heurte tout de suite a I’extréme
pauvreté de 1’arabe turkou. Alors que chaque langue hadjerai posséde des mots particuliers pour
désigner la divinité, son autel, ainsi que les différents objets qui le composent, I’arabe turkou confond
tout sous le méme mot de « Margai ». On comprend que dans ces conditions 1’étude des conceptions
religieuses des divers Hadjeral soit assez délicate.

L’origine méme du mot Margai est obscure. Ce sont les Arabes, premiers observateurs de ces
croyances religieuses, qui ont parlé de croyances en la Margai. LLe mot n’existe, semble-t-il, en

(1) Février — Mai 1961,
(2) Situés surtout dans le Centre et le Sud du pays hadjerai.

(3) C’est en arabe du Tchad ou arabe turkoun qu’ont eu lieu la plupart des entretiens en raison de la quasi-impossi-
bilité de trouver un interpréte pariant convenabiement et le francais et ies nombreux dialectes du pays.



70 J.-F. VINCENT

aucune langue du pays. Peut-étre convient-il d’y voir une déformation par les Arabes de « Mourgué »,
sommet principal du Massif du Guéra (et point culminant du pays hadjerai), qui est un lieu de
culte renommé,

Dans les villages ayant peu de contact avec les Arabes — principalement dans les massifs du
Sud, en pays Koké, Petit Bolgo et Goula — presque tous les chefs de famille possédent ainsi un
autel familial (1) dont ils sont les desservants. LA ol les relations avec les Arabes sont plus suivies
(chez les Bidio, les Diongor Abou-Deia ou les Barain par exemple), quelques hommes 4gés seu-
lement ont un autel. Seul un homme marié peut entretenir un autel, ni les femmes, ni les céliba-
taires n’y ont droit. L’apparence extérieure est assez variable puisqu’il peut y avoir construction
d’une minuscule case en paille (diamétre 0,40, hauteur 0,80), ou utilisation d’un baton fourchu &
trois branches conservant seulement trois bracelets d’écorce, trés souvent enduit d’ocre rouge (2);
ou bien au contraire les « bourmas de Margai » (3) sont placées dans un coin de la case ou elles sont
recouvertes par la poussiére et la suie.

Le nombre de ces bourmas n’est pas fixe. En certains groupes (Sokoro par exemple), il n'y
a qu’'une seule bourma pour un méme autel, en d’autres (Saba par exemple), il peut y en avoir trois
ou quatre, mais I’ensemble ne constitue qu’un seul lieu de culte. De ces bourmas, le propriétaire
indique sans hésitation qu’elles sont « homme » ou « femme ». On commence alors 3 comprendre
que ces pots de terre en apparence semblables 4 ceux du ménage, sont mystérieusement liés & des
étres humains, et méme qu’ils sont d’une certaine fagon des étres humains (4) : ¢’est ainsi que Gofino,
fils de Molo (Boa des montagnes de Tigili), avait construit pour sa Margai un minuscule lit (long
de 15 cm environ) pour qu’elle puisse y dormir. Amchinin, une femme du village Grand Bolgo de
Bedi, avait fabriqué pour la sienne des pots miniatures (diamétre 5 cm) et disposé trois petites
pierres de foyer « pour que sa Margai qui était femme puisse faire sa cuisine... ». Certaines bourmas
féminines sont ornées d’une sorte de cravate « parce que la femme aime se parer... ». .

Ces bourmas sont toujours décorées. Les dessins qui les ornent (motifs en pointillés, en vagues,
en bourrelets, etc...), bien que fixés par la coutume, — grace a eux on peut, parait-il, reconnaitre
immeédiatement le groupe ethnique qui a fabriqué les bourmas — ne sont pas, la plupart du temps,
directement symboliques. Pourtant chez les Petits Bolgo de Koya, ou les bourmas de Margai posseé-
dent une série d’excroissances, il a été affirmé que le nombre et la forme de ces ornements étaient
en rapport avec la nature féminine ou masculine de chaque bourma. Mais on n’a jamais pu observer
dans un groupe quelconque une figuration humaine méme grossiére (bras esquissés, organes sexuels,
ete...).

L’origine de ces bourmas est 1a encore variable : dans certains groupes (Grands Bolgo,
Koké, etc...), labourma a été héritée d’un parent proche décédé (pére le plus souvent); dans d’autres
(Petits Bolgo, etc...), elle a été fabriquée spécialement. Ici se pose le probléme de la signification de
ces bourmas. Dans la plupart des ethnies il est relativement simple : on affirme nettement que telle
bourma familiale est en relation avec tel parent proche décédé : la plupart du temps un ancétre,
mais parfois un enfant mort; en ce cas la bourma est un logis des morts, une sorte d’autel funéraire,
ol 'esprit du mort peut se satisfaire du culte qui lui est rendu. Autrefois il y avait méme quelques
cas ol une bourma particuliére était réservée... 4 un homme que le chef de famille avait tué, soit
a la guerre, soit au cours d’une dispute ou d’une beuverie.

Le chef de famille ne prend pas lui-méme ’initiative de la fabrication de ces bourmas funéraires.
Aprés avoir rangé en un endroit siir les bourmas de son pére décédé, il attend que 'un des morts
manifeste sa volonté : les récoltes diminuent, des réves inquiétants troublent ses nuits, un enfant
tombe malade, meurt peut-étre. Le chef de famille se rend alors chez le devin. Chaque village had-
jerai posséde le sien; certains, trés réputés, voient les consnltants venir de loin; le devin (en Petit

(1) En chaque langue, il existe un mot particulier pour désigner cet autel familial : milérou en Koké, go(é en Saba,
douldoulé en Sokoro, mindéri en Bolgo, etc.

(2) Le makar (en arabe turkou) est le plus souvent un mélange de latérite pilée et d’huile de savonnier. 11 joue un grand
role non seulement dans les fétes religieuses, mais dans les circonstances de la vie individuelle, naissance, maladie, etc.

(3) La encore, existe dans la plupart des langues, un mot particulier pour distinguer, de la bourma de ménage, cette
bourma sacrée.

(4) Toutefois les informateurs n'ont jamais dit en présentant leurs bourmas de Margai « cette bourma est mon pére
ou ma mére » mais « cette bourma est pour mon pére ou pour ma mére »,
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Bolgo « timba » ou « tomba » = « ’homme ou la femme qui voit », en Saba « milim », etc...) interroge
la divinité au moyen le plus souvent de pierres (1), mais aussi de poussiére ou d’une calebasse flottant
sur l'eau.

Le devin indique l'identité du mort désirant qu’une bourma lui soit dédiée. Si le mort désigné
possédait déja une bourma desservie par le pére du consultant, ce dernier va la.rechercher 14 ou
elle était cachée. Mais plus couramment le mort est le propre pére du chef de famille qui fait alors
fabriquer une bourma neuve (par une parente agée ou par sa femme). A la nouvelle bourma est
attribué le sexe de la personne morte. Elle peut rester seule, ou aprés quelques années voir arriver
une compagne.

Dans ce pays ou les maladies sont fréquentes, il est rare qu’un chef de famille n’ait pas A inter-
préter dans celle d’un de ses proches la volonté d’un parent défunt.

Il est & remarquer que les parents trés éloignés — arriére-grand-pére par exemple, dont le chef
de famille ne sait pas toujours le nom... — semblent n’avoir plus d’emprise sur leurs descendants,
les morts conservant surtout un pouvoir sur les vivants pendant deux générations.

En quelques cas nous avons pu observer dans les autels individuels des bourmas en relation
avec des personnes vivantes. Un Saba du village de Koutouma qui ne possédait pas moins de cing
bourmas funéraires (dont I'une dédiée 4 son frére jumeau mort a la naissance) en avait une égale-
ment pour lui « parce que les jumeaux doivent avoir tout pareil ». A Temki, chez les Sokoro, il a
été affirmé que dans les autels familiaux, pouvaient figurer des bourmas en relation avec le chef
de famille vivant « qui sont comme le double de ’'homme ». Cette méme relation a été soulignée au
village Grand Bolgo de Bédi. La bourma mystérieusement liée au chef de famille est fabriquée par
sa propre femme un an aprés le mariage, et s’il arrive que la femme trompe son mari, c’est cette
bourma qui la rendra malade, méme si le mari lui-méme ignore tout des aventures de sa femme.

Cette relation entre une bourma sacrée et une personne vivante est assez floue et demanderait
des études précises.

Parfois, associées a ces autels familiaux, chez les Fanian et les Goula par exemple, on trouve
une ou plusieurs haches néolithiques, qui sont dites d’origine surnaturelle et dotées de pouvoirs
bénéfiques dont profite la famille qui les posséde.

Le chef de famille pourvu des bourmas dédiées & des morts (ou des vivants) connaitra une
prospérité qui se marquera dans les trois domaines considérés comme les plus importants : postérité,
récoltes et chasse.

Parfois une relation plus spéciale entre la nature féminine ou masculine de la bourma sacrée
et 'un de ces domaines a été indiquée : c’est ainsi que pour les Grands Bolgo de Bédi par exemple,
une bourma féminine donnerait beaucoup d’enfants et de mil, une bourma masculine entrainerait
la chance 4 la chasse.

Le culte rendu A ces bourmas, par le chef de famille exclusivement, semble doubler le culte
public; suivant les groupes, c’est au moment des récoltes ou au moment des premiéres pluies qu’ont
lieu des offrandes de nourriture (biére de mil, et pate de mil préparées par la premiére épouse) et
des sacrifices de poulets.

Normalement une femme ne peut posséder en propre un autel familial; c’est seulement dans
le cas de familles presque éteintes que 'on voit des femmes recueillir les bourmas de leurs parents.

LE CULTE COLLECTIF

LES SANCTUAIRES COLLECTIFS (2)

A coté des autels individuels, et parfois en concurrence avec eux, existent en chaque village
des sanctuaires collectifs dont I’étude est beaucoup plus complexe que celle des autels individuels.

(1) Les pierres sont divisées en deux tas sensiblement égaux, chaque tas est divisé en paires, jusqu’h ce qu'll reste soit
une, soit deux pierres. La fréquence de 1'un ou I'autre de ces nombres posséde une signification. Cette opération s’appelie
en arabe du Tchad « gara », que l'interpréte ne traduisait pas, il disait « faire la gara »,

(2) Fgalement appelés Margai en arabe turkou.
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DESCRIPTION

La différence d’apparence entre autels familiaux et sanctuaires collectifs peut étre d’ailleurs
assez ténue car les cases réservées a la Margai se trouvent généralement 2 c6té de I’enclos du des-
servant et peuvent en faire partie. Généralement les sanctuaires collectifs se reconnaissent a leurs
plus grandes dimensions. Ces constructions, qui peuvent étre faites d’un seul charganier (1) ou
comporter en plus des amorces de murs, ont environ 1,80 m de hauteur, chez les Grands Bolgo,
Sokoro, Bidio, Boa, etc... Dans les groupes hadjerai du Sud (Koké, Petits Bolgo, Goula, Fanian),
ce sont des constructions relativement importantes, baties avec les mémes matériaux que les habi-
tations du pays, reconnaissables simplement a leurs dimensions un peu plus exigués (2,50 m de
haut, 1,80 m de diamétre environ).

Le matériel sacré contenu dans ces cases est parfois abondant. On trouve d’abord, dans tous
les groupes, des bourmas qui, comme celles des sanctuaires familiaux, sont hommes ou femmes.
Ce sont ces seules bourmas qui sont vraiment objets sacrés; elles constituent le support du culte.
Les autres objets, tout en étant respectés, n’ont pas la méme importance. Il peut n’y avoir qu’une
seule bourma, mais le plus souvent il y en a plusieurs qui contrairement a celles des autels familiaux
possédent en plus de leur sexe un nom particulier. Ce nom est totalement différent de ceux portés
par les habitants du village. Jamais une explication concernant l'origine ou la signification de ce
nom n’a pu étre fournie.

Une étude attentive des noms portés par les bourmas permet de reconnaitre des liens entre
différents groupes. C’est ainsi que le sanctuaire du village de Djebren (Massénié¢) comporte une
bourma femme nommée Koyo et qu’au village de Bidjil (peuplé par les Diongor Abou-Deia qui
se reconnaissent apparentés avec les Massénié) on retrouve également a ¢été d’'une bourma homme
nommée Tinguet, une bourma femme nommée Koyo. Un couple de bourmas, un homme nommé
Chargamba et une femme nommée Kaman, se retrouve chez les Petits Bolgo et chez les Koké, etc...

Comme pour les bourmas des autels individuels, des traditions sont observées dans la décoration
de ces jarres sacrées qui, sans étre directement symbolique, peut varier suivant que la bourma
est homme ou qu’elle est femme.

Dans tous les cas, sauf un seul, les bourmas sont en terre. Le cas exceptionnel, fort curieux,
est présenté par le sanctuaire de Diourap, chez les Koké; on peut y voir, avec beaucoup de diffi-
cultés car ce sanctuaire posséde un grand renom, a cété de trois bourmas féminines en terre, une
bourma homme nommée Téboulgo, ayant la forme allongée et renflée d’une bourma ordinaire
mais sans ouverture; cette bourma sacrée est toute en fer, rongée et boursouflée par la rouille.

La plupart du temps, les bourmas se transmettent de desservant a desservant depuis un temps
immémorial. Mais dans certaines ethnies (chez les Bidio par exemple), les bourmas, tout en conservant
leur identité, leur forme et leur décoration, sont refaites 4 chague changement de desservant. Dans
les groupes hadjerai du Nord et du Centre (chez les Sokoro et Bidio par exemple), la place de ces
bourmas sacrées semble fixe : elles se trouvent a I'intérieur de leur petite maison. Dans les groupes
du Sud (Koké, Petits Bolgo et Goula), nous avons pu observer une alternance de cette place suivant
les saisons (2) : les bourmas restent a I’intérieur du sanctuaire, pendant la saison séche, mais dés les
premitres pluies, au moment des semailles donc, elles sortent du sanctuaire, pour n’y rentrer qu’a
la récolte suivante (3).

Dans tous les groupes hadjerai on trouve souvent, 4 c6té de ces bourmas, des pierres creuses
dans lesquelles on peut reconnaitre d’anciens mortiers hors d’usage. Ces pierres creuses (4) jouent
un réle important au moment des fétes et au moment des ordalies ou épreuves solennelles; elles

(1) Epaisse natte d’herbes tressées qui constitue dans le Nord et le Centre du pays hadjerai les parois des habitations.
(2) Cf. infra : les cérémonies collectives, p. 80.

(3) Des études ultérieures permettront peut-étre de préciser la slgnification exacte de haches néolithiques dont une quin-
zaine, rassemblées prés du sanctuaire collectif par le chef religieux de Douram (Diongor Abou-Telfan), représentait suivant
ses aflirmations autant d’ancétres, Cette observation ayant été faite en fin de mission, il n’a pas été possible d’étudier ailleurs
cette représentation des aneétres par des pierres ni le réle joué par elles dans les sanctuaires collectifs,

(4) Elles portent soit un nom particulier, par exemple toukoudé en Sokoro, soit un nom signifiant « mortier de Margai »,
par exemple toula tai Bido en Bidio.
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servent aussi a4 donner a boire a I’animal de la Margai, 1éopard ou lion (1). Leur place est généralement
tout prés de la porte d’entrée, 4 ’extérieur de la case de la Margai.

Chaque bourma posséde également un certain nombre de petits plats et calebasses, du modéle
courant, dans lesquels sont présentées le jour des fétes les offrandes de nourriture, ou pour reprendre
I’expression des chefs religieux, dans lesquels « mange » la Margai.

Un certain nombre d’armes et méme d’outils dont la nature varie avec les groupes ethniques
sont également gardés dans le sanctuaire; ils sont dits appartenir en propre a la Margai qui peut
les utiliser elle-méme a I’occasion.

En de nombreux groupes (Sokoro, Diongor Abou-Deia, Koké, Petits Bolgo, Goula), des bambous
sans fer appelés « lances de la Margai » jouent un rdle important dans les cas de sécheresse ou au
contraire de pluies prolongées; A Chingil (Goula) une pierre ronde, percuteur usé, joue le méme
role; des arcs miniatures (Diongor Abou-Deia, Petits Bolgo, Goula, Koké) sont dits servir a la
Margai pour chasser les maladies loin du village; chez les Petits Bolgo une curieuse arme miniature
joue le méme réle : il s’agit d’une sorte de massue 4 téte mobile constituée par une pierre ronde
contenue dans un petit filet lui-méme attaché 4 un baton. Les Bidio et les Saba possédent une
« houe de 1a Margai » avec laquelle est donné le signal des semailles. A Koutouma (Saba) ledesservant
posséde une canne spéciale a manche de bois noir et extrémité de cuivre en forme de serpent avec
laquelle la Margai frappe les voleurs. Chez les Bidio, les Sokoro, existe un couteau spécial pouvant
servir a couper les cheveux des nouveau-nés (2). Au sanctuaire de Diourap (Koké) on observe
un attribut particulier : une queue de girafe analogue a celle utilisée autrefois par les Sultans, dont
cette importante Margai se servirait comme chasse-mouches.

Une Margai Diongor Abou-Deia posséde un plein panier de pierres rondes (anciens percuteurs
de mortiers). A Roukoum, le sanctuaire dans la montagne présente plus de deux cents pierres rondes
rassemblées. Leur réle n’a pu étre bien dégagé : elles serviraient de munitions 4 la Margai en cas
d’attaque des maladies...

ORIGINE ET CLASSIFICATION DES SANCTUAIRES COLLECTIFS

11 semblerait logique de rencontrer un seul sanctuaire collectif par village. Le cas peut effecti-
vement étre observé (chez les Bidio, les Boa et les Saba par exemple) mais souvent, — surtout
dans le Sud du pays hadjerai — on se trouve en présence de plusieurs lieux de culte collectif (entre
deux et quatre généralement) coexistant dans le méme village.

Des études détaillées — particuliérement aux villages de Temki (Sokoro), Zan et Chingil (Goula)
— nous ont permis de distinguer dans chacun de ces villages diverses « strates » correspondant
a des groupes d’origines différentes, arrivés en vagues successives.

Temki, village sokoro isolé entre les Kenga et les Saba (cf. carte ethnique), posséde ainsi trois
sanctuaires. L’un, le plus visible puisqu’il est en bordure de route, est d’origine toute récente
il y a environ quarante ans, un petit village également sokoro du nom de Sala, réduit par les maladies
a quelques habitants, décida de se replier sur Temki, dont il fait aujourd’hui partie, mais garda
son propre sanctuaire. Les deux autres lieux de culte sont d’origine trés ancienne et correspondent
a une division du village entre « bolilon » (inférieurs) et « moitna » (maitres). Ces termes ont des
correspondants en arabe turkou qui distingue « grin» et « maigani» (3). Les récits de la foudation du
village expliquent que lorsque Dalou, I’ancétre des Sokoro, arriva a la téte d’'un important groupe
sur ’emplacement actuel de Temki, il rencontra un homme seul qui vivait au sommet de la colline
rocheuse dominant aujourd’hui le village; les nouveaux arrivants arrivaient avec leur Margai, mais
le premier occupant avait lui aussi la sienne. Aprés I'installation des Sokoro au pied de la colline,
I’homme descendit avec sa Margai, s’installa chez eux et il recut en mariage la fille de Dalou.

(1) Ct. infra : les desservants du culte collectif, p. 75.
(2) Ct. infra p. 77.
(3) On retrouve chez les Barain, chez les Goula et, parait-il, chez les Kenga cette division de la société. 11 est difficile

aujourd’hui d’obtenir des précisions sur les griu, car leurs descendants cachent leur origine. Il semble que ce soit chez les grin
qu’étaient recrutés autrefois les forgerons, les fossoycurs ct une grande partie des contingents d’esclaves exigés par le Quadai.



74 J.~F. VINCENT

Ce sont les descendants de ce premier occupant qui constituérent les boiilon (inférieurs) tandis
que les conquérants gardaient I'appellation de moiina (maitres). Aujourd’hui les deux sanctuaires
subsistent mais les habitants de Temki se souvenant de I’antériorité des boiilon reconnaissent
a leur chef religieux une plus grande autorité comme chef de terre : ¢’est lui seul qui donne chaque
année le signal des fétes au moment des semailles.

Au village de Zan (Goula) une distinction entre anciens occupants (dont I’ancétre est descendu
du ciel en s’accrochant 4 une grande liane) et nouveaux arrivants, aboutit également 4 deux sanc-
tuaires distincts.

EMPRUNTS DE MARGa}

Il semble par ailleurs qu’autrefois, lorsque de grandes calamités ne parvenaient pas a &tre
conjurées par des sacrifices aux Margai établies, les habitants en désespoir de cause envoyaient
chercher « I’enfant » d’'une Margai renommée, qui aprés avoir ramené l’ordre demeurait au village
ol un nouveau sanctuaire lui était consacré.

A Zan il existe ainsi un sanctuaire ot deux bourmas, 'une féminine nommée Boulma, I’autre
masculine nommée Bada, sont des « enfants » des Margai de Bon dont elles porteraient les noms.

A cette pluralité de sanctuaires correspond une certaine spécialisation : I'un servira principa-
lement a favoriser les chasseurs, ’autre A protéger le village en cas de guerre, la troisiéme sera
responsable des récoltes, etc... Cette spécialisation peut étre plus poussée encore : 4 Bon il existe
un sanctuaire dont la Margai est chargée de veiller sur les ruches et le miel (1), & Zan la MargaY
d’un petit sanctuaire favorise exclusivement la croissance des grandes herbes de brousse servant
a la confection des charganiers. La renommeée pittoresque de la Margai de Djerat (2) spécialisée
dans les sauterelles a dépassé les limites du pays hadjerai... (les ennemis du village étaient rapi-
dement mis a raison par des invasions déprédatrices de sauterelles obéissant 4 la Margai et & son
desservant). Une des deux Margai de Bedi posséde, en plus de ses pouvoirs, le propriété du chébé de
la montagne (3).

Généralement ce sont les villages importants (Temki, Chingil et Zan comptent 412, 441 et
739 habitants (4) ) qui présentent cette pluralité de sanctuaires, mais elle a été rencontrée également
dans des villages modestes qui toutefois, au dire des hahitants, avaient connu des époques beau-
coup plus prospéres.

Il faut noter que les sanctuaires dont les Margai n’ont pas été empruntées, tout en se trouvant
a lintérieur du village, possédent « une place dans la montagne » comme le soulignent les informa-
teurs. En quelques cas méme — au village de Tigili chez les Boa des montagnes, au village de
Roukoun chez les Barain par exemple — le sanctuaire lui-méme se trouve encore dans la montagne.
Nous avons visité plusieurs emplacements de Margai; il s’agissait souvent de petites plates-formes
4 mi-flanc de collines rocheuses, présentées par les informateurs comme les seuls lieux vraiment
sacrés. Il semble qu’originellement le culte se célébrait toujours dans la montagne, et que ce soit
uniquement pour des raisons de commodité, par une fiction acceptée de tous, que la montagne
se soit transportée a I'intérieur du village...

Le lien existant entre les sanctuaires collectifs et les montagnes dominant les villages a été
maintes fois souligné par nos informateurs. Les habitants de certains villages, depuis que la paix
leur permet de se livrer pleinement a la culture du mil, se trouvent trop éloignés de leurs plantations,
mais I’attachement & leurs montagnes les empéche de s’établir en un site plus favorable : « ils
ne veulent pas abandonner leurs Margai ».

(1) Les Goula posent dans les arbres des ruches o1 viennent s’installer les abeilles. Le cas de possesseurs de cent ruches
a été cité.

(2) Cf. BouJoL et CrLupor, op. cil,, p. 74.

(3) Le chébé est une plante odoriférante dont les graines entrent dans la composition d’un parfum, plus apprécié d’ailleurs
des femmes arabes que des femmes hadjerai.

(4) D’aprés le recensement officiel de 1960,
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HIERARCHISATION DES SANCTUAIRES

La distinction établie entre les différents sanctuaires d’'un méme village a permis de souligner
certaines relations de dépendance. En comparant les sanctuaires des différents villages, on s’apergoit
également que presque chaque ethnie posséde un sanctuaire plus renommé que les autres sur lesquels
il a autorité. C’est ainsi que les Goula reconnaissent la supériorité de la Margai de Bon, les Saba
celle de la Margai de Gon, les Bidio celle de la Margai de Tchakor, etc... La Margai de Diourap
posséde un statut particulier puisque sa juridiction s’étend non seulement aux Koké (Diourap est
un village koké) mais aux Petits Bolgo et & une partie des Fanian.

Certains sanctuaires se détachent donc de I’ensemble, mais ils ne semblent point ordonnés
les uns par rapport aux autres. La célébrité du sanctuaire d’Ab-Touyour reconnue par les Kenga
qui constituent I’ethnie de loin la plus importante (21.000) a pu faire croire que sa supériorité était
acceptée de tous les groupes hadjerai. En réalité certains petits groupes voisins sont occasionnel~
lement dans Porbite d’Ab-Touyour (le groupe centré sur Temki par exemple), mais la Margai de
Tchakor, quoique assez proche de celle d’Ab-Touyour, ne se reconnait pas sous sa dépendance.

Il n’y a donc pas, comme on I’a dit, de « Margai-chef » regroupant tout le pays hadjerai, mais
seulement une juxtaposition de plusieurs Margai importantes.

LES DESSERVANTS DU CULTE COLLECTIF : les « maitres de Margai » (1)

Les vieilles croyances conservant leurs fidéles dans la plupart des montagnes, les maitres de
Margai continuent a jouer dans la vie des villages un réle important, non seulement dans la vie
religieuse des habitants, mais dans beaucoup de circonstances de leur vie individuelle. Ce rdle,
social autant que religieux, est si bien inscrit dans les meeurs qu’il a été le plus souvent facile de
rencontrer les desservants de Margai et de les interroger. Les réticences, assez rares, se rencontrérent
surtout dans les villages récemment gagnés a I’Islam. Généralement les villageois ne firent aucune
difficulté pour donner l'identité des maitres de Margali; ils préféraient en effet que les desservants
prennent eux-mémes linitiative de révéler certains détails dont, simples fideles, ils ignoraient
peut-étre d’ailleurs l’existence.

Dés le premier contact, les maitres de Margal se révelent donc d’une essence différente de celle
des autres paysans : ils sont ceux qui connaissent les choses de la religion et peuvent en parler.

PANTHERES ET LIONS DE MARGAT

Souvent parmi les explications données par les desservants du culte vinrent d’abord des remar-
ques concernant les panthéres et lions de Margai : les maitres de Margai mettaient en avant leur
pouvoir sur ces animaux d’ordinaire redoutés (2).

M. HERsE (3), observateur des Margai de Melfi, a souligné I'existence de ce qu’il appelle des
« animaux magiques », léopards surtout (c’est-a-dire panthéres d’Afrique) et lions. L’existence
de ces panthéres et lions — fort courants par ailleurs dans tout le pays hadjerai — a été rencontrée
dans presque tous les groupes du Centre et du Sud. Panthére gu lion, il présente les mémes carac-
téres : c’est un animal particulier, et non toute I’espéce, qui est mystérieusement attaché a la Margai;
souvent il posséde un nom (la pantheére de la grande Margai de Diourap s’appellerait Koundou-
Koundou, celle de la plus grande Margai de Zan, Konouin, ete...). Le maitre de la Margai peut le
décrire : il est petit, ou grand, les taches sont disposées de telle fagon sur la robe, etc.; il est bien
connu du maitre de la Margai puisque celui-ci en saison séche lui verse chaque soir de '’eau dans

(1) 11 n’existe pas de mot spécial pour désigner les desservants de Margai ardinaire; on emploie une expression signifiant
a peu prés, maitre, patron, chef de Margai, ce que I'arabe turkou traduit par « siad el Margai ». Pour les Margai importantes,
on trouve des mots spéciaux : « malam » en koké désigne le desservant de Diourap, « elbou » en Grand Bolgo, celui de Bédi, etc.

(2) Au Congrés d’Ethnologie qui s’est tenu en 1960 a Paris, M. P, IcHAc a fait une communication concernant les parti-
cularités mystérieuses de certains lions et panthéres en pays hadjerai. Nous n’avons pu malheureusement nous procurer
le texte de cette communication.

(3) P. HERSE, op. cit.,, p. 18,
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la pierre creuse située devant le sanctuaire. Au gré de sa soif, I’animal vient ou non boire le soir,
et bien siir ne fait aucun mal i celui qui ’abreuve, non plus qu’a sa famille. Si un étranger se trouve
ce soir-la prés du sanctuaire, ’animal ne viendra pas; mais si le maitre de Margai agit mal, 14 non
plus ’animal ne viendra pas...

Une étude un peu plus attentive souligne bient6t une relation — plutdét qu’entre 1’animal
et la Margai du sanctuaire — entre le lion ou la panthére et le maitre de la Margai. En effet, si quel-
qu’un fait du mal au maitre de Margai, celui-ci en parle A& son lion ou sa panthére : « je suis ton
maitre, il faut me venger »; au contraire si le maitre de Margai apprend que son fauve tue des bétes
du village, il le réprimande : « je suis ton maitre et te commande d’arréter ». Lorsqu’un membre de
la famille du maitre de Margal tombe gravement malade, Vanimal rugit dans la montagne : c’est
signe que la mort est proche. Lorsque c’est le maitre de Margai lui-méme, les rugissements sont
trés forts. A Bedi, le maftre de Margai a affirmé qu’aprés la mort, les esprits des maitres de Margai
s’incarnaient dans des panthéres; & Temki, la méme affirmation a été faite, mais avec des lions,
cette fois. Certains maitres de Margai ont parlé d’une « parenté » entre leur famille et le lion ou
la panthére.

Les renseignements recueillis permettent donc de voir en ces relations particuliéres les traces
d’un ancien totémisme (1); les exemples nets de totémisme sont rares en Afrique, aussi le terme
est-il avancé avec prudence. De toutes fagons, il conviendrait d’approfondir et d’élargir son étude.

CHoIX DES MAITRES DE MARGAT

Ce ne sont pas les habitants du village ou du quartier qui élisent le desservant du sanctuaire :
la Margai elle-méme désigne son candidat. Toujours choisi dans la méme famille, il exerce ses fonc-
tions jusqu’a sa mort.

A la mort d’un maitre de Margai, le village ou le quartier attend qu’un signe surnaturel lui
apprenne l'identité de son nouveau chef religieux; il pourra étre un frére ainé ou un fils du mort,
parfois, un fils tout jeune, comme le cas a été vu (2 Douram chez les Diongor Abou-Telfan, et a
Tchakor chez les Bidio), mais le plus souvent c’est un homme d’age mir. Ce signe surnaturel peut
étre une maladie qui s’empare de 1I’élu et le quitte lorsqu’il prend ses fonctions, ou le verdict rendu
par une femme possédée attachée a la Margai (2).

PouvolR TEMPOREL DES MAITRES DE MARecAY

Actuellement chaque village, en pays hadjerai comme dans le reste du Tchad, est dirigé par
un chef de village représentant 1’autorité administrative.

Mais la création des chefleries de village est récente puisqu’elle remonte & I’arrivée des Frangais
dans le pays. Avant l'institution de cette charge, qui détenait 1’autorité ? Il semble que dans la
plupart des cas, c’étaient les maitres de Margai, au moins les représentants de Margai importantes,
qui présidaient aux destinées des villages.

Leur rdle de chef apparaissait au moment des guerres entre ethnies (Saba contre Grands Bolgo,
Boa contre Fanian, etc.) : les maitres de Margai marchaient a la téte des guerriers, autant semble-
t-il pour leur porter chance comme représentants des puissances surnaturelles, que pour guider
leur action («les Margai servaient de drapeaux », pour reprendre 1’expression d’un ancien tirailleur).

Il est intéressant de noter que si les maitres de Margal sont aujourd’hui écartés du pouvoir
temporel représenté par la chefiferie de village, ils conservent néanmoins une audience certaine

(1) Les liens entre une famille et un animal particulier ne sont pas limités aux seules familles des maitres de Margai.
11 semble que certaines familles soient également apparcentées avec un animatl : le chef de canton de Daguéla est — d’aprés
ses propres paroles — ¢ parent avec le boa »; d’autres le sont avec la gazelle, I'autruche, etc.

(2) L’existence d’une pythonisse rendant les oracles de la Margai, déja signalée par CARBoU & propos des Diongor Guéra,
a été constatée également chez les Bidio, les Diongor Abou-Telfan, les Sokoro de Temki ¢t les Barain. C'est la méme famille
qul fournit généralement ces femmes possédées. Il semble n'y en avoir qu’une a la fois. Elle peut étre mariée, sl bien qu’on
est souvent pythonisse de mére en fille. Toutefois, 'existence de ces femmes possédées n’est pas générale (elle parajt d’ailleurs
plus courante dans le Nord du pays que dans le Sud) et on a rencontré bien des sanctuaires qui n'en avaient pas.
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car, outre leur prestige religieux, ils sont trés souvent apparentés 4 ces chefs de village (1). En effet,
lorsque furent instituées les chefferies de village, les maitres de Margai ne se mirent pas sur les
rangs — attendant sans doute de voir en quoi consistaient ces nouvelles fonctions — mais firent
désigner des membres de leur propre famille. Par la suite, certains maitres de Margai se ravisérent,
puisque le journal de poste de Mongo mentionne qu’en 1925 une vingtaine d’entre eux demandaient
a étre nommeés chefs de villages. Leur proposition fut repoussée, I’administration ne jugeant pas
opportun d’ajouter a4 leur puissance.

Le pouvoir temporel des desservants du cyjte apparaissait aussi autrefois dans le role de chefs
de terrre que la plupart (2) étaient amenés a remplir — au moins les desservants de Margai les
plus anciennes — lors de V'arrivée d’un étranger dans le village : celui qui désirait se fixer dans le
pays et donc cultiver la terre, devait en demander I'autorisation 4 la Margai, seule propriétaire
du terrain, et donc a son représentant qui rejetait ou accueillait la demande.

Aujourd’hui encore — il faut le souligner — les maitres de Margai conservent le plus souvent (3)
leur pouvoir de maitre de la terre. C’est ainsi que lorsque la culture du coton fut introduite, il y
a neuf ans, dans le canton de Daguéla (Petits Bolgo, Koké, Fanian, Goula), le chef de canton réunit
tous les chefs de terre, maitres de Margai pour la plupart, et leur demanda « de persuader la Margai
pour que le coton vienne bien ». Il savait que leur adhésion a cette nouvelle culture était indispen-
sable 4 son expansion... L’étude des fétes annuelles de la Margai (4) fait d’ailleurs bien ressortir
le role de chefs de terre dévolu aux maitres de Margai.

Assez souvent les desservants du culte semblent détenir, plus ou moins associé a4 leur pouvoir
de maitre de la terre, un pouvoir de maitre de la pluie. Dans les rites particuliers tendant 3 faire
tomber ou arréter la pluie, entrent certains objets particuliers (5) : « pierres de foudre », c’est-a-dire
haches néolithiques, boules rondes (percuteurs usés), ou « lances de Margai ».

ROLE sociAL DEs MAITRES DE MARGAI

Le rdle de chefs de guerre joué autrefois par certains maitres de Margai a déja montré a quel
point le domaine social et le domaine religieux sont chez les Hadjerai étroitement confondus. Cette

imbrication apparait encore mieux avec I’étude des interventions du maitre de Margai dans la
vie individuelle.

Naissance :

Lorsque nait un enfant chez les Saba et les Grands Bolgo, aprés un laps de temps variant le
plus souvent entre une semaine et un mois, la nouvelle mére va porter son enfant au maitre de
Margai pour qu’il le présente & la Margai. A cette occasion, le desservant du sanctuaire — parfois
la tante paternelle de I’enfant (6) — coupe les cheveux de I’enfant qui sont conservés et enfoncés
dans les pailles du toit familial; le maitre de Margai peut prendre aussi un peu de poussiére sur le
toit du sanctuaire qu’il répand sur la téte de ’enfant et de sa mére (7). D’apreés les renseignements
recueillis, on peut penser que tous les groupes hadjerai connaissent ces présentations a la Margai
avec quelques variantes dans les rites employés; toutes ont le méme but : faire accepter le nouveau-né
par la Margai et par 14 méme lui assurer une bonne santé. C’est d’ailleurs, semble-t-il, ce que demande
4 sa Margai le desservant dans les phrases rituelles qu’il prononce 4 ce moment-la. Chez les Boa

(1) En nous livrant a4 une étude comparée de la généalogic des chefs de village et des maitres de Margai importantes,
nous avons découvert & chaque fois (en 11 cas) une parenté trés proche (frére ou eousin germain) et avons méme rencontré
dans un important village Bidio un matitre de Margai chef du village.

(2) C'est seulement dans le groupe Fanian, qui subit d’ailleurs I'influence du Sud et des groupes saras voisins, que
I'on a rencontré des chefs de terre distincts des maitres de Margai.

(3) Toutefois il semble que, dans les villages subissant l'influence de I'Islam, ce pouvoir lende a passer entre les mains
du chef de village.

(4) Cf. infra : les cérémonies collectives, p. 80.
(5) Ct. supra p. 77.

(6) Chez les Grands Bolgo de Bédi par exemple.
{(7) Observation faite chez les Saba de Koutonma,
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de Tigili, les Sokoro de Temki et les Petits Bolgo, il n’y a pas de présentation individuelle; ¢’est
le jour de la féte de la récolte (1), que les enfants nés dans ’année sont rassemblés; le maitre de
Margai leur enduit a tous en inéme teinps la téte de « makar » (2) ou leur coupe les cheveux afin
qu’ils demeurent robustes et qu’ils poussent bien. Il prononce alors des paroles dont le sens serait
le suivant : « Voici les enfants nés dans I’année; merci; garde-les en bonne santé. »

Mariage :

Au moment du mariage, le desservant de la Nﬁrga‘i joue également un réle important puisque
c’est lui qui demande & la Margai d’étre témoin de ce mariage, et de le faire réussir.

En effet, chez tous les Hadjerai, quel que soit le montant de la dot — qui, fixé, est différent
suivant les ethnies (3) — la fagon dont est pris ’engagement semble 4 peu prés la méme : c’est
I’'acceptation de cadeaux modestes — distincts de la dot proprement dite — boules de tabac, pots
de miel, bracelets de cuivre, petit pagne fessier bleu et blanc, etc., qui signifie ’acceptation par
la jeune fille de son futur mari. En réalité le prétendant ne se risque a offrir ces cadeaux que lorsque,
s’étant mis d’accord avec la jeune fille, il sait qu’ils seront acceptés. Le point le plus important
consiste en l’exposition de ces cadeaux devant une Margai importante (4) : la veille du jour ou
le jeune homme offre les cadeaux rituels a sa future femme, il porte les objets au desservant qui
les pose auprés des jarres sacrées (ils y restent toute la nuit) en pronongant des invocations; ¢’est
ainsi que le desservant de la Margai de Saba déclare en pareille circonstance : « Voici; cet homme
t’apporte bracelet et boules de tabac parce qu’il va se marier avec une telle. Toi, Margai, aide-le. »

L’aide demandée consiste, semble-t-il, en une surveillance de la future épouse par la Margali.
Le mari souhaite que la Margai, si sa femme le trompe, rende malade la coupable. Peut-étre aussi
espére-t-il que la Margai lui donnera une abondante postérité. (Les observations que nous avons
pu faire ne sont pas trés claires sur ce point.)

Une fois les présents repris, offerts et acceptés par la jeune fille, le mariage est conclu; la jeune
femme peut fort bien — ¢’est ce qui arrive le plus souvent — n’habiter avec son mari que plusieurs
mois apres; une fois qu’elle a accepté les cadeaux rituels, elle est réputée mariée, a tel point qu’il
faut un divorce en régle pour briser un mariage méme non consommé.

Mort :

Au moment de la mort, le jour de I’enterrement, on retrouve a nouveau, dirigeant la cérémonie,
le maftre de Margai. C’est ainsi que chez les groupes hadjerai du Sud (Petits Bolgo, Koké, Fanian,
Goula), le corps (préalablement enveloppé dans des peaux de mouton puis dans des piéces d’étoffe),
avant d’étre exposé sous un arbre touffu propice a4 la danse, est porté devant la Margai. Le
desservant prononce alors des paroles dont le sens serait : « Cet homme est mort; nous ne sommes
plus nombreux; il faut, Margai, que tu fasses naitre des enfants. » Chez les Sokoro, le maitre de
Margai prend la parole pour faire une sorte d’éloge funébre du mort au moment ou on enléve le
corps de dessous l’arbre pour le porter au cimetiére. En tous les groupes, il semble donc que le
maitre de Margai joue le réle d’ordonnateur des cérémonies, réle indispensable car un enterrement,
surtout lorsque le mort était 4gé, est prétexte 4 de grands rassemblements pouvant atteindre deux
cents personnes.

Serments solennels :

Le réle social des maitres de Margai apparait encore lors des ordalies ou serments solennels.
Cette coutume est, aujourd’hui encore, extrémement répandue dans tout le pays hadjerai. Un
homme dont la bonne foi est suspectée, en matiére de vol ou d’adultére par exemple, va prendre

(1) Cf. infra: les cérémonies collectives, p. 80.

(2) Cf. p. 80, n° 2,

(3) Chez les Grands Bolgo de Bédi, 1 cheval et 30 boubous, chez les Koké, 26 « garia = (piéce de coton tissée 4 la main), etc,
(4) Cette observation avait déja été falte par HERSE, op. ¢it., p. 96.
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la Margai a témoin de son innocence en prononcant un serment; le maitre de Margai présent sur-
veille ses actes et ses paroles. Toute Margai de village peut recevoir les serments, mais les Margai
importantes, celles d’Ab-Touyour, Gon, etc., sont, au dire des informateurs, beaucoup plus
rapides : ¢’est en un ou deux mois qu’elles confondent les menteurs. Aussi les « jureurs » préférent-ils
venir les trouver. La facon dont se déroule cette petite cérémonie, les objets qui entrent en jeu
sont variables suivant les groupes, mais dans tous les cas le principe est le méme : ’homme suspecté
adjure la Margai de le rendre malade s’il est coupable, de le conserver en bonne santé s’il est innocent.
A Temki un serment solennel se déroule ainsi : le délinquant présumé apporte un poulet au maitre
de Margai qui I’enferme dans le sanctuaire et explique ’affaire a la Margai : « si cet homme dit vrai,
que le poulet reste vivant, s’il ment, fait mourir son pouilet ». Le lendemain, les deux hommes revien-
nent; si le poulet est déja mort, le coupable confondu repart sans jurer, mais si le poulet est toujours
vivant, le maitre de Margal verse dans la pierre creuse appartenant au sanctuaire de I’eau que boit
I’homme suspecté. Ensuite seulement intervient le serment solennel, « que je meure, Margal, si
ce que je dis n’est pas la vérité », et ’homme revient chez lui. Au bout d’un laps de temps variable
(qui peut atteindre un ou deux ans...), si 'homme était coupable, il tombe sérieusement malade,
« malade de la Margai », il demande alors au maitre de Margai de le guérir.

Pouvoir personnel pour guérir les maladies :

Les maitres de Margai possédent en effet un pouvoir personnel pour guérir les maladies, surtout,
semble-t-il, celles qui sont infligées par la Margai (1). Les moyens employés sont divers : feuilles
d’arbres spéciaux machées et projetées sur le malade, médications a base de feuilles également,
mais ingérées cette fois par le malade — leur composition étant dictée par la Margai & son desser-
vant; ils sont accompagnés d’invocations de ce type : « si toi, Margai de mon pére et de mon
grand-pére, tu es vraie, guéris cet homme ».

Il arrive que le maitre de Margai (sachant peut-étre que son intervention sera inutile) refuse
de soigner un malade. Si ce malade meurt, les héritiers ne touchent pas a ses biens, et c’est ce maitre
de Margai qui s’emparera de tout ce que possédait le mort. Certains maitres de Margai dont la
compétence en matiére de maladies est reconnue, voient d’ailleurs les malades accourir de fort
loin. Leurs fonctions de « médecin » prennent alors une telle importance qu’ils exercent presque
chaque jour, allant jusqu’a organiser des « tournées » dans les environs, mais circulant, semble-t-il,
exclusivement a I’intérieur du territoire ou la suprématie de leur Margai est reconnue.

Les « filles de Margai » :

Un homme coupable de vol trés grave ou de meurtre, rendu malade par la Margai, regoit par-
fois de celle-ci — par l'intermédiaire du devin (2) cette fois — l’ordre de lui donner une fille de
sa famille pour prix de sa guérison. Seules quelques Margai trés importantes peuvent montrer de
pareilles exigences. Aux villages de Bellilé (Barain), Gogmi (Sokoro), Diourap (Koké), sont ainsi
€levées actuellement des petites filles qui n’ont plus pour famille que celle du maitre de Margai (3).
A Diourap nous avons pu voir trois petites filles (appelées « swin amba », c’est-a-dire « filles de la
Margai »), 'une Koké, les deux autres Petites Bolgo, Agées d’environ 11,12 et 13 ans, qui habitaient
depuis de nombreuses années au village. e moment venu de les marier, le maitre de Margai aura
le choix entre deux solutions : les épouser lui-méme ou toucher leur dot.

Cette prise de possession de femmes comme celle de biens matériels précédemment citée n’avaient
jusqu’ici jamais été signalées. On voit comment le pouvoir de la Margai rejaillit sur son desservant.
L’importance de celui-ci est directement liée & ’emprise de la Margal sur les gens du village.

(1) Draprés les interrogatoires de trois maitres de Margai, « médecins » renommés; I'un, Bidlo, & Tchakor, I’autre, Koké,
a Sobo, le troisitme, Goula, & Zan.

(2) CI. supra p. 79.
(3) 11 semble que 1a Margai de Tchakor qui, autrefois, elle aussi, « prenait les petites filles » ait aujourd'hui perdu cette

habjtude. Cette perte est sans doute en rapport avec un aftaiblissement de la foi en la Margai, correspondant A une influence
grandissante de 1'Islam.
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LES CEREMONIES COLLECTIVES

C’est surtout au moment des fétes collectives qu’apparait cette emprise de la Margai sur les
villageois. Dans les villages en bordure du Massif, directement en contact avec les Arabes et les
islamisés, les fétes de la Margai peuvent ne grouper qu’une dizaine de participants (1), mais dans
tous les groupes ol les vieilles coutumes se maintiennent, les fétes collectives sont prétextes a de
grandes réjouissances qu’on attend avec impatience.

Les Hadjerai sont des paysans, toute leur vie est liée au mil qui forme la base de leur alimenta-
tion : 'appellation de « gens du mil » leur conviendrait tout i fait; aussi n’est-il pas étonnant que les
fétes religieuses suivent le cycle du mil : semailles et récoltes coincident avec les fétes de la Margai
et méme les déclenchent. Chez certaines ethnies, les fétes des semailles sont les plus importantes,
chez d’autres — les plus nombreuses — ce sont les fétes des récoltes. Trois variétés de mil (2) sont
cultivées : mil berbéré ou gros mil (sorgho), mil rouge et petit mil. Suivant les groupes, c’est le
mil berbéré ou le mil rouge qui I'emporte — le petit mil étant toujours une culture d’appoint;
aussi les fétes religieuses ont-elles des dates trés différentes suivant que le groupe considéré cultive
I’'une ou Yautre variété (la récolte du mil rouge se fait en aoiit-septembre, celle du mil berbéré a
lieu en janvier-février).

A l'intérieur d’un groupe ethnique, et méme a I'intérieur d’un village, il n’y a pas qu’une seule
date a laquelle les différentes Margai rassemblent leurs fidéles. On observe un ordre, toujours le
méme, dans le déclenchement des cérémonies. Chez les Goula et les Petits Bolgo par exemple, la
Margai la moins importante commence sa féte et c’est la plus grande qui cldture les festivités;
chez les Saba et les Bidio, c’est le contraire. Pendant une période d’une quinzaine de jours, les fétes
se succédent d’une montagne a I’autre; chacun peut y assister, si bien que les mémes participants
peuvent se retrouver a plusieurs fétes différentes.

FRTES DES PREMIERES TORNADES

Les fétes des semailles ou fétes des premiéres tornades coincident avec le début des pluies.
Celles-ci arrivent a des dates extrémement variables : le méme village aura une année sa premiére
pluie le 27 mars, une autre année le 3 juin.

Nous avons pu assister a deux de ces cérémonies, I'une chez les Petits Bolgo 4 Koya, 'autre
chez les Goula 4 Zan. Dans ces deux groupes — comme chez les Fanian et Koké, ainsi que le montrent
les informations recueillies — la cérémonie est d’abord centrée sur le changement de place et la
remise en état des bourmas sacrées qui pendant toute la saison séche étaient restées & I'intérieur
du sanctuaire (3). Bien sir, c’est le maitre de Margai qui joue le réle principal mais il est, a I’occasion
de cette féte, secondé par une femme de son sang (fille ainée ou sceur). L’assistance, peu nombreuse —
composée d’'une vingtaine de personnes — comprend surtout des membres de la famille du maitre
de Margai et, le cas échéant, un maitre de Margai voisin. Aprés quelques invocations a la Margayj,
le desservant lave (4) soigneusement, avec un mélange d’eau et de biére de mil (5), les jarres sacrées
qui, toutes couvertes de poussiére, ont été tirées du fond du sanctuaire; ensuite il lave les objets
appartenant 4 la Margai : arcs, lances, pierres creuses, etc., enduit bourmas et objets sacrés de
« makar » — meélange d’ocre rouge et d’huile de sésame — et frotte ses propres pieds avec le méme
mélange. Puis il emplit les bourmas sacrées avec la biére sacrificielle. La femme qui lui est apparentée
trempe alors son pouce dans le « makar » et trace de petits traits sur le front et la poitrine de tous
les enfants en dessous de 5 ans, garcons et filles, puis sur ceux des fillettes plus grandes et des femmes,
« pour qu’ils restent en bonne santé ».

(1) C’est essentiellement dans le groupe du Centre-Est, en particulier chez les Diongor Abou-Deia, Massénié¢ et Torom
et aussi chez les Dadlo que cette désaffection est prononcée.

(2) Au mil, culture de base, s’ajoutent haricots, sésame, arachides, pois de terre et mais.
(3) Cf. supra p. 80.

(4) Le nom de la féte signifie d’ailleurs littéralement « le jour ou on lave la Margai » : en petit Bolgo « mataka lega
ontl », en Fanian « elin bodi oulé ».

(3) CI. photos de la ¢érémonie.
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Vient alors le sacrifice proprement dit : un poulet est égorgé; avant de lui trancher le cou, le
desservant s’adresse a la Margai : « Voici ton poulet, Margai; fais-le tomber sur le dos. » La position
dans laquelle se fige le poulet en mourant est en effet trés importante; s’il tombe sur le ventre au
lieu de tomber sur le dos, c’est signe que la Margai est irritée et que de nombreuses maladies et
calamités s’abattront sur le village; mais... d’un adroit coup de pied, le desservant aide le poulet
a tomber dans la bonne position.

Avec le poulet mort et trempé dans la biére, le desservant sort du village et va dans les rochers
offrir le poulet a la « place de la Margai dans la montagne » (1). Si cette place est trop éloignée, il
se contente d’aller jusqu’a ’entrée du sentier qui y meéne et de tendre le poulet dans cette direction.

Puis c’est la troisitme et derniére phase de la cérémonie : le desservant donne 4 « manger »
a ses bourmas. Chaque bourma recoit des boulettes de farine de mil cuite a4 I’'eau (quatre pour les
bourmas féminines, trois pour les bourmas masculines), qui sont laissées quelques minutes en offrande
puis mangées par le desservant lui-méme. Le restant de la « boule » de mil est partagé entre les
assistants, petits enfants et femmes d’'un c6té, hommes de 'autre.

Le poulet est mis & cuire; aprés avoir été « mangé » par les bourinas sacrées, il est partagé le
soir seulement, au coucher du soleil, entre les hommes agés exclusivement. La biére de mil contenue
dans les bourmas leur est également réservée, mais ils ne la boivent que le lendemain.

Ces fétes des premiéres tornades ont, d’aprés les informateurs, un caractére essentiellement
propitiatoire. Les premiéres pluies marquant le renouveau de la végétation et le commencement
d’'un nouveau cycle du mil, il est important de demander aux puissances supérieures, propriétaires
du sol, de favoriser la multiplication de ces grains sur lesquels repose toute la vie du groupe.

Chez les Bidio ce souci de conciliation de la Margai est si grand que nul ne peut commencer
4 défricher son champ avant que le maitre de Margai, 4 I’aide de la houe symbolique, n’ait commencé
lui-méme a retourner le sol.

Dans Uesprit des Hadjerai, les fétes de début des pluies ont pour effet principal de « bien faire
pousser le mil par la Margai ».

FETES DE LA RECOLTE

Les fétes des premiéres tornades observées chez les groupes hadjerai du Sud sont presque
familiales et ne durent qu’une matinée. Elles sont trés différentes des fétes de la récolte qui, chez
les Hadjerai du Sud comme dans la plupart des autres groupes, s’étendent sur plusieurs jours et
rassemblent un grand nombre de participants (2). C’est 1la nouvelle lune suivant la récolte — ou
au contraire la précédant immédiatement qui donne le signal des festivités.

Les fétes de la récolte, dont les modalités varient d’un groupe a I’autre (3), se divisent toujours
en deux parties : I'une, la plus courte, comprend la cérémonie proprement religieuse; I’autre, composée
de réjouissances — danses et libations en commun — peut se prolonger plusieurs jours et se terminer
par Pivresse du village tout entier.

La cérémonie religieuse est marquée par l'offrande devant les bourmas sacrées d’un a trois
moutons ou de nombreux poulets qui sont ensuite tués et cuits. Parfois avec le sang des victimes
(chez les Petits Bolgo par exemple), parfois avec de l’eau additionnée de biére de mil nouveau ou
de son de mil nouveau (chez les Sokoro, Saba et Bidio), le maitre de Margai touche la poitrine et
la téte des assistants en demandant 4 la Margai de les garder en bonne santé et de chasser les maladies
loin du village. Chez certains groupes, comme nous l'avons déja dit, les petits enfants nés dans
I’année sont alors rassemblés; le desservant leur coupe les cheveux en remerciant la Margai de leur
naissance et en demandant pour eux une bonne santé.

Dans presque tous les groupes, de beaux épis nouveaux bien miirs sont accrochés au-dessus
des bourmas sacrées, tandis que des paroles de remerciement sont prononcées (4). A Diourap, chez

(1) Ct. supra p. 81.

(2) Nous n’avons pu assister 4 une de ces fétes qui eurent lieu quelques mois aprés la fin de notre séjour.

(3) Chez les Saba par exemple, elles comprennent une guerre plus ou moins simulée qui peut faire des blessés.

(4) Chez les Bidio, Sokoro, Saba et Petits Bolgo, un fil de coton nouveau — ou une bande de coton neuve — est attaché
chaque année autour du col d’'une des bourmas. Peut-&tre faul-il y voir une sorte de prémices de la récolte du coton ? Les
renseignements recueillis sur ce point ne sont pas trés clairs,
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les Koké, chaque chef de famille apporte plusieurs « tétes » de mil qui sont entassées devant le sanc-
tuaire en présence du desservant. Quand la féte est terminée, chaque homme re¢oit du desservant
de la Margai un seul épi précieusement conservé pendant la saison séche, dont les grains seront
mélangés aux semences lors des semailles suivantes.

A Bédi, chez les Grands Bolgo, c’est avec les épis du nouveau berbéré apportés A I'avance par
les chefs de famille que la femme du desservant fait de la biére qui est bue au moment de la
féte. C’est le seul cas ou l’on boive de la bi¢re de berbéré : d’ordinaire la biére est faite avec du
mil rouge.

La bitre sacrificielle, pour une raison inconnue, est toujours sans levure. Des quantités impres-
sionnantes sont fabriquées par la femme du desservant aidée de toutes les femmes du village;
contenues en d’énormes jarres elles se comptent par centaines de litres. Ce sont elles qui commandent
directement la durée de la féte : si la récolte est trés bonne, les femmes font beaucoup de biére
et les festivités pourront se poursuivre durant cingq jours, six jours, une semaine méme; le plus
souvent elles ne semblent pas excéder trois jours.

Avant que les assistants ne commencent A boire la biére, le maitre de Margai en emplit les
bourmas sacrées. Cette opération cldt la cérémonie proprement religieuse et les réjouissances peuvent
commencer.

Un repas pris en commun — femmes et hommes séparés cependant — réunit tout le village
et ses invités. Les assistants sont divisés en petits groupes qui regoivent chacun leur part de viande
du sacrifice accompagnée de I'habituelle « boule ».

Puis ce sont les danses. Les instruments de musique rituels sont tirés de leurs cachettes. On
trouve dans tous les groupes trois tambours de taille et de son différents auxquels s’ajoutent des
fliites qui suivant les ethnies sont, soit de bambou, soit de corne d’antilope ou de gazelle (1). Chez
les Grands Bolgo — exclusivement semble-t-il — est utilisée une curieuse fliite de bois (2) — la
« tora » (en Bolgo) — longue de 1,80 m environ, dont les trois morceaux sont faits de trois espeéces
de bois différentes. Ce sont toujours les mémes joueurs que ’on retrouve dans les différentes cérémo-
nies collectives, avec les mémes instruments, utilisés 4 la fois aux fétes de la Margai, aux enterrements
et aux levées de deuil. De plus les chants des fétes de la Margai se retrouvent exactement identiques
a ceux des fétes des morts (3).

On rencontre en effet dans ces deux circonstances une chanteuse — dont les services sont
d’ailleurs rémunérés (4) — accompagnée par les joueurs de tambours et de fliites. Une des carac-
téristiques de ces chants consiste en des apostrophes personnelles 4 un mort que I’on somme de
se manifester, dont on déplore I’absence ou a qui I'on fait part des offrandes préparées pour lui.
Ces chants sont trés anciens mais les chanteuses ayant un peu d’initiative, peuvent, parait-il, en
modifier les paroles — mais non la musique — en en rajeunissant le sens. Elles peuvent également
composer de nouveaux chants qui plus tard pourront faire partie du répertoire traditionnel. Aprés
les chants, les danses reprennent; tout le village y participe, méme, semble-t-il, les personnes agées;
les grandes jarres de biére se vident peu & peu. En certains groupes, les petits enfants et aussi les
jeunes gens non mariés (chez les Grands Bolgo par exemple) n’ont pas le droit d’en boire; en d’autres
(chez les Saba par exemple), chacun peut puiser A sa guise. La féte se termine avec I’épuisement
des jarres... et des forces des participants.

Le mélange, dans ces fétes de la Margai, de remerciements pour la récolte et d’évocation des
morts est trés frappant. Il donne un visage complexe a ces grandes festivités ol se retrouvent
péle-méle, évoquées par un geste, par un détail matériel, toutes les idées des Hadjeral concernant
ces réalités supérieures de la fécondité, de la mort et des puissances de 1’au-dela.

(1) Le pays hadjerai est I'une des régions les plus giboyeuses du Tchad et les Hadjerai sont d’excellents chasseurs.
(2) Déja signalée par P. HERsE, op. cil., p. 86, et observée par nous 4 Bédl et Gagne; cf. photo 2, pl. VIIL
(3) Les paroles de 26 chants (entendus chez les Grands Bolgo, Petits Bolgo et Goula) ont été relevées.

(4) Elle porte un nom particulier en beaucoup de langues : « éla » en Petit Bolgo, « ereia » en Grand Bolgo, « fena » en
Goula, « manguei » en Sokoro, etc.
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NATURE ET SIGNIFICATION DES MARGAI

Au terme de cette étude surtout descriptive du culte des Margai, il convient de dégager les
éléments positifs obtenus et de voir leur signification.

Si I’étude des cultes familiaux et collectifs peut se ramener 4 un probléme objectif, par contre
on se heurte & de grandes difficultés lorsqu’il s’agit de préciser le contenu de ces cultes. D’une
part parce que la langue arabe confond l’esprit et le support matériel sous le méme vocable de
Margai et aussi parce que certains fidé¢les font mentalement la méme confusion.

Il nous a parfois semblé en effet que les bourmas de Margai, normalement simples représenta-
tions d’une réalité spirituelle, étaient en fait I’objet réel du culte, que c’était a des bourmas person-
nalisées que I’on attribuait une action sur des hommes. Cette impression a été également celle de
CarBou (1), observateur des Diongor Guéra et des Kenga, qui a parlé a leur propos de fétichisme
et de pratiques religieuses grossiéres.

Néanmoins le fait que les langues hadjerai possédent des mots différents pour désigner I’autel
et l'esprit; la rencontre d’individus, chefs religieux le plus souvent qui établissaient, eux, nette-
ment la distinction, semblent indiquer que ce fétichisme apparent n’est qu’une forme dégénérée de
crovances plus pures.

RELATIONS ENTRE MARGAI ET DIEU SUPREME

Il peut paraitre paradoxal d’introduire seulement maintenant cette croyance en un Dieu
supréme. C’est que cette croyance, qui a toujours été affirmée par les chefs religieux des diverses
ethnies, n’entraine aucun culte. Seules les Margai sont I’objet d’un culte. Pourtant les maitres
de Margai reconnaissent que ce Dieu unique, Créateur de tout et maitre des hommes, est supérieur
a leurs Margai.

Cette croyance en un Etre Supréme ne semble pas étre un emprunt i I’Islam puisqu’on la
rencontre dans des groupes n’ayant presque jamais eu de contacts avec I’Islam et surtout, puisque
la plupart des langues possédent un mot particulier pour désigner cette puissance supérieure (« Bén »
en Diongor Abou-Deia, en Massenié et en Dadio, « Rila » en Boa, « D8 » en Petit Bolgo et en Fanian,
« Wasa » en Saba et en Sokoro, etc.). 1l est exact que cette croyance n’entraine aucun culte mais
I'influence de ce Dieu Supréme sur les hommes est néanmoins affirmée : d’'un homme qui a beaucoup
d’enfants ou qui est heureux a la chasse, les Sbkoro, par exemple, disent qu'’il est « protégé de Wasa »;
ils disent également que c’est Wasa qui a fait mourir tel homme (2).

Pourtant il serait abusif de parler d’un véritable monothéisme : 'importance des Margai est
telle qu’elle rejette dans I’ombre cette croyance pourtant générale.

Quelles sont alors les relations entre ce Dieu Supréme et les Margai ? Cette question a été bien
souvent posée aux maitres de Margai; tous ont répondu sans hésitation en affirmant que leurs
relations étaient des relations de maitre 4 serviteur : Dieu donne les ordres, la Margai obéit (« la
Margai est le boy de Dieu »...). Les Margai joueraient donc le réle de relais, d’intermédiaires entre
ce Dieu tout-puissant mais lointain et les hommes. Elles seraient en quelque sorte les représentants
sur terre, les mandataires de ce Dieu.

On peut faire remarquer a propos de cette interprétation qu’elle a toujours été donnée par
des maitres de Margai. Sans doute parce que les simples chefs de famille préféraient nous renvoyer
a ces importants personnages dés qu’étaient posées des questions ayant une portée générale, mais
peut-étre aussi parce qu’ils en connaissaient mal les réponses. 11 semble bien en effet que certains
fidéles considérent les Margai — en principe simples intermédiaires — comme les seules puissances
ayant des rapports avec les hommes et n’imaginent personne au-dessus d’elles.

(1) Op. cit.
(2) Cette idée est exprimée dans certains « chants de la mort » des Goula et des Grands Bolgo.
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BIENVEILLANCE ET MALVEILLANCE DES MARGAIl

Nous avons bien des fois tenté de faire préciser aux interlocuteurs la nature de ces puissances
qui tiennent une telle place dans la vie hadjerai. Sont-elles bénéfiques ou maléfiques ? Les adminis-
trateurs européens qui se sont un peu intéressés aux croyances de ces populations, en ont conclu
que «la Margai est le diable», et cette opinion est aujourd’hui celle de beaucoup d’Européens habi-
tant ces régions. M. PouiLLoN (1) qui, en 1958, a étudié durant quelques mois les Dangaléat de
Korbo semble se rallier a cette interprétation puisqu’il écrit que « les Margai désignent des forces
maléfiques ».

D’aprés les renseignements recueillis en de nombreux groupes, il semble pourtant qu’une
puissance dispensatrice de la pluie et du mil, conservant santé et vigueur a ses fidéles, ne puisse
étre considérée comme foncierement malveillante envers les hommes. Mais ceux-ci peuvent facile-
ment — parfois 4 leur insu — susciter son courroux qui se manifeste alors par la sécheresse, la
stérilité, la maladie, voire la mort. Aussi, parmi les sentiments inspirés par la Margai a la plupart
des fideles, la crainte parait-elle primer. Une telle constatation est d’ailleurs banale car la crainte,
on le sait, est une des premiéres manifestations de 1’esprit religieux. Néanmoins les maitres de Margai,
eux, placés devant Palternative : les Margai sont-elles bonnes ou mauvaises, ont toujours affirmé
que leurs Margai étaient bonnes sans pour cela les déclarer « aimables » au sens étymologique du
terme. L’écart de point de vue entre les chefs religieux et la masse des villageois est de]é signifi-
cative d’une différence de maturité religieuse (2).

PLURALITE DES MARGAIl

Parmi les quelques observateurs des croyances religieuses en pays hadjerai, certains ont parlé
de « religion de la Margai », semblant conclure par I’emploi de cette expression a I’existence d’une
divinité unique, « la Margai », vénérée a travers les divers groupes ethniques. En réalité il semble
que I’on puisse affirmer I’existence non d’une croyance unique mais de croyances identiques & travers
les divers groupes. On parlera donc de croyances aux Margai en admettant une pluralité de Margai
locales, distinctes les unes des autres, possédant soit une juridiction sur un coin de terre déterminé,
soit un pouvoir spécial en un domaine particulier.

SIGNIFICATION DES MARGA! .

Que représente une de ces Margai de village pour 'un de ses fideles ? Posséde-t-elle une person-
nalité propre et en ce cas quelle est-elle? ou bien n’a-t-elle qu’une vague existence? Il semble que,
plutdt qu’une personne dotée d’un caractére précis, la Margai soit une sorte de force surnaturelle
dont les caractéristiques ne peuvent étre déterminées au cours d’un interrogatoire — méme celui
d’un important maitre de Margai. Ce sont certains détails observés au cours des fétes qui nous
ameénent 4 conclure.

Il semble que l’on puisse identifier certaines Margai comnie des « esprits de la montagne »
propriétaires du sol, que les nouveaux arrivants en fondant leur village durent se concilier, ce que
leurs descendants continuent a faire. Ainsi s’expliquent I’existence de ces « places de la Margai »
dans la montagne, et le pouvoir de chefs de terre dévolu a certains maitres de Margai.

D’autres Margal seront plutdt identifiées avec une sorte d’« Esprit de la récolte » et peuvent
étre considérées comme des divinités agraires, divinités de la fécondité aussi en un sens plus large,
puisque leur pouvoir ne se limite pas aux seuls champs mais aussi aux hommes.

(1) J. PouiLLoN : Rapport d’enquéte au Tchad in Cahier d’Etudes Africaines, n° 3, 1960, p. 152-155.

(2) I1 est a remarquer que les desservants des Margai ne peuvent étre considérés comme des « hommes du Diable »
puisqu'ils s'opposent aux sorciers et en certains cas aident & les dépister. L’existence de ces sorciers, individus honnis, qui
sitdt découverts sont chassés du viilage, demanderait de plus amples études.
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1 et 2. — Payvsages tyvpiques du pays hadjerai :
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1. — Emplacement de Margai dans la montagne, simplement délimité par huit amkatkat (« arbres a papier »).

2. — Sanctuaire de Margal chez les Grands Bolgo de Bédi. Au premier plan, Ramadan le desservant; a gauche,
une pierre creuse.
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1.

2

— Sanctuaire de Margai chez les Goula de Zan. On distingue, a droite, les « bourmas de Margai ». Au premier
plan, « lances de Margai » servant a faire tomber la pluic.

. — Sanctuaire de Margai sans toil chez les Saba ed Koutouma, délimilé par un « charganier ».
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1. — Margai {¢éminine au village l"anian de Karo. Accroupi derriére elle, Tamdja le desservant. Seule subsisle
Ja bourma sacrée el la jatte servant aux offrandes. Le sancluaire n"ayvant pas été reconslruit a disparu.

1

- Dans le méme village, bourma cassée de Margai, avee Ginja son desservant, Associée aux objets sacrés,
une hachce néolithique.
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VINCENT Pr. V

A lintéricur dua sancluaire de la Margai de Koutouma. La bourma sacrée est placée a Iintérieur d’une
fourche a trois branches: & son col. une bande de coton: @ scs pieds, les plats servant aux offrandes de nourri-
ture; a droite, Ie desservant, Defaltah, sappuyant sur l¢ « goulam-Kkotior » (canne servant a identifier les
voleurs).

Le vieux Nargadou. mailre de la plus grande Margai d¢ Zan. (On remarque la banquette rectangulaire de
Lerre s¢chée el polic — veéritable ciment — caractéristique de I'architeclure Pelil Bolgo, Kok¢, Fanian et
Goula.}
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1. — Yéte des premiéres tornades chez les Petis Bolgo de oya. Le maitre de Margai lave une des bourmas sacrées
avec de la biere.

2. — La méme féte. Une des bourmas sacrées est enduite d’ocre. Derriére le desservant Habab, le sanctuaire.
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1. — [Féte des premiéres tornades chez les Goula de Zan : les homimes dgés rassemblés suivent les gestes du
desservant.

2. — La sceur du desservant fait une onction d’ocre sur e front d’une fillette pour qu’elle reste en bonne santé.
A gauche, le sanctuaire et les bourmas sacrées.
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1. — Dernicre phase de Ja méme féte : les enfants mangent les restes de la « boule » de mil qui a ¢Lé offerte a la
Margai.
2. — Chez les Grands Bolgo, joucur de «tora», longue flite de bois servant aux fétes de 1a Margai et aux féles

des morts. Au fond a droite, un sanctuarre de Margai.
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1. — Préparatifs 'une [¢le religicuse @ la fabrication de biére de mil (cher tes Goula de Zan).
2. — Une femme Goula préte a parler sous 'emprise d’un esprit (a gauche; a droile sa parenle). On remaryguera

les tatouages en molit de vagues sur les seins et estomuc et le pelil labret placé dans la [evre supéricure.
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Il est difficile de déterminer a quel titre les Margai ont pouvoir dans les diverses circonstances
de la vie des villageois. En tout cas elles se présentent trés souvent comme des gardiennes de 'ordre
social, punissant impitoyablement voleurs, parjures, adultéres et meurtriers.

Suivant les cas, ces trois aspects sont séparés — lorsqu’il y a pluralité de Margai dans un méme
village — mais ils peuvent aussi appartenir a4 une seule et méme Margai.

Un dernier aspect se rencontre plus particulidrement dans les Margai familiales, il s’agirait
d’esprits d’ancétres plus ou moins divinisés et se manifestant 4 leurs descendants par I'intermédiaire
de disparus récents. Cet aspect de la Margai, sorte de divinité des morts, se retrouve également,
quoique plus flou, dans les Margatl collectives, puisqu’on 1’a vu, le souvenir des morts est réguliérement
évoqué au moment des fétes des récoltes.

Tous ces aspects, quoique fonciérement différents, en arrivent a se confondre, si bien qu’il est
souvent diflicile de les isoler et de les analyser. On a parfois I'impression que ce qui se présente
aujourd’hui comme un amalgame confus a pu étre autrefois une série de constructions, sommaires
peut-étre, mais logiques, que le temps et les invasions successives ont ainené i se compénétrer,
voire se contredire.

Un trait intéressant a souligner est la liaison tres fréquente sinon constante entre les bourmas
et les puissances supérieures. Peut-étre 'idée d’une divinité de la fécondité s’est-elle tout naturelle-
ment traduite par I’emploi d’une bourma, souvent identifiée a la matrice source de vie, peut-étre
I’emploi de cette bourma s’est-il généralisé lorsque les Hadjerai ont cherché un symbole pour des
divinités différentes des divinités agraires. Ce ne sont la que des hypothéses difficilement vérifiables.

En tout cas on peut faire remarquer que les croyances religieuses des Hadjeral qui associent
culte des morts, culte de la Terre, culte de la Montagne en leur donnant surtout pour support des
urnes sacrées, semblent se retrouver a peu prés 4 la méme latitude chez les « Kirdi» du Nord-Cameroun
décrits par B. LEMBEzAT (1) et P. H. de LAuwE (2), et aussi chez ces populations de la Nigeria
étudiées il y a trente ans par C. K. Meek (3), qui se disent toutes d’origine orientale.

Nous nous sommes, au cours de cet article, attachés a montrer les différences que prennent
suivant les ethnies des croyances semblables. Bien qu’actuellement il soit impossible de trouver
une Margai regroupant sous sa juridiction toutes celles du pays hadjerai, il serait tentant de supposer
que cette « Margai-chef » a existé et que 1'émiettement devant lequel on se trouve aujourd’hui
est d( & sa disparition, peut-étre consécutive 4 des migrations.

Un seul mythe explicatif de l'origine des Margai a été recueilli de la bouche du vieux chef
Maloua. Il va en ce sens puisqu’il déclare : « Depuis le commencement, Dieu et 1la Margal étaient (4).
Il y avait une seule Margai, une seule bourma. Avant I’existence des Frangais, il y avait seulement
les paroles de Dieu que les maitres de Margai écoutaient et disaient aux gens. Mahomet vint et
dit a tous de faire le salam : « n’écoutez plus la Margai ».

« Les hommes de la Margai ne I’ont pas écouté, il y eut une bataille et la bourma de la Margail
se cassa en petits morceaux. Les maitres de Margai vinrent ramasser les morceaux; chacun prit
un morceau, le pila et le mélangea avec du banco (argile) pour faire une nouvelle bourma de Margai.

« Depuis il n’y a plus que des morceaux de la grande Margai. »

Ce mythe a-t-il une valeur historique ? ou n’est-ce qu’une reconstruction philosophique imaginée
par un sage, une explication qu’il se serait donnée devant la diversité des Margai? Mjeux vaut
avouer notre ignorance.

(1) B. LesmBezaT : ¢« Kirdi, les populations paiennes du Nord-Cameroun », Mémoire n° 3 de I'LL I'. A, N, (centre
du Cameroun), 1950. :

(2) P. H. de Lauwe : « Pierres et poteries sacrées du Mandara s, Journ. Soc. des Afric., 1937, t. VII, fasc. 1, p. 53-67
et pl. III et IV,

(3) C. K. Meek : = Tribal studies in Northern Nigeria ». Londres, Kegan Paul, Trench, Trubner & Co., 1931.

(4) Nous donnons les propres expressions de Maloua qui parle couramment le {rancaijs.
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