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CTJIJrES AGRAIRES ET RELATIONS DI AurOBITE

CREZ LES SABA (H.ADJERAI DU TCHAD)

Ra~~ort des Missions de Mai 1965 Avril - Novembre - Décembre 1966
par

Jeanne-Françoise VINCENT
Attachée de Recherche au C.N.R.S.

A 400 km à l'Est de Fort-Lamy oommencent les ~remières montagnes

du Massif Central Tchadien, massif non pas uni~ue mais succession de

"montagnes-îles" inégalement peuplées, dominant abruptement des plaines

pres~ue vides.

Les populations de ce vaste massif - 100 000 personnes - réparties

sur une surface approximative de 50 000 km2 - sont désignés par les

Arabes environnants sous le terme li' "Hadjeraï", ce ~ui signifie tout

simplement "montagnards".

C'est peut-~tre à ce milieu géographi~ue particulier, la montagne,

~ue la société Hadjeraï doit son originalité par rapport à ses voisins des

plaines Sara ou Arabes tout comme ses ressemblances avec divers peuples de

Sahel : Bura du Nord-Nigéria, Konkomba du Nord~ogo, Mafa du Nord-Cameroun

ou Nuba du Kordofan par exemple. Toutes ces populations montagnard~ large

ment échelonné~dans l'espace pourtant, possèdent des techni~ues agricoles,

des structures sociales, et des croyances religieuses très proches de celles

des Hadjerai:.

~'existence de ce terme uni~ue, Hadjeraï, ne doit pas faire illu

sion: les Hadjeraï ne constituent pas un ensemble unifié; on rassemble

sous ce terme une poussière de groupes ethni~ues, ~uatorze à dix-huit

suivant les regroupements aux ~uels on procède.

C'est à l'un de ces groupes ~euplant le coeur m~me du pays Hadjeraï

les Saba, ~ue nous venons de consacrer une en~u@te détaillée tout en

procédant à des comparaisons avec ses plus proches voisins : Mogum,

Sokoro et Baraïn.

Nous avons d'abord constaté une étonnante plasticité ~ui à l'inté

rieur de chacun de ces groupes, a permis l'agglomération d'éléments di

vers : deux et parfois trois strates de populations ae savent d'origines

différentes mais se regroupent pourtant aujourd'hui sous une même

a:ppelation, communi~uent par une seule langue, ont élaboré des prati~ues
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religieuses et une organisation sociale comm~es.

Ainsi chaque société apparatt-elle comme le résultat momentané d'nn

équilibre entre fractions diverses, équilibre qui eût fort bien pu se mo

difier en d'autres directibnB par l'intégration de nouveaux arrivants.

c'est d'abord historiquement qu'il conviendrait d'étudier une à

une ces populations en ess~ant de déterminer le n.yan originel e~~à la

où les couches dl'envahisseurs assimilés" ~ Les mythes de fondation des

villages peuvent nous donner là-dessus des indications. Certains sont

particulièrement caractéristiques mais l(histoire qu'ils perttent de

reconstitner n'est qu'hypoth~tiquet sans dates ~ points de repère.

C'est ~o,t au plus une illustration d'un ordre d'arrivée.

Aussi l'étude des sanctuaires religieux fournit-elle un fil conduc

teur plus solide. A travers elle il est possible de reconstituer, stra

tigraphiquement en quelque sorte, le g~oupe considéré : sous le même

vocable de "margai:" sont confondus des concepts différents pe:bmetta-x;rt

de découvrir des "niveaux llreligieux distincts correspondant aux diverses

strates et aboutissant à une spécialisation religieuse. On est alors

amené à constater ~e certaine imbrication du pouvoir religieux et du

pouvoir proprement politique.

Indirectement donc, cette enquête chez les Hadjerai permet d'ap

porter une contribution à l'étude d'un probléme soulevé depuis peu:

l'existence de sociétés à mi-chemin entre les systèmes politiques sans

états et les systèmes étatiques. Dans ces groupes, de si faible exten~:o

sion pourtant, nous avons rencont~é un cérémonial compliqué utilisé

lors de l'élection du chef politique et une conception presque sacrée

. de son pouvoir qui préfigurent ceux de royaumes vraiment élaborés.

Déroulement de l'enquête

Au cours d'une précédente mission (février-mai "961) t pour réali

ser une première description du culte des M~rgai (1) nous avions emplo

yé une méthode extensive qui nous avait conduit à séjourner en 19 vil

lages appartenant à 10 groupes ethniques différents. Lors des missions

suivantes (trois missions d'un mois chacune) nous nous sommes limitée

aux Saba. Ils furent choisis d'abord à cause de la célébrité de leur

Margai de Gone, en raison également de leur situation retirée: ils

peuplent les environs de massifs situés à l'écart d~s routes (cf. car

te). De plus notre enquête do 1961 avait constaté la vitalité de leurs

-------_._----._-----_.-.._------------------
(1) J.F. VINCENT "Les Margai du pays Hadjerai (Tchad). Contribution à

l'étude des pratiques religieuses". Bull. I.R.S.C. n' 1-3 c. 9pl.
photo-Brazzaville - pp. 63-66 - 1962.
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croy~~ces religieuses - favorisée peut-être par leur isolement - maté

rialisée de façon visible par l'abondance des sanctuaires c~llectifs et

surtout des autels individuels.

En mai 1965 (21 avril-21 mai) nous avons résidé à Gone, d'où nous

avons rayonné sur les villages de Mak, Goboro et Karfisso. Cette pre

mière mission constata 'J.ne1I~ s:axdïaIi.e" :fc:IJ::lIfu;mB lJd1<ùa'tl s.u.up

çonnée OOUllement en 1961 : la. division de la société Sa"ua en deux cou~~:..·:.J

ches principales de populations : "gens de la terre" et "gens de la chef

ferie", se prétendant également autochtones, division compliquée par

l'arrivée relativement récente d'envahisseurs ayant arraché la chefferie

à ses détenteurs traditionnels et constituant donc une troisième couche

sociale. Chacune de ces strates, nous devions le découvrir~ avait ses

propres sanctuaires. Mais 9tl.debors ,de~ llqqJQmm-œ c:xronEtt.a.i.M:4,on,

cette mission souleva plus de problèmes qu'elle n'en résolut: en par

ticulier les relations des divers sanctuaires - et de leurs chefs

entre eux étaient~ perçues.

Aussi avons-nous consacré aux Saba deux nouvelles missions d'un

mois. En avril 1966 (28 mars - 21 avril), après être retournée à Gone,

nous nous sommes installée successivement dans quatre autres Tillages :

Gobor~-Bara, Matara , Tcheken et Marguia d'où nous avons systématique

ment rendu visite aux villages Saba voisins.

Dans chacun nous nous sommes efforcée de rencontrer les desf:'er~nt;,;

vants religieux - et le chef de village bien snr - et de visiter avec

eux leurs sanctuaires. Sur 49 sanctuaires de Margai dont nous avons no

té l'existence, nous en avons visité 41. 21 étaient des sanctuaires de

génies de clan, de pôpiêg assez limitée, 4 étaient consacrés à des génies

particuliers (1), 8 par contre étaient des sanctuaires des génies de la

terre, et 8 des sanctuaires de génies de la chefferie. Ce sont les des

servants eux-mêmes qui nous ont aidée à en retracer l'historique lié

bien souvent à l'histoire tout court des clans - et à cemprendre la si

gnification des objets ~tu~la~. Par eux nous nous sommes fait préci- '.

ser le caractère spécifique de leur r8le, beaucoup plus net par le passé,

r8le presque entièrement religieux et "mystique" des desservants des

Margai de la montagne, r8le presque uniquement politique des desservants

des Margaï de chefferie.

-----------_.._-
(1). cf. infra: tableau des sanctuaires collectifs du pays Saba p.
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Si l'époque choisie - la fin de la saison sèche - était favorable

aux longues conversations puisqu'aucun travail agricole n'était en

cours, elle le fut moins à l'8bservation : notre espoir de voir tomber

les premières pluies et d'assister ainsi à l'accomplissement des rîtes

décrits fut chaque fois déçu.

Notre dernière mission (11 novembre - 10 décembre 1966) fut par

contre de participation directe puisque nous pûmes étudier la célébra

tions des cultes collectifs et individuels, observer des femmes et des

hommes possédés - les "chevaux de la Margai" - assister à des funérailles

et des sacrifices post-mortem enfin.

Nous avons réalisé des enregistrements au magnétophone de ces dif

férentes cérémonies. Des chants propres aux fôtes de la Nargai et des

chants de lamentation (74 en t~ut) .nt été consignés. Leur traduction,

effectuée avec la collaboration volontaire de divers habitants a préci

sé de façon très spontanée notre connaissan~~aphysiqueSaba (Dieu

et ses interventions dans: la vie des hommes, les Margaï, la grande Mar

gai de Gone, la sorcellerie, l'attitude devant la mort enfin). Cette

connaissance a été~ par l'enregistrement des paroles et discours

prononcés au cours de l'accomplissement des rites, paroles qui, en même

temps"nous ont mieux fait saisir les relations existant aujourd'hui

entre "gens de la chefferie" et "gens de la terre".

Nous avons ainsi aSBlèté successivement aux fêtes de la grande Mar~~ï d

gaï de Gone, puis à celles de Goboro-Bara, enfin à celles de Temki. A

chaque fois nous avons habité le village .ù se déroulaient les cérémonies.

En attendant la célébration de la ttt8 de Temki, nous avons séjourné et

enquêté à Urmi, chez les Mogum, puis a Andi chez les Barain .ù nous

avons précisé le rôle et les devoirs réciproques des .!!?;ens de la cheffe

rie" - et du chef supérieur choisi parmi eux - et des "gens de la terre".

Au cours de ces trois missions l'accueil reçu a été presque partout

excellent. Notre enquête de 1961 avait laissé des souvenirs; notre re

tour de 1965 fut interprêté comme une prouve d'intérêt spécial, ceux de

1966 considérés comme "normaux". T.us les Saba cennaissent à présent le

but de notre travail, ce qui facilite beaucoup le démarrage de l'enquête.

C'est 10 chef ..du village de Gone lui-même qui nous a fait prévenir de

la dâte exacte à laquelle se~ait célébrée la fête de la grande Margai;

c'est invitée par les desservants que nous avons assisté aux fêtes de

Goboro-Bara et de Temki. Aussi est-ce dans un climat de confiance et

d'accueil amical que nous avons pu travailler.
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PRESENTATION DES SABA

La région oc~upée par les Saba se trouve à 60 kms au Nord-Est de

Kelfi. Elle couvre enyir,n 600 km2 de plaines et de montagnes au pied

desquelles sont bâtis des villages. " ...1\1.:alti tude dè. la plaine oscille U·':.);:

autour de 500 • - Elles comporte les montagnes isolées de Gone (838m).et

un massif assez important culminant au mont Doutouma (1.124 m), autrofc:~.s

entièrement habité par les Saba mais d~nt.actuellemont la partie Sud est

occupée par deux autres groupes Hadjera!, Les Barain et les Boa, ces

derniers installés depuis soixante~uinze ans seulement.

Le rècensement de 1962 dénombre 1.960 Saba répartis dans onze vil

lages. Les "villages officiels" co!ncident mal avec la r~alité : ils ne

comprennent pas les villages récemment fondés toujours récensés avec

leur lieu d'origine - et ils conservent parfois des appellations an

ciennes à présent :Lnus:d.téS~~i:. Quant à nO\ls, nous avons dénombré treize

villaggs Saba: Goboro, Gobero-Bara, Sala, nadio, Ohi, Mak, G.ne. Elou,

Danga, Matara, Bougounou et Godi (1) (cf. croquis n. 2).

De plus ontrouve des minorités Saba dans quatre villages (cg. car

te de localisation) : au Sud dans le village Yalmas de Tchéken et le

village Boa de MarguIa les Saba ctnstituent le noyau de peuplement le

plus ancien; au Nord dans le village Yalnas de Magnam e~ dans le vil

lage Mogum de Kongot ils forment au contraire des groupes récents arri

vés depuis cinq à dix ans. Dix des villages entièrement Saba occupent

les plaines de l'Est du Massif de Doutouma et autour des montagnes de

Gone et Goboro; trois autres villages se trouvent à l'Ouest du Massif

de Doutouma, toutrprès de la gra~~ereliantMelfi à Mongo (cf. car

te)~ Ils sont donc séparés de leurs frères par toute l'étendue du mas

sif et l'on est en droit de distinguer des Saba de l'Est, de loin les

plus nombreux, et des Saba de l'Ouest qui ne sont que 300.

Les Saba sont entourés aujourd'hui à l'Est par les Bolgo, au Nord~

Est par les Mogum, au Nord par un petit groupe Sokoro, au Nord~'uest par le

les Yalnas et quelques Ftulbé, au Sud par une fraction Baraïn et un

petit groupe Boa (cf. croqui de localisation).

Malgré leur petit nombre les Saba ont conscience de former un

g~oupe ethnique particulier à l'intérieur duquel ont lieu toujours la

plupart des mariages. L'unité du groupe est encore renforcée par

l'existence d'une langue ",.,-,~~". propre aux Saba (2), très diff~rente

(1) Huit de ces villages seulement figurent sur la carte I.G.N. au
200. 0000 de 1956.

(2). Mais'les trois villages de l'Est, Matara, B,ugounou et G,di par
lent un Saba légèrement différent.
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du Mogum et du Bolgo mais dont la parenté avec le Sokoro est percepti
ble même à ~ non-linguisttt Bien que les Saba ~~emploient entre eux, .

que leur langue, à peu près tous les adultes (1) parlent couramment

l'arabe simplifié qui sert de langue véhiculaire dans la majeure ~artie

du Tchad. C'est d'ailleurs pour eux une nécessité car à chaque saison

sèche des Arabes Missirié viennent de la région d'Oum-Hadjer s'instal

ler avec leurs trou~eaux do boeufs sur leurs terres. Des relations d'é

changes - mil contre lait ou contre Ibuag~~ de boeufs - s'instaurent

alors.

A la faveur de ces relations suivies se produit une lente accultu

ration des Saha par les Arabes. Le processus n'2st pour l'instant qu'en

tamé : il se traduit d'abord par l'adoption de nombreux termes arabes

qui se substituent aux mots Saba; les points cardinaux, les noms des

lunes par exemple, parfois même certains lieux-dits, voire certains

villages, ne sont plus désignés par les Saba que par leurs noms arabes.

Les règles de mariages se modifient également et le mariage avec les

cousins c~oisés, autrefois interdit, commence à se rencontrer. Si la

circoncision est pratiquée depuis environ cent ans, l'~xcision, elle,

n'a fait sen apparition qu'il y a trente à quarante an~, et cette pra-
f

tiq1:1e est nettement qualifiée par les Saba d'''emprunt aux Arabes". Dans

le domaine religieux les Saba manifestent toutefois une nette résistan

ce ~ dans leur quasi totalité ils restent fidèles aux pratiques tradi

tionnelles. Certains indices donnent cependant à penser quetcette ré

sistance finira par céder sous la poussée de l'Islam.

Parmi tous les petits groupes HadjeraI du Nord-Est de Melfi les

Saba occupaient une position dominante, recennue ~'ailleurs par leurs

voisins ainsi que nous l'avons constaté chez les Mogum : leurs jeunes

gens, disent-ils, pouvaient enlever la jeune fille Bolgo ou Mogum de

leur choix sans payer de dot à ses parents. Les Barain, toujours àelon les

Saba, leur étaient également inférieurs. Par contre ils se montrent

discrets sur la s~lantedéfaite - dont le souvenir est peurtant resté.
vif - que leur infligèrent les Boa vers 1895 peu après leur installation

dans la région.

C~mme la plupart des groupea Hadjerai les Saba eurent beaucoup à

souffrir au cours du XIXe siècle des incursions du Royaume du Wadai.

Ils payer tribut au Sultan: chevaux, grands "boubous" de cot,en nf:lir,

défenses d'éléphan~s enfin. Ils étaient incapables en effet de résister

au Wadai qui envoyait chaque année une troupe de cavaliers bien armés.

----_._----~-----_._._--------------~

(1) Nous n'avons ren60ntré qu"une seule", fois le cas d'un vieil h&mme
qui, dans D~C relations avec des étrangers de passage, était obligé
de passer par son fils comme interprète.



-1-

Il n'y avait qu'à s'incliner car si les"cadeaux" n'étaient pas prêts,

les guerriers du Wada! brtlaient les villages, égorgeaient les vieux

et emmenaient comme esclaves les adultes et les enfants qui ne s'étaient

pas sauvés à temps dans la montagne.

Un recensement partiel daté de 1906 montre que les Saba so~t ac·

tuellement en pleine décroissance numérique. Ce document donne pour les

groupes voisins Sokoro, Dionk.r Guéra et Kenga (1) des chiffres presque

semblables à ceux d'aujourd'hui. Pour les Saba au contraire il indique

qu'ils sont "environ 6 oeo" soit trois fois plus que maintenant. Les

vieux Saba sont conscients de cette diminution dont ils parlent souyent.

Les ponctions régulières du Wadai sent bien sar à incriminer. Mais

d'autres facteurs interviennent également. Selon les Saba la mortalité

infantile et générale - bien loin de diminuer aurait augmenté notable

ment depuis l'arrivée des Français. Cette opinion n'ost t;l'1Jappar ..mment

paradexale. En effet la région de Melfi, à la différence d'autres par

ties du Tchad, ne fut jamais suivie sur le plan médical. Il n'y eut ja

mais de médecin dans ce pays grand comme la Belgique ••• ~ar contre les

épidémies, elles, avec les possibilités plus grandes de circulation,

furent plus fréq uentes et plus meurtrières.

En plus de ces deux ;~isens - valables pour l'ensemble des HadjeraI

qui pourtant n'ont pas regressé comme les Saba - il faut indiquer un

autre important facteur de diminution: l'émigration au Seudan tout,
preche, particulièrement forte chez les Saba. Selon le chef de village

de Gone "au Soudan, lin pourrait reconstituer actuellement un autre Gone

rien qu'avec les fils du village émigrés" •••

L'eccupation du" Tchad par les Français, si elle apporta une paix

durable, fut pourtant cause de profondes perturbations sociales. Une

nouvelle organisation politique fut mise en place: le pays fut divisé

en cantons d'i~portance variable à la t~te desquels fut placé un chef choisi

parmi les notables du pm.tli,....~ans chaque village également, un chef fut

nommé.

Dans la région de Melfi le problème de la division en cantons

était particulièrement difficile à résoudre par suite de l'émiettement

de la population••• Cinq cantons de 6 000 km2 en moyenne furent créés

dans la "subdivision" de Malfi. Les Saba n'eurent pas trop à se plain

dre de la solution apportée: c'est parmi eux en effet que fut choisi

dès l'origine le chef d'un de ces cantons, appelé canton de Sorki (an

cien nem de Koutouma), et regre.,ant eutre les Saba, leurs voisins

Bolgo, Mogum, Garaïn, Boa et Yalnas. Le choix était judicieux puisqu'il

---------------------------------
(1) Pour une présentation plus générale des Hadjeraï cf. notre étude

"Les Margaï du pays Hadjeraï" op. cit.



était fait à l'intérieur du clan détenant traditionnellement le plus

grand ppuvoir politique (1). Il semble confirmer l'hypothèse d'une

hégémonie des Saba au moment de la pénétration européenne.

Si l'administration française préservait d'une certaine façon la

structure traditionnell~ du pouvoir politique, elle ne tenait aucun

compte de l'existence d'une autre catégorie de chefs, dont le pouvoir

était pourtant l'exacte contre-partie de ~elui des chefs politiqu~s :

les chefs de terres et de montagnes. La présence française se traduisit

donc dans toute la région de î.1alfi par une "laïcisation" du pouvoir

politique et inversement par une accentuation du pouvoir purement reli

gieux des chefs de montagne. Cette séparation tranchée de deux domaines

qui jusqu'alors coïncidaient en partie paraît être finalement la trans

formation la plus importante résultant des cinquante'années de présent.e

française.

En effet la scolarisation - ailleurs .- puissant facteur d'évolu

tion - fut à peu près nulle: une école, une seule dans toute l'étendue

de Malfi, fonctionna à Melfi même à partir de 1920, et ce n'est qu'en

1959 que furent ouvertes cinq écoles dans les chefs-lieux de canton. A

Koutouma existe donc aujourd'hui une modeste école groupant une vingtai

ne d'élèves, désertée périodiquement en période de soudure avant la

nouvelle récolte. Une autre vient de s'ouvrir à Temki.

Quant à l'évangélisation chrétienne, elle commence à peine. Les

populations de Melfi découragent en effet les efforts missionnaires

par leur dispersion et leur faible extension. Alors que huit missions

chrétiennes (cinq catholiques et trois protestantes) se sont implantées

depuis 1945 chez les Hadjeraï du Nord, une seule mission protestante a

été ouverte à Gogmi, chez les Sokoro, en 1961 seulement.

La seule ouverture des populations de Melfi au monde extérieur fut

représentée par l'engagement dans l'armée française. Sur Melfi comme

sur Mongo, les "anciens combattants" revenus au pays après leurs quinze

.~~ de service constituent uno nouvelle aristocratie, disposant de

revenus monétaires régilliers - la "pension" - ayant un certain niveau

d'instruction (2) et capables d'assimiler le mécanisme des nouvelles

institutions. Ils sont particulièrement nombreux chez les Sokoro et chez

les Barain. Nous en avons rencontré une~douzaine chez les Saba, parfai

tement réintégrés malgré leur longue absence et faisant fonction de

----,-------------------- ----------- --------
(1) cf. "infra po

(2) et connai~sant le ffançais. C'est exclusivement parmi eux qu'en 1965
et 66 comme en 1961 nous avons pu trouver des interprètes satis

faisants.
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Même sur le plan économique il n'y eut pas de changement spectacu

laire durant ces cinquante dernières années : los habitants de la ré

gion de Melfi isolés dans leurs montagnes - et de surcroît coupés par

les pluies du reste du monde durant six mois de l'année - ne se virent

imposer aucune culture d'exportation: aussi le réseau commer~ial est·: l

toujours étonnament clairsemé et presqu'uniquement cantonné au modeste

dentre de Melfi. Ce n'est qu'après l'indépendance, en 1962, que Melfi

reçut l'ordre de cultiver le coton. Le caractère récent de cette cultu

re, la faiblesse des revenus individuels apportés par elle, interdisent

encore un bilan de son retentissement social et Malfi, en 1966, parait

toujours conforme au tableau qu'en dressèrent il y a trente-cinq ans doux

de ses administrateurs (1).

-------------------------------------------------------- ------
( 1) mOUJOL et CLUPOT - "La subdivi sion de Melfi" (étude effectuée en

1932)- Bull. Soc. Rech. Congol. Brazzaville - 1941-XXVIII- p. 13-82.
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l HISTOIRE DU PEUPLEMENT SABA

Les quelques pages d'histoiro des Saba qui vont suivre,dans les

quelles nous avons condensé une série d'entretiens avec une vingtaine

d'informateurs différents (1) ne présentent sans doute qu'un intérêt

général fort restreint. Nous avons tenu cepend~nt à transcrire ces

données, si imprécises, si confuses, si restreintes soient-elles, en

e~pérant qu'ajoutées à l'histoire des autres groupes Had~erai elles

p~rmettront de déterminer quelques grands traitsv~lpsensemblede ces

populations.

Bien que les Saba ne soient que deux mille personnes, leur histoire

ne laisse pas d'être fort compliquée puisque l'on ne distingue pas moins

de trois couches de population parmi eux : "gens de la terre" ou "Bulon",

"gens de la chefferie" ou "lo1ainon", installés à date ancienne dans le

pays, et immigrés récents: les Komolon~ C'est d'ailleurs ces derniers

arrivants qui alimentent surtout la chronique Saba.

Il faut remarquer que dans les groupes voisins: Sokoro, Mogum et

Barain nous n'avons retrouvé d'équivalent aux Komolo~. Les uns et les

autres ne présentent que la seule division entre "gens de la terre" et

"gens de la chefferie".

Il nous aftté impossible de situer même sur un plan ~yh1queune

époque où l' un desc;da~'g:npapes, soit les "Bulon" soit les "Mainon",

aurait occupé sa~~les montagnes. Quelle que soit leur appartenance so

ciale, nos informateurs faisaient sans hésiter remonter l'origine de

cette division••• aux origines millle de la création. "Quand Wasa ill.e créa

teur fit descendre les montagnes du ciel elles étaient déjà peuplées:

singes, chauves-souris, fourmis etc ••• et hommes également. Dès le dé

but il y eut une séparation entre "Bulon" et "~la!Kon'"I, nous ont afft±

mé par exemple les notableslMainon" du village de Gone.

Cette ~açon de répondre était peut-être une façon commode d'esquiver

la question; mais elle nous semble plutôt indiquer une grande ancienné~~

de la cohabitâtion des "Bulon" et des "Maïnon". Après l'étude des grou

pes ethniques voisins, Mogum et Sokoro par exemple, qui, eux, indiquent

que les "gens de la tarre l1 ont d'abord habité seuls leurs montagnes

avant d'~tre rejoints par les I1 gens de la chefferie", d'après la diffé

rence de nature remarquée chez les Saba eux-mêmes entre les sanctuaires

----------------------------
(1) Parmi eux citons tout particulièr0ment Nugra, "moltt3r" des Komolon,

85 ans environ, actuellement au village de K~,et Khamis, 80 ans
environ, KomQlon également, du village d'Elou (décédé en aunt 1966),
Ratu, 45 ans environ, chef du village de Gone, Yoma 35 ans environ, .hef
de la grande Margai de Gone, et Adam 45 ans environ, de Gone égale
ment, Karama 45 ans environ, chef de Terre à Goboro Bara, Fusolan
et Isa, 65 ans environ, chef de Margaï et ancien de Matara, enfin
Gubdia, 10 ans environ, chef de Terre à MargaSa~
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des "Bulon" et ceux des "Maïnon", nous pensons que cette division fonda
mentale de la société Saba repose sur une origine distincte dont les

intéressés ont perdu aujourd'hui tout souvenir : les "Bulon" seraient

les véritables autochtones ou au moins les premiers arrivés, les "Main

i,on" se seraient ensuite installés à leurs côtés.

De quelle faço~ se fit cette colonisation? Il ne nous est pas

possible de le préciser mais il semble que chaque village 1'Bulon" fllt

bientôt flanqué d'un quartier de "Mainon" qui tout en respectant les

usages et surtout les cultes des "Bulon" ne s'en imposèrent pas moins

comme clas3e dirigeante. Selon les informateurs de Gone, aussi loin que

l'on remonte, on constate que les "Maïnon" étaient plus nombreux que

les "Bulon".

Le pays Saba présentait alors divers centres de peuplemont corres

pondant aux montagnes : seules les montagnes de Gone et de Goboro,

ainsi que le Nord, le Centre et le Sud du massif de Doutouma étaient

en effet habités: les habitations s'accrochaient aux pintes délaissant

les plaines qui restaient vides. Ces villages semblent bien avoir été

claniques - les clans tirant d'ailleurs leur nom du mammelon qu'ils

occupaient; ils se regroupaient en confédérations reconnaissant l'au

torité d'un même chef "maïnon".

Il s'agissait là de groupements de bien modeste étendue, limités

parfois à deux clans, l'un de "gens de la terre", l'autre de "gens cle'

la chefferie". En recoupant les renseignements donnés en douze villé1cr:~,

différents, les "confédérations" furent jusqu'à six parmi lesque].lo:::\

colle centrée autour de Gone qui regroupait cinq clans parait avoir eu

une importance toute particulière. Peut-être même les "Goni", les "gens

de la montagne de Gone", aurai ent-ils fini par imposer leur autorité

à l'ensemble des Saba? C'est comme un essai en ce sens qu'il faut,

semble-t-il, interpréter la création de "la grande Margaï de Gone" dont

l'origine est en effet décelable historiquement: quatre générations

seulement séparent Ratu l'actuel chef du village de Gone (1) de Min-ha, le

premier "Maïnon" qui fut " a ffolé" par elle et devint son desservant.

S'appuyant sur ce puissant génie nommé Gubdia qui,imposait sa volonté

en frappant dû maladie - jusque dans les vil~ages éloignés, Min-ha par

vint à asseoir solidement son autorité sur ses voisins. Celle de son

fils Belem devait être particulièrement

@oins de trente femmes, dit~n, chiffre

petite polygamie.

~------_._------------------------------------~
(1). Selon Ratu il semble toutefois qu'il s ' agissait de "longues génération"
ou les pères présentaient une forte différence d'âgo avec leurs fils.
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c'est à cette époque, semble-t-il, que les Saba commencèrent les

"guérillas" qui devaient leur valoir auprès de leurs voisins Mogum et

Bolgo une réputation particulière d'ardeur combattive. De petites expé~

ditions fréquentes furent menées exclusivement par des "gens de la chef

ferie", moitié cavaliers, moitié fantassins, rassemblés sous la direc

tion d'un chef do guerre. Elles avaient pour but la"chasse aux hommGE:;;

et éventuellement le pillage. Les captifs rapportés étaient soit vendus,

soit assimilés petit à petit aux autres habitants du village. Les habi

tants de Gone se ventent d'avoir fait des expéditions particulièrement

fructueusos au point d'~tre plus redoutés que les autres Saba. Si les

"gens de Gone" ne parvinrent oependant pas à s'imposer à l'ensemble des

Saba c'est sans doute parce que du temps du père de Min-Ha étaj.ent arri

vés de l'Est des envahisseurs, les Komolon. Cette fois il ne s'agit plus

de temps mythique, chez les Komolon, on nous a indiqué le chiffre de

quatre générations: le vieux Nugra âgé de 85 ans n'est que l'arrière

petit-fils de Daalon l'homme qui dirigeait la migration Komolon; chez

les Gone on en cite cinq. Selon l'importance donnée aux générations on peut

donc situer cette arrivée entre 1800 et 1840, c'est-à-dire au début du

XIXe siècle.

D'après une tradtttè~l recueillie à Gone, les Komolon tireraient

leur nom de Komol, une montagne blanche située au Soudan que oertains

Saba ont vuelà~bas, "dans la région de Masmadjé". Les Komolon auraient

quitté leur pays d'origine pour des histoires obscures de disputes ct

ils auraient voyagé par étapes. Avant de s(installer en pays Saha, ils

commencèrent par habiter aux côtés des Kenga, à Mataia près d'Ab-Tou

your, donc à quelques soixante kilomètres au Nord de leur habitat aotuel.

Combien de temps y restèrent-ils? Les Komolon actuels l'ignorent mais

ils affirment avoir avec les Kenga "une racine commune", et leur être ",

apparentés. Ils semblent donc être restés à leurs côtés assez longtemps

pour nouer avec eux des alliances; à moins que leur parenté ne soit an

térieure à oette cohabitation et l'explique au oontraire. Dans cette

hypothèse oertains "gens de la chefferie" Kenga et les Komolon seraient

originaires de la m~me région "de l'Est" qu'ils auraient simplement

quittée à des époques différentûs.

L'arrivée dûS Komolon se fit Bn~u6eifois; ils vinrent sous la direc-
.nommé ..

tion d'un seul ohef; on ~'a vu, Daalon. Quels que soient les informateurà,

ils insistent sur la faible importance numérique des Komolon: le vieux

Nugra parle même de trois personnes seulement, Daalon et ses deux femmes

"Asergoa la stérile et Osboone la féconde". Khamis, lui, parle de Daalon

et ses sept frères, oe qui parait déjà plus vraisemblable~
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Existait-il à l'arrivée dos Komolon un nom générique pour désigner

l'ensemble de ce petit groupe montagnard aui, on l'a vu, n'avait pas

de cohésion poli tique? Celui-ci portait-il déjà le nom de "Saba" ou ce

nom lui aurait-il été donné après l'absorption des Komolon ?

Entre eux les Saba se dénomment aujourd' hui "Sabon" ce qui, selon

Boujol.<3t Clupot (1), signifierait "ceux qui ressemblent au soleil le

vant", on rapprochant le mot du mot arabe "Saba" qui signifie "Est".

A Koutouma, le jeune chef de canton, un Komolon, nous a donné de l'ori

gine du mot une explication très semblable , les autochtones auraient

appelé les envahisseurs "Sabon" c'est-à-dire "les gens de l'Est; ceux

qui viennent de l'Est", nom qui aurait ensuité été étendu au groupe tout

entier. Pourtant le vieux Nugra, bien que Komolon lui aussi, nous a net

tement affirmé qu'avant l'arrivée des envahisseurs les villages montagnards

s'appelaient déjà entre eux les "Sabon". Il pense pour sa part que l'ori

gine de ce terme eRt inconnue. Quant à Kham~s, autre vieil informateur

Komo:ion, il nOlil\. a fait remarquer que le mot "Sabon" ne pouvait pas

venir du mot arabe "Saba" puisque la langue des Saba possède un mot

à elle pour désigner l'Est: "ganta", terme qui n'a été que récemment

supplanté par le mot arabe.

1e premier endroit où l'on trouve la trace des Komolon est Ser,

lieu-dit situé entre Karfisso et Gone ~'f. croquis). Là les Komolon ne

firent que passer; "ils ne construisirent pas de cases". C'est à Badda (2)

situé non loin de là, sur les contreforts du massif Karfisso qu' ils s.~é

tablirent d'abord. Badda n'était pas un lieu inhabité mais une montagne

occupée par des "gens de la terre", les Baddon, qui subissaient l'auto

rité d'un clan de "gens de la chefferie", los Poyoa'. l' installation des

Komolon se fit pacifiquement et c'est également sans violence que Daalon

devint prêtre du sanctuaire du génie de'chefferie, nommé "Ula". En effet,

à la différence des desservants des génies du sol qui, dans le système

traditionnel, sont choisis directement par le gen1e luièm~me, le plus

souvent au moyen d'une maladie, les desservants des génies do chefferie;

eux, sont élus par les hommes lors d'une grande assemblée de tous IdS

"gens de la chefferie".

Peu,après l'arrivée de Daalon le desservant de "Ula' vint à mourir

et Daalon fut cho:hsi par les oP.oYI:>:J. car "il se trouva qu'en dehors do lui

il ne se trouvait pas de candidat valable "dit pudiquement Khamis,

tandis que Nugra, lui, présente la situation différemment: "Comme los

-----------_.:..---------------------------------------
'o.p.'citt..
A Bela, selon d'autres informateurs: de toutes façons les doux
lieux existent et sont proches l'un de l'autre. Selon Nugra, Bela
serait le cimetière de Badda.
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P'Won avaient peur des Komo10n ils leur ont dit: "nous ne sommes pas
assoz riches pour faire des sacrifices de notre MargaI qui réclame

toujours des taureaux: nous vous la donnons; que Daalon s'en occupe dé

sormais J" L'opinion des Saba de Gone est, elle, beaucoup plus explicite:

les Komolon, disent-ils, ont"arrawhé" leur MargaI aux Poyon - sinon

par force au m0ins par persuation et les Poyon ont bien été obligés de

s'incliner ••• Or, comme le fait remarquer Ratu, chef de village de Gone,

"à ce moment là il n'y avait pas de chefs de quartiers, de villages,

de cantono Celui qui avait une Margaï, colui-là était chef. Celui qui

s'occupait de la Margaï de la chefferie, c'était lui qui Eommandait le

pays'~ En obtenant la charge de "D1a", Daalon ddvint chef du pays et après

lui ses des0endants.

L'assimilation des Komo10n aux "gens de la chefferie" fut encore

renforcée par les mariages qu'ils contractèrent. En effet arrivés pres

que sans femmes ils eurent tout de suite à résoudre le problèmes des

alliances et choisirent exclusivement leurs épouses parmit~des filles de

la chefferie. Pourtant peu nombreux au départ ils ne tardèrent pas à sc

multiplier, d'une part parce que leur puissance leur permit d'épouser de

nombreuses femmes et aussi parce que, parait-il, leur femmes "ne met

taient au monde que des garçons, des garçons, des garçons". Les Saba

attribuent cette remarquable féco~dité des Komo10n à la protection des

génies dont ils avaient apporté avec eux les autels. Car si les Komolon

ignoraient le culte des génies de la chefferie et en.~re plus .e1ui des

génies du sol, ils honoraient des génies de la brousse ou "duldulé"

auxquels chaque chef de famille pouvait rendre son propre 6ulte et dont

il pouvait être ainsi spécialement favorisé - et un génie étendant sa

protection au clan tout entier, le génie "Mi1magne" (1)0

Après un séjour à Badda de durée indéterminée pendant lequel mourut

Daa10n les Komo10n allèrent tous ensemble s'installer à Barbe1, cotte

fois sur les contrefoDts Ouest de la montagne de Gone, se rapprochant

ainsi du puissant génie honoré par les Goni. Berbe1 était le lieu d'ori

gine d'un clan de "gens de la "terre", les Berbelon, cé1èbresl.dans-iAmut

10 pays Saba pour leur pouvoir sur la ~u1e. Nous n'avons pas réussi à

déterminer si les Komo10n cohabitèrent avec les Bervo10n en les atti-

rant dans leur orbite ou si ces derniers se replièrent vers les Goni. L'en

tente entre Komo10n et ~gens de la chefferie" de la montagne de Gone

dut être bonne car des alliances furent tissées entre les doux clans;

mais cette fois les Komo10n n'essayèrent pas de subtiliser aux Goni le Gal:~

culte de leur génie ce qui fait dire ~ nos ;vieux informateurs que "les

Komo10n n'arrivèrent pas à dominer les gens de Gone", et réciproquement

d'ailleurs. Les uns et les autres se contentèrent de cohabiter sans

disputes.
------------------

(1). cf. infra p.
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Les Komolon ne cessaient de se développer au point qU'ils dovinrûnt

à peu près aussi nOialbreux que les montagnards de Goboro et de Gone, qui,

il faut le souligner, furent seuls à subir l'occupation Komolon. Tandis

qu'ils établissaient avoc ceux-ci un modus vivendi parfois délicat, les

montagnards de Doutouma, quant à eux, conservaient intacte leur organisa

tion sociale, organisation qui subsiste d'ailleurs encore en partie au

jourd'hui et montre donc comment fonctionnait la société Saba avant

d'assimiler le corps étranger des Komolon.

A peu près au milieu du XIXe siècle - les Komolon étaient encor e

installés à Berbel - la petite histoire des Saba close sur elle-même

s'élargit brusquement par les incursions des guerriers du Wada!. A cette

époque en effet ~es attaques du WadaI devinrent de plus en plus fréquentes.

Selon les vieux informateurs, un "agid" ou chef de guerre du Wadai établit .~.,- :·r

alors chaque année un camp fixe à D~dwa près de Korlongo (à environ 25

km ne Mongo) d'où rayonnaient de petites troupes de patrouilleurs de

dix à vingt fusils - "kursi" en arabe - qui ramenaient des esclaves.

Pour empêcher le WadaI de venir trop souvent les Saba lui payèrent

tr~but : chaque année, à un endroit convenu - le lit d'un cours d'eau

situé entre Temki et la montagne de Gobora. ils apportaient trois très

beaux chevaux "valêLnt chacun çuinze esclaves" - deux fournis par los

Komolon, un par les gens de Gone - auxquels ils ajoutaient ce qu'ils

avaient, parfois de grands "boubous" de gaback tissé et filé à la main,

teints un bleu sombro, parfois dos défenses d'éléphants.

Potœ plus de süreté les villages Saba exposés se regroupèrent en

deux sites défensifs : ceQ~ autour de Gone gagnèrent le sommet de la montagne

elle-même, tandis que les Komolon abandonnant Gone se réfugiaient, ainsi

que les villages installés aux alentours de la montagne de Goboro-Bara,

à Gintia, sur les contrefotts Est do la montagne de Goboro.

Gintia était la position la plus avancée mais c'était aussi un re

marquable lieu de déœ'ense naturel. Les Arabes l'appellent "bourma-siEli",

c'est-à-dire "marmite creuse" car Gintia est un cirque au milieu de la

montagne auquel il n'est possible d'accéder que par deux passages: l'un

très étroit, pouvait être bouché par de gros blocs; l'autre était facilement

défendu par des gardes. Gintia était le lieu d'habitation du clan Gintion,

qui accueillit los nouveaux arrivants, bient8t rejoints par d~autres

clans Saba venus chercher refuge eux aussi (1).

--_._------------- ---------------,---
(1) Selon certains informateurs des représantants d'autres groupes ethniques
également se refugièrent temporairement à Gintia : Mogum, Bolgo et
aussi Sokoro.
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Tout ce monde ne resta pas longtemps en bonne ententeJ les premiers
dissentiments se produisirent à propos de la chefferie. Les Komolon vou-

laient continuer à la détenir et présentaient un candidatiDalut des

cendant en ligne directe de Daalon; un clan de "gens de la chefferie",

les Boton, avait également son candidat, Kabira. Une scission se produisit,

lorsque Dalu fut choisi: les Boton partirent en bloc••• en emportant les

sagaies de chefferie afin de reconstituer avec elles un nouveau sanc

tuaire. Ils n'allèrent pas loin: de l'autre côté de la montagne de Go~'

boro, où ils fondèrent leur village, Goboro, bien placé sur un éperon.

Ce village existe encore aujourd'hui mais il se trouve à présent au

pied de la montagne.

Cependant les guerriers du Wadai guettaient les Saba refugiés sur

la montagne de Goboro. Ils avaient soudoyé un Komolon de Gintia, nommé

Chek, qui devait les prévenir lorsque les Saba s'aventureraient hors de

leurs rochers. L'occasion se présenta lors de l'enterrement d'un nota

ble de Goboro. Un grand nombre de Komolon - donc réconciliés avec les

Boton - s'y rendirent avec leurs chevaux. Tandis ~u'ils étaient encore

au Cimetière, les guerriers du Wadai avertis à temps survinrent, empor

tèrent tous les chevaux et tuèrent un grand nombre de Komolon et de Boton.

Un coup encore plus grave fut ° o. porté peu après aux Komolon. En

effet, à Gintia, lors de l'enterrement d-un homme dont nos vieux infor

mateurs se rappellent le nom, Bugge, ses frères accusèrent ~ autre

Komolon de l'âvoir tué par sor.ellerie. Il y eat combat à la suite du

quel le prétendu sorcier et sa famille furent chassés. En s'enfuyant lour

chef, Gabara, emporta comme les Boton une autre partie des attributs de

la chefferie: le pot sacré lui-môme (1). Les fuyards s'installèrent alors

sur les hauteurs de Temki, aux côtés des Sokoro, avant de gagner la mon

tagne de Karfisso dont le nom servit par la suite à les désigner.

C'est à la suite de cotte aoistion que se produisit la grande défaite

des Komolon. Cet évènement est relativement récent : il reste:;: encore

quelques vieillards qui disent en avoir été contemporains. Il dût sc si

tuer entre 1895 et 1900. Los Karfisso ruminant les accusations de sorcel

lerie des Komolon décidèront de se venger. Trop peu nombreux ils firent

appel aux Boa dont une fraction venait d'arriver dans la région de Melfi,

ayant quitté Korbol (à environ 200 kms au sud de Melfi) par suite - eux

aussi - de àessentiments à propos de la chefferie. Les Boa, auréolés

--,-----------------------------------------------
(1) Selon plusieurs informateurs différents ce pot présentait la curieuse
particularité d'~tre en fer; il devait avoir une vague apparence anthro
pomorph~lue : on y distinguait, parait-il, une barke. Il a aujourd'hui
disparu, ayant été si bien caché dans la montagne de Karfisso à l'occa
sion des batailles sui~tes ••• qu'il ne fut jamais retrouvé.
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d'une flatteuse réputation de valeur guerrièro, s'étaient installés à

Marguia , dans la pointe Sud du Massif de Doutouma. Ils furent contactés

par les treitres Karfisso qui leur offrirent en mariage sans dot, la

propre fille de leur chef, nommée Dolié. Un accord fut conclu: guidés par

les Karfisso à travers le défilé les Boa se portèrent de nuit à Gintia.

Les Komolon pris on tenaille entre Boa et Karfisso furent décimés ;

hommes, femmes et enfants. Le village fut brûlé et trois cents personnes

furent tuées, dit-on. A la suite de ce désastre, les vaincus s'enfuirent

de tous les c8tés. Les Komolon survivants accompagnés des Guintion par

tirent vers le Nord jusque Béni, en pays Mogum (à 40 kms environ de

Guintia) •

Les Boton, ne se trouvant pas assez en sécurité à Goboro traversèrent

la partie Nord du massif du Doutouma pour la région de Likine (à 20 km en

viron à l'Ouest de Goboro) 1 ils ne regangèrent la montagne de Goboro

qu'après l'instauration de la "paix française". Quant aux Karfisso, la

conscience peu tranquille, ils allèrent jusque Tialo, près de Mongo, à

100 km au Nord. A l'arrivée des Français, ils retournèrent également

à leur ancien habitat de Karfisso.

~e leur c8té les Gintion partis en paye Mogum avec les Kommlon

l'abandonnèrent bient8t pour réoccuper leU11')mt>n:tagn~u~iI.ltlB··.hàbm:tèondlnt

jusqu'à il y a une dizaine d'années: ils gagnèrent alors les plaines au

Nord de Gintia fondant leur propre village: Radio, à c8té de la route

Temki - Koutouma.

En arrivant dans la région do Melfi - la création du premier poste

Français date de 1903 - Les Français trouvèrent les Komolon revenus du pays

Mogum après uen réconciliation avec les Boa ménagée par les "gons de

Gone" , et installés cette fois en terre Bolgo, à une vingtaine de kiloèo

mètres au Sud-oYest do Gintia, en un massif appelé Sorki (6 kms à l'Ouest

de l'actuel Koutouma). Les Français demandèrent qui était le chef du pays.

Selon los -Mainon " de Gone, los Saba les renvoyèrent à Bolem, le chef

de Gone. Mais Belem était à ce moment là si vieux qu'il ne sortait plus

de sa case. Or, les Français avaient besoin d'un homme ingambe pour les

accompagner dans leurs premières tournées. Belem les aurait alors ren

voyés à Kosset, chef de guerre adjoint, dirons-nous, du chef Komolon

dont c' étai t jua"ement le rôle de parcourir le :pà.j:à:;~""·'~'. Kosset fut par. .

la suite le premier chef de canton, et depuis, à part une exception,

c'est toujours un Komolon qui occupa ce poste.

D'abord groupés à Sorki, les Komolon enhardis par la sécurité

SBoatmèrent à partir de leur village d'origine en quatre villages: Mak

fut fondé àn terre Mogum, puis Elu tout près de Gone, enfin un lignage
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Komolon alla s'installer à Goboro-Bara tandis que les Komolon abandonnaient

le site montagneux de Sorki pour les plaines de Koutouma. Le mouvement

se poursuit actuellement: une fraction Komolon s'est installée en 1965

à Kongot, gros village Mogum dont les bonnes terres à mil berbéré sont

renommées dans la région.

Ainsi sur treize villages Saba, quatre sont entièrement Komolon, kn l'

l'est partiellement. La vitalité des Komolon est manifeste malgré lours

avatars historiques.

Ce fait joint à la détention trad~tionnelle du pouvoir politique

explique qu'il nous ait été extrêmement difficile de tracer l'histoire

Saba: Radio, Ohi, Goboro-Bara - qui nous avaient été indiqués par tous

les villages voisins comme des montagnards de vieille souche - ont

commencé par revendiquer une origine Komolon et à parler de leur venue •••

de l'Est. Ce n'est qu'après notre deuxième séjour que la vérité nous a

été révélée, parfois avec réticence. Cependant, ayant à présent séjourné

dans tous les villages Saba, ayant à chaque fois rencontré les Saba les

plus âgés pour parler avec eux de l'histoire de leur peuple, ayant pu

effectuer de nombreux recoupements non seulement entre les dires des

Saba mais ceux des voisins (1) nous croyons pouvoir affirmer que l'en

chainement des faits relatés ci-dessus est exact (2).

-----------_.---------------------------------- ._.-
(1).C'est ainsi que la version donnée par les Boa de Marguïa du ~ombat
de Guintia concorde parfaitement avec le récit Saba. On nous w;,présonté
~ homme d'une soixantaine d'années: Welsil, le fils de Dolié, cette
jeune fille Saba reçue par les :Boa pour prix de leur attaque des Komo::"on.
(2) Le court historique du groupe Saba tracé par BOUJOL et CLUPOT dans
leur monographie de Melfi est partiellement faux. Etabli sans doute par
des conversations avec les notables de la famille du chef de canton. il
présente l'histoire particulière des Komolon - dont le nom n'est pas
pronondé - comme celle du groupe Saba tout entier et les Saba deviennent
ainsi originaires du Soudan.
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II LES RELATIONS A L'INTERIEUR DE LA SOCIETE

Malgré leur histoire mouvementée et leurs brouilles les Saba ont

un net sentiment de parenté ethnique. Tous les Saba disent-ils, sont

parents entre eux, ils sont "moli pei" (1), "une seule racine" ce que

l'on peut traduire par "un même groupe ethnique", "une lliême tribu". En

parlant de gens qui sont tous Mogum, ou tous Bolgo "moli pei" - ils di

sent littéralement "ces gens là, leurs fesses sont à part", "ils sont

faits sur la même moule" en quelque sorte.

1) Les clans

La tribu, le groupe se décompose en grandes familles, en clans,

dirons-nous,ou "oku-beti" (2). Notons cependant que nous avons éprouvé

de très grandes diff1cultés à nous faire préciser cette notion pourtant

essentielle (3), nos informateurs ayant beaucoup de mal à distinguer

entre famille étendue mais liée par le sang, et clan, voire quartier •••

La société Saba avant l'arrivée des Komolon se présentait comme un

groupement de nombreux "oku-beti" de faible extension. Chacun, localisé

sur une montagne ou un piton rocheux, formait un village parfaitement

homogène à l'intérieur duquel il ne pouvait y avoir de mariages: "sur

une montagne tous étaient frères et devaient chercher femme ailleurs".

C'est cette montagne ou ce piton qui donnait son nom au groupe.

Comme nous le disait le chef de canton de Koutouma. "Ici, les gens por

tent le nom d'une montagne". En certains cas ce nom lui-même peut-être

expliqué: ainsi les "Egon" tirent leur nom de l'Ege": "terre rouge". En

d'autres cas - les plus nombreux d'ailleurs - il s'agit d'un simple lieu

di:b: les IIlGabron ll portent le nom de la montagne de lIBabar", les "Dialonll

celui de la montagne de Diala etc •••

Actuellement sans doute le lien entre la montagne et le nom du clan

est beaucoup moins apparent: les Boton n' habi t~,,-:t.1~: plus la montagne de

B ota mais le village de Goboro, les Gintion ont abandonné Gintia pour

Radio etc; ••• Cependant l'origine géographique du nom de chaque clan

est toujours connue de nlimporte lequel de ses membres. Le lien est

parfois si fort qu'il a poussé à rebaptiser le nouveau village du nom

de la montagne originelle: ainsi les Goni appellent "Gone" leur actuel

lieu d 'habitation connu par les autres Saba comme "Fos"; de même le

nouveau "Matara" tire son nom de la montagne de l4atara si tuée pourtant

à quelques kilomètres de là.

------------- ------
(1). Les Sokoro voisins parlent de "dole", les Mogum de "vintio"
(2). "ok-buti" en Sokoro, "begumo en Mogum".
(3). Ces difficultés semblent avoir été aussi celles de Cl. PAIRAULT,

observateur dos Gula du lac Iro. "Boum le Grand, village d' Iro".
Trav. Inst. Ethnol. LXXIII - Paris - 470 p. 1966.
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Outre son nom lié à son origine géographique, chaque clan possède

des interdits alimentaires "mide ne ken takiy~n" : "les nourritures

qu'on ne consomme pas" : ainsi le singe rouge ne peut @tre mangé par

les "Baron", de Soboro-Bara, ni par les "~l1ateron" de Matara, sinon ils

saigneraient du nez jusqu'à mourir. Les "Nendelon" de Bougounou ne man

gent pas de boa sinon ils devriendraient lépreux etc •••

Ces clans comportaient, semble-t-il, un petit nombre de membres,

car à l'heure actuelle, la moitié d'entre eux soit a disparu puremont

et simplement, soit est réduite à deux ou trois hommes, parfois même un

seul ....

On a vu qu'à l'arrivée des Komolon, les Saba étaient répartis en

divers centres de peuplement toujours situés en montagne.

Sur la montagne de Gone on trouvait six clans:

- les Goni: dont les nombreux descendants forment la majeure partie du

gros village de Gone.

- Les Uso (1): qui forment ~ussi un des gnartiers de Gone mais ne sont

plus que quelques familles.

- Les Dialon: dont les descendants habitent le petit village de Danga (2)

- Les Berbélon: dont il ne reste plus qu'un seul représentant parti ha-

biter chez Bas oncles maternels, au village d'Ohio

- Les Seron: clan éteint aujourd'hui

- les Toron: clan éteint aujourd4 hui

Sur la montagne de Goboro se trouvaient trois clans (3):

Les Gintion: dont les descendants forment le village de Radio,

les Moton: qui habitent Ohi,

les Sotron: dont le dernier membre habite Goboro-Bara.

Au Nord du Massif de Dutuma et sur les collines entre Karfisso et la

montagne de Goboro-Bara habitaient quatre clans:

les Boton dont les descendants forment le gros village de Goboro,

les Karon qui; peuplent le village de Sala,

les Baddon qui forment un ciss qv..~1i~x"s de Goboro-Bara,

les Kayon réduits à deux hommes partis habiter Gone.

----------------,---------
(1). "Uso" sorte de ficus, est le nom qui est donné à ce clan depuis le
déplacement de Gone. Nous n'avons pas recueilli son ancien nom"de ro
chers", comme disent quelques Saba parlant français.
(2). "Danga" est le nom Saba d"un arbre appelé "Murai" en Arabe qui a
servi à désigner ce village, si bien que le même village est appelé soit

"Danga", soit "Murai" suivant les locuteurs.
{3). En compagnie des représentants d'un groupe ethnique voisin: les So
koro, dont trois villages, Temki, Goboro-Bara et Fara coexistent avec
les Saba. Les Saba désignent dans leur langue ce groupe Sokoro isolé 
le gros des Sokoro demeure à 40 km environ plus à l'Ouest-sous le nom
de "Baron" (i-e "les gens de la montagne de Bara"). On saisit donc là
sur la vif ce procédé qui identifie la montagne et ses occupants.



Au centre du Massif de Doutouma se trouvaient sept clans:

- les Materon; le seul clan existant avant l'arrivée des Komolon et qui

aitprospéré au point de se diviser en trois lignages distincts: Godion,

Bugunu et Materon proprement dits qui forment les trois villages actuels

de Godi, Bugunu et Matara

et six autres clans, les uns complètement disparus aujourd'hui:

- Les Poyon qui jouent un grand rôle dans l'histoire des sanctuaires

religieux Saba; après avoir habité aux côtés des Materon

ils passèrent au Nord du massif, non loin des Boton, Karon,

Baddon et Kayon.

- Les Egon

les Munion

les autres à peu près:

les SeDon ne comptent plus qu'un membre parti à Mahoua (à 60 kms au

Nord)

- les Gabron n'étaient plus représentés que par une femme morte il y a

quelques années.

- les Kumon n'ont plus qu'un seul roprésentant parti s'installer à Sila

(à 20 kms au Nord de Matara).

A l'extr~me Sud du massif de Doutouma on trouvait deux clans:

les Gabilon qui forment aujourd'hui un petit quartier au village QS

Tcheken,

- les Buron également enclavés dans un village appartenant à un autre

groupe ethnique: Marguia, village Boa.

Enfin à l'Ouest du massif Doutouma, de l'autre côté de la route

Melfi-Mongo, sur la montagne de Cim habitaient les Nendelon réduits

maintenant à un homme et sa famille. C'est aux côtés des Nendelon qu'est

allé se fixer le lignage Materon dit Bugunu.

Sur les vingt trois clans cités, six ont entièrement disparus, six

autres ne comptent plus qu'un ou deux membres, huit sont représentés

par une dizaine d'hommes et leurs enfants; trois seulement sont en

bonne situation démographique et ne sont pas menacés d'une prompte

disparition: les Goni de Gone, les Boton de Goboro et les Materon de

Godi, Bugunu et Matara. En plus de ces trois clans autochtones le clan

envahisseur des Komolon malgré ses quelques vicissitudes est lui aussi

un clan prospère.

Il est intéressant de rapprocher cette situation de celle que nous

décrit M. J. TUBIANA chez les Zaghawa du Nord-Tchad (1). Là aussi il

s'agit de populations délaissant les plaines pour s'accrocher aux 1·:•.nl':;~g'l';.LG.

montagnes. Chez les Zaghawa comme chez les Hadjerai l'union entre l'homme

et la montagne se traduit jusque dans l'appellation des clans: "chaque

clan, remarque M.J. TUBIANA, est concentré autour de la montagne dont

il tire son nom, où il accroche son village, où il se réfugie lorsqut"il

se sent menacé. On dit "les gens de la montagne X" (2).

----------------------------------------------------_...-
(1) M.J. T'lIJBIANA: "Survivances préislamiques en pays Zaghawa". Trav.

et Mém. Inst. Ethn. Paris LXVII-229 p. 1964.
1 _ \
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Chez les Zaghawa aussi, les clans semblent avoir été généralement

de faible importance: "un cla~ comprenait peu de membres, et l'on peut

facilement imaginer que les luttes incessantes, entre eux et contre

les envahisseurs, ainsi que les famines, aient pu en faire disparaître

un grand nombre ou les réduire à quelques individus Il (1).

2) Les lignages

L'inventaire des clans Saba montre bien que pour la plupart, 10

problème de la division en lignages ne se pose même pas, faute d'ef~

fectifs suffisants. Nous ne l'avons effectivement rencontré que dans

les seuls clans assez fortement représentés: Boton, Materon et Komolon.

Selon nos informateurs, du temps où les villages correspondant à

ces différents clans se trouvaient encore à flanc de montagne, les li-

gnages étaient désignés par des noms de lieux-dits. Ainsi avant que Mata-

ra ne descende dans la plaine on y distinguait les lignages Safon et

Materon. Maintenant où les villages sont installés dans la plaine les

Saba appellent alors les lignages du nom des arbres remarquables qui

s'y trouvent (2) et qui servent do centres dd regroupement aux hommes

de ces lignages (3): c'est à cette ombre ffaîche qu'ils prendront en

semble leurs repas, qu'ils fileront ou tisseront, fabriqueront leurs

cordes et leurs charganiers ou feront la sieste. A ~8boro, on distinguo

ainsi parmi les Boton trois lignages: deux lignages "Gukudioll (du tcrmû

Saba"Gukudo" désignant le ficus); on distingue les "Gukudio Gantall --

i-e "les Gu.kudio de l'Est" des "Gu.kudio Vitto ll - i-e "les Gukudio d'on

haut" ~ et un lignage "Kaselio" (dont les cases sont dominés par un

"Kasale", arbre dont nous n'avons pu trouver l'équivalent ffançais ou

latin)~ On désigne parfois aussi ces lignages du nom de leur ancien;

toujours à Goboro on parlera ainsi des lIKamall , des lIMurall ou des 11 Dabidall •

Normalement d'un lignage à l'autre il n'y a pas de mariages, mais

actuellement on assiste à la transformation de certains lignages en

sous-clans, ainsi les Komolon répartis maintenant dans quatre villages

se marient d'un village à l'autre, de m~me les Materon que l'on trou~et

on l'a vu, dans trois villages. Pour que les mariages soient possibles

il faut en offet, semble~t-il~ qu'il y ait "distanciation" ct que les

lignages n'habitent plus le même lieu. La possibilité de prendre femme

à l'intérieur du clan, voire du lignage, est actuellement facilitée par

l'exemple du mariage arabe entre cousins dont modèle, on l'a ~u, tend

à s'imposer~

----------------------------------(1). ibid. p. 31
(2) Rappelons que jusqu'à une époque récente les Hadjeraï ne plantaient
aucuZ. ar~re.

(3)~ Dans un village pluri-ethnique comme Goboro-Bara"les différents
clans, corres~ondant à autant de quartiers différents, sont désignés
couramment par le nom des grands arbres qui y pousàent~



- 23 -
Entre les membres d'un même clan habitant le même village s'étamlit

une distinction: celleqti se crée à partir des repas pris en commun.

Ces groupes d'hommes mangeant ensemble ou "depe" - terme que l'on peut

traduire assez adéquatement par le terme français "popote", ainsi que

le propose Cl. PAlRAULT à propos des Goula (1) - sont constitués par des

hommes apparentés par le sang, constituant une famille "maren", réunis

autour d'un ancien, père oujoncle maternel, ou frère aîné. La puissance

d'un clan se mesure au nombre de ses "depe", ainsi que le dit bien un Cl:.~..._;;

chant de lamentation: "autrefois notre clan ("oku beti" ) était nombreux:

il comptait trois groupes d'hommes mangeant ensemble ("depe") mais main

tenant il ne reste plus que moi seule 1"

GENS DE LA TERRE ~~ GENS DE LA CHEFFERIE

Il faut aborder ici un problème qui chez les Saba nous a paru sin

gulièrement complexe, celui de la division entre "Bulon" et "Ma!ilOn" ,

"gens de la terre" et "gens de la chefferie". Cette division se faisait

elle au niveau des clans ou au nivéau des lignages?

Le cas de Gone où nous avons le plus longtemps séjourné apparais

sa1:ll.n.tomme particulièrement troublant, car à Gone il n' y a pas de mardl.a

ges entre "gens de la chef:ferie" et "gens de la terre". Cela signifiait

il que nous avions affaire à deux lignages faisant partie du même clan, c;.

ou que chez les Saba les "gens de la chefferie" n'épousent pas "les

gens de la terre" ? Cette dernière hypothèse semblait àrejeter puisque

dans les autres groupes Hadjerai étudiés: Sokoro, Mogum et Barain, il y

a toujours eu mariage entre les deux groupes depuis les temps les plus

reculés: les mythes eux-mêmes quand ils existent, racontent de tels

mariages. Nous nous sommes aperçue finalement que ce cas de Gone était

aberrant: en effet les "Bulon" de Gono, à part un seul homme, sont

d'origine étragère: ce sont des Bulon Bolgo venus se fondre à date rela

tivement récente avec les Bulon Saba. C'est peut-être ainsi qu'on peut

expliquer cette absence de mariages qui, cependant, demeure +.roublante.

C'est chez les "Saba de 11 Ouest" que la situation apparai t le plus

nette: il est évident après unG.étude des t~ois villages, Matara, Godi

et Bugunu qu'il existe chez eux des clans entièrement composés de "gens

de la terre" ou entièrement de "gens de la chefferie": "Kumon", "gens <..; L,

de la terre" réduits d'ailleurs à un seul individu; à Matera même il

y a encore vingt ans, en face des "Materon" existaient les"Gabron" f

disparus à présent, enfin à Bugunu cohabitent toujours "Materon" et

"Nendelon" c6ux-ci représentés actuellement par un seul homme et sa

fammile. D'un clan à l'autre les mariages étaient et sont toujours pos

sibles et nous en avons relevé des e~ples.

----~------
(1). Cl. PAIRAULT op. cit. p. 195.

----------------------------
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D'une façon générale l'observation de la situation a été souvent

campliquée par le fait 4ue de nombreux clans sont disparus ou presque

éteints. Les informateurs font alors appel à lcurssouvenirs qui peuvent

être contradictoires. Par exemple si la plupart affirment que les Poyon

étaient des "gens de la chefferie", le vieux Uugra nous a tout de même

fait cette affirmation surprenante à savoir que "les Poyon n'étaient

ni des "gens de la terre", ni des "gens de la chefferie"." Et cDmment

c~euser lorsque les intéressés eux-mêmes ont disparu: ? Quant au vieux

Khamis ne nous a-t-il pas déclaré qu'''à leur arrivée à Badda les Komolon

on+. trouvé à côté des Poyon les Egon qui étaient divisés en deux, "gens

de la terre" et "gens de la chefferie" ? Faut-il supposer alors l'exis

tence de deux clans et non d'un seul, ayant sant doute autrefois chacun

leur nom, mais vivant groupés sur la montagne de Ege, d'où l'existence

d'un nom générique •••

Au delà de la complexité de ces points de détails, on peut consi

dérer comme valable 10 principe énoncé ci-dessus: la division entre

"gens de la terre" et 'Igens de la chefferie" intervenait au niveau des

clans.

s) Les guartiers

Un village Saba est toujours divisé en quartiers parfois éloignés

les uns des autres. Il s'agit là d'une institution ancienne bien anté~

rieure à la pénétration française. Chacun de ces quartiers composé d'un

nombre variable de "daa", c'est-à-dire de "concession" rassemblant un

homme, sa ou ses femmes et ses enfants - a son chef, son ancien, aujour

d' hui adjoint du chef de village. La:.. caractéristique:; de ces quartiers

est leur homogénéité. Suivant les villages, ces quartiers sont lignagers,

claniques, et parfois ethniques: à Goboro-Bara, na M~lage Saba le plus

hétéroclite, il existe ainsi trois quartiers : deux sont habi tés par:~ )Ü;

des clans Saba les Komolon et les ~ado~ un autre par des Sokoro, appe

lés "Baron" par les Saba divisés en "gens de la terre" et "gens de la

chefferie".

A Goboro par contre, les trois quartiers sont lignagers. A Gone,

où on ±etrouve encore trois quartiers, deux des quartiers sont ligna

gers: l'un correspondant au ligna.ge "Uso" des "gens de la terre", l'autre

au lignage ".Gltlkna:ètl:d' des "gens de la chefferie". Le troisième est par

contre un quartiGr ethnique relativement récent: il s'agit d'un quar

tier Barain (1), formé d'une fraction venue de Niamé, (10 kms de Gone)

il y a. quatre générations à la suite ••• de dissentiments concernant la

chefferie.

---------------------------------------------------------------------------
(1). ou plut'tot "djelkin".
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L'indépendance de chaque quartier est particulièrement bien mar

quée lorsqu'il s'agit de quartiers claniques. L'histoire des vingt der

nières années montre ainsi l'arrivée et le départ de quartiers se dé

plaçant sous la direction de leur chef. Ainsi los Dialon qui forment

actuellement le petit village de Danga, ont habité pendant une vingtaine

d'années à Koutouma puis ils ont fondé, il y a trois ans seulement,

leur village. Les Baddon, maintenant quartier de Goboro-Bara, formaient

il y a environ dix ans le village de Girim, qu'ils abandonnèrent à cause

de la médiocrité de l~urs récoltes.

Goboro-Bara et Gone r.e sont pas les seuls villages à présenter un

quartier entièrement distinct des autres sur le plan ethnique. Un peu

partout, en creusant l'histoire des autres groupes Hadjeraï, on retrouve

des origines composites aboutissant à des fusions plus ou moins masquées

par le temps. A Matara, Godi et Bugunu, les vieux gardent le souvenir

d'un lignage po~ssé par la f~im et parti vers le Nord au temps on le

clan Materon n'avait pas encore éclaté: cc lignage avait planté dos

pois de terre mais ignorait que ces graines se récoltaient dans la terre.

Dépité par ces plantes toutes en f~uilles, il aurait gagné un pays plus

clément, se serait installé à une cinquantaine de kilomètres au Nord,

à Mukulu, et serait progressivement devenu Diongor-Guéra. Cependant,

de part et d'autre, les habitants d'un des quartiers de Mukulu et ceux

de Matara se savent parents et s'offrent l'hospitalité.

A Tcheken et Marguia où un quartier Saba cohabite, dans un cas a~ec

les Yalnas, dans l'autre avec les Boa, la.fusion est à peine amorcée

par des mariages, mais il est probable qu'elle se serait accomplie à plus )~

ou moins longue échéance.

Il est intéressant de souligner que chez les "Kirdi" du Nord-Ca

meroun, on retrouve ce m~me caractère de brassage ethnique aboutissant

également d'abord à une coexistence plus ou moins pacifique, puis une

symbiose (1).

L'étude des villages Saba actuols va donc dana le m~me sens que

l'examen de lour histoire. Elle révèle une remarquable plasticité du

groupe qui sut au cours des siècles accueillir puis assimiler les étran

gers au ~oint d'en faire de véritables Saba. Mais elle montre aussi

que des rameaux détachés de l'ensemble n'ont pas fait de difficultés

-----------------,------,--------- ,-----_..--------_.
(1). cf. J.C. FROELICH : "Le commandement et l'organisation sociale chez·
les Fali du Nord-Cameroun". B.S.B.C. n t 3 53-54. déc. 1956. pp. 20-59
J. HURAULT: "Quelques aspects de la structure sooiale des montagnards
Kirdi du Nord-Cameroun" Bull. IFAN T XX. Sér. B. nOs 1-2, pp. 111-112
1958
J. LESTRINGANT : "Les pays de Guider au Cameroun. Essai d'histoire gé
gionale". Doc. ronéote Paris - 465 p. 1964
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pour devenir partie intégrante d'autres groupes Hadjeraï. De cette fa

cilité de glissement d'un groupe othhique à un autre on peut conclure

~ la faible cohésion de chacun, et alors comment no pas évoquer la

sJh.tuation des peuples de la vallée du Niger, chez qui sc rencontrent':,

selon J. GJl.LLAIS (1) divers cas de"mutation ethnique" ? Mais à la diffé

rence de ces peuples qui sont dotés de personnalités ethniques, de tech

niques, de structures nettement différenciées, les groupes Hadjeraï

présentent, eux, une étroite parenté culturelle. C'est elle qui permet

à chacun, une fois dépassé le stade d'assimilation linguistique, de se

sentir à l'aise à l'intérieur du système social et religieux de l'autre

qui fonctionne de façon sensiblement identique au sien;

4) Statut des "gens de la terre"

Malgré l'affirmation tant de fois entendue, suivant laquelle les

"gens de la terre" sont comme les "gens de la chefferie" de vrais Saba,

des Saba à part entière, force est de reconnaître que cette attitude

égalisatrice est toute récente. En réalité ~ nous l'avons découvert

petit à petit - les "gens de la terre" occupent dans leur société une

position ambivalente, ambigüe, à laquelle ils cherchent aujourd'hui ~

échapper en reniant leurs origines. Aussi est-ce ear ce point précis

de l'existence actuelle des "gens de la terre" que nous avons éprouvé

le plus de difficultés. Ce n'est le plus souvent que par recoupement

ou par le témoignage des voisins que nous avons acquis la certitude

que tel quartier, tel village était formé de "gens de la terre". Seuls

les "Bulon" des villages de Bugunu et Godi se sont présentés en tant

que tels. Partout ailleurs les /igens de la terre" prétendaient être

soit des Komolon, soit au moins des "gens de la chefferie". Comme nous

le faisait remarquer le chef de Gone: "Même entre nous; nous évitons

de parler de "Bulon" et de "MaInon". Un "Bulon" qui reconnaît qu'il

l'est a beaucoup de mal à se marier: les filles ne veulent pas de lui

et en oascde disputes de jeunes gens à jeunes gens les insultes volentl

"égorgeurs 1 fossoyeurs!" Aussi, en dehors de son village où on la

connaît bien, un "Bulon" cache son origine".

Cette possibilité de transformer leur condition sociale est faci

litée par le fait que les "gens de la terre", les "Bulon", sont aujour

d'hui bien inférieurs en nombres aux "gens de la chefferie" - surtout

si on compte parmi ces derniers les Komolon; ils ne représentent guère

plus du huitième du groupe ••• soit environ 250 personnes. Lorsqu'un clan

Bulon est réduit à deux ou trois hommes, ceux-ci peuvent arguer ~~~~eur

importance sur le plan religieux pour essayer de revaloriser leur sta

tut: ils se montrent alors de plus en plus exigeants pour accomplir les

. "

------------------------------------------------------------------------~

(1). J. GALLAIS "Signification du groupe ethnique au l>lali" ..:. l' Homme 
1I-2- pp. 106-129 - 1962.
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tâches qui sont normalement los leurs, l'égorgement des bêtes à sacri-
fice en particulier. Ils peuvent de façon plus radicale quitter défini-

tivement leur village d'origine soit pour le Soudan, soit pour un village r
Hadjeraï où ils ne seront plus catalogués comme "gens do la terre".

Il paraît net qu'au cours des siècles le nombre des "gens de la

terre" n'a cessé de décroître. Peut-être le phénomène a-t-il été accélGré

au XIXe par des ponctions répétées effectuées pour le compte du Wadaï ?

Mais la raison la plus sare paraît être dans le petit nombre de femmes dor.

"gens de la terre"; "la polygamie n,~~~1pas pour eux 1", suivant l'ex

pression d'un informateur. Or, dans ce p~s de très forte mortalité in-

fantile, plusieurs femmes fécondes sont vraiment une nécessité à qui

veut s'assurer une descendance.

Si nous avons rencontré des difficultés certaines lorsque nousavons

voulu traiter des "gens de la terre" actuels, nos informateurs ont par

contre précisé très volontiers les modalités passées de leur condition

sociale.

Le premier trait à noter c'est le sentiment do supériorité avec le

quel lese!:!'gens de la chefferie" parlent des "Bulonl1 • "Par nature, disent

ils, les "Bulon" sont au-des sous des "Maïno~:tL "Ce sentiment de supério

rité va parfois jusqu'au mépris, voire à une sorte de répulSion. La façon

même dont nos informateurs nous ont traduit le sens des termes "Maïnon"

et "Bulon" est.'révélatrice de cette mentalité: parfois par "supèrieurs"

et "inférieurs", ou par "seigneurs", "ma!tres", "nobles ll et "esclaves",

ce dernie~ mot ayant été le plus souvent employé. Il est intéressant de

noter qu'à la même latitude on trouve divers exemples de sociétés pré

sentant cette même dualité. Au Nord-Dahomey, la société Bariba fait une

distinction nettement affirméo entre des "nobles" qui sont des envahis

seurs venus à date plus ou moins récente et des "roturiers" constitués

par les premiers occupants du sol (1), avec toutufois cette importante

restriction que ces derniers sont de beaucoup les plus nombreux.

Chez les Kapsiki, population montagnarde "Kirdi" du Nord-Cameroun,

le rapprochement avec les Saba, est plus net puisque les lignages do nobles

sont deux fois plus nombreux que les lignages ne pouvant prétendre au

commandement politique. J. HURAULT, note à propos de ces derniers qu'''ils

ne sont pas à proprement parler considérés comme une caste inférieure,

mais (qu'}len perçoit ( ••• ) un certain sentiment do supériorité chez les

gens du lignage du chef" (2).

----~----_.-

J. LOMBARD; "Structures de type "géodal" en Afrique Noire"
Ed. Mouton. Paris - La Haye - Coll. "Le Monde d'Outre-Mer"
540 p. 1965.
J. HURAULT. op. cit. p. 120.

XXVI -
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Pour les "Maïnon", les "gens de la terre" spnt des êtres à part

qu'il ne faut pas fréquenter de trop près. Aussi, autrefois les "Bulon"

constituaient-ils leur propre quartier à quelquesdistance du quartier

des "gens de la chefferie", mais de façon à ce que le chef des 1l gens de

la chefferie", le "mogër" (1) puisse r...Ci.i·,\·J::":"~c les contacter facilement.

"Jamais les "Bulon" et les "Maïnon" ne pouvaient mettre ensemble la main

dans la m'Ëlme calebasse 1" Les repas étaient pris séparément. De même..,

les champs des uns et ~es autres n'étaient pas mélangés. Cette distinc

tion se retrouvait jusque dans la mort: chaque groupe avait son propre

cimetière.

Nos informateurs "Maïnon" ont nettem('nt souligné le trait qui pour

eux est caractéristique des "Bulon": à la différence des "gens de la

chefferie1l qui voient ce qui est sur la terre, ,.~ les"gens de la terre"

voient, eux, ce qui est dans la terre. Ils sont perméables à l'invisible~:

ils peuvent annoncer l'avenir grâce à des rêves appropriés, prédire par

exemple l'arrivée d'ennemis ou de maladies; ils savent soigner à l'aide

de plantes; ils connaissent les nourritures interdites et en prévien

nent les "Maïnon"; ils indiquent comment éviter les catastrophes ou les

maladies; ils décèlent enfin à simple vue 10s sorciers~ Ce don de con

naissance, de double vue, en fait des êtres utiles, indispensables aux

"gens de la chefferie". C'est grâce à eux que l'ordre pourra régner dans

le village. Ils sont "ceux qui arrangent le pays1l, suivant l'expression

des rares Saba parlant français. Aussi les "Bulon" n' ont-ilé ij.amais

participé aux incessantes petites guerres menées par les "Maïnon": leur

mort aurait pu entraîner des malheurs collectifs.

Mais leur pouvoir peut les rendre œangenauxx •• Ils sont capables

d'envoyer la mort à leurs ennemis, à ceux qui les ont fâchés, simplement

vexés ou qui se montrent chichés avec eux. Aussi les "Maïnon" s'efforcent

ils par des cadeaux de désarmer une rancune peut-être latente. Ilcfaut

que les "Bulon" "aient le coeur propre", i-e qu'ils n'aient aucun grief

contre un dcs"gens de la chefferie".

Un chant des fêtes de la Margaï recueilli à Gone fait allusion à

cette inimitié entre "Bulon" et "Maïnon" qui ne demande qu'à slexprimer:

il montre une femme "Maïnon" pleurant Bon jeune enfant "tué" par los

"Bulon" qui avaient égorgé son âme" pour le punir d'avoir traversé le

charganier qu'il s étàient en train de tresser. EJjl cas de g.~0.~!?l~ suspect t

lorsqu'on envisageait la possibilité de sorcellerie, c'était souvent un

"Bulon" que l'on soupçonnait mais l'utilité des "Bulon" empêchait de

porter ouvertement contre eux cette accusation. Ces soupçons devaient

donc contribuer à renforcer ce sentiment larvé de méfiance des "Maïnon"

envers les "Bulon".

-----------
(1). cf. infra p.

------------------------------
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Leurs connaissances et pouvoirs supra - naturelf;l les "Bulon" los

tiennent des "Margai", des génies, en particulier des génies du sol (1).

En effet, pour les "Mainon", les "Bulon" ont été créés à peu près en même

temps que ces génies qui ont accepté leur présence dans leurs montagnes

tout en leur indiquant comment renouveler chaque année par des sacrifices

spéciaux le contrat d'alliance qui les unissait les uns aux autres.

Aussi, seuls les "Bublon" peuvent parler aux "Margai" et interpréter

leurs volontés. Il leur arrive même "de les voir face à i'ace".

Leur antériorité dans le pays et leur intimité avec les génies font

des "Bulon" les "propriétaires de la terre". "Ce l'.§l.YS-ci est notre pays"

disent-ils volontiors et les Mainon souscrivent à cette affirmation.

C'est l'un d'entre eux qui est considéré cmmme le "maître du sol". Los

fonctions de cc "maître du sol" sont B~ importantes que nous les exami

.erons plus loin en détail (2).

Seuls les "gens de la terre" en la personne du "maître du sol" peu

vent rendre aux génies le culte qui conciliera au village leur faveur,

gage de prospérité. Les "gens de la chefferie" se contentent de fourni:b

les bêtes à sacrifier, et parfois aussi de donner le mil avec lequel sera

fait la bière du sacrifice.

Ils ne prennent donc pas une part directe au culte, jouant seulement

le rôle détourné que leur permet leur supèriorité de donateurs généreux.

L'importance religieuse des "Bulon" est encore renforcée par le

fait que, mêmo dans le culte rendu aux génies de chefferie, ils sont

indispensables: les bêtes à sacrifier ne peuvent ~tre égorgées que par

l'un d'emre eux, le "murka" l'assistant "Bulon" du desservant "Mainon".

C'est sans doute leur caractère sacré d'interprètes des génies qui

explique quo, bien qu'exclus du pouvoir proprement politique, les "gens

de la terre" possèdent iLe privilège d'élire en dernier ressort chaque

nouveau desservant de la Margaï de chefferie, de "le voter" disent les

quelques Saba parlan~·français. Cette élection a lieu au moment même de

l'enterrement du précédent àhai.l'tlaat"gena de la chefferie" se réunissent

alors en assemblée et chois~ssent un des leurs. Celui-ci ne n~a,

vraiment "mogër" que si les "gens de la terre" sanctionnen-t ce choixa Ils

ma~uent leur approbation en acceptant les cadeaux qui leur sont faits par

le candidat et en le conduisant ensuite à sa case (3). Mais s'ils refusent

ces cadeaux, mieux vaut que les "gens de la chefferie" choisissent un

autre chef En effet s'ils passaient outre à la décision des "Bulon",

lz nouveau desservant serait sOr de mourir promptement.

---'----~-._---------'----'

cf. infra p.
cf. infra pp. et seq.
Dans certains groupes Hadjerai v01s1ns, il s'agit d'une maison
neuve spécialement construite par les "Bulon" en suivant certains
rites de consécration.



Le lien qui s'est ainsi créé entre le "mogër" et les "gens do la
terre" ne sera rompu qu'avec sa mort. Désormais le "moger" aura souvent

affaire à eux: périodiquement ils lui construisent sa case et cloturent
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sa concession en employant un tressage spécial, d'aspect soigné - dit

"kotonllkoton" en Saba - réservé jadis à l'habitation du "moger" et aux sanc

tüaires religieux dont la donstruction leur était également réservée:

les jeunes allaient couper les herbes dans la montagne et les rapPo:r.t.~ion:~

au village où les plus âgés les tressaient de façon appropriée. Lors (~Cfi

rares déplacements du "mogër", de jeunes "Bulon" lui faisaient escorta.

Dans les circonstances solennelles ils se pressaiant autour de lui. Dans

la vie de tous les jours, quœlques uns d'entre eux l'aidaient à s'h~biller

le rasaient, portaient ses messages à l'extérieur. Bien souvent l'ancien

des Bulon - le "tégi na bulon" - devenait le compagnon le plus assidu

du nouveau "mog(h" qui le faisait appeler souvent pour converser a.v.ec

lui.

Toutefois, selon les "îlIaïnon", il ne faudrait pas conclure de cotte

familiarité entre "Bulon" et "mogër" à une véritable intimité:les uns

et les autres n'oublient jamais la distande qui les séparent: "le géné{-

raI qui a des relations constantes avec son ordonnance le considèrc-t-il (;~)

comme son égal ?" disent plaisamment les anciens combattants.

Les "gens de la terre" étaient également tenus à rendre certains

services à l'ènsemble des "Maïnon": les tâches considérées comme impures

ou plus simplement comme dangereuses, leur revenaient de droit. C'est

ainsi que seuls ils P9uvaient toucher les cadavres: à eux donc revenaient

le soin de faire les toilettes funèbres et d'envelopper les corps de

bandes de coton avant la mise en terre. Leur qualité de "gens de la terre"

leur donnait également à eux seuls le droit d'ouvrir la terre pour l'ense~

velissement des cadavres. Actuellement ils sont siP~~mbreux que c'est la

famille du mort qui se charge elle-m~e de sa mise en terre, mais les

"Bulon" jouent toujours leur .rôle de fossoyeurs lors de l'enterrement

d'un "mog(h": ils l'enterrent dans le cimetière spécial qui est le plus

souvent réservé aux chefs. L'exécution de ces travaux n'est jamais gra

tuite: des cadeaux, parfois importants - vjtements, petit bétail 

viennent les sanctionner. Le mouton fourni par la famille du mort sera

égorgé à l'emplacement du tombeau et consommé sur place par les fosso-

yeurs.

Chez les montagnards du Nord-Cameroun l'ensevelissement des cada

vres est toujours réservé aux forgerons de la façon la plus rigoureuse,

l'impureté de ces deux tâchesexpliquant selon A.M. Podlewski leur endo

gamie absolue (1).

Au contraire les "gens de la terre" Saba ne font pas, n'ont jamais

fait le travail de la forge. Les Saba, comme les autres groupes Hadjeraï,

ne pratiquent pas eux-mêmes les arts de feu: ils utilisainnt les ser

vices de forgerons étrangers.de passage 1 ou bien razziés et attachés de

force au service de tel ou tel clan de "gens de la chefferie". Dans tout

le pays Hadjerai le métier de forgeron est d'ailleurs considéré comme

tf.~~~~~F~E~K:i±rZ~és7. ~d-li~d.ro~:;~~a:-De;~;~~~~~~- et-~~~î~~~~~-~:-
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particulièrement infâmant. Un petit fait nous parait bion illustrer

cette attitude: les Boton de Goboro dont on a vu les rivalités passées

avec les Komolon (1) essayèrent de nous présenter ceux-ci comme les

descendants de forgerons que leurs ancêtres auraient attirés à leurs

côtés et qui auraient ensuite repris leur liberté. Cette reconstitution

de l'histoire Saba - manifestement fausse, ainsi que nous le prouvèrent

divers autres villages - fut finalement apprises par los villages Komo

Ion intéressés; elle les indigna et ~ •• renforça la vieille inimitié.

Cette absence de forgerons dans la Société Hadjerai est à premi're

vue surprenante. Elle n'est cependant pas exceptionnelle, les Nuba, mon

tagnards du Kordofan n'ont, eux non plus, jamais exercé eux-mômes ce

métier (2).

Une autre tâche dangereuse était réservée aux "Bulon"; celle d'é

gorger les bêtes. Dans la vie courante ils jouaient autrefois ce rale

de bouchers, rocevant en retour la t~te et les pattea de l'animal. Leur

petit nombre actuel explique qu'ils ne se chargent plus de cc travail

que lors des fêtes religieuses. Mais là ils sont indispensables: d'une

part leur participation au sacrifice des grandes Margai de chefferie

signifie en effet indirectelilent celle des génies de la montagne- et cètte

fois c'est la bête entière - parfois il s'agit d'un boeuf - qui leur est

réservée car en aucun cas l'animal sacrifié ne peut ~tre consommé par

un Mainon. Et puis aussi, seuls les "Bulon" dont on a vu le caractère

supra-naturel peuvent accepter cette tâche dangereuse: supprimer la vie

d'un ~tre vivant, fut-ce un simple animal (3). Cette responsabilité de

vient écrasante lorsqu'il s'agit de sacrifices humains: dans le seul

cas que nous ayons rencontré, celui de la grande Margai de Gone (4),

c'était les "Bulon" qui se chargeaient de l'exécution: la victime égor

gée n'était pas enterrée mais abandonnée sur.,l~.sol.

Les Mainon trouvent si anormal do sacrifier eux-m~me un animal

qu'ils sont pr~ts à toutes les concessions pour que cette tâche soit

toujours exorcée par un Bulon, qui est parfois le dernier ~eprésehtant

de son clan. Ainsi les villages de Matara et God~- qui repvsent on l'a

vu sur la scision d'un clan de "gens de la chefferie" autrefois unique

lors de leurs fêtes se partageaient les sorvices de l'uniquo "homme de

la terre", un Kurnon, l'autre clan Bulan fixé à Matara, les Gabron s'é

tant éteint récemment. Il y a deux ans, cet homme est parti habiter Sila,

un village nouveau, très hétérogène du point de vue ethnique, à 18 kms

de Godi. Ayant conservé de bonnes relations avec les gens de Godi, il

revient chaque année leur sacrifier leurs bêtes, mais ne veut paslYairc

pour les habitants de Ma.tara - pourtant plus proches - avec qui il

cf. supra p:. 16
cf. J. Cl. FROELICH : "Les refoulés montagnards ••• " op. cit. p_ 73.
6f. infra p.
cf. infra p.
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s'est brouillé. Ceux-ci ont eu beau lui offir toutes sortes de cadeaux,
il est resté intraitable, si bien que c'est le propre frère du desser-

vant de la Margaï de chefferie qui doit maintenant assumer les fonctions

de sacrificateur.

A Gone, nous avons pu observer entre 1965 et 1966 les tractations .'.~::.:

des "gens de la chefferie" pour obtenir que le "murka", l'''homme de la

terre" chargé d'égorger les bêtes, accepte de quitter le village de Kon

got (20 kms de Gone) où il venait de s'installer pour revenir se fiEer

à Gone et reprendre ses anciennes fonctions. Celuieci a finalement ac

cepté, sous condition que les "Bulon" de Gone ne soient plus jamais insul

tés par les "Maïnon" et que l'on fasse le moins d'allusions possibles

à leur origine (1).

Nous nous sommes posée la question de savoir si autrefois les "Bu

Ion" cultivaient pour le compte des "Maïnon". En réalité cette éventua

lité ne serait envisageable quedansles groupes ethniques - Sokoro,

Kenga par exemple - où les"gens de la terre" étaient plus nombreux que

les "gens de la cheffer:he". Chez les Saba, il n'en a jamais été ainsi,

et lorsque les "Maî:non" se sont déchargés de l'entretien de leurs champs:

il sembla que ce fut toujours f!U1!' des captifs (2).

On a vu le caractère varié des privilèges et tâches des "Bulou.":

~ài~du sol, fossoyeurs, bouchers, sacrificateurs, constructe~rs

de la maison du "mogt3r", messagers et attacl}és du "mogër". Chez les

Saba le petit nombre de "gens de la terre" fait que dans chaque village

c'étaient les mêmes hommes sur qui elles retombaient toutes. Il faut

noter cependant que nous avons pu observer ailleurs - non chez les Mo

gum où les"gens de la terre" étaient aussi eÈlSl'peJi. nombreux mais chez

les Baraïn et aussi semble-t-il chez les Kenga - une répartition de ces

tâches par clan. Ainsi dans les villages Barain de Bellili et d'Andi qui

comptaient respectivement huit et six clans de "gens de la terre" pour

un et quatre clans de "gens de la chefferie", il n' y avait qu'un seul cl.;u

clan de "propriétaires de la terre" un autre d'''ordonnances du chef su

périeur" etc ••• On peut, semble-t-il, rapprocher cette situation de celle

de certaines populations Kirdi du Nord-Cameroun; c'est ainsi que nous

interprétons los observations de A.M. PODLEWSKI sur les Kapsiki (3) chez

qui il note diverses"castes ou corporations"; è. côté de"celles des

chefs coutumiers", il signale, celles des chargés de la construction,

celles des maîtres de la terre; celles des bouchers etc ••• Ces"corpora

tions" sont en effet rassemblées par J. HURAULT (~) sous un nom générique

--------------------------_._-- --------
(1). On conçoit qu'une enquête à Gone sur le statu"i actuel des "gens de la
terre" ai"i été particulièrement ardue 1
(2). cf. infra p.
(3). A.M. PODLEWSKI: "Etude démographique de trois ethnies païennes du
Nord-Cameroun; Matakam; Kapsiki, Goude". Rech. Et. Cam. 1961-1
pp. 1-70, cf. en part. p. 37.
(4). J. HURAULT op. cit. pp. 117 et 120.
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qu'il ne traduit malhoureusemeJ,lt pas: les "Talakall ou "Kordu" qui
paraissent correspondre en tous points aux Il gens de la terre ll Hadjeraï.

5) statut des Ilgens dé la chefferie"

Alors que le statut ambigu ries "gens do la terre" invite à de longs

développements, celui des "gens de la chefferie Il sera exposé plus rapi

dement: au sein de la société Saba, les Il gens de la chefferie" constituent

le clan dominant conscient de s~ force. Sans doute, on l'a vu, l'arrivée

des Komolon qui évincèrent adroitemeI:t.t certains clans "Maïnon" aurait

pu amoindrir cette position. En réalité plus qu'à une oppression, on

assista à une substitutmon - Les Poyon s'éteignirent peu après l'arrivée

des Komolon puis à une coexistence; les Komolon alliés uniquement à

des Maïnon, se considérèrent bientôt comme l1gens de la chefferie".

La façon même dont on désigne les Maïnon; les l1 gens de la cheffe

rie1l souligne bien ce qui fait leur originalité: eux seuls peuvent four

nir le chef supérieur exerçant son autorité sur le village ou le groupe

de villages ••• Primitivement ils pouvaient tous espérer exercer un

jour grâce au coix des "gens de la terre" sanctionnant leur valeur.

Leur principale occupation était la guerre; "Quand Wasa a créé les

homme~t(1) il a créé les IlMaïnon" avec la lance aux côtés" nous a-t-il

été même précisé. Nous avons plusieurs fois rencontré cette idée que

par leur nature m~me, seuls les IlMainon" étaient aptes à la guerre. Ils

étaient, nous dit-on naturellement braves et batailleurs, dépensaient

leurs forces à se battre par plaisir et mame se tuaient pour des rions.

De temps à autre ils partaient ~ la "chasse des hommes", ramenant de

ces expéditions forgerons et captifs. Les forgerons rostaient à la dis

position du chef, les captifs étaient répartis par lui entre les hommes

de la guerreG

Chargé d 1 0rganiser la défense du groupe ils fournissaient, outre le

chef politique proprement dit - le "mogër"-, le chef de giLerre - l'''a

gid" , adjoint du Ilmogor" pour qui la guerre était trop dangereuse (2).

Malgré notre étonnement devant ce mot arabe, nulle part nous n'avons pu

découvrir de terme Saba pour désigner le "chef de guerre". Chez les

Sokoro voisins où l'on retrouve la m~me fonction, on constate le même

emploi du mot arabe "agidl1 • Sans douta faut-il 'penser que cette charge

fut créée par les groupes Hadjeraï en imitation du Wada! et pour se dé

fendre contre lui. L'''agid'' était toujours un proche parent du "mogër",

son frère ou son fils. C'était un ~amme ~a~, actif, toujours prêt:à

prendre la tête de ses hommes pour défendre le village, non sans être

passé avant le départ devant le sanctuaire de la Marga! de chefferie et

avoir fait asperger d'eau sacrée toute sa troupe. Après avoir exercé

-----------------,-----------
(1). cf. infra p.
(2). cf. infra p.

---------,---------_.
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ses fonctions quelques années, l'" agid" pouvait fort bien 8tre choisi

comme "mog~r"à son tour.

On<.•a déjà évoqué le sontiment dl3 sup6riorité certaine qullléprouv,:mt

les -MaInon" vis à vis des Bulon" : ils sont les "nobles", les "princes"

du pays, mais cette conscience de leur importance ne les amène pas à mé

conna!tre le pouvoir moins visiblaLmais réel des "Bulon". Ils savent

qU'ils ont besoin d'eux: leur univers est fait d'une coopération des uns

et des autres; la disparition des "Bulon" signifierait la ruine de l' ordro

social: :Ile pays serait gâté 1" "Il l'est déjà 1" affirment d'ailleurs

quelques vieux "Mainon". Aussi ne constate-t-on pas ehôz.ües Saba une vé

table oppression des "Bulon" par les "Maïnon": il s'agit plutôt d'une

symbiose: les pouvoirs politiques et religieux sont équilibrés si bien

que le chef "Maïnon" du village se trouve dans l'impossibilité d'exercer

une autorité tyrannique sur les "Bulon" qui ne sont pas les gens de "ses"

terres, mais les gens de"la" terre.

6) )es captifs

Il s'agit là non d'une classe sociale à proprement parler mais d'un

groupe d'hommes aux effectifs essentiel~ement fluctuants qui durent cepen

dant être non négligeables au temps de la splendeur de certains villages,

Gone, Bela, Matara en particulier. Actuellement le mécanisme assimilateur

de la société Saba a si bion joué que nous n'avons pas rencontré un seul

homme so présentant comme descendantsde,: captifs. Nos informations pro

viennent essentiellement de Mainon et aussi de traductions de chants Saba

illustrant la condition de ces hommes.

Les "Maïnon" décidaient de partir en expédition de razzias chez leurs

voisins soit pour des raisons internes, - si le village connaissait la

famine ou si le besoin de v~tements se faisait sentir soit pour des

raisons externes: lorsqu'une femme et un enfant de la chefferie avait été

enlevé par exemple. Les guerriers partaient alors galoper devant la con

cession du "mogër" (1): "nous avons faim; nous sommes nus; telV1.1t-M~

telle de nos femmes; l;loUS voulons faire une sortie 1 Que décidez-vous ?"

Le lendemain, le "mogër" après avoir demandé conseil au chef de la terre

rendait sa réponse. S'il était d'accord les guerriers, moitié cavaliers,

moitié fantassinB, après avoir sollicité la protection de la Margai de chef

ferie partaient prendre d'assaut "un village dont le chef n'était pas

fort". Ils prenaient tout ce qu'ils trouvaient: hommes, femmes et enfants

et les ramenaient au "mog~r" qui les redistribuait:lt partie à l' M.agid"

et à lui-même, partie au guerrier lui-même; (il fallait ramener trois cap

tifs pour pouvoir on disposer d'un).

----------,---,---------------------_._-------,
(1). Cette description de "chasse aux hommes" nous a été faite par Ratu,

chef du village de Gone.
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La plupart de ces captifs étaient immédiatement revendus, de préfé

rence à des étrangers: le plus souvent contre des chevaux et des moutons

à des Arabes nomades ou Foulbé qui utilisaient ensuite cette main-d'oeu.

vre pour la garde de leurs troupeaux, parfois ~ des marchands vonus du ~

Soudan avec des étmffes : les tissus étaient payés en captifs (1). Seuls

parmi les adultes étaient gardés les hommes très braves afin de renfor

cer plus tard les rangs des "Maïnon" lors des autres expéditions. On leur

ramenait par la suite des femmes captives; ils avaient des enfants qui

finissaient par ~tre assimilés aux "gens de la chefferie". Quant aux

femmes captives, leur beauté décidait de leur sort : jolies, elles :::t .J.

étaient épousées par un "Mainon", laides, elles étaient revendues. Les

jeunes adolescents constituaient l'espèce de captifs la plus prisée.

En effet "no connaissant rien" ils ne risquaient pas de s'enfuir comme

les adultes; ils étaient élevés souveni comme les propres enfants de la

maison. Une fois devenus hommes, "si leurs yeux changeaient", ils étaieht

vendus préventivement, mais sinon ils devenaient des "Maïnon" comme les

autres et pouvaient même un jour prendre la chefferie.

Plusieurs chants illustrent cotte différence de condition des cap

tigs. Dans l'un la méfiance des Maïnon envers leurs captifs essaie de

dissimuler: "Hé vous les captifs, n'entrez pas dans les cases des gens 1

vous pourriez les abimer1 les gens ont peur pour leurs cases 1" En réali

té, font remarquer les Saba, les gensop~ur que les captifs ne volent

quelque chose mais ils n'osent pas le leur dire en face.

L'autre chant fait comprendre l'instabilité du sort du captif: il

présente un homme ainsi capturé qui a été attaché au service dU"mogër."

Ce captifBaR~ son maître n'est pas satisfait de lui et va 10 revendre

en effet il est venu saluer le "mog~r" le matin, le midi et le soit et

celui-ci n'a pas répondu une fois. "Qqu'est-ce qui m'est arrivé? j'ai

l:'alué trois fois mon chef ot il n'a pas répondu! ••• "

Un autre enfin fait parler une femme qui se désole parce que parmi

ses deux captifs on a revendu celui auquel elle s ' était attachée: "J'ai

perdu mon filsl que vais-je faire maintenant? Je ne peux plus rien

faire 1 Prenez l'autre captif, l'incapable, et ramenez le dans son vil

lage; qui donc m'a pris mon enfant ?" Les termes de ce chant montrent

que des relations tout à fait normales ~ouvaient s'instaurer aux termes

desquelles l'ancien captif devenait vraiment l'enfant de la famille.

Ainsi les captifs Saba étaient soumis à une condition très diffé

rente.des esclaves d'autres sociétés, Arabes ou Toubou par exemple: leur

statut les rapprochait cles "Naïnon" auxquels ils pouvaient même finir

par S'intégrer.
____________________________0 ,

(1). d'où la phrase de mépris entendue à Gone en parlant d'autres villa
ges Hadjeraï qui critiquaient les Maïnon de Gone; "Ces gens qui
nous ~nsultont aujourd'hui, autrefois qu'étaient-ils? Ils étaient
nos vôtcments'l •• "
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7) Les mariages

Comme tous los autres groupes Hadjerai, les Saba forment une soci6

té patrilinéaire et pratiquent le mariage virilocal.

En prirtoipQ un jeun&o~epeut épouser aucune des jeunes fi11e3 qui

lui sont apparentées par le sang ni du côté paternel, ni du côté mater

nel; de plus il considère également comme ses soeurs toutes les filles

de son "okubeti", portant le m8me"nom de la montagne" que lui. Par contl'c

il a le choix aujourd'hui entre les jeunes filles de tous les autres

clans., Mainon, Bulon ou Komolon.

En était-il de m~me autrefois? Avouons tout de suite que la quos

tion nous a paru extrêmement complexe. Pourtant au cours d~s sondages

effectués chez les groupes voisins, Sokoro, Barain et Mogum, nous avons

pu constater que les mariages entre "gens de la terre" et "gens de la

chefferie" non seulement avaient lieu fréquemment et cela de tout temps,

mais étaiint même parfois obligatoires.

Nous avons trouvé une situation semblable à Bugunu, Matara et Godi,

ainsi qu'à Tcheken et Marguia avec des mariages courants - mais non

obligatoires - entre "gens de la terre" et "ger.s de la chefferie". Par

contre dans la plupart des villages ayant subi l'empreinte Komolon et

dans les villages Komolon mêmes, si on ta reconnu que les quelques Bulon

survivants pouvaient aujourd'hui épouser théoriquemont qui leur plaisait

quoique leur qualité de "gens de la terre" rendît souvent les jeunaas

filles réticentes - on nous a affirmé qu'il s'agissait là d'un fait

récànt et qu'autrefois il n'y avait pas de mariages d'une classe à l'au

tre; "si par hasard un Bulon couchait avec la femme d'un i\1ainon et que

cela se savait, le mari rendait la femme à ses p~rents. Si ceile~tait

ensuite enceinte l'enfant ~rès sa naissance était remis aux Bulon. Il

n'y avait pas moyen de le garder car il n'aurait pas eu le caractère ba

tailleur d'un Mainon••• " nous ont déclaré nos informateurs de Kutuma,

tandis qu'à Gone, on nous disait: "autrefois il n'y avait pas de mariages

en·~re "Bulon" et "l.lainon" car ces derniers avaient peur des "Bulon" 1" •

Ces affirmations pourtant catégoriques entrent en contradiction avec la

situation dans les villages Saba du Sud et aussi dans tous les groupes eth

niques voisins. Sans mettre en doute la bonne foi des informateurs on peut

supposer avec vraisemblance qu'il s'agit là de règles de mariages propres

aux Komolon. On a vu en effet qu'à leur arrivée en p~s Saba, les Komo-

lon commencèrent par s'unir avec lès seuls MaInon. C'est seulement il y

a une soixantaine d'années, à peu près s au moment de la punétration

française, qu'ils se mirent à épouser des "gens de la terre". Il est

assez logique de supposer que les Mainon avec qui les Komolon avaient

fait ailiance adoptèrent eux aussi cette exclusive - qui n'existait sans

doute pas antérieurement - à laquelle ils renoncèrent en marne temps que

les Komolon eux-mêmes.
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Pour toutes les jeunes filles, de la terre et de la chofferie, le

montant de la dot était autrefois le même: deux chevaux et 375 "kalla"

de coton, c'est-à-dire la matière première de 25 grands boubous (1).

Ce caractère fixe de la dot so retrouve dans to~s les groupes Hadje

rai: la composition peut varier d'un'goupe à l'autre, mais dans le groupe

considéré, elle est la même pour toutes les femmes, quelle que soit la

situation de leur père; même pour les filles du lI mogër", les "meremon" •••

"les princesses" (2) les prétendants n'avaient pas à verser une dot plus

élevée.

C'est le "frère" du père véritable - frère par le sang ou frère

classificatoire - qui touche la dot de la jeune fille, (qui la "mange"

"taa" - disent les Saba). En certains cas, lorsque le prétendant est or

phelin par exemple, la famille de la jeune fille peut la céder sans ré

clamer de dot, mais la première fille du couple lui appartiendra ainsi

que sa clot.

Les récits de mariage que nous ont faits diverses informatricee per

mettent de donner un schéma.. général de son déroulement" Commo dans la

plupart des sociétés africainos, il s'agit non d'un acte posé une fois

pour toutes, mais q'un état qui se parfait et s'accomplit au cours des

années, avec toutefois une série de temps forts, de paliers significatifs.

Dans la plupart des cas - et ceci était encore plus vrai autrefois 

un garçon ne peut sc marier dans son village où toutes les jeunes filles

sont ses soeurs. Il ne peut d'ailleurs pas avoir non plus de relations

sexuelles avec elles, tout au plus en a-t-il la possibilité avec les

fommes maniées dans 10 village, mais c'est toujours la source d'alterca

tions et de conflits aussi sa famille - et lui-même souhaitent qu'il

se marie vite: effectivement l'âge au premier mariage parait peu élevé

entre vingt et vingt cinq ans au plus tard. Pour trouver une femme, le ':"';·.1'

garçon part "en inspection" dans les villages voisins, le prétexe le plus

courant étant offert par les fêtes religieuses ou les deuils. S'il dé

couvre une jeune fille qui lui pla1t, il s'arrange pour lui parler de

fa~on à smnder ses sentiments. Les cas de mariages forcés nous ont paru

peu courants? Ce sont généralement les jeunes gens qui s'accordent en

semble les premiers avant que les familles n'interviennent. Souvent leu

jeunes filles sont encore très jeunes: plusieurs nous ont signalé qu' (,]: 1.;::

"ni avaient pas encore de sein" lorsqu'elles donnèrent leur accord à

celui qui devait devenir leur mari. Généralement elles acceptent la

cour de plusieurs jeunes gens à la fois: "una fille qui reste avec un

------------------,---------------------------------_.

(1). Contrairement aux populations du Sud-Tchad, Sara, Gula Iro par exem
ple (cf. Cl. Pairault op. cit. p. 166) qui utilisaient une monnaie tradi
tionnelle de for, la plupart des groupes Hadjerai semblent me pas avoir
utilisé le métal pour leurs transactions commerciales ou familiales. Los
Saba employaient comme monnaie les bandes de coton étroitee (largeur 5
à 7 cm envmron) qu'ils fabriquaient eux-mâmes sur leurs métiers à deux
rangs de lisses. L'unité était la "kalla" comprenant quatre coudées dou
bles. D'après nos observations un tisserand très expérimenté peut tisser
15 "kalla" en une journée de travail assidu.
1 ~\ -' .. .r>•• __



- 38 -

seul candidat ça n'existe pas 1" nous a dit avec un petit rire, ....... la

doyenne d'âge des Saba. Pour devenir candidat officiel, il faut que le j 'lLl~

jaune homme offre à la mère de l'élue un peiticadeau de "gaback", de

bandes de coton filées et tissées à la main, accompagné d'une groase bou-

le de tabac. Alors il pourra parler à son gré avec la jeune fille, et le

cas échéant dormir avec elle. Certaines femmes ont précisé "dormir,

dormir seulement", d'autres, non. Il semble vraisemblable que le jeune

homme puisse avoir ~s relations sexuelles avec la jeune fille, mais

oCi;asiannelles et toujours au su des parents.

La valeur de ce premier cadeau varie avec les cas: normalement, il

est vraiment symbolique et comporta de 1 à 3 "kalla", coudées, mais

lorsqu'un candidat veut vraiment mettre toutes les chances de son côté

surtout s'il arrive en septième position par exemple - il peut offrir

un nombre important de coudées. ?our décider la mère de Katra, Btr.!ngà,
son futur mari, apporta 60 "Kalla" - les autres candidats, eux, en avaient

déposé chacun 3. Par la suite l'heureux élu dûment informé par la jeune

fille rendra à chaque candidat évincé le montant de sonocadeau.

Une fois que la mère a acoepté coton et tabac· s'écoule un temps

variable: on attend que la fille soit vraiment nubile. Nous avons re

levé des laps de temps variant entre un à deux mois - le plus courant

et deux ans. Il semble que c'est pendant cette période que le prétendant

revenu à son village, bâtit une maison neuve pour sa future femme, à

côté de la concession de son père, s'il s'agit de son premier mariage.

De toutes façons, la femme aura sa proprE case (1).

Alors se place l' a.cte qui "attache le mariage" : "l·-eiù.·Èivement"~~de

nuit. La jeune fille accompagnée d'une jeune paronte célibataire rejoint

à l'insu de ses parents le jeune homme,lui-m8me escorté d'un ami qui

sert de témoin. Cette façon de procéder, présentée par les femmes comme

habituelle, montre bien que les cas de mariages forcés sont rares, oar

alors l'enlèvement ne saurait avoir lieu (2). Tous quatre se rondent au

village du jeune homme où les jeunes filles s'installent dans la case

préparée. La présence de la jeune parente de l'épousée ser~, semble-t-il,

à margue~ la transition entre los de~ états, celui de célibataire et

gelui de femme mariée qui abandonne son "okubeti", son village claniquo,

sa montagne, pour ceux de son mari. Aussi ce~te suivante réclame-~-elle

au mari un peu de "gaback" pour ..hacun des gestes que la mariée aiilra à

accomplir dans sa nouvelleudemeure, se lever, se vêtir, manger, s'as

seoir, satisfairo mame ses besoins; à chaquo fois, elle demande et ob

tient de la "gaba..k" dont elle finit par avoir un gros rouleau. La durée

de son séjour varie entre deux et quinze jours.
, , ' 0 '

~1).Suivant d'autros informatrices cette construction se place boaucoup
plus tard. Selon elles, le jeune homme recevrait d'abord sa femme dans
une maison qui lui aurait été prêtée par sa famille.
(2). Parmi les cas de mariage observés, le seul ne présentant pas d'en
lèvement est colui d'une femme mariée contre son gré et qui lie expres
sément les deux faits.
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A so~ retour dans son village, elle est acco~pagnée par le père du

jeune homme qui vient s~entendre avec les parents de sa nouvelle bru sur

le versement de la dot. Le plus souvent en effet, la dot n'est pas ver

sée en entier: une partie est mise en réserve que les parents de la

femme ne réclameront qu'après la naissance du premier enfant.

Le départ de la suivante marque la consommation officielle du maria

ge. Aux dires de ces informatrices, la virginité était de règlo autre

fois. L'époque actuelle - avec les possibilités de cohabitation de clans

divers au sein d'un même village - serait moins exigeante.

Cette période de cohabitation qui "attache" le mariage est temporai

re; elle dure au plus quinze jours et peut n'en compter que qeux. La

jeune femme retourne ensuite dans sa famille, ramenée par son mari qui

passe un jour avec elle, puis la laisse. Elle y attendra que la famille

d~ :gétJ~::gt:~t~rO~e~~~':!i'p~~~ré':~g-gn#èhuë'''àe.ïà.;·:~oï~~·Ji~i:lht":~u~.li€~" ,,-g~u~': ~')

bous" de coton ne soient portés à son beau-père, le mari va les déposer

dans la case de la MargaI (àGone, dans celle de la Grande Margai, à

Marguia, à celle de la Margaï de chefferie). Il les y laisse une nuit et

ne les reprend que le lendemain matin. Ainsi le génie se sentira-t-il

d •.. est d'irectement concerne par ce mar1age et 81 plus tard la femme infi ele

à son mari, c.'est au génie qu'elle devra des explications: lui-même se

chargera de la châtier par une prompte maladie.

Durant cette période la famille de la m .riée peut aüssi constituer

son "trousseau", c'est-à-dire rassembler les nombreuses jarres, calebas

ses, poteries et instruments de cuisine indispensables à toute femme

mariée f1). Cet ultime séjour de la jeune femme chez les siens dure nor

malement assez peu de temps: deux à trois mois constituant l'intervalle

le plus courant mais nous avons relevé des cas êxtrêmes de deux ans.

C'est en grande pompe quo la jeune mariée est conduite par les femmes

et quelques jeunes gens de sa famille chez son mari. Tous portent solen

nellement la batterie de cuisine ainsi que do quoi offrir un repas

abondant à la famille du mari: farine de mil, arachides grillées, bière

toute préparée, un ou deux moutons enfin. La mariée n'aide pas à la

.è.:nfection du repas. Parée d'un pagne neuf offert par son père, olle

est assise à l'écart chez une voisine tandis que son martl lui, so trouvo

chez sa mère. C'est le soir seulement que le repas est consommé par les

deux familles. Chaque membre de la famille du mari apporte un peu du

"gaback" qui sera emporté par la famille de la femme. Des danses aCC::llil-'

--------_._---_._--------------_.
(1). Voici un des trousseaux relevés; 6 pots-réserve à eau ou à bièro,
2 jarres pointues pour aller puiser l'eau, 6 marmites pour la cuisine avec
leurs couvercles, 6 mouvettes pour la sauce, 2 grosses mouvettes - cannes
pour la boule de mil; 20 calebasses de tailles diverses, 6 cuvettes émail
lées, 1 grand panier de travail à claire-voie, 3 nattes, 1 mortier on
bois âvec un pilon, 1 mortier en pie rre aved 3 meules et deux percuteurs.
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pagnées par l'orchestre du village marquent les réjomissances, mais les

mariés, eux, ne dansent pas. Les festivités peuvent se pO'l!.rsuivre trois j"1.::'o;'

jours durant suivant la~1té de nourriture et de bière disponible. :'-':-.

Puis les membres de la famille de la jeune femme regagnent leur village.

Quelle que soit la longueur des réjouiss~nces, les mariés ne sortent' pas

de la case nuptiale avant trois jours. Dans quelques villages - à Mar-

guia par exemple - la première sortie de la nouvelle épouse est pour le

sanctuaire de la Margaï de chefferie. Le desservant, le"mogër", l'accueil-

le avec des paroles de bénédiction et l'asperge d'eau versée au préalable

dans la pierre creuse faisant partie du sanctuairo. "Tu es venue dans

notre village : restes en bonne santé et gardes un corps frais comme

cette eau que je verse sur toil"

Lorsqu'une femme venait s'installer ainsi dans un autre village, il

s'agissait autrefois d'une transplantation définitive: c'est seulement

si le mari d'une femme stérile venait à mourir lorsqu'elle était déjà

~~~que celle-ci regagnait son village d'origine. Dans tous les autres

cas elle était recueillie par un frère du mort, frère réel ou classifi

catoire. Quant au divorce, il était inconnu. On commence à 10 rencontrer

aujourd'hui et nous en avons vu plusieurs exemples, mais il s'agit d'ml

phénomèno limité par la puissance des Marga!édn village. Là où les Mar

gai sont réputée actives, ils sont encore très rarescari tous les Saba

le savent, les MargaI n'aiment pas le divorce et frappent de maladie las

femmes qui en prennent l'initiative.

La polygamie est actuellement peu fréquente: nous n'avons rencontré

aucun homme ~ant plus de quatre femmes mais elle semble avoir été plus

importante autrefois;, elle était alors réservéo aux "gens de la cheffe

rie". Blten que peu répandue, olle est toujours considérée comme un bien

sur le pl an social. Tous 110$ informateurs l'estiment souhaitable, sans

se leurrer toutefois sur l'agrément réel qu1én éprouve le chef d'une

famille po1y~me: divers chants font allusion aux disputes entre femmes

d'un m~me mari et au mécontentement de l'épouse qui pense quo son mari

cherche à nouer de nouvelles alliances.
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III ELEMENTS DE MErAPHYSIQUE SABA

Il peut para!tre hasardeux de décrire les idées métaphy~iques d'un

pauple dont on ne parle p~s couramment la lang.e. Néamoins puisque nous

ne possédons aucune étude de ce genre sur les Hadjerai, encore moins

sur les Saba, cette entreprise doit être ~entée, ne fut-ce que pour mon

trer à qui s'adressent les différents cultes que nous décri~Jns plus loin.

Ce n" esil ,lt pas seulement par des questions q.irectes et des enquêtes

auprès des desservants religieux que nous avons peu à peu creusé les

grands thèmes de la penséQ Saba, c'est aussi par la traduction de nom

breux chants religieux et celle des paroles prononcées au cours des

cérémonies, traductions commentées ensuite au fur et à mes.re par les

intéressés. Nous avons dpnc pu utiliser cette fois des documents spon

tanés élaborés par les Saba eux-mêmes.

1) WASA LE DIEU CREATEUR____L _

En évoquant l'origine des Saba nous avons rencontré l'affirmation

de l'existence d'un Dieu-créateur, non seulement du monde mais de tout

ce qu'il contient. C'est "Wasa", nous a-t-on dit, qui a fait descendre

du ciel les montagnes du pays Hadjeraï, couvertes de plantes, d'animaux

et d'hommes déjà différenciés en groupes ethniques (1).

Le seul qualificatif que nous ayons entendu accoler à "~lasa" est

"vitto" ce qui signifie "en haut". "Wasa vitto" est donc le "Dieu d'en

haut", qui habite, disent les Saba, dans le ciel. Il faut remarquer que

le mot "Waso" qui désigne le ciel est étroitement apparenté au mot "Wasa"

(2). Une analyse linguistique plus apprQ,ondie permettrait peut-être de

découvrir dans les deux ~ une même racine exprimant l'imm~nsité,

l'infini.

Cette identité ou quasi-identité de termes entre le ciel et le Dieu

suprême est, on le sait, assez banale en Afrique. Nous ne tenterons pas

de prendre parti pour ou contre les théories qui, tirant parti de ce

f ait, concluent que l'idée de Dieu vient de l'impression sensible créée

par le ciel, le firmament. Tout ce que nous pouvons noter c'est que

même là où il y a identité de mots, chez les Mogum ou les Baraïn p~r

exemple, nous avons constaté quteNeux concepts, eux, étaient nettement

distincts dans l'esprit des intéressés.

----------------------,--------------------_.

(1) Malgré notre insistance et les nombreuses questions plus ou moins
détournées que nous avons posées en plusieurs villages, nous n'avons
toujours pas rencontré de mythe exposant la création du monde en général,
ni celle des Saba en particulier. Tout ce que nous avons trouvé consiste
en récits mythiques de fondations de villages et en contes mi-philoso
phiques, mi-drolatiques.
(2). Dans diverses langues voisines: Mogum, Baraï~ par exemple, c'est
le même mot qui désigne les deux idées.
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en font ;ê.t,a;t et permGttent de mieux saisir l'idée s'en font les Saba.

C'est Dieu, pense-t-mn, qui fait naître les enfants, aussi d'un homme

qui a une nombreuse prospérité, on dira qu'il Gst protégé de Wasa. Tout

le bien qui arrivG aux hommes lui est partnculièrement rapporté ou est

espéré dG lui: la force, la santé, l'abondance aussi. A un de ses amis

qui avait aoheté suooessivement plusieurs chevaux et qui los avait vu

mourir l'un après l'autre, un homme de Temki disait: "Les chevaux qui

sont morts, c'est le passé Dieu est grand il te donnera d'autres chG

vaux 1". Cependant Dieu peut être tenu pour responsable d'un malheur ou

d'un désagrément: sl un homme va à la chasse ct qu'il revient bredouille,

il dira par exemple "Dieu m'a refusé ••• ". A la saison des pluies 1966,
les champs de mil berbéré des paysans de Temki ne reçurent presque pas

de pluies alors qu'elles tombèrent normalement sur le village à quatre

kilomètres de là seulement. Lors de la fête qui suivit les principaux

notables insistèrent dans leurs discours sur l'idée que o'était Dieu

qui l' avait voulu: "Si tous les épis de nos ohamps de berbéré sont morts,

ne nous disputons pas avec ~QS amis à ce sujGt: c'est Dieu qui a fait

cela 1", déolara l'un d'entre eux, Nadim.

Ils voulaient écarter l'idée d'une intervention maléfique et mon

traient ainni que d'une part Dieu n'envoie pas que le bien, et de l'a~

tre, qu'il est finalement responsablG des réooltes.

D'une façon générale on retrouve l'idée que Dieu donne à chacun sa

destinée, bonne ou m~lvaise. Un ohant qui fait parler une femme stérile

déclare: "Comment Dieu m'a-t-il fait naître ?" et un autre montrant une

femme qui se lamentG devant un orphelin dit: "Regardez cet orphelin: le

malheur est en abondance sur sa tate. C'est Dieu lui-môme qui a parlé

à cet enfant c Ecoutez sa parole". Dieu donne aussi sa place à ohaque

homme et le chef politique, le "mogër", tient en quelque sorte son auto

rité de Dieu. Lors de la fête de fin de pluies de la grande Margaï de

Gone (14-17 novembre 1966), un des parents du "mogër" fit un discours

au cours duquel il déclara: "Le"mogër" c'est Dieu qui nous le <.tonne.

Notre frère que Dieu a placé devant nous, il faut lui obéir 1". Enfin los

Saba pensent que certaines morts - pas toutes - sont envoyées par Diou: Il

"quand Wasa a visé quelqu'un avec sa frondG, dit un chant, même si on

pleure, il ne reviendra pas en arrière 1". On trouve également dans ce

chant l'idée que Dieu ne peut pas titre attendri, ni,fléchi par l'homme,

au moins directement,

Le Dieu d'en haut se préoccupe-t-il de la conduite des homme sur la

terre? "Oui", répond le vieuxA1!9f , chef du village d'Urmi qui affirme:

"Les anciens parents pensaient que Dieu a.dJmait.lIhpécialement les bons".

Mais cela ne ve~t pas dire que ce contentement se traduise par une

faveur accrue. Pour sa part, Ratu, chef du village do Gone, fait rGmar

qucr que "certains, même s'ils sont bons, souffrent depuis le début

jusqu'à la fin de leur vie, d'autres au contraire grandissent et meurent
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dans la richesse 1" et il conclut: "Ce que Dieu pense des hommes, on ne

peut pas le savoir 1 Les histoires de Dieu, on ne peut pas les savoir ••• "

Du moins après la mort, Dieu récompense-t-il les méritants? Certaines

réflexions donnent à le penser mais nous n'avons pas réussi à déterminer

s'il s'agit là d'options personnelles ou admises par tout le groupe.

Lorsqu'on évoqUE:!'.\ü cette notion de Dieu &l'Œp~i·é.un:..' que l'on retrouve

un peu partout chez les peuples d'Afrique, on ajoute généralement qu'il

s'agit d'un "Deus otiosus", c'est-à-dire, d'un Dieu inactif, lointain,

ne s'occupant pas des hommes. Effectivement, chez les Saba comme chez les

autres Hadjerai, aucun culte n'est rendu directement, spécifiquement à

Dieu. Le problème qui se pose à leur sujet est donc le vieux problème

dû l'ethnologie religieuse: déisme ou théisme? Dieu abstrait ou Dieu

présent et effectif ? Il nous a semblé après nos missions chez eux,

qu'ils ne considèrent pas que Dieu se désintéresse des hommes, bien au

contraire 1 Les citations que nous avons faites montrent que les Saba

attendent de lui leur bien, aussi les remarques d'A.H. Ba sur l'animisme

en savane africaine (2) nous paraissent bien coincider avec nos propres

observations lorsqu'il décle.re "La foi en la providence de Dieu est 10

fondement même du grand espoir des nègres, sans distinction do croyance

( ••• ). Les animistes confessent que Dieu est différent de nous mais cela

ne veut pas dire qu'il est indifférent". Cette différence de nature em

pôche Dieu d'être atteintdpa~cî~~eBbmmes; olle ne l'empêche pas d'être

présent et d'agir. Aussi,bien que les allusions à "Wasa"Vitto" soient

innombrables lors de la célébration des cérémonies Saba,les prières, en

particulier les prières de demande, ne lui sont pas adressées en personne

mais passent toujours par le canal d' intermédiail"es, le plus souvent ..,par

ces "Margaï" que nous étudierons plus loin, parfois aussi par l'esprit

de parents proches disparus.

Nous avons déjà discuté ailleurs (3) de la possibilité d'emprunt à

l'Islam par les Hadjeraï de cette notion de Dieu suprême, et nous avons

conclu qu'il s'agissait bien d'uno croyance propre aux HadjeraY, le nom

de Dieu variant d'un groupe à l'autre et chaque langue ayant son propre

mot pour le désigner.

----,----------,----- ------_ .•._-
(1) cf. infra p.
(2). in "Les religions africaines traditionnelles - Rencontres interna

tionales de Bouaké" - Paris - Ed. Seuil. 201 p. 1965.
(3). J. F. VINCENT "Les r.1argaï du pays Hadj eraï ••• " op. ci t •
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l'Islam, puisque les Saba sont entourés de voisins islamisés: Arabes

Missirié, qui V.iennent nomadiser chaque année à leurs côtés, Yalnas éta

blis à demeure, et aussi,Mogum, dont quelques villages sont presqu'en

tièrement passés à l'Islam, au moins un Islam de surface. Enfin ils re

çoivent parfois la visite d'écoles coraniques itinérantes et de commer

çants musulmans. On commence ainsi à observer à Gone, siège pourtant de

la pl~~pimportante Margaï Saba, trois. ou quatre hommes qui font chaque

jour la prière - mais n'observent pas le Ramadan ni l'abstention de

boissons alcoolisées - tout en continuant à entretenir lours autels

familiaux, et même à desservir a~s autels collectifs. On peut donc avan

cer peut-ûtre qU~il'idée que les Saba ont de "Wasa Vitto" apparaît si

nette et vivante, c!est~en partie à cause de l'insistance de l'Islam sur

l'unicité et la grandeur d'Allah.

Créateur de l'univers et de tout ce qu'il contient, Wasa l'est

aussi des génies du sol, les "Margaï" , qu'il parait bien avoir créés an

~érieurement aux hommes et que nous allons évoquer à présent.

Avant d'expliquer la nature exacte des "Margaï" il nous faut régler

un petit problème de terminologie. Le terme de "Margaï" sans doute dé

rivé du Kenga par l'intermédiaire de l'Arabe (1) est un terme commode

car il permet de désigner par un seul mot ces ancêtres surnaturels, en

qui croient tous les groupes Hadjerai,et qui possèdent donc un nom par

ticulier dans chaque langue. Le Saba, lui, nomme ces esprits "Dawin".

Le mot "filargaï" a été emprunté telqu~l par les premiers Français, en

l'occurence des administrateurs, qui so heurtèrent à leur exmmt~nce. Ne

sachant comment traduire ce mot en français, ils parlèrent tout simple

ment de "Ir1argaï" , féminisant ce mot à cause de sa consonance semble-t-il:

en réalité il existe, on le verra, un certain nombre de "Margaï~hommes"

faisant pendant aux "Margai~femmes" plus nombreuses cependant. Quant à

nous, cette féminisation étant à présent établie par l'usage, nous par

lerons le cas échéant de "grande" ou de "petite Margaï" en précisant à

l'occasion le sexe véritable de "la Margaï ll désignée.

Il paraît préférable cependant d'employer directement un terme fran

çais. Mais alors lequel? Le mot le plus apte paraît encore être le

mot IIgéllie~ malgré son impréaision. C'est d'ailleurs la traduction qui

avait été adoptée par les Arabos, premiers observataurs des "Margaï" qui

parlèrent à leur propos de IISheïtan". L'arabe très simplifié parlé qu

Tchad n'emploie pas le terme "Djonoun"; il utiliso également en ce sens

le Mot " s (,heïtan" qui prend une ambiguïté qu'il n'a pas normalement.

-------------------------- -----------------------------------
(1). cf. Peter Fuchs: "Le culte de la 1l1argaye chez les Hadjeraye" 

Vienne - 1960.
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Une traduction française approximative rend donc le terme "sheïtan" par

le mot "diable", d'où une double traduction aboutissant à 11 affirmation:

"la Margaï c'est le diable" (au lieu"a'une Margaï est un génie"). Cer

tains administrateurs pressés ont pris cette phrase dans le sens théolo

gique précis qu'elle a pour un Français christianisé et en ont conclu

que la "Margaï" était un esprit unique et malfaisant, une puissante force

du mal. Une étude attentive nous montreta en réalitê que les lI~largaï" ne .' J.: ..

sont pas plus des forces du mal que du bien, et surtout qu'il existe

une infinité de "Uargai" différentes, plus ou moins puissantes, possé-

dant chacune son propre territoire: le mot "Margai ll nlest qu'un nom

générique.

Que sont donc les "Margaï" ? On pourrait dire que les"Margaï" sont

des "esprits" si nous ne craignions pas le Tague de ce terme. La meilleu

re définition serait peut-être celle de J. Goetz (1), "un quelqu'un in

visible"o J. Goetz pcécise ainsi sa pensée: "là où nous disons esprit

ils (les primitifs) croient en une présence qui se manifeste par une

activité". Cette idée, nous l'avons trouvée nettement exprimée par le

vieuxMe'f: chef du village d'Urmi: "La Margaï existe puisque quand on

parle par son nom, on réussit 1".

Le caractère d'êtres invisibles en temps normal des Margaï est bien

souligné par la comparaison plusieurs fois emp~' par des informateurs

différents: "elles sont comme le vent: on sait qu'il est là mais on ne

le voit pas", nous a dit ainsi Karama, chef de terre de Goboro-Bara. L'in

dividualité des Margaï est soulignée par le fait que chacune possède son

nom dont l'origine n'est jamais expliquée. Ce nom, la Margai le révèle

à ceux dont elle désire être honorée, en même temps que sa présence même.

Il ne sera ensuite prononcé qu'à de:. rares occasions, et avec le plus

grand respect.

Cependant en quelques rares cas elles peuvent s'incarner prenant

alors l'apparence d'un python ou d'un varan- (2).

La façon la plus courante de manifester leur présence est de prendre,

de "monter" disent les Saba, parfois un homme, le plus souvent une femme

qui devient le "cheval de la Marga!". "Dawin da piso ll , "la Margaï monte

son cheval", disent-ils, lorsqu 1 une femme entre en transes. Les Saba

interprètent ces crises de possession comme une visite de leur illargaï,

aussi quand une femme commence à trembler ou à faire des mouvements

saccadés, première étape de la crise, le prêtre de la Margaï, se kréci

pite et balaie le sol devant elle en signe de respect en disant 111J.10so

l>loni" , l1bonjour, princesse" (3)., s'adressant à la femme comme au génio

-------,---------------, ---------------
( 1) •

(2).
(3).

J. GOETZ: "Les religions des primitifs" in F.~l. Bergouninux et J.
Goetz: "Les religions des préhistoriques et des primitifs. 1I Paris,
A. Fayard. 1958.
cf. infra p.
dans le- cas. de Gubdia , génie féminin de Gone.



- 46-

lui-même. Généralement tous se réjouissent de ces apparitions: "notre

Marga! vient au milieu de nous. Elle nous montre qu'elle est tristo,

elle aussi, et vient pleuree avec nous 1" nous disait Abdalla, chef du

village de Goboro-Bara lorsque, au cours de funérailles auxquelles nous

assistions une femme fut affolée par un génie de la montagne.

Cette identification de la femme au génie est soulignée par la

possédée elle-m~me qui souve&~Ui! sanctuaire du génie et s'empare d'un

des accessoires lui appartenant en propre: chéchia rouge, chasse-mouches,

épée, bracelet etc •••

Nous avons été témoin à diverses reprises de scènes de possession

et avons essayé. une fois la Margaï "descendue", d'interroger les "mon

tureaM ellea-m3mes (1), afin de savmir si elles voyaient ou non les gé

nies qui les possédaient. La plupart ont affirmé ne se souvenir de rien

après le œpart du génie, mais en deux cas, les possédées ont déclaré

que lors de leurs crises elles voyaient le génie auquel elles s'identi

fiaient. Il est intéressant de soulignerqH~ns les deux cas l'apparence

humaine prise alors par le génie coïncidait avec le sexe reconnu à la

Margaï: une femme possédée par Gubdia, la grande Margaï-femme de Gone,

décrit ce génie comme une vieille femme majestueuse, habillée de façon

traditionnelle, et une autre possédé~~lmagne, un génie masculin de

clan à Murra!, le décrit comme un très vieil homme à cheveux blancs.

Les génies @omIDe les hommes, tirent leur origine de Wasa et ont

été créés par lui, antérieurement aus hommes pensent les Saba. Aucun

mythe à notre connaissance, n'explique les circonstances de cette créa

tion. Ce sont eux les premiers occupants de la montagne et donc les

Téritables propriétaires du sol ou tout au moins une certaine catégorie

d'entre eux. Les animaux sauvages, la végétation naturelle et aussi

les plantes semées par l'homme et l'homme lui-même, tout ce qui vit et

pousse sur leur domaine dépendra donc de leur bon vouloir.

Les génies sont toujours terrestres (2) localisés dans un village

déterminé, ou plutat à l'intérieur du terrai» de ce village. Ce n'est

dans le seul cas - très particulier, on le verra - de la grande Margai

de Gone qu'on trouve un génie exerçant sa puissance sur les habitants

de plusieurs villages différents. Ils sont dit "habiter" tel ou tel

village, soit la montagne elle-même, soit 10 sanctuaire seulement (3).
Ici: il nous faut préciser un point important. Lors de nos premières

en~uêtes, en constatant que les autels de Margai comportaient une

-----------------------_...._---------------------
(1). cf. infra p.
(2). Nous n'avons pas rencontré chez les Hadjeraï de gen~es de l'eau. Ce
ci est un des tnàtts qui/opposent fortement les Hadjera.ï à leurs voisins,
les Gula du lac Iro, étudiés par Cl. Pairault.
(3). cf. infra p.
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poterie sacrée qui n'était touchée ou déplacée qu'avec le plus grand

respect, nous nous étions posée la question de savoir si le génie révé

lé habitait ou non dans le pot lui~~me. Nous pouvons à présent affirmer

que non. La poterie ne fait qu'appartenir au génie, déclarent les dif

férents desservants que nous avons rencontrés, tout comme lui appartien

nent parfois en plus divers objets qui deviennent à ce titre aussi sa

crés que la poterie elle-même: bracelet, chasse-mouches etc ••• De plus

il faut remarquer quo la ltaiamDlrlrès fréquente entr~génie et une pote

rie n'est pas obligatoire: ~ous avons rencontré certains lieux de culte

qui ne comportaient aucun objet sacré, pas marne une poterie.

Quel est le rôle exact des MargaI ? Ainsi que le montrent aussi

bien les chants et les prières des Saba que nos conversations avec les

notables, leur rôle est avant tout un rôle d' iLntermédiaire,. de relais.

Ce sont elles qui vont guider, canaliser vers "Wasa Vitto" les prières

de demande des hommes. "Où aller pour parler à Dieu? il n'y a pas

d' endroit pour cela 1 tandis que pour les lliargaI si !" dit Abdalla, chef

du village de Goboro-Bara (1). Tandis que Yoma, pratre de la grande Marga!

de Gone précise: "Dieu a donné le Coran aux Arabes, aux Nuba (2) il a \. )\U....

donné la Margai. C'est lui qui l'a envoyée. Elle parle ~ Dieu; il lui

donne ses commissions. Elle représente Dieu dans ce p~s. Les gens du

village connaissent le chef de Margaï: lui connaît la Margai; la Margaï

connaît Dieu". "On demande des choses à la Margai qui les demande à

Dieu: la pluie par exemple, on la demande à la Margai mais c'est Dieu

qui la donne. Quan~ on parle devant la Margaï, on appelle Dieu en même

temps." explique encore Karama, chef de terre de Goboro-Bara. La péri

phrase par laquelle on désigne parfois la Margaï de Gone: "Wasa Bweti", i-v

1:-0 "la bouche de Dieu" est également significative. "Tu es là ou tu

n'es pas là 1" demande à la l~argai de Kongot son desservant au moment de

la fête du début des pluies J "Si tu es là, il ne faut pas que nous

souffrions comme en ce moment! Nous avons apporté cette bière pour que

tu demandes à Dieu de nous envoyer beaucoup;de pluies et que tu demandos

aussi que les maladies soient repoussées. Q'elles ne viennent pas jus

qu'ici 1"

Toutes ces citations montrent bien que pour les Sapa la position

des Margaï, à mi-chemin entre Was~~et les hommes, en fait dos intermé

diaires obligés dans un sens comme dans un autre: délégués de Dieu au

près des hommes, les génies sont aussi les intermédiaires des hommes

auprès de Dieu, ce dernier aspect étant diài~~urs, semble-t-l1, le plus

apparent. Leur rôle est donc "de porter et de renforcer l'offrande"

,------------_._---------_._---....-.-----
(1). En français, car, ancien combattant, il parle français couramment.
(2). C'est ce terme de Nuba qu'emploiont les Saba plutôt que celui d'Ha
djeraï lorsqu'ils veulent désigner l'ensemble des montagnards du Guéra.



pour reprendre l'expression de L.V. Thomas, décrivant le rôle deb génies

dans les diverses religions africaines (1).

Cette cita.tion nous aide d'ailleurs à si tuer les "Margaï" par rap

port aux autros puissances du panthéon africain. On se trouve alors

presque débordé par les points de comparaison. Une analyse bibliogra

phique montre en effet qu'un peu partout chea les peuples de Sahel on

rencontre de pareilles divfmttiéésecondaires. Citons simplement au

hasard de nos lectures les "M'bolom" des Mofu, groupe Kirdi du Nord-Ca

meroun, les "Melim" du Bura, population du Nord-Négéria, les "LouaI"

des Konkomba du Nord-Togo, les "Zin" des Songha!id'liL Niger, enfin les"

"Bun" des Bariba du Haut-Dahomey (2).

Toutes ont la carctéristique d'apparaître commes des divinités

intermédiaires entre les hommes et le Dieu suprême qui les a créées,

d'être le canal nécessaire entre lui et les hommes. Pour L.V. Thomast

(3) la présence de ces divinités secondaires serait si importante qu'il

n'hésite pas à définir l'animismo "comme la conception métaphysico-reli

gieuse qui introduit une multiplicité d'êtres intermédiaires entre Dieu

et l'homme". Les ob::;ervations de A.H. Ba sur l'''animisme en savane afri

caine" vont dans le même sons puisqu'il voit dans cette présence un

trait fondamental de la mentalité africaine: "le nègre a, par nature,

tendance à placer partout ct en toutes circonstances un intermédiaire

entre lui et son interlocuteur, quel qu'il soit •••• Il n'est donc pas

étonnant, ni contre nature, que le nègro au Sud du Sahara ••• sc soit

créé des intermédiaires pour conjurer Masa Dambali. (Dieu)" (4).

Ainsi s'explique cette apparente contradiction d'un Dieu suprême

à qui n'est rondu aucun culte et de divinités secondaires qui drainent

au contraire vers elles toute l'activité cultuel~~e: les deux faits

sont liés etl'un explique l'autre. Cl. Pairault observateur des Gula

Iti du lac Iro, proches voisins donc des Hadjeraï, résume et explique

de la même façon une situation toute semblable: "La religion dos génies

n'est ( ••• ) ni prévalenté, ni jux~aposée à la religion du Dicu-qui-fa

çonneJ l'occurence du culte adressé aux génies apparaît plut8t comme

corrélative de l'absence de culte envers Dieu (5)~'

Les Margaï ne se caraGtérise~t pas par ce seul rôle passif de re

lais. Elles manifestent au contraire une activité d'autant plus grande

---,------------------ ---------_._._----------.-- -----
(1). L.V. Thomas - "Prodromes pour une analyse phénoménologique des
religions négro-africaines traditionnelles." Cours ronéote Fac. Lettres.

Dakar-123p.
(2)~ G. Marchesseau:"Quelques élémen~s d'ethnogxg;jlhie sur les Mofu du
Massif de Durum" - Bull. Soc. Et. Camer. nO pp. 7-55 1945.
C.K. MEEK : "Tribal studies in Northern Nigeria "- London T. 1 582p.
T. 2 633 p. 1931 (cf. T. l Chap. III).
J .c:nm-OELICH: "La tribu Konkomba du Nord-Togo" Mém. IFAN Dakar n' 37
253 p. 1954
J. ROUCH: "La religion et la magie Songha~" - PUF- 325. 1960.
J. LOMBARD: "StDuctureade l(rpe "féodal" en Afrique Noire" op. cit.
d'Outre-Mer".

1
3j. L.V. Thomas: "~rodromesll••• op. cit. p. 50.
4 • A.He Ba: op. C1t.
5 • Cl. Pairault: OP. cit. PP. 361.



que la foi de leurs fidèles est vive: ~'est à tous momen~s alors qu'ils

_ 49 _'reconnaîtront dans tel ou tel événement la marque de leur volonté.

Cette activité se marque d'abord d'une façon négative: elles sont

celles qui punissent parfois légèrement - une simple maladie est envo

yée, en avertissoment en quelque sor~e - parfois duremont: ~'est la

mort, cette fois, qui frappe le coupable ou l'un des siens, ou c'est la

sécheresse qui s'abat sur le village. C'est cet unique aspect que retient

d'elles J. Pouillon, observateur des Dangaléat, groupe Hadjerai du

Nord, en les présentant comme aoSi~OrcGS déréglantes qu'on cherche à se

concilier par des sacrifices et dont la bienveillance consiste à s'abs

tenir" (1). Mais si les It1argai effectivement "dérèglent" la vie du vil

lage ce n'est Jamais gratuitement pensent les Saba. Il y a toujours ~~e

raison qui justifie leur courroux. Ainsi devant une maladie, une insuf

fisance des pluies, une épidémie, il faut d'abord trouver l'explication,

le méfait passé qui explique le malheur présent. Cette explication,

c'est soit une femme possédée par la Margaï - donc la M~rgai elle-même

qui la donnera" soit plus couramment un devin qui la trouvera on inter

rogeant la poussière du sol ou les galets du quartz (2). Parfois, il

est vrai, la "faute" est si ténue que la "châtiment" apparaît disp:copOJ.'

tionné. Ainsi, à Temki, une femme encore jeune tombée malade apprit par

le devin que sa maiLadie lui avait été envoyée par certain "génie" du

village pour avoir volé du sésame à un mem bre de la famille du dessc~"

vant de ce génie ••• environ vingt'ans auparavant. La femme mourut peu

après et sa famille, tout en manifestant sa douleur, ne s'étonna pas ~

elle connaissait la raison de cette mort.

Est-ce à dire que les Saba ent une notion de faute morale? Oui,

si cette faute est considéréenon pas comme une offense personnelle à

Wasa, mais comme un dérèglement de l'ordre social, et donc comme une

offense envers la société elle-même. Et là nous . J' ;'1 .•: _ ;: les Margai qui

apparaissent cette fois comme aes gardionnes de l'ordre. Tout ce qui

peut apparaître comme une menace contre la cohésion du village est im

pitoyablement puni par elles. Nous venons de citer le cas d'un vol en

traînant la mort de la coupable. Les Margai ne tolèrent 9D8effet ni vols,

ni graves dessentiments. C'est un des rôles du prêtre de la Margaï que

de séparer les belligérants. Karama de Goboro-Bar~ intervient au cours

des disputes qui deviennent sérieusûs en criant: "Séparez-vous, séparez

vous sinon je vais nommer la Margai 1". Une telle menace crée immédia

tement le calme. Lorsqu'au cours de la fête des premières pluies la

bière do la Margaï de la montagne, au lieu de rester claire se trouble

et prend une couleur rougeâtre c'est que la Margai est:fâchée et qu'il

y a des disàensions à l'intérieur du village. Les coupables, déterminés
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par le des:servant iront "oublier leur rancune devant l'autel de la Mar

gai". De. mame le sorcier, le "mogome", cet être a:..social qui mange se

crètement l'âme de ses semblables, est combattu activement par les gé

nies qui tentent de le faire mourir. Enfin les femmes qui trompent

leur mari, qui le quittent sans motif valable, ou qui se remarient sim

plement en dehors du village, tombent malades et en meurent parfois:

nous avons plusieurs fois assisté à Gone à des consultations de la grande

Margaï oi les femmes, en personne ou représentées par un membre de leur

tamille, venaient te~er de désarmer àoncourroux soulevé par une conduite

de ce genre.

Si c'est à la colère des génies que sont attribuées les catastro

phes, c'est aussi par leur bienveillance qu'est eApliquée la prospérité.

Les deux aspects sont complémentaires. Lors de notre première mission

nous nous étions posée la question de savoir s'il fallait considérer

les Margaï comme des esprits foncièrement mau~eillants ou bienveillants.

C'est la question elle-même qui nous parait aujourd'hui sans objet.

Pour les Saba, les "Dawin" ne sont ni bonnes, ni mauvaises en elles

mêmes. Elles peuvent être 1 t un ou l'autre tour ~ tour. Mais leur mal

veillance elle-même est limitée par leur sens de la justice, unc justico

pointilleuse qui explique leur sévérité. Ce sens de l'équité nous paraît

bien illustré ~ ~e réflexion du prêtre de la grande Margai do Gone,

qui disé\.it à un consultant venu avec des a't'frandes importantes (un ch';··

val et une chèvre): "Quand vous parlez devant la Margaï, il faut (l.ir·;

toute la véri té sinon la Margaï vous poursuivra 1 'Un homme qui dit la

vérité et qui apporte un peu de mil ~ermé obtiendra sa santé; tandis

que celui qui amène dix chevaux et qui ne dit pas la vérité ne retrou

vera pé.'.s la santé 1"

Les Margaï peuvent donc aussi bien favoriser les récoltes et accor

der la fécondité aux hommes etaa~r~l~~~ (1). C'est là un point impor

tant car les Saba, comme la plupart des gens de SahaBl, consomment

presque exclusivement du mil et une récolte médiocre ou abondante con

ditionne la nourriture de l'année entière.

Toutes nos observations tant de 1961 quo de 1965 et 1966 - nous

font conclure que c'est bien à la protection des Margai - et à celle

indirecte de Wasa - que les Saba, ainsi que les autres Hadjeraï de Melfi,

attribuent l'abondance de leurs récoltes. Nous nous trouvàns donc sur

ce point précis en nette opposition avec J. Pnuillon qui écrit z :1.~

---------------.------_._------------_.
(1). Les descriptions de M.J. Tubiana (op; cit. cf. p. 171) montrent une
étroite parenté entee le rôle des MargaI et celui des génies -Manda" des
Bilia-t. "Nos onquêtes, dit-elle, nous ont jusqu'à présent toujours pré
iS'Q'n't~ lQ "manda" comme ayant un rôle bénéfique et protecteur. On lui de
mande d'envoyer la pluie, de faire pousser l'herbe et le mil; de proté
ger les gens et les troupeaux, dtécarter les maladies. Quelquefois les
prières s'adressent directement à Dieu ("Iru") mais le plus:_~souvent le
"manda" sert d'intermédia.ire. La prière des "magu" est suffisamment
explicite ( ••• ) "Teli'i toi tu eB un"manda", fait que Dieu nous envoie
de l'eau". Il ne semble pouvoir causer la mort que pour punir quelqu'un
qui a fait du tort a.ux siens".
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quant à lui: "les Margaï ne font pas pousser le mil" (1) ne leur accor
dant, on l'a v~, qu'un pouvoir restrictif, celui d'emêcher le miro de
donner une récolte normale. Dans cette interprétation, "normale" signifie

donc "abondante" mais ceci est en contradiction avec le caractère capri

cieux des pluies dont le volume, en ces régions, varie fortement d'une

année à l'autre parfois du simple ou double. L8s Hadjeraï savent bien

qu'une récolte abondantE n'est pas plus conforme à la nature des choses

qu'une sécheresse. L'~nnéeoù les greniers sont bien pleins ils en remer

cient expressément les Margaï lors des fêtes de fin des pluies - ceci

nous a été affirmé un peu partout: l'abondance comme la disette leur

est rapportée.

Le rôle positif des "Dawin" apparai:t plus nettement encore dans la

lutte qU'élles smnt censées men&~ contre les maladies. Pour les Saba en

effet, les maladies sont pas des fléaux abstraits mais des sortes d'êtres

nuisibles, rôdard autour des villages, empruntant les mêmes chemins que.

les hommes et dont l'assaut paut~ltre repoussé, comme le serait un as

saut ennemi (2). Et ils pensent que les génies font des rondes latnuit

autour du village afmn de guetter les maladies: parlmie, disent-ils, on

entend les "Dawin bcmbardant" les maladies avec des matériaux invisibles

mais qu'on peut entendre rouler le long de la mmntagne.

Enfin les Margaï peuvent défendre le village en guettent les voleurs

de "l'âme du mil" (a) et en rendant au village la be:i.le récolte qui, sans

elles, aurait fondu. Un chant de la grande Margaï de Gone clit ainsi: "

L'âme de notre mil de Bayak', (il s'agit dl un gr'and"berbéré", i-e champ de

terre noire répondant à ce nom) ils nous l'avaient prise mais cette

femme-là O-a grande Margaï de Gone )est allée l'arrachée de leurs mains 1"

Pour terminer cette discussion sur le caractère ambivalent des

génies, il n'est pas inutile d'évoquer les sentiments qu'ils inspirent

à leurs fidèles et les jugements qu'ils portent sur eux. Selon le vieux

A~ cl'Urmi on constaterait une différence entre les générations: les

vieux affirmant qu'il ne faut pas avoir peur des Margai qui sont au fond

bénéfiques, les jennes redoutant au contraire leurs interventions. Ce

changement d'optique nous semble quant à nous traduire l'islamisation

progressive de ce village, qui sous l'influence des voisins Arabes séden

taires, se détache peu à peu de ses croyances.

Il nous semble finalement que nos propres hésitations sur la nature

des Margai nous les retrouvons chez les Saba eux-mêmes. Un \1,adeurGch'.ntc

chants et surtout les explications qu'ils nous donnèrent à son sujet nous

paraissent à cet égard parfaitement caractéristiques. Lors de la fête de

la grande Margaï de Gone. il y ~ toujours des crises de possession (4).

• r~ouinon.op. cil. p.' 26: '
• On retrouve ~~e personnification identique des maladies chez les po
ations d~ Nord-Nigéria (cf. C.K. Meek. op~ cit. I. p. 163).
• cf. infra p.
• cf. infra: "les chevaux dQ Margai ll p.
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En effet, disen"i les Saba, "la Margaï a entendu qui on a bien organisé la

danse, que l'orchestre joue avec rythme, que tous chantent bien. Elle

se dicide alors à sortir de sa case (i-o à posséder une femme~. A cc

momen"i là, disent-ils, dans l'assistance les gens sont partagés: les

uns disont "la Marga! est un bandit qui tue les gens 1" et les autres

de 10ur répondre : "mais non, c( est notre femme 1 (1). Et c'est à la

fois pour rassurer les premiers, et pour aocuei11ir dignoment la Margai,

que dès los premiers symptomosde possession, tous, abandonnant le chant

qu'ils étaient en train de chanter, en~onnentr 1l0ù va notte Margai ?

Elle yan venue pour Qauser avec nous 1 causons avec elle 111.

~ne dernière caraatérmstique importante des Margaï est représentée

par leur caractère seMue1: elles son"i hommes ou femmes. Ce sexe n'est

pas, comme nous l'av~onB pensé au cours de notre première mission de

1961, dorillé par le hasard ou les circonstances, il correspond en réa1i

tQ à une 1ifférence profonde de nature.

)
U:n.u iur..la Les Marga1 de la montagne

Une. étude un peu attentive révèle en effet l'existence de deux sor

tes de grandes Margaï. Les premières - "Dawin na vitte", mot à mot

"Margaï de la montagne", localisées avec précision dans la montagne

dominant le village, portant souvent le même nom qU'G11e, sont vraiment

des "genii loci", des esprits du sol, propriétaires de toute l'étendue

des terres du village, brousse, rochers et champs cultivés, avec qui

les hommes ont passé un contrat d'alliance.

Ces espr~ts de la montagne sont !~~i~~E~_!~~!~!~~_-nous n'avons'

rencontré chez les Saba,aucune exception à cette règle - et los Saba di

sant à leur sujet que cc sont des "grandes !'!argai", des Margaï puissantes,

car pour eux "les Margai: femmes sont les plus fortes".

Il n'ya le plus souvent qu'une Margaï de montagne par village, mais

en certains cas il peut en exister un ensemble de deux ou trois, cet

ensemble étant alors desservi par un homme unique (2).

Ces Margaï de la Terre et de la montagne ont toujours pour prêtres

des "gens de la terre".

Elles possèdent un habitat précis: un trou, une fente ou une poti~o

grot.te dans la montagne véritable.ment considéré comme leur "maison" -.

qu'elles quittent parfais pour Bèupromener autour du village (et no~

(1). La grande Marga! de Gone est un génie féminin.
(2). C'est le cas à Goboro-Bara ov trois génies féminins, Dion, Lam et
Tirpo veillent sur le village. Leurs fêtes sont célébrées en m~me temps;
on les invoque toutes les trois ensemble. "Elles ont, nous dit leur
desservant, la même parole". A Gone également nous avons trouvé deux
génies féminins de montagne, E1si1 et Bai;ai confondus dans le même oilte

'et ayant le même desservant; à Temki, chez les Sokoro, c'est encore la
r. m~me situation.



- 53 -
pas dans le village). Elles ont une personnal~té bien marquée: leur faveur

ou lour courroux se traduisent immédiatement par des largesses ou des cala

mités. Elles se manifestent fréquemment en montant régulièrement leurs pos

sédées attitrées: au moment des fêtes, et de plus, dans les circonstances

extraordinaire s. Elles utilisent aiu.S:lrll' animal qui leur est attaché: une

pant~ère que chacun peut voir et décrire et qui demeure dans la montagne

à proximité de la "place de la Margai". Les hurlements nocturnes de la pan

thère traduisent la réprobation de la Margai ou avertissernt·~ de l'approche

d'une calamité (1).

Ce sont les Margaï de la montagne qui sont les véritables propriétaires

du sol, ceci est particulièrement évident lorsqu'on étndie le rôle de leur

de~servant (2): aucun travail des champs, aucune chasse, aucune cueillette

en brousse ne pourra être exécuté sans son accord traduisant l'accord des

génies du sol. Ce sont elles aussi essentiellement naintiennent l'ordre à

l'intérieur de la société.

Ces génies peuvent s'incarner en quelques rares cas: ils prennent a

lors l'apparence d'un python. GUdiia, prêtre de la Margaï de Terre à Mar

guia , nous a raconté ainsi qu'une année où la pluie ne se décidait pas à

tomber il alla à la grotte de la Margai dans la montagne et y versa des

offrandes de mil germé. Aussitôt la pluie se mit à tomber à torrents. Gu~

dia était donc bloqué dans la petite grotte attendant la fin de la p~uie,

lorsqu'il sentit ~uelque chose de froid dans son cou. Sachant que la Margaï

se montrait sous l'apparence d'un serpent, il comprit que c'était la Margaï

qui se manifestait en la personne d'un énorme boa python. "La Margaï" le

mordit un peu à l'épaule puis se retira dans les entrailles de la montagne.

Guddia fut très heureux de cette rencontre et l'annonça joyeusement au

village: cette année là la récolte de mil fut très abondante.

Il est intéressant de noter que les Zaghawa, autres montagnards du

Tchad, croient également à l'incarnation possible de l'esprit de la monta

gne dans un serpent et considèrent sa rencontre comme un heureux présage (3).

b) Les Margai de chefferie

En dehors des Margai de la montagne, il existe d'autres Margai, les

génies honorés dans les sanctuaires de chefferie:,."Dawin na Mogron". Ces

génies ont une per€onnalité geaucoup plus floue; ils sont beaucoup plus

(1). La signification de ces hurlements sera donnée par un dovin utilisant
une des "gara". .
(2). cf~ infra p. 94. ..
(3). M.J. Tubiana - op. cit.l "Prières et offrandes sont adressées à. l'an
cêtre ("er") fondateur du clan. Ident:if1é à la montagne ou à l'arbre, il
est parfois présent sous la forme d'un serpent" (p. 16)-"Lo serpent qui han
te la montagne est la manifestation dans les ~rands moments de la vie du
clan de l'ancêtre comme être immortel n(p. 76" )" Ha-ya(une montagne»)~st la
demeure d'un serpent. Si le serpent se montre durant le sacrifice, ce sera
une hnnne année; si au contraire l ;~ ~~ le serpent reste caché c'est
le signe que l'année sera mauvaise".
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falots que les esprits de la montagne. Ils sont attachés non pas à la mon

tagne proche - où ils ne possèdent généralement pas de placo - mais à leur

sanctuaire toujours situé dans le village. Ils possèdent - "chevauchent"

parfois les femmes, mais plus rarement que les Margai de la montagne, et

le plus souvent n'ont pas d'animaux familiers. Ils ne s'incarnent jamais.

Ces génies sont presque toujours composites. Ils résultent le plus

souvent d'''emprunts'' à des voisins et sont alors un dédoublement de génies

existant ailleurs. C'est le cas de la Margai de chefferie des Buron de Mar

guIa venue de Goudboul, village Bolgo, de celle des Baron de Goboro-Bara

venue de MataIa, village Kenga, ou de celle des Baron de Temki qui consti

tuèrent une Margai de chefferie àl~par~1r da gel~à ,a~ Gune. Enfin la plus

célèbre Margai de chefferie du pays Saba, "!tJ.a", que se disputèrent Komolon,

Boton et gens de Karfisso, repose elle aussi sur un emprunt: elle vient

de Kollo, en pays Sokoro, où elle ~vait déjà été empruntée aux Kenga d'Ab

Touyour.

Dans un cas m~me, celui de Matara, le caractère factice du génie de

chefferie est nettement souligné par la tradition: elle rapporte en effet

que le génie de la chefferie fut ~~:::~q~é par un chef mainon qui "fit fEl,: :~~,~

un pot pour faire bien voir qu'il était le chef". Ainsi fut créé un gén.:.c

propre aux gens de la chefferie, Subuni, génie masculin.

~me dans ce cas de "création" le génie de la chefferie est mascu1in~

En effet presque partout (1) les génies de la chefferie sont des hommes.

Un problème se pose alors. Si les "gens de la c:hef€erie" ont reconsti

tué leurs génies de chefferie à partir de génies déjà existants, ce ne pou

vait ~tre qu'à partir de génies ~~~~~! comment s'explique alors le carac-

tère généralement viril des génies de chefferie? On peut supposer qu'il

s'agit là d'un changement de sexe volontaire destiné à mieux souligner la

différence de nature entre les génies d'une part et aussi entre ceux qui

leur rendaient un culte.

L'esprit masculin des sanctuaires de chefferie appara$t ainsi comme

une contre-partie du génie féminin du sol avec qui il forme une sorte de

couple. Cette observation est d'ailleurs faite par les Saba eux-mêmes car

plusieurs fois ils ont assimilé devant nous le génie de chefferie au "mari

de la Margaï de la montagne".

Le domaine réservé à chaque type de génie n'est donc pas égal: tandis

que l'esprit de la montagne est responàable de la fertilité de tout le pays

o~ en sus de l'ordre social, celui ,de la chefferie! lui, ne ~:o~~~e que de

t· "f'", c- o. ,- 0"'; ··0' -Il" ',.' Il'' . '" . t·' ,-.... , .,., ,- '.' -a •

1) 0.'; •• ~l:z:\'.;,I;1irlf~",-l~ ~ _'\:. \Tl iJ.·<.J, ~lO .~ l ,;... &. _\., __._~, ,.!," .... e.:;; . __rrlcrs• sau~ a ~argu~a. -o. - .' ~ .

l .' :~..~ : "iti)Jo .....u;~i ::.' ).:l..llon ::"'; ,... ~ n.'.:~ '.:J . _'n. '~ u:, :':":.3 zôni "s
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la défense matérielle du village, protégeant spécialement les guerriers

lors des expéditions. Aussi l'opinion de beaucoup de Saba est que les génies

de chefferie ne se fâchant ni ne récompensant de façon spectaculaire, "ne

font rien".

Bien que les Saba nous aient présenté les "Mainon", les "gens do la

chefferie", comme créés dans les montagnés en même temps que les "gens de

la terre", l'étude des Margai honorées par les premiers amène à conclure à

la plus grande antériorité des "gens de la terre". La culte des Margaï,

en cette hypothèse, aurait été uniquement un culte rendu à des esprits

chtoniens, esprits dispensaâBurs des récoltes et donc géminins. L'arrivée

d'une nouvelle couuhe de populations, les "gens de la chefferie", ne con

naissant pas ce culte des Margaï, et ne pouvant ou n'osant pas y participer,

aurait entrainér la création de génies protecteurs propres aux envahisseurs;

servant de pendant aux esprits de la montagne auxquels ils s'opposent par
le sexe, ct désignés abusivement par le marne terme.

0) Les "milmagne" ou génies ..de clan

Entrent également dans la catégorie des "dawin", des génies, les "mil

magne" qualifiés toutefois de "Dawin": ~. ;~11 1-e "petites Margai", par

opposition aux, "génies de montagne et de chefferie qui sont eux, de "grandes

Margaï" "Dawin i dwai".

Saut dans les trois villages Saba de l'Est - Matara, Godi et Bugunu

on trouve de un à plusieurs sanctuaires consacrés aux génies !'.milmagne".,. le

même..mot dmsigrlll ào'ha. fox" le éa:no:lluaà.raaeEiale génie lui-même. A la diffQ

rence des grandes MargaI les esprits auxquels s'adresse ce culte - en dehors

du terme générique de "milmagne" - ne portent pas do noms particuliers; on

sait simplement que ce sont des esprits maèculins, particulièrement atta

chés à la protection des clans, des "-.kubeti". Selon les Saba de l'Est,

appuyés d'ailleurs par d'autres informateurs, les Komolon seraient à l'ori

gine de ce culte: ils auraient apporté de leur pays un morceau de bois

sacré qui leur permit de re'.onsti tUQr un autel et qui est à l'origine de

tous ceux qui existent aujourd'hui. Un fait frappant et qui semble confir

mer cette hypothèse est le caractère récent de tous les sanctuaires étudiés:

leurs desservants étaient capables de nous indiquer à la suite de quelles

circonstances tel ou tel de leurs grands-pères ou arrières grands-pères

avai t décidé de rendre un cul te au"milmagne'l Vi ent également à l'appui de

cette origine Komolon des "milmagne" le fait que les groupes ethniques

voisins, Mogum, Sokoro et Barain - chez qui ne se trouve pas une troisième

couche d'envahisseurs correspondant aux Komolon - ne possèdent pas ce type

de sanctuaire~clanique.
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Les geliUes "milmagne" étendent leur protection sur l'ensemble des mem

bres d'un "okubéti" vivant en un m~me lieu et ••• s'entendent bien ens.emble.

Suivanü.les villages un ensemble de trois à dix familles conju8'aJJas a re

cours à ce génie, mais dans les cas d'isolés cohabitant avec l'"okubéti" de

leur mère par exemple, on peut trouver une seule famille restreinte en pos-

session de son propre Il milmagne".

La compétence d'un génie "milmagne" est strictement limitée: "il s'occu

pe uniquement des histoires à l'intérieur de l'''okubéti''. Il s'agit là

d'affaires simples: retrouver les enfants voleurs d'arachides ou de sésame,

ou effrayer une femme qui veut divorcer, par exemple. En cas d'accusation

les membres de l' "okubéti" et les apparentés peuvent jurer sur leur "mil

magne". Ils n'y font appel d'ordinaire que dans des contestations de peu

d'importance. Il constitue en quelque sorte un premier recours. Le cas le

plus fréquent de serments est celui de femmes accusées par leurs maris de le~

avoir trompés et cherchant à se disculper. Comme les grandes Margaï, les

"milmagne" punissent les parjures mais les maladies qu'ils envoient sont

tarement mortelles.

Âssez rarelIJentles desservants de "milmagne" nous ont signalé que leurs

génies affolaient ~es femmes, possédant donc une personnalité suffisammont

affirmée pour prendre une apparence corporelle.

Les génies "milmagne" sont souvent présentés comme les "11e11t.ènant.arJ

des Margaï de chefferie. Car, disaient les informateurs, "comme les Margaï

de chefferie ne font rien, il faut bien qu'il y ait 'quelqu'un pour faire

le travail et surveiller les gens"l". Cette opinion s'explique peut-~tre

aussi par le fait que les Komolon, assimilés aux "gens de la chefferie",

sont ~ l'origine de ce culte qui, comme eux, aurait été intégré au système

des Margaï de chefferie, avant de s'étendre, à la faveur des alliances con

çlues, chez les "gens de la terre" comme chez les "gens de la chefferie".

d) Les "duldule" ou génies protecteurs inqiv:hd.2::~~

Les génies"duldule" sont une dernière espèce de "D.awin" dont le domair,_

est encore plus restreint puisque leur protection ne s'étend qu'à un hon~o

et sa famille et disparaît à sa mort (1).

Comme les "milmagne" les "duldule" ne possèdent qu'un nom gén~l'i:~nc

désignant également l'autel qui leur est consacré.

Cette croyance aux "duldule" qui se rencontre aujourd'hui dans tous
--------------*----
(1). C'àst seulement au village Komolon de Mak que nous avons rencontré le
cas d'un sanctuaire consacré à un génie "duldule" et conservé de père en
fils depuis quatre générations.
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les villages Saba sans exception est, de l'avis de divers informateurs, an-

térieure .là.l' arrivée des Komo1on et aurait ét é adoptée par :.eux après leur

installation.

Les "duldule" sont des esprits féminins (1) habitant on brousso dans

certains grands arbres touffus. Dorsqu'un voyageur sl anrête sous un arbre

à l'ombre épaisse, il risque ~ort d'être remarqué par un de ces esprits

"duldule" qui s'attache encuite à lui et le manifeste d'une façon bien par

culière: il le frappe d'impuissance, fait échouer ses projets de mariage

ou rend malade un do ses enfants jusqu 1 à ce qu'inquiet l' homme 8t.e.dreese à

un technicien en géomancie ou à une voyante. Celui-ci lui révèle alors

qu'en slarr~tant sous tel arbre le voyageur a été remarqué et aimé par un

espri t "duldu1e" qui ne lui a ~uec:hté~Qe8::ennuis que pour forcer son atten

tion. Dûment calmé par la construction d'un autel domestique, capté par

l'homme à son profit, le "duldule" favorise alors ses récoltes qui rendront

beaucoup plus que par le passé. L' homme qui a un autel "duldule" voir éga

~ement sa famille s'augmenter: les enfants naissent et viven~.

Les esprits. "duldule" ne s'attachent qu'aux hommes, Une femme Saba no

peut leur élever d'autel: elle se contente de préparer les offrandes faites

par son mari. A la différence des "mi1magne" ils ne peuvent jamais posséder

une femme. Ils ont un pouvoir strictement local: si le propriétaire d'un

"duldule" quitte le pays Saba, les liens tissée entre lui ot le génie sont

automatmquement rompus.

Habitant la brousse, cette zone souvent hostile parce que non dmminée,

les génies "duldulè" sont eux-mêmes des étrangers, des étrangères plutôt.

Ainsi s'explique cette affirmation à première vUe surprenante suivant la

quelle il existerait des espri ts "duld~.è" "de toutes les races: Arabe,

J3aguirmi, Kuka etc ••• ". Chaque génie manifeste son originalité dans la dé

coration da. son autel et dans les offrandes qu'il réclame. Une "du1dule"

de Marguia, étant femme arabe, refusait toute bière de mil et n'acceptait

que les bouillies de farine •••

On peut rapprocher cette croyance aux "du1dule" d'une croyance sem

blable relevée chez les Kenga, groupe Hadjeraï situé au Nord des Saba. Les

Kenga en effet élèvent aussi des autels individuels à des génies rencontrés

en brousse (2). De marne les Bura et Pabir du Nord-Nigéria, à dôté d'un

---------------------
(1). Quelques Saba nous ont bien prétendu qu'il existait des "duldule" 
hommes mais nous n'avons pas rencontré un seul autel qui leur füt dédié,
alors que nous en avons étudié une vingtaine consacrée à des "duldule" femmes.
(2). R. Boutl"La Margaye et les relations de pouvoir chez les Hadjeraye du
Tchad" Diplôme Inst. Et. Polit. Doc. ronéote Aix-en-Provence - 103 p.
1962.
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culte public aux esprits de la nature ou "Melim", ont un cul te famiMal .ou
individuel, le culte des "Habtu", petits pots dans lesquels sont censés

habiter des esprits venus de la brousse (1).

Selon un vieil informateur, digne de foi, la croyance Saba en l'exis

tence des "duldule" aurait son pendant chez les Arabes Missirié pour qui

certains grands arbres do brousse, les tamariniers en particulier, abritent

des "sheitan", des génies qui prennent possession de l'esprit des femmes qui

passent sous l'ombre de ces arbres. De retour au village, elles sont alors

affolées et huelentj seul un marabout pourra les débarrasser par dès prières

appropriées de cette présence intempestive. Il n'y a pas,bien sûr, construo

tion d'autels, mais il est permis de voir dans cette croyance authentifiée,

aujourd'hui par le rôle du marabout les restes d'un culte antérieur à l'Is

lam.

Pour les ~aba, ce qui fait que l'homme existe, c'est l'union au corps;

"mié", de divers principes immatériels: l'un, "nasa-nasa", est la respil V'

tion, le sou'Ufle. L'autre "nia" est son ombre j 10 troisième "merèn" CL -'j .' C

plus important et le plus tenace. C'est l'''ftme'' proprement dite qui r;, ~~C';

siège dans le coeur. C'est elle qui anime le corps et qui fait que l. 1 j:JÜirlme

vit, agit, parle. Pendant son sommeil elle peut abandonner le corps et par

tir se promener. Les r~ves ne sont que ses activités extra-corporelles. Elle

est dmnc dotée d'une existence presque autonome.

Plutôt que par le mot "ame", on pourrait, semble-t-il, avantagousement

traduire "merèn" par le mot, "force, puissance vitale" (2). En effet, il

n'y a pas que les hommes qui ont une "merèn". Les animaux en possèdent éga

lement. Par exemple, explique Ratu, chef du village de Gone, "lorsque le

chasseur avant de partir en brousse parle à la Margai et qu'il trouve ensuitl;

un animal, c'est que la Margaï a été elle-même attraper la "merèn" de cet

animal avant que le chasseur l'ait tué!" Chez certains grands animaux, cette

"merèn" est particulièrement forte au point de subsister après leur mort

et de se transformer en puissance vengeresse (3).
-------,-------------------,

(1). C. K. Meek "Tribal studies ••• " op. cit. l P.• 164-cf. égal.' II pp.
351 et 395.

(2). Cette notion de "merèn" apparaît très proche de la"biya" des S onghay.
cf. J. Rouch.op. cit. p. 24.

(3). 6f. infra' "les sanctuaires individuels" p. 88.
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Les végétaux, "tout ce qui pousse", dit Ratu, ont aussi une merèn".

Le mil en particulier a son âme, sa force - "merèn na gori" - qui peut êtro

mystérieusement ravie par des voleurs: la récolte sèche alors sur pied.

Les grands arbres ont également leur "merèn" - différente des esprits "dul

dule" - aussi les Saba se gardent-ils bien de leur couper une bflanche ou de

faire quoi que ce soit qui puisse leur déplaire: ne sachant quelles consé

quences pourrait avoir leur geste, ils n'appacheront même pas la petite

liane é~iphyte qui en se développant finira par étouffer l'arbre du village

dont ils appréciaient l'ombre •••

Alors que la "merèn" des plantes et des animaux meurt en général avec

eux il en va différemment pour l'homme. La "merèn" subit une série de trans

formations qui éloigneront de plus en plus le mort de sa famille.

En effet pour les Saba la mort - comme d'ailleurs les autres grands mo··

ments de l'existence, la naissance et le mariage en particulier - n'est pas

qonçue~comme un évènement ponctuel, an l'occurence une rupture brutale

avec la vie,mais comme une évolution progressive: on pourrait presque di.re

que le! Saba ne meurt pas mais devient de plus. en plus mort. Les différent,;

ri tes accomplis au moment de la mort et dans les mois qui suivent soul~~gL:;'<

d'ailleurs ce recul de plus en plus accentué et veillent à trancher 1er; lL!·

niers liens qui unissaient le déf~t encore aux siens.

De nombreux chants Saba s'interrogent sur le phénomène de la mort et

traduisent l'étonnement devant elle: "qu'est-ce que la mort 1 C'est une

chose qu'on ne voit pas et qui pourtant fait terminer toutes les familles 1"

dit l'un d'entre eux, tandis qu'un autre insiste sur son caractère irréver

sible: devant la mort de son père un homme s'~xclame: "Avant, je ne connais

sais pas la mort. Maintenant je la connais. Je croyais que mon père allait

revenir plus tard. Il n'est pas revenu. Que vais-je devenir sans lui 1".

Que devient la "merèn" de l'homme après sa mort 1 Les Saba n'ont p.u

cune idée d'un "p8J's des morts" analogue à celui,imaginé par exemple par

les Junkun du Nord-Nigéria (1) pour prendre une population culturellement

proche des Hadjerai. En ce sens nous comprenons qu'un observateur du groupe

Hadjerai du Nord, R. Bout (2) ait pu éc~tre quo chez les Dangaléat il n'y

a"aucune notion d'une vie dans un autre monde postérieure à la mort."-----------------_.............------------------------_.
(1). C.K. Meek. "A Sudanese kingdom ••• " op. cit. p. 208.
(2). R. Bout. op. ~it. cf. pp. 56 e~ 88.
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·Pour les Saba, après la mort, la "merèn" de l'homme passe de l'espace

familier du village à celui beaucoup plus inquiétant de la brousse. Il ne

s'agit donc pas d'un "autre monde" mais, dans une première étape, de la

frange la moins bien connue des vivants. C'est sous une forme très parti

culière que la "merènl! 'humaine entre dans la brousse: ello' s'incarne en

effet dans une panthère (pour les informateurs de Gone, Gbboro, Matara et

Godi), ou un lion (pour les informateurs de Marguia). Cette différence ne

correspond pas à une distinction entre "gens de la terre" ot "gens de la .

chefferie": on nous a dit expressément suivant les villages que les uns et

les autres prenaient la m~me apparence.

Une enqu~te comparative nous a montré que cette croyance en l'incarna

tion post-mortem de l'âme dans un animal de la brousse so retrouvait à tra

vers tous les groupes HadjeraI. Nos pbservations nous invitent donc à pré

ciser les conclusions de R. Bout p0Urqui "les Hadjerai n'ont aucune notion

d'une vie dans l'au-delà"(1)= selon nous, s'il n'y a pas d'au-delà, "d'au

tre monde", il y a bien une croyance Hadjerai en une vie post-mortem, mé,j.",

il s'agit d'une vie si différente de ce qu'elle était auparavant que llon

compren~~îa relation de continuité entre les deux puisse échapper.

Si tous les groupes HadjeraI croient à une incarnation de l,nâme",

de la "force vi tale" en un animal de la brousse, il existe toutefois ce:rtéü··

nes différences concernant la nature de cet animal, et, le cas échéant, des

variations entre "gens de la terre" et "gens de la chefferie". Nous avons.

découvert par exemple que les Mogum pensent qu'après la mort tous, indis

tinctement, verront leur âme entrer dans un lion. Chez les Kenga on retrou

ve la même idée (2). Les Barain par contre font une distinction entre

"gens de la terre" dont l'âme s'incarne dans une panthère;. et "gens de là

chefferie" dont l'âme va dans un lion. Pour les Sokoro de Temki, si l'âme

----- ------------------- -----_._---_._---------
(1). R. Bout - op. cit. cf. pp. 56 et 88 ".
(2). Un missionnaire catholique, le P. Vandam~qui vit au milieu d'eux nous
rapporta le fait suivant pour illustrer cette croyance: un jeune homme qui
ne s' antendait pas avec son père de son viltant se trouva: le lendemain de
l'enterrement de ce dernier nez à nez avec un lion couché dans sa case. Rap
portant cette rencontre il s'exclama": mon père m'a déjà bien ennuyé quand
il était en. vie. Et maintenant qu'il est mort, il continue 1".
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des "gens de la chefferie" est reçue de m~me par un lion celle des "gons ch
la terre" va par contre dans un éléphant (1). .

Cette croyance générale de l'incarnation de l'âme en un animal n~

parait pas de nature totémique: aucun lien spécial n'existe entre un Saba

vivant et un lion ou une panthère particulier. Elle ne coïncide pas non

plus avec l'interdit de nourriture du.clan: le Nendélon qui ne mange pas

de boa s'incarne dans une panthère, tout comme le Materon qui ne mange pas

de singe rouge. Enfin cette croyance est différente de la croyance en un

animal - panthère ou linn également cependant - spécialement attaché au ser{.

vice des Margaï collectives. Si à Gobora-Bara, on croit que l'âme s'incarne

dans un lion, c'est une panthère, affirme-t-on,qui dort devant la grotte de

la Margaï de la montagne.

(1). Signalons à co propos une affirmation fort curieuse. A Temki les mem

bres d'un certain clan de "gens de la chefferie" sont censés, nous a-t-on dit!

s'incarner non pas dans un lion mais dans un "adjèl". A nos questions con

cernant la nature de cet "adjèl", les gens de Temki répondirent qu'il s'agis

sait d'un animal existant seulement dans les montagnes du pays Hadjeraï. Là-.

dessus ils nous firent la description suivante1"L"'adjèl" est une bête qui

ressemble beaucoup à un lion mais qui est plus grosse que lui. Il a une gran

de crinière. Il est différent du lion par deux traits: sa queue est beauco~p

plus courte et ressemble à celle d'une hyène, disent les uns, d'une "petite

jument" disent les autres. Et surtout ses crocs sont différents: ils sont

te~lement longs qu'il a de la peine à ouvrir la bouche. Il lui faut long

temps, aussi il ne se nourrit que de petites proies qu'il mange tout douce

ment. C'est une bEHe qui a très peu de petits, un par ci, un par là." Plu

sieurs des habitants de Temki nous affiriOO+,enlvoir vu un "adjèl:" de leurs

yeux."On a peur quand on le rencontre ~ cause dd sa grande taille, et pour

tant il est moins dangereux qu'un lion à cause du temps qu'il met à ou-

vr:f:r la bouche 1" D'une façon tr.èm-aUIlieuse cotte desoription correspond

eMactement à celle d'un machairodus ou tout au moins d'un lion machairodon

toide.

Bien sûr le "machairodus" proprement dit a disparu depuis des millé

naires mais ne serait-il pas possible qu'une branche apparentée ait survé

cu en~Afn±que en cette région de montagnes isolées? On sait en tout cas

que certaines parties d'Asio et d'Amérique ont connu des lions "genre ma

chairodus" contemporains de +'homme.(~Traité de Paléontologie" publié sous

la direction de J. PlVETEAU - T VI- 1961- cf. pp. 185-195.)
Cette affirmation mériterait, nous semble-t-il, d'~tre vérifiée.
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Cette oonoeption de la survie, généralisée donc chez les Hadjera!, nous a

paru si particulière que nous avons essayé de lui trouverdes références

bibliographiques. Selon un récent traité concernant les religions d'Afrique

(1) les populations pensant que l'âme survit durablement dans un animal sc

rencontreraient essentiellement ••• dans le Sud-Ouest Africain. La seule

allusion que nous ayons trouvée à des croyances de même ordre chez les

populations du Sahel concerne à nouveau les groupes ethniques du Nord-Ni

géria étudiés par C.K. Meek, Jukun et Mbum par exemple,pour qui l'âme des

chefs ou des rois - et elle seule - s'incarne après leur mort dans un lion.

Les modalités de l'entrée de l'âme Saba dans une panthère ou un lion

nous ont été plusieurs fois décrites: lorsqu'un Saba de Gone par exemple -

~ homme, femme, ou enfant - est gravement malade, une panthère adulte vient

rôder autour du village. C'est là la première manifestation du lien qui eat

en tràin de se tisser entre elle et le malade. Si elle crie pendant la

nuit, crest signe qu'il n'y a plus d'espDir et qu'il va mourir. Lorsque le .

mourant rend son dernier souffle, sa "merèn" se sépare de lui et s'incarne

dans la panthère. Celle-ci devenue alors en quelque sorte l'homme lui-m~me,

peut pénétrer dans "sa" case et se coucher au pied du lit. Tous les Saba

sont prêts à citer des cas de lions ou de panthères venus ainsi plusieurs

fours durant après kne mort sans faire aucun mal à personne (2). Pour expli

quer ce comportement inhabituel les informateurs prétendent que l'animal

lui-même hésite sur sa propre individualité.

L'anoien du village ou le chef de terre le rend au sentiment desréa

lités en venant lui parler: "nous savons, un tel, que tu es mort; tu dois

partir en brousse et ne plus venir ennuyer les vivants" dit l'ancien du

village de Goboro-Bara tandis qu'à Temki - village Sokoro - il s'exprime

ainsi "Tu es mort; tu es devenu autre chose. On: 'n' a plus besoin de toi:

va-t-en en brousse 1". Il en est d'ailleurs immédiatement obéi.

------------_._._---_.__._---_._---------------------'
(1) E. Dammann: "Les religions da l'Afrique" Paris, Payot, 270p., 1964. cf.

p. 23.
(2) Notre interprète Saba, Burma Abdalla, nous raconta ainsi comment ~ la
mort de son père, à Goboro, la panthère conten~nt l'âme de son père, v~nt

trois jours":'durant dormir à l'intérieur de sa case. Lors de notre dertrLèrc.
mission en pays Hadjerai (Nov. - déc. 1966) une femme mourut tandis q,lG
nous nous trouvions au village Sokoro de Temki. Le lendemain de son ent,:;rr·:
ment, des membres de sa famille vinrent nous raconter qu'un lion était ven~

dans la maison de la morte où dormaient de jeunes garçons. Effrayés ilc
crièrent et le lion partit. Cette visite ne se renouvela d'ailleurs pas le
lendemain.
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En quittant le monde des vivants et en prenant l'apparence d'un animal
sauvage le défunt dépouille donc sa personnalité qui le faisait le plus

souvent aimer de son entourage pour devenir un être ambigu et un peu in-
/

qùiétant que l'on cherche à éloigner~ Tous les rites post-mortem te,~dent à

faciliter et activer ce départ définitif. En effet tant que le défunt se

trouvera encore à la limite du monde des vivants il pourra exercer une in

fluence sur les membres de sa famille: il troublera leur sommeil par des

raves et pourra leur envoyer des douleurs dans le corps.

Il est vrai qu'il pourra aussi exercer une action bienfaisante: c'est

par son intermédiaire que ses enfants pourront obtenir de "Wasa" des récol

tes abondantes. Les défunts comme les génies, possèdent donc un caractère

ambivalent tour à tour maléfique et bénéfique.

Aussi, c'est pendant que la "merèn" du disparu survit dans une panthère

ou un lion que le défunt se,voit souvent élever un autel funéraire indivi

duel (1) qui ne sera généralement pas repris par les enfants de celui qui

l'avait entretenu.

Dans tous les sacrifices ~; cérémonies de deuil et commémorations aux

quels nous avons assisté, ou que nous nous sommes fait décrire - le lende

main de l'enterrement, puis une semaine après, et le,'échéant quelques mois

après enfin - les invocations au défunt expriment le souhait que "Dieu lui

accorde sa place". En effet l'incarnation de la "merèn" dans un animal sau

vage ne réprésente qu'une survie limitée, un sursis. Le lion ou la panthère

finissent par mourir eux aussi. Que se passe-t-il alors? Nous nous sommes

trouvée sur cc point précis devant deux interprétations opposées. Pour cer

tains informateurs (2) la mort de l'animal signifie la mort~définitive de

l'homme; pour d~autres-les plus nombreux - elle entraine le retrait de la

"merèn" des hommes bons dans un lieu indéfini, une "place auprès de "Wasa","

où ils demeurent à jamais. Devant ces affirmations, faites pourtant par des

chefs de Margaï, nous avons plusieurs fois demandé s'il ne s'agissait pas

là d'emprunts ~ l'Islam. Nos informateurs ont répondu que ces paroles ava~eL'

été laissées par le~s ~rrnàre4grante-Dar~ntsiui··~êB~BUa4anta~amâmisesà

leurs grands-parents jusqu'à ce que eux-mêmes les connaissent 1 On se trouv.:

là, semble-t-il, comme devant la question de la personnalité de "Wasa"~

face à un problème de contamination impossible à trancher •••

---,----------------------------- --------------
(1). cf. ingra : "Les sanctuaires individuets" ~~ 86.
(2). Yoma, chef de la grande MargaX de Gon~, gH~r1âe terre à Marguïa.
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L'influence musulmane nous paraît quant à nous probable mais nous n'avons

d'arguments définitifs à présenter pour appuyer cette thèse (1).

Cas parti~ulier-!-l~s inn~~~~_~~~~!~~~

Un cas de survie exceptionnelle est re~résenté par l'âme d'un homme

assassiné ~njustement. Cette âme se transforme en esprit vengeur qui pour

suit sans relâche la famille de l'assassin en faisant "mourir ses enfants.

La seule façon de l'apaiser est de lui rendre un culte régulier qui, ~ la

différence du culte des morts ordinaires, est repris de génération en géné

ration. L'esprit qu mort est ainsi magnifié et devient "génie ll particulier:

c'est une Margaï d'un nouveau type, Margai-homme toujours, portant le nom

de "Dawin-Gona" mot à mot "Margaï-ttite": "la Margaï (nouvelle) monte sur la

tête de ceux qui ont tué", c'est-à.-dire qu'elle les tue à son tour ••• s'ils

ne parviennent pas à désarmer sa colère.

Cette croyance se Det~ouve identique chez les Hadjera~ du Nord-Diongor

Abou-Telfan et Dangaléat - chez qui elle aboutit également à un culte

distinct ~2). Elle a son pendant chez les Junkun de Nigéria qui croient eux

aussi à l'esprit de vengeance des hommes assassinés, si toutefois ils pos

sèdaiènt durant leur vie une forte personnalité. Là aussi il y aura culte

mais non pas cnlte particulier: la ~ouvelle victime sera apaisée en étant

associée au culte général rendu déjà aux esprits des hommes morts dans les

mêmes circonstances (3).

Les Gula d'Iro (4) pensent eux aussi que le meurtre déclanche chez la

victime una activité accrue susceptible de nuire aux descendants du meur

trier mais il s'agit d'une"force déterminée", portant un nom particulier

"maka", qu'il suffit de donner à un enfant du coupable pour q'd~Jlllesoit

désarmée. Il n'y a donc pas là création d'un nouveau culte.

---,---- ----------_._----,----_._----------
(1). Ellemeous a paru nette qu'au village Baraïn d'Andi - pourtant fort peu
islamisé par ailleurs - où des hnformateurs, à propos de leurs autels fami
liaux ont évoqué le sort post-mortem de l'âme humaine et nous ont parlé d'une
"bonne püce ll pour les vertueux et ••• "d' un grand feu" pour ceux qui avaient
fait trop de fautes, affirmant là aussi qu'il s'agissait de conceptions pro
pres aux Baraïn bien Avant l'arrivée des Arabes et Foulbé.l On retrouve
chez les Gula Iro étudiés par Cl. Pa1rau1t (op. cit.), nous semble-t-il, les
mêmes emprunts diffus à l'Islam en ce qui concerne le problème d'une vie
post-mortem (cf. p. 349).

!!j. R. Bout: op. cit. p. 6 et 56.
3 • C.K. M~ek: " A Sudan~se kingd6m••• " op. cit. pJ. 204.
4 • Cl. Pa~rault : op. c~t. p. 344.
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4) ~~OR2~~{AUVAIS MAGIC!~ V2!~~~~ _

EQvtraduisanm les chants des fêtes de Gone nous avons été frappée dg

constater le granà nombre de chants parlant de sorciers ou de sorcières.

Les voisins des Saba, les Mogum et Sokoro en particulier, font d'ailleurs

la même observation et en tirent argument pour affirmer que la sorcellerie

est beaucoup plus répandue chez les Saba que chez eux.

La traduction de ces chants et les explications qui nous été données

à leur sujet permettent d'expliquer l'idée que se font les Saba de la sorcel-

lerie. Jwe sorcier, "mogom" est un individu honni, dangereux, un être asooial

qui n'agit que pour le mal, pour nuire à ses semblables. Pour les Saba nul

n'est sorcier à son insu. Le sorcier l'est dès sa naissane.e:"On ne peut

pa s devenir sorcier, on naît sorGier. c'est une question de famille". On

sait que certaines familles donnent des sorclers aussi redoute-t-on leur

alliance. Divers chants font se lamenter ~ homme ou une femme qui n'ont pas

voulu écouter les conseils de leur entourage et qui après leur mariage cons

tatent le bien ~ondé de lsas affirmatio~s.

Le sorcier peut être aussi bien homme que femme. C'est générAlement un

individu:isolé mais il arrive que les sorciers se regroupent en bandes. Il

existe deux sortes de sorciers différents. Les premiers, les moins 'dangereux,

envoient dans le corps de œeurs ennemis des sagaies invisibles, des "ferrail

les", qui pénètrent profondément et provoquent des maladies. Ils choistâsent

le plus souvent les grandes réunions pour agir: fêtes des récoltes, deuils,

commémorations etc ••• Ces sagaies pénètrent par l'oeil ou par l'oreille en

provoquant une impression de piqnre. La victime croit à un insecte et n'y

prête pas lè'~pltJll":aouvent attention. Mais nous avons pourtant été témoin

d'un début de panique provoqué parmi les femmes lors d'une cérémonie de

deuil: brusquement, nous entendîmes des bourdonnements autour de nous et

des danseuses; c'étaient de très petits insectes, presque invisibles. La

danse se dispersa aussitôt et les femmes s'enfuirent de tous côté en criant

aux sorciers 1

En cas de maladie suspecte provoquant des douleurs localisées les f.~)S

pensent toujours à l'action possible d'un sorcier et font venir une voy:;: y: ': :

la "milim", qui ayant seule la faculté d'apercevoir les choses invisibl..:ls

pourra retirer, aspiror les ferrailles ou sagaies maudites, cc qui perrr.et

tr.a au malade de guérir.
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Les autres sorciers sont beauooup plus redoutables car ils tuent leurs

semblables. Ils s'attaquent non pas aux hommes eux-mêmes mais à leur "merèn":

profitant des ciroonstances où la "merèn" abandonne le corps de son proprié

taire pour se promener la nuit. Le sorcier commence par sortir de son propre

corps. Pour cela, suivant ~dam et Ratu, informateurs de Gone, il va se cou

cher devant une grande fourmilière habitée par de grosses fourmis noires, et

tire la langue. Il peut alors sc dédoubler et abandonner son corps qu'il :" ... i

réintégrera à son retour. Il est à ce moment deve~~a!tivisible, quasi seule

ment ,car il dégéiGe une "lumière verte" qui signale son passge et qui est

perceptible da nait par tout le monde. Encore faut-il que les gens soient

éveillés; la plupart de temps ils dorment et le sorcier peut se livrer tran

quillement à sa grande occupation; la chasse des âmes. Pour cela il pose des

pièges, invisibles eux aussi, juste devant la porte des gens. Tandis que le

propriétaire de cette concession dort, sa "merèn" en profite pour sortir,

"prenant le même chemin que son maître dans 1.1 ijournée". Elle tombe alors

dans le piège; le sorcier s'en emp~re et la mange. Les Saba emploient le

Dl1Jie verbe "taa" pour désigner cette opération et 11 action.,de se nourrir

en mang~ant la boule de mil par exemple. Mais il s'agit d'une manducation

insaisissable pour le commun des hommes. Quelques heures ou quelques jours

après la victime meurt (1).

Pourquoi...' les sorciers nuisent-ils à leurs semblableli ? A la différenoe

d'autres populations africaines les Saba ne pensent pas que ce soit pour en

tirer un avantage personnel, puissance ou richesse par exemple, mais c'est

par une pure méchanceté. Les sorciers agissent par jalousie: ainsi une fem

me stérile tuer~-t-elle les enfants de son heureuse voisinei l'homme qui

a planté trop tard son mil et qui souffra de la faim tuera-t-il celui dont

les greniers sont pleins. Ils agissent aussi par vengeance: si on leur re

fuse ce qu'ils avaient demandé, coton, mil, prêt de cheval etc ••• , ils

peuvent décider votre perte.

Il est pratiquement impossible de déceler un sorcier en puissanoG (2)

------------,-----.-...-.-._._-----------
(1). Ce décalage dans le teihps entre le moment où la "merèn" est mangée G~
âelui où l'homme meurt est à rapprocher de la croyance suivant laquellG l', ~

que une panthère se met à crier après avoir rodé auprès d'un village o~

Ull:homme est gravement malade, c'est qu'elle vient de recevoir la "merèr:," ::'.:.
l'homme. Là aussi la mort visible n'intervient qu'un peu plus tard. Il se
rait donc possible de continuer à vivre sans "me:r:èn", par habitude pour
ainsi dire, mais seulement très peu de temps.
(2) Chez les Barain d'Andi pourtâ.nt, le chef temporel, le "Mon", est censé
les détecter en brOlant de nuit une certaine herbe dans les ruelles du vil
lage. Tout sorcier qui respire cette fumée se sent obligé de sorti~~ il se
trouve alors en présence du "Mon" qui en le menaçant de mort, obtient de
lui la promesse qu'il arrttera de faire de la sorcellerie.
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La plupart du temps on constate son action nocive lorsqu'il est trop tard

et que quelq.'un est déjà mort. On procède alors à l'interrogation du mort

lui-même. Ces interrogatoires sont toujours pratiqués. Nous avons nous

mêmeq assisté à l'un d'entre eux lors de l'enterrement d'une toute jeune

fèfume où ce fùt une Margaï et non un sorcier qui fut reconnue responsable de

cette mort. N'ayant jamais été présente lors de la découverte de sorciers

nous donnonsseulement le condensé de divers récits qui nous en ont été faits.

Un ancien du village apparenté au mort où un chef de Margaï conduit

l'opération et prend trois pailles arrachées au toit du défunt (quatre s'il

s'agit d'une femme). Le corps est sorti de la maison et tenu debout par deux

parents: "Si tu es mort par la Margai, je te frappe avec ces pallIes, avance

vers moi". Le corps ne bouge pas. "Si tu es mort de maladie, je te frappe

avec ces pailles, avance vers moi". Le corps ne bouge toujours pas. "Si. tu

as été tué par un sorcier, avance vers moi". Si le corps bouge, on recherch';~

alors le sorcier; "montre-moi le sorcier", dit au mort celui qui mène l'in

terrogatoire. Les deux hommes chargent le corps sur leurs épaules et se

sentent obligés de courir jusqu'à une certaine concession où ils s' arrê-t Oll ' ..

Tous les membres de la conc.ession sortent et chacun son tour en lar.çal 1, . : ~. :

le cadavre des pailles du toit déclara: "Je te jette ces pailles, 8:. 1.
1

,-,:-;;,

moi le sorcier, avance 1" Parfois le mort ne désigne aucun des occu}:omt.: cl u

la concession. On conclut que la "merèn" du mort avait été posée là pS'.r

quelqu'un d'autre, le vrai sorcier. Autrefois, semble-t-il, à pareil inter

rogatoire, on trouvait toujours un coupable qui était immédiatement mis ~

mort (on lui coupait la tête) tandis que sa famille et ses biensétaient

vendus.

Parfois devant les véhémentes dénégations du présuoé coupable on pro~

cédàit à une ordalie. L'accusé était conduit en brousse devant un grand

arbre: il devait monter jusqu'en haut avec un oeuf. Il devait lancer à

terre son boubou, puis l'oeuf. Si celui-ci nes@assait PaR, il sautait à

son tour. S'il ne 6e faisait aucun mal, c'est qu'il était innocent. Les

parents du mort lui disaient: "Cours trois fois autour de l'arbre. Le mort

s'est trompé 1" Sous les cris de joie et ilestyou-you , l'innocent re~evait de

la famille du défunt deux che~au% en dédommagement.

Un autre type d'ordalie consistait à faire manger à l'accusé une cer

taine sorte d'oignon, "pipi tepo", cuit au feu. Si l'accusé était sorcier

il était empoisonné, s'il était innocent, il rejetait la médication par

une forte dysanterie. Là aussi il recevait deux chevaux en compensation.



- 68 -

On peut remarquer que les Saba n'essaient jamais de voir après la mort

de quelqu'un s'il était ou non sorcier en procédant à son autopsie. ~ la

différence des populations dû forêt ils n'ont en effet aucune idée d'uno

glande spéciale au sorcier dont la présence déterminerait avec certitude

sa qualité.

Si les ordalies ont complètement cessé - les dernieres paraissent re

monter à peu près à l'arrivée des Français - il existe pourtant un moyen de

déterminer les sorciers qui est encore très employé: c'est le serment sur

la Margaï (1). La grande Margai de Gone reçoit une dizaine de jureurs par

mois, qui viennent se disculper de sorcellerie surtout, et aussi de vol et

d'adultère.

Celui qui veut prouver son innocence vient accompagné de son accusateur

Le desservant sort de la case de la Margaï un bracelet qui est dit apparte

n!n en propre au génie. L'accusé après avoir enlevé son' couteau et ses

chaussures, pose sa main sur le bracelet et dit à trois reprises: "si je né

suis pas sorcier, je resterai en bonne santé. Si je suis sorcier, que li1

Margai de Gone m'attrapel'l" Si au courà de l'année qui s'écoule, l'ac,:n::::

ne tombe pas malade, son innocence éclate et l' accusateur doit donner r:.ü1.:Y:

chevaux. Mais en ce pays où les maladies sont fréquentes, il est rare CleO

l'innocence soit ainsi proclamée. En cas de maladie le coupable vient ~lors

reconnaître ses torts devant la Margaï, et "réclame sa santé". Le sorciûr ,,j.

ainsi démasqué ne peut plus être mis à mort. Il n'est même plus chassé du

village. Il se contente de payer à la famille de la victime un dédommagement

fixé par le desservant de la Margaï: boubous; chevaux, voire ~eune fille

sans dot. Mais parfois le"sorcier" vient trop tard faire amende honorable

devant la Margai si bien que le desservant ne peut plus lever la maladie.

Il meurt donc de son faux-serment. Après sa mort, ses parents apportent un

mouton et un poulet pour reconnaître à la place du mort sa culpabilité et é

viter ainsi que le courroux de la Margaï no les poursuive à leur tour. Le

desservant accepte au nom de la Margaï les bêtes qui sont égorgées et

mangées sur place.

Peuvent être ainsi rangéS. parmi les sorciers, ou au moins parmi les

mauvais magiciens, une autre sorted ' a.~\Irm nuisibles: "ceux qui arrêtent la
--------,--------------, ---------------_.
(1) Ce serment est remplacé lui-même par le serment sur le Coran chez les
Hadjeraï islamisés, les Yalnas par exemple. On assiste à une transformation
identique de l'ordalie chez certains Kongo christianisés où l'épreuve du
poison est remplacée par un serment solennel sur la Croix. (cf. notre étude:
"Le Mouvement Croix-Koma: une nouvelle forme de lutte contre la sorcellerie
en pays Kongo". - Cahiers Et. afrc. nO 24. pp. 527-563. 1966).
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pluie", hommes et femmes. C'est là aussi avec uno intention délibérée de

vengeance qu'ils agissent. Les moyens employés diffèrent suivant leur sexe;

dans l'un et l'autre cas, ils utilisent toujours de l'eau de pluie~ eardée

en secret dans leur case par les hommes ou versé~aaa~~suAe~~8ficreusé à

côté du foyer qui restera par la suite houjours humide; ils prononcent en

m~me temps des paroles: "les gens qui m'ont fait.du mal ici, qu'ils en re

çoivent aussi 1"

Pour les dépister, un moyen très particulier est employé: de longues

pailles sont liées ensemble et on procède ensuite avec elles à un interro

gatoire comme s'in s'agissait d'un cadavre. Deux hommes los portent sur

leurs épaules et cherchent parmi les hab1tants du village le coupable devant

qui les pailles finissent par les projeuter. nutrefois, pour dénouer la

magie, il suffisait de frapper à la tête le coupable: lorsque son sang

coulait, le mauvais sort était dénoué et la pluie pouvait recommencer à

tomber. Il s'agissait donc d'une magie sympathique et bénéfique détruisant

l'effet de la mauvaise magie.

Dans la lutte contre les sorciers certains individus peuvent être d'un

puissé~nt secours, il SI agi t, on l'a vu, des "milim", i-e des voyants ou

plutôt voyantes car ce don pour les Saba ne se rencontre q~e chez ~es fem

mes. Selon nos plùs vieux informateurs l'existence de "voyantes" Saba est

un phénomène récent dû aux mariages des Saba avec les Bolgo et Djelkin (1)

qui en ont toujours eu parmi eux. C'est peut-~tre ce qui explique qu'elles

soient si peu nombreuses: elles ne seraient que six dans l'ensemble du grou

pe Saba.

Même après avoir rencontré et interrogé à plusieurs reprises deux "mi

lim", leur don de clairvoyance reste encore pour nous a .... sez mystérieux. Il

s'agit d'un don qui se passe de m3re à fille, non pas seulement de mère

par le sang, mais aussi de tante maternelle à nièce. La voyante est tou

jours une ~emme mariée, qui brusquement vers la trentaine commence à enten

dre la nuit dies 7oisealixi ltllI7it siib.reS 'oha.nt.er !!mpr&e'!d~ellaQulUle fait alors

U1 sacrrfice et ces oiseaux lui ouvrent les yeux et lui permettent de voir

l'invisible. Il s'agit bien d'une vision toute intérieure car l'une des

"milim" que nous avons rencontrées était une femme aveugle bien avant de

---_._----------_._---
(1). Petit groupe ethnique voisin des Saba peuplant trois villages; il est
rattaché par Boujol et Clupot (op. cit. aux Baraïn).
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devenir voyante. Lorsqu(un consultant vient la voir, la "milim" prend une

grande calebasse qu'elle emplit d'eau à la sur~ace de laquelle elle pose une

autre toute petite calebasse pleine d'eau également."Les oiseaux viennent

alors autour d'elle"; elle seule les voit et en m~me temps elle voit dans

sa calebasse les morceaux de fer et sagaies qui sont dans le corps des gense

Dans un premier sta,tïe, lIB. "milim" ne peut que voir, identifier la cause de

leur maladie. Pour pouvoir reti~er ensuite les sagaies invisibles, la "milimll

doit faire un nouveau sacrifice à ses oiseaux, en faisant égorger un mouton

(de sexe ct de couleur indifférents) devant sa porte. Ensuite elle doit

aller trouver une autre IImilim ll importante en lui demandant do lui apprendre

la guérison des malaè1aEl.. Cette IImilimll ne peut pas lui refuser cette initia

tion mais c'est là, paraît-il, les seules relations qu'auraient entre elles

les "milim" qui, bien loin de former une corporation, se jalouseraient et

s'éviteraient plut8t.



- 1-1- IV. LES LIEUX DE CULTE

A. LES SANCTUAIRES COLLECTIFS

En étudiant les idées religieuses des Saba on a pu'constater que le

m~me mot de "Dawin" correspondait en réalité à plusieurs sortes de génies

bien différents, génies de la montagne et génies de la chefferie d'abord,

et aussi génies de clans et génies de la brousse. Les uns et les autres

possèdent leurs sanctuaires que nous voudrions à présent décrire, en commen

çant par les plus importants: ceux qui concernent un village ~ J entier

ou au moins un quartier.

Il semblerait normal de trouver deux grands sanctuaires collectifs

par village Saba: un sanctuaire de terre et un sanctuaire de ~hefferie.

En réalité il n'en est pas souvent ainsi: pourccela il faudrait en effet

que chaque village possède côte à côte un seul groupe de "gens de la terre"

et un seul de "gens de la chefferie". Leccas se .;rencontre effectivement à

Matara, Bugunu et Marguïa (1). Mais dans tous les autres villages, du fait

des déplacements de petits villages venus cohabiter avec de plus grands et

devenant simples quartiers, du' .fait de la disparition de certains clans

ou du fractionnement d'autres, on trouve soit une accumulation de sanc

tuaires collectifs, soit au oontraire un seul sanctuaire, terre ou cheffe-

rie.

Cette disparité ressort bien dans le tableau (voir page suivante) où

nous avons rassemblé les sanctuaires collectifs Saba en les classant par

villages, et à l'intérieur des villages, par clans (2).

Néamoins l'impression qui se dégage de ce tableau est celle d'~e

densité de sanctuaires élevée. Elle s'explique d'abord par le conserva

tisme des Saba: lorsqu'un lieu de culte a été ~éé, - qu'un génie se somt

révélé, ou qu'un sanctuaire ait été partagé, voire volé - il ne peut plus

être abandonné. Mfime l'extinction du clan qui l'entretenait n'est pas tou

jours une raison suffisante. Ce grand nombre des sanctuaires Saba traduit

aussi un trait du caractère Saba que l'histoire de certains lieux de culte

mettra mmeux en valeur: leur ouverture à toutesles protections religieuses

possibles - on pourrait presque dire leur plasticité - qui les a poussés

plusieurs fois à adopter un culte de leurs voisins.

Il ne faut pas s'étonner de voir des génies de la "montagne" honorés

(1). Nous laissons volontairement de côté les Boa avec lesquels cohabitent
~ Marguia les Saba. En effet leurs conceptions religieuses que nous
avons étudiées rapidement nous sont apparues comme foncièrement diffé
rentes.

(2). Un das particulier est présenté par le ~etit yil1age de Sal'~, qui,
devenu collectivement musulman il y a quelques années, a abandonné

dans la montagne toutes sos poteries sacrées.



l\ES SANCTUAIR1""S CaLLECTIFS ..du PAlUS SABA

(répar~is par.villages et par clans)

~oboro

Bara.-

Willages 1 Clans 1 Terre - Montagne 1 Chefferie 1 Non spécialisésl Milmagne
~-------1 1 --------. 1------------------1----- .1----------

~~)(1~:~~;i~~-~~~12)i-----:_-----------:-----------------:--~-------
LQ~~~~ I------------------~~~E~~~~~~~~~~--IMa~~~-Q~~~!~--l-~-------
tBaraïn,I(3) 1 ! _ j 1
1Nielgobor ML IMarga~ g: Kalma 1 1 1

~-----r-·-------r-----------------I-- 1 -----r-----------
tKomolon 1 1

~ fMogumIB; 1Margaï F: Elu 1 Ile
Baddon 1. 1

~---,------I -1------------------1 - ... ----1-----------------1-----------
Murai l.:ni.alon B. 1 ?1 (4) 1 1 1 1, 1----------------1--------·------- --------------- ----------
Kutuma 1Komolon 1 1 ~ ~ 3
~--------1----------- -- ---------- -------.----------1Komolon 1 1Margaïg: Ula parité- --r'1-part~-

1 1 1à Kongot en 19~5 1 1Kongot en

1-----------~------------------:------------------~--------- :__19~2__ _
1Un homme 1 . 1 1 1
j lIiogum B Margai 1)': M~ndep_ · 1 1 1 1

~-----tB~;~IB:---:M;;~a~ 1)':-Di~~-;--:----------------~----------------:----------
1 1Marga~ r: Lam ~ 1 1 1 1
1 ~~rgaï !:-~~~~ 1 1 1- _

1Baron Mf 1 1Margaï 11: Mangatoli 1
~--------I-----------------I------------------I-----------------r-----------

I~addon B~__I- --------------I------------------l~~rgaï11:~~wi~~~~~1--1-1!-----
1- 1Komolon 1---- 1 ---- 1-----------_. --1..- _

1Moton 1 ?? 1 1 1 2
1----·-------1-------------------1----------------1-----------------1----------
1Un\.. homme 1 - .' 1 1 - 11Berbelon B"I Marga~ 1)': ??;' Marga~11I:Dawingona

~=:~l~~:::~t~-~~~~~~~=:=::~~:~~~a::~1---1-------
oboro 1Boton r.l. 1 . 1Margaï E:: Ula 1 1 4
~ 1 • 1 1_ -1-----------------1-??--;--7~--

. 1 . 1 1Margaï11: Ula. Par-I . 11 .. p.".rt~._ a
arf~sso 1Karf~sso M· I 1tie à Magnam vers 1 1r'lagnam vers

~--~ I-----------L------------------1-----124Q---------1----- I ~~~~ __
1Materon M. 1 . 1MargaïE:: Subuni 1 1

atara ~---------I------------------I----------------I-----------------1-----------

--------12~~~--I~~E~~~!~Gog~!~~__1------------------1-----------------1----------- i
PUgunu l~~~E~_~~_I 1 1-----------------1------------1

1Nendelon B.l Margaï 1l': Gondié 1 1 1 .
--------IM:at;;~-~I------------------IMarga!l1: Subuni ;-1-----------------1------------·

::: di i~~~~m~~ -: ~9~BaI~J:rtreëii; --- i-----------------: :--------"j
..---------1 ------- --------. ------ - -------------- .~---.----- .-..-
°he;;:cn Gabilon B. 1MargaI :F': Dagana 1 . 1 1 1

..-- --1 -1 ..-----1-------------1----------------1 ------.-- ~- ..0.

;~.~..:!l:::ïa. 1Bu.:ron R. 1Margaï 1l': MarguIa 1 1 . 1~?iI"'lP';r-::~~·
19')(5' v"-'_ ,

----------1---------1- . ------------1---- 1- --------1 -_.._..._...._. ".- "0

_____IBuron H. 1~,ié-r.~~ï11': :r.a.rgüa IMargaIF 1!):S~~~_1 _ 1
0

__

0

..

T'G~_lli 1 1 13 1 .JL 1 l 2',
.on,t visi l ..42.. 1 a- 1 ~ 1 -L 1 2-,
és 1 42 1 1 1 4 1

• B.= "Bulon" "gens de la terre". M.c "Maïnon" "gens de la chefferie"o
r~ • Les accolades désign~nt un ensemble de génies à qui le cUlte est rendu collectivementn

• Les noms encadrés désignent des unités ethniques assimilées à l'échelon du village.
• Les points d'interrogation correspondent à des sanctuaires signalés par les villages

voisins mais dont les clans intéressés ne nous ont pas parlé.
). Les astéristiques désignent des sanctuaires que les clans intéressés nous ont dé

crits mais que nous n'avons pu visiter du fait de leur éloignement ou en raison de
l'absence de leur desservant.



dans des sanctuaires de la."Terre". En effet les Saba ne font aucune dif-

• ~ _ férence entre les deux.' Pour eux, ils nous l'ont affirmé expressément, la

"Terre" englobe la montagne et la brousse aussi. l:i.e'h"'~es champs cultivés

par les hommes. Ils n'opposent pas ~;~~~te~t zones défrichées

les unes et les autres sont placées sous la même autorité des Margaï,

propriétaires des lieux (2).
,

a) ftrigine des sanctuaires visités

Presque partout les dess ervants ne savent pas situer une époque où lOt':~.·

anc8tres n'auraient pas encore rendu un culte aux Margaï. Ils pensant en

ce cas que les "gens de la terre" les ont dès les origines connues ut

honorées.

Dans un seul cas, à Matara, on nous a expliqué comment la Mareaï s'é

tait révélée: "Au début les "gens de la terre", les Babron, n'avaient pas

de Margai. Une année au moment de la saison des pluies, la pluie tomba

~efois et s'arrêta. Or le mil était déjà germé. Les Gabron par quelle

inspiration? on ne sait allèrent couper des herbes séchées dans la

brousse. Ils les lièrent ensemble comme si c'était un mort et ils parlè

rent: "nous avons déjà semé notre mil, mais les épis n'ont pas encore

poussé". !ntslils1mhB~gœren~ofue16auxcadavre sur les épaules de deux

hommes. Ceux-ci se sentirent poussés à marcher jusqu'en haut de la mon-

tagne. Là, ils trouvèrent un pot. Ils déposèrent leur paille à côté et

revinrent au village. Ils firent alors la "gara" et virent que c'était

le pot qui empêchait la pluie de tomber. Puis une femme fut "affolée",

possédée, par la Margai dont elle révéla le nom et le sexe: il s'agissait

d'Une Margaï femme, nommée Gogolon. Cette Margaï réclamait un bouc et un

coq noirs. Enfin la l!gara" précisa qu'il fallait fai~e deux fêtes pour la

Margaï: l'une au moment des semailles, l'autre, au moment de la récolte

du petit mil. Dès que la fête fut célébrée, la pluie tomba. C'est donc

par le biais d'une sécheresse provoquée puis interrompue que l'esprit

de cette montagne révéla aux hommes sa puissance.

Au village de Temki (2), village Sokoro proche des villages Saba avec

qui il a toujours été en étromxes relations, nous avons recueilli un frag

ment de mythe relatant et la fondation du village et la façon dont les

hommes ont connu leurs Margaï (3).

"Les premiers habitants du village sont deux hommes qui ne sont pas

nés d'une femme mais sont sortis entre deux rochers de la terre, à la

suite l'un de l'autre, exactoment comma des jumeaux. Auparavant ils

(21) •• cf." supra p.
() Nous avons déjà signalé (p.) l'influence grandissante de la langue et

la culture âràbes. Celle-ci est particulièrement notable à propos
de la toponymie. Les nomades ont souvent rebaptisé los lieux, villa

ges, montagnes, cours d'eau, qui possédaient pourtant déjà leur nom dans
une des langues Hadjerai, Ce sont ces noms arabes qui ont été entérinés
par l'Administration. Ainsi :. Temki, connu sous ce nom unique par l'Admi
nistration et les cartes I.G.N., est désigné par les Sokoro et los Saba
sous son vieux nom de Olé; pour ces derniers les habitants à' 01 e sont
les "Olon", "les gens de la montagne d'Ole".
(3). Raconté par le jeune chef de terre Usman et son cousin paternel

Sék.
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habitaient dans les entrailles de la terre,. Lorsqu'ils sont sortis, ils

n'étaient ni enfants, ni adultes: c'étaient des jeunes gens". Leur nom

même souligna. leur origine: le premier sorti se nommait "Bo.domti", ce

qui signifie en Sokoro "ça' y cstV il est sorti 1" et le second, lui, se

nommait "Ogolde", c'est-à-dire ilIa fin". Lorsque les deux frères sont

sortis de la montagno, il n'y avait aucun autro homme à l'emplacement

d'Ole. Ils s'y sont construit::,une case, et, un jour, en se promenant au

delà de leurs montagnes, ils ont découver~~avec étonnement tout un villa

ge, hommes, femmes, enfants, tous sortis de la montagne comme eux. Les

deux frères ont donc pu se marier et ont emmené leurs femmes chez eux.

C'est seulement lorsqu'ils ont été mariés qu'ils ont connu l'existence

des Margai. "Les Margaï d'autrefois allaient et venaient comme des hommes.

On ne les voyait pas mais on sentait comme un grand vent; alors ellos

parlaient". Ogoldé et BQdomt1 ont été donc abordés pa.r une MargaE qui

leur a dit: "je veux rester avec Tl"OUS 1"; ils ont accepté. Elle leur a

révélé alors son nom: "Ole", le nom marne de la montagne; elle leur a dit

qu'elle était une Margai femme; elle leur a expliqué où se trouvait sa

place et a choisi elle-m~me la date dt les b~tes de son sacrifice. Ces

indications sont oujours suivies jusqu'à maintenant.

Ainsi à Matara, comme à Temki, ce sont les génies eux-mêmes qui sc

sont révélés aux hommes~mais après un certain temps. Cet intervalle peut

~tre considéré comme un temps d'épreuve durant lequel les génies ont pa

apprendre à connaître les humadig.bé~n!eurs terres et les hommes mcm;::c0J<

la difficulté à dominer un territoire inconnu.

b) Descriptions des sanctuaires

Où renùre mieux un culte aux esprits de la montâgne, sinon dans la

montagne m~me où ils habitent? Toutes les Margai des sanctuaires visi

tés possèdent ainsi dans la montagne une place qui est vraiment leur

maison. Dans quatre cas, à Goboro-Bara, Matara, Bugunu et Marguïa (1),

nous avons pu visiter cette "maison de la Margai". Partout elle se

présente comme un orifice naturel, généralement une fente verticale

entre deux gros blocs, plus ou moins haute, plus ou moins profonde. A

Goboro-Bara la fissure où habi~e la Margai "Dion" s'enfonce assez.

loin dans le flanc de la montagne pour qu'on n'en voie pas le fond.

"Elle n'en a pas", affirme Karama, prêtre do cette Margai, selon

lequel les poulets vivants, placés en offrande à l'entrée de cette

fissure, entrent dans la montagne et n'en ressortent pas ayant été

pris par la Margaï. A Marguïa, le trou de la montagne s'élargit en une

toute petite grotte où un homme peut se tenir assis.

Généralement le lieu d'habitation de la Margai domine le village,.
1étant situé à mi-pente (le la montagne. Presue toujours on a à par"iir
j

de là une belle vue d'ensemble du village. En le voyant ainsi rassem-

(1). et en dehors des Saba, dans deux cas~ à Temki, village Sokoro,
et à Urmi, village Mogum.



blé, on comprend mieux le rôle de protection dévolu à ces génies.

r 11 • Dans toutes ~~a collines granitiques présentant un débit en boules

caractéristique, les "grottes" élues comme demeurs des génies ne peuvent

guère être impressionnantea.Tout-au plus sont-elles un peu plus profondes

que les autres infraètuosités, innombrables, qui les entourent ••• Il y

a décalage entre la crainte respectueuse que les villageois éprouvent

devant elles, et leur aspect assez banal. Chez les Zaghawa - et c'est une

convergence de plus entre eux et les Hadjerai - l'endroit sacré où ont

lieu les B8~:bœfices, "le gouffre" (1), se présente également comme une

très modeste grotte •••

Ces "places de la lYlargai" peuvent ou non comporter des poteries

sacrées restant là toute l'année. A Goboro-Bara, Bugunu et Matara les

groutes renferment des poteries de taille et de forme diversos. A Marguïa,

par contre, la grotte ne contient qu'une ~ierre creuse.

Poteries et pierre creuse jouent un rôle important au moment des

fêtes mais contrairement à ce que nous avions cru lors de nos premières

missions, elles ne sont que matériel sacré et non pas lieu d'habitation

du génie: c'est la grotte elle-même, voire la montagne tout entière, qui

remplit ce rôle.

En dehors de ces poteries, généralement très anciennes ou refaites ,: t;.L'

sur des modèles anciens, les grottes ne renferment aucun autre matériel

de culte.

Les respect qui s'attache à ces lieux se marque généralement par

l'interdiction à tout homme d'y·crier, se moucher, cracher ou satisfaire

des besoins naturels. Il est interdit également de s'y présenter chaussé

ou armé: sandales et couteaux sont déposés à distance respectueuse. Il

est interdit enfin de ramasser le bois mort aux alentours.

2) Les sanctuaires de village

Assez souvent les Margaï de montagne ne sont pas honoré~sseulement

dans la montagne; elles possèdent a.~ill:liJtuni;sallcllluaire dans le village

m~me. Si celui-ci vient à sc déplacer, le sanctuaire suivra••• ou non: à

Eugunu, outre sa grotte dans la montagne, le génie "Gondié" possède ainsi

deux sanctueires, l'un sur l'ancien site du village, l'autre dans le

village actuel.

C'est, semble-t-il, pour une simple raison do commodité qu'ont été

. fondés CGS 8anctuaires de villages. Les desservants indiquent toujours

que l'endroit vraiment sacré, le sanctuaire le plus important est bien la

grotte de la montagne. C'est, disent-ils, "la mère" des autres lieux de

culte.

Les sanctuaires de village se présentent comme une case ;mdnfatur~

(hauteur, 1m à 1m,20) contenant une "burma" sacrée (2). Parfois ils sont

réduits à un poteau fourchu comportant trois branches (hau~eur, 1m environ)
----------------------------------------------------------_. -

(1). M.J". Tubiana: f!Survivances préislamiqueso .. " op. cit. p. 43.
(2). i;A Gone ":Burma" en arabe du Tchad signifie "jarre, poterie".
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à l'intersection desquelles est placée la poterie sacrée (1). Une pierre

creuse est généralement placée à son pied. Les objets cultuels sont peu

nombreux et souvent même absents. Lorsqu'ils existent ce sont générale

ment des bambous ou des lances utilisées lors des serments solennels où

les Margaï des montagnes sont prises à témoin.

2~ LES SANTUAIRES DE CHEFFERIE: ORIGINE ET DESCRIPTION
~------------- ------------ --~-------

Nous avons visité huit sanctuaires de che~ferie (2) en compagnie de

leurs desservants et nous avons éomp16iéces observations comme dans le

cas des sanctuaires de la te~rc, par une information indirecte auprès

de divers anciens et no~ablcs.

L'étude des sanctuaires de chefferie ouvre des perspectives intéres

santes car elle révèle chez les Saba une impossibilité à concevoir le

pouvoir da façon purement "laïque" : un che~ ne pout q:il'être chef reli

gieux. Il ne lui suffit pas d'exercer l'autorité de façon indiscutable

et d'imposer sa volonté aux premiers dccupants. Pour asseoir son pouvoir

de façon visible, il faut que celui-ci soit consacré. Il est donc néces

saire que le chef politique;soit en même temps desservant d'un sanctuaire

et en relationsuavec un génie.

Si on ne peut que soupçonner cette conception en examinant le pr~

blème de l'origine des génies de chefferie (3), on la saisit beaucoup

plus nettement en étudiant avec leurs desservants les sanctuaires des

Komolon. En effet si les Komolon à leur arrivée en pays Saba "n'avaient

pas de Margaï" , par contre les "gens de la terre" et les "gens de la chef

ferie" avaient les leurs. Et on a vu comment les Komolon finirent par

avoir eux-aussi leur génie protecteur en évinçant adroitement le clan

qui en avait la charge (4).

Cette"sacralisation"du pouvoir" n' es'~ pas particulière aux seuls Sa

ba. J. Pouilloil a montré chez les Ka:~a et Dangaléat, voisins du Nord des,
Se.bo;;.liha.:)in3IÏJ§..,.Ïit1po.sp~b.:i:li. té d1le:ferperiuiqp.oavoir seulement politique, la

même obligation pour les chefs politiques de posséder un sanctuaire qui

leur soit propre (5). Et Cl. Pairault a observé chez les Goula Iro, si

tués au Sud des Hadjeraï, l'adoption d'un puissant génie, le génie "Poon",

- originaire précisement du village de Bone:"Poontlest la transcription

phonétique de ~ne- par le clan détenteur.i.de la chefferie. "L'introduc

tion de ce culte de Poon dans la place de Boum - Kabir, notc-t-il, date.

selon Wia Tike pr~tre de Poon d'un sien aïeul nommé Koliri qui, ~~1~_

dét~teur de_la chefferie, désirait acquérir P~~~ et s'on fut dans cetto

intention trouver un anc~tre de Tayo à Bon des prêtres" (6). Là aussi,

semble-t-il, la possession de la chefferie, de l'autorité, a été volontai

rement renforcée par l'acquisition d'un sanctuaire religieux.

---------------------
~~~:
(3j.
(4 •
(5 •
(6 •

à Bugunu, Tcheken et Marguia.
Gone (Saba et Baraïn), Mak, Gobofo, Karfisso, Goboro-Bara, Matara
et r~arguïa

cf. supra p.
cf. supra p.
J. Pouillon; "La structure du pouvoir ••• " op. cit.
Cl. Pairault: "Bonm l 8 .n"'l"A.nn ••• " !"ln _rd +. _T'\ _ ':),Ot:;. {,.., "''''+ ",,,he! r,;'~ <"' ",;i ~ ~
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Ce caractère symbolique des sanctuaires de chefferie Saba explique

leur facilité d'éclatement: sur les huit sanctuaires ~isités, cinq ne

portent que deux noms différents: ils reposent en effet sur un partage

relativement récent. Le processus semble avoir été toujours le même: un

candidat évincé du poste do desservant (et par là du commandement poli

tique) quittait son village d'origine en emportant une partie des objots

sacrés ••• et en entrainant avec lui ses partisans. Ainsi sc reformaient

un nouveau village, un nouveau chef, un sanctuaire de plus. Telle est

l'origine des sanctuaires do Goboro et Karfisso qui sont consacrés à "Ula"

génie honoré égaloment ct plus anciennement à Mak. De môme Godi et Mata

ra rendont un cul te différent au même génie " Subuni", jadis honoré seu

lement à Matara.

Les sanctuaires de chefferie sont toujours placés à l'intérieur même

du village et présentent la même diversité d'apparences que les sanctuai

res de la terre: là aussi le support du culte est constitué le plus sou

vent par une 'poterie sacrée s'abritant sous une petite caso en réduction

(1) ou placée tout simplement dans la fourche d'un poteau (2).

Aussi est-il ~mpo6s1ble de distinguer à première vue à quel type de

génie est rendu le culte. Toutefois les sallctuaires de chefferie compor

tent toujours une ou plusieues lances sacrées, qui nous ont même été

présentées à lYIak par le vieux desservant Nugra, comme "le signe visible

de la chefferie". A GoborO-S&l'aussi à Godi, c'est avec une des saiIai88

de chefferie emportée par surprise que fut refait le nouveau sanctuaire.

On trouve aussi dans les sanctuaires de chefferie une queue de girafe,

insigne du pouvoir dans tout le Sud au Tchad.

A Mak, le sanctuaire, petite case à peine moins haute qu'une vuri

table habitation, renferme en plus huit pots - représentant les huit

desservants depuis l'éclatement du sanctuaire - qui jouent un rôle lors

des cérémonies collectives.

En un seul cas, à Goboro-Bara, l'autel do chefferie comporte éga

lement une dizaine de boules de pierre, anciens percuteurs·~de mortiers

présentés comme les "munitions de la Margaï".

3) uNjaAS PARTICULI~~ : LA~~~ARGAI D~~

Si nous avons choisi de travailler chez les Saba en 1965-1966,

c'est en partie à cause de la renommée de leur "grande l.largai. de Gone"

qui nous avait été présentée on 1961 aussi bion par les voisins des

Saba que par les intéressës eux-m~mes comme une "r4argaï-chef" dominant

à la fois les autres génies êt l'ensemble du pays Saba. Orgueilleusement,

les Saba mettent leur Margaï de Gone sur le même plan que celle d'Ab

Touyour, la plus célèbre des Margai Kenga, et sans doute la plus connue

en dehors du pays Hadjerai.

(1). à Mak, Goboro-Bara, Marguia et Gone.
(2). à Matara.
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NoUS nous sommes donc installée à Gone en mai 1965, et, en avril et

novembre 1966, nous y sommes retournée. Au cours de ces différents séjouna

nous avons essayé de déterminer la compétence, le r81e et la nature véri

table de cet important génie et avons constaté qu'il ~éprésente parmi les

"Dawin" honorées par les Saba un cas unique et fort intéressant: ce [;énie

ne pout en effet se classer ni parmi les génies du sol, ni parmi les gé

nies'de la chefferie: il participe des deux ~ la fois mais la puissance

qui lui est reconnue dépasse largement celle d'un génio ordinaire apparte

nant à l'une ou l'autre catégorie.

a) Origine

L'actuel chef de Margaï, Yoma, est l'arrière petit-fils de Min-Ha

le premier desservant de cette Margai.

Plusieurs récits successifs, se complètent au fur et à mesure,

'nous ont été faits de la façon dont rün-Ha connut l'existence de cette

Margai.

Min-Ha était un Ma5:non, fils du "mogër" (1) :Bako. Du vivant de

Bako, la répartition des sanctuaires était simple et logique: aux :Bu

lon les Margaï de1térre, génies féminins appelés "Elsil" et ":Bakaï" ,

aux Maïnon le génie de la chefferie, génie homme nommé "Embulgo". :Sako

avait quatre fils. A sa mort, ce fut Min-Ha qui fut élu par les fhi>c:l

comme desservant d' Embulgo. Peu de temps après cette nomination, i:. !):~.r··

tit dans la montagne de Gone pour poser des pièges afin d'attrapoc des

oiseaux. Et voilà qu'il trouva un oiseau du genre "Waïkutu" (?). Cet

oiseau qui d'ordinaire est gris, était tout blanc. Etonné, Min-Ha mit

la main dessus et ••• fut "affolé" par un esprit qui s'empara de lui:

c'était la grande Margai de Gone. Ayant perdu la raison il resta plu

sieurs jours dans la montagne sans boire ni manger: "peut-être la Mar

gai lui donnait-elle à manger 1". Devant sa disparition ses frères, au

lieu de le chercher, se réjouirent, car ils espéraient qu'ainsi l'un

d'entre eux prendrait la charge du génie Embulgo et donc la chefferie.

Mais les :Bulon, eux, partirent à la recherche de Min-Ha qu'ils

trouvèrent assis dans une petite grotte, considérée aujourd'hui comme

la maison de la Marga!. Ils le ramenèrent au village. ~dn-Ha révéla

l'existence du génio qui lui avait parlé: un génie féminin, nommé "G\lb

dia". Il fit faire un pot spécial par une femme, un magnifique brace

let ~ar les forgerons et expliqua à quel moment il fallait célébrer

un sacrifice pour ce génie: après la récolte du mil rouge. "Pour des

cendre de moi, la Margaï demande tant de suite un mouton noir, un

boeuf noir et un homme qui seront égorgés là où j'ai trouvé l'oiseau

"Waïkutu". Sinon la Margai me tuera". Les frères de Min-Ha refusèrent

de donner un de leurs enfants, mais "les Bulon, eux, savaient bien

(1). cf. infra p. 98.



- 79

que Gubdia sertit une grande Margai: ils donnèrent donc un enfant à

eux qu'ils égorgèrent eux-mêmes ll • En reconnaissance Min-Ha qui ne vou

lait ~ ou ne pouvait - desservir à la fois deux génies, donna aux Bulon

la charge d'entretenir Embulgo. rlne voulait pas en effet que ce ~oit

ses frères, les traîtres, qui s'en occupent. Les Bulon commencèron~

par refuser: IIcre~t une Margai de "Mog~rll mais finalement ils so lais-,

sèrent convaincre. Et depuis ce sont eux qui en ont toujours assuré 1.,:

charge en plua de celle des génies de la terre.

Dès le début, la Margai IIGubdiall affirmait donc ses différences

avec les autres génies: elle s'emparait de l'esprit d'un homme - et non

d'une femme - ; elle était femme tout en choisissant un desservant

"iI1ainonll • Elle réclamait des f:lacrifices humains, ce qui ne s'était ja

mais vu, et affirmait son pouvoir sur la vie et sur la mort de ses

f,idèles.

Troublés par la puissance de ce génie nouveau, les Saba ne sa

vaient trop quelle place lui donner. Avant de la connaître, ils cro

yaient que IIWasa Vitto ll "le Dieu d'en haut ll était nettement au-dessus

des génies ou IIDawinll , mais ils voyaient bien que cette IIDawinll était

elle aussi au-dessus des autres. Ils ont donc usé d'une périphrase

spéciale pour la désigner, car frappés de respect, ils n'osaient la

nommer par son nom, Gubdia. Ils l'appelèrent IIWas' n' Gone ll : le IlDi eu de

Gone ll , expression qui parfois atténuée en IIWasa bwéti Il: ilIa bouche de

Dieull •

IIQuand cette Margai est descendue, dit Ratu le chef du village de

Gone, elle a dit: II ne croyez qu'en moi, le Dieu de Gone III. M~me la

pluie, c'est elle qui l'accorde à la différence des autres Margai 1

En invoquant son nom, on obtient tout 111 LesSabatont donc pensé qu'elle

était Dieu d'une certaine manière, et qu'elle participait de lui: IILa

Margai de Gone est si puissante qu'elle rejoint Dieu 111 IIUne partie de

Dieu est deseendue sur la Margai de Gone~ l'autre partie est restée en

haut, Il dit encore Ratu.

b) Description des sanctuaires:

~~~~_!~-~~~~~~

Dès notre premier seJour à Gone, le chef de la grande Margai, Yoma,

nous amena à quelques kilomètres du village (1), voir ilIa place de la

Margai dans la montagne ll • Nous n'avons trouvé aucune différence notable

avec les emplacements de Margai de la Terre que nous devions visiter

par la suite, Simplement, avant de commencer l'ascension de la montagne,

(1). qui s'est déplacé il y a dix ans pour se rapprocher de ses
champs de mil berbéré (appelé sorgho en d'autres régions d'Afrique)
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L'adjoint du chef de Margai cria trois fois: "Nous sommes venus vous

voir avec une étra.pgère. Elle vient' de loin 1 Nous ne voulons rien ca

cherI" Quand ce cri se fut longuement rœpercuté, il fallut, comme plus

tard lors de nos visites aux génies des montagnes, laisser chapeaux,

chaussures et armes (1) au pied de la ponte. Là aussi, il était défendu

de cracher, de se moucher etc ••• Là enfin nous retrouvâmes une petite

grotte entre deux gros blocs, un étroit abri sous roche contenant deux

poteries d'aspec~tvénérable, hautes d'une quarantaine de centimètres.

L'une décorée, servait aux offrandes de bière n l'autre absolument sans

ornements contenait le beau bracelet de bronze, orné de torsades en re

lief et d'incisions fabriqué pour la Margaï suivant les instructions de

Min-Ha. Cette poterie, nous dit Yoma, "représentait la Margaï sous l'ê

tre". C'est d'ailleurs la seule fois au cours de notre enquête qu'un

lien entre la poterie et le génie nous fut expréssément souligné.

"Ce trou dans les rochers, c'est la maison de la I>1argai. Elle y

habita. De temps à autre, je lui apporte un poulet vivant et je 10

dépose dans ce trou. La Margai le prend et il ne sort plus", nous a dit

le desservant, ajoutant que lorsque Gone se trouvait encore dans la

montagne, à chaque sacrifice solennel, après avoir procédé au sacrifice

au bas de la montagne à une place spéciale, il montait à cette grotte

pour parler à la Margai.

Ce n'est qu'à date récente que le sanctuaire de la Margai à aban

donné le vieux site de la montagne de Gone. Pendant onze ans, le maître

de Margai et sa famille sont restés seuls après le d~part dU village.

Il y a quatre ans, ils ont fini eux aussi par gagner les plaines, s'ins

tallant un peu à l'écart du nouveau village.

Le sanctuaire de la Margai se présente comme une case ronde ordi

naire. Ses dimensions sont donc beaucoup plus importantes que celles

des autres sanctuaires. Murs et toit sont faits de paille. Le toit est

soutenu par douze poteaux auxquels s'ajoute le poteau central. (Ce nom

bre de douze poteaux est invariable mais on n'a pu m'expliquer pourquoi).

Le faît en est orné de deux oeufs d'autruche et d'une poterie graphitée.

Tous les sept ans, avant la fête de la récolte, tout le village aide à

sa réfection. Devant l'entrée se trouve un emplacement sablé délimité

par trois troncs d'arbres. C'est autour de cet emplacement où s'instal

le le desservant, que viennent s'agenouiller les "consultants de la Mar

gai", en exposant le motif de leur venue.

Presque chaque jour niennent en effet des consultants, hommes et

femmes. Nous avons assisté de nombreuses fois à la scène, l'avons sou

vent photographiée, et, à notre dernière mission, enregistrée.

-------------------------~._------_._----_._----

(1). et appareil photographique cette fois •••
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Ce sont soit des parent~eMalades, soit les malades epx-mêmes qui

viennent reconnaître la justesse du châtiment de la Margai, promettent

de changer leur conduite - qui a été reconnue par divination avoir cau

sé le mécontentement du génie - et remettent une offrande: mil, arachi~.

des, poulet vivant, parfois chèvre, et même cheval ••• A part les che-

vaux, les offrandes sont portées dans le sanctuaire~par le maître de

Margai qui remet~ aux consultants des feuilles séchées prises entre :-C;~:

pailles du toit après les avoir écrasées et soufflé dessus: cette pou

dre végétale marquant l'accord du génie guérira le malade s'il n'est

pas venu trop tard.

Normalement le maître de Margai ainsi que son adjoint ont seuls le

droit de pénétrer à l'intérieur du sanctuaire. Aucun habitant de Gone

n'y est allé. Par mesure spécmale, le maître de Margaï nmus a laissée

y entrer avec lui.

Nous avons vu un ensemble de cinq poteries vides posées sur des

supports (faits d'autres poteries enfoncées dans le sol) et rangées

par taille décroissante qui contituent l'autel proprement dit. Cet en

semble de cinq poteries a été demandé par la Margaï elle-même. Audun de

ces pots n'a de nom. Ils sont très anciens et ont été transportés de ~

l'ancien sanctuaire au nouveau. Les deux poteries les plus grandes sont

homme et femme. La poterie homme se reconnaît à sa barbe, la poterie

femme à son collier et ses seins. Les poteries ne sont pas différentes

dtl celles que nous avons vues dans la montagne: elles représentent la

même Margaï qui fort bien se matérialiser par plusieurs poteries, sim

ples substituts du génie.

A l'intérieur du sanctuaire sont gardés également les attributs de

la Margaï: une queue de girafe qu'agite le maître de Margaï lorsqu'il

est possédé, la "houe de la Margaï": "èlle ne s'en sert pas elle-même:

elle donne seu1:ement aux gens le courage de cultiver" et un ensemble de

sept lances, toutes d'un travail ancien. La plus grande, garnie de clo

chettes, était autrefois confiée au chef de guerre au moment des com

bats. Les autres servent aux serments solennels. La Margaï possède aussi

un grand pagne fait d'étroites bandes de coton cousues, alternativement

bleues foncé et blanches. Un très curieux vase de cuivre à fond décoré

de jolies sculptures en relief, contient les objets propres à la Margaï:

deux pipes (puisque la Margaï est femme) (1) faites entièrement de cui

vre, ce qui est inhabituel, et quatre bracelets de cuivre.

Dans le sanctuaire anntiaussi rassemblés tous les objets apparte

nant à des gens "attrapés par la Margaï", punis de mort par elle: une
• . . '. ') . .:.. l''; -::li t' "". ". .', .' .. ..... " l 1-"'" #"' • ...... '", . ..;.... "'.; .. -

(1');"Au-pays--rtadjeraI iidus,9,nt ât-ôns vu' quë-a:g~ femm~s f11fuer"la prpë;" .,
,.., vi"'i:L:.- :LC,." ... , .• l o'~'e:;l', , d';.;t!'i~_·;:; • .:.J.")"-..... t..,j 1\:)(; 'J'::>ja'~~' ;:on~~ trop
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grande poterie est pleine à ras-bord de bracelets de fer et de cuivre,

de vieilles houes, de grelots, d'étriers. Lorsque les objets sont trop

nombreux, on va les déverser dans une grotte spéciale située d~r.s ~~

montagne de Gone, non loin de la place de ~a Margaï.

On peut voir également six grindes jarres-réservés dans lesquelJ.:\:

sont versées les offrandes des consultants: mil berbéré (deux pot(3.~:'U:

arachides, sésame, pois de terre, mil germé.

Des épis de mil berbéré sont enfin accrochés aux poteaux du toit:

chaque épi correspond à un village présent au moment de la fêtû de la

ré.olte.

c) Les enfants de la Narga!

Comme toutes les Margai Hadjorai importantes, la Margaï de Gone."

"prend les enfants" (1). Lorsqu'un homme tombe malade, "attrapé par la

Margaï de Goneu - c'estUl'homme de la gara" qui le lui apprend par divi-

nation - pour guérir il peut faire don à la Margaï d'une de ses filles,

d'un jeune garçon ou d'un cheval. Les chevaux sont rares en pays Hadje

raï, aussi ce sont presque toujours des petites filles qui sont données

et élevées par le maître de la Margaï. "Les garçons en effet risquent de

devenir de véritables esclaves. Les filles, elles, se marient". Si elles

épousent un garçon de Gone, aucune dot n'est versée. Si,elles épousent

un autre Saba ou un étranger leur dot est touchéé par le maître de Margai,

Enfin, dernière éventualité, elles peuvent épouser le maître de Margaï
\

lui-même. \

Autrefois les "filles de la Margai", "guta në Dawinion", étaient

nombreuses: il y en avai t une ein~a<i:hai.-J à Gone. Actuellement, signe

de désaffection, il n'yen a qu'une seule, âgée de onze ans environ.

d);La panthère de la Margai

A la Margaï de la Terre est attachée une panthère (2)î Cette pan

thère ne possède pas de nom. En saison sèche, le maître de Margai lui

donne à boire dans une pierre creuse située à l'extérieur du sanctuaire.

C'est toujours la même pa~thère qui vient, aussi le maître de la Margaï

la connaît~il bien. Lorsque cette panthère meurt, elle est immédiate

ment remplacée par un de ses petits.

Lorsqu'un enfant de Gone va mourir, la panthère approche du village

et crie. Il ne s'agit pas forcément d'un habitant présent au village. La

panthère peut hurler pour un homme de Gone parti au loin: "au Soudan,

à Fort-Lamy, n' import e' où 1" ou pour une' femme de Gone mariée dans un

(1 • cf. notre étude "Les MagogaI •• '~ op. ci t. p. 79.
(2 • cf. id. "Les Margaï •• o" po 75.
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autre village.

Q).Descendance de la Margaï de Gone

Selon la conception des Hadjeraï, une seule Margaï peut fort bien

avoir plusieurs sanctuaires à la fois en des endroits différents. On a

vu comment deux sanctuaires l'un dans la montagne, l'autre dans le

village se rapportaient au marne esprit de la montagne. Les Hadjera~ vont

plus loin et s'empruntent, se partagent, se volent même des Margaï.

Tout se passe comme si lorsqu'un groupeaexpérimenté l'efficacité et la

puissance d'une Nargaï, d'autres pouvaient à leur tour en bénéficier,

même s'ils n'habitent plus directement le territoire sur lequel el&~l.

BEmmre avoir juridiction.

L'histoire des sanctuaires Saba est faite de ce lacis tortueux

d'emprunts et de divisions de Margaïe ••

La Margaï de Gone ne possède, disent les Saba, qu'un seul enfant.

Il s'agirait de la Margaï de Bone,- Margaï fort réputûe par ailleurs 

située en pays Goula, dans l'exprôme Sud du pays Hadjeraï. La tradition

rapporte en effet q~grï~~eSaba habitaient la montagne de Gone au lieu

di t "Gole", ils virent s'établir un jour des Goula. Pendant un moment

ils s'entendirent bien et il y eut des mariages entre eux. Puis ils

se brouillèrent et les Goula partirent "en emportant quelque chose de

la Margaï de Gone: bracelet, burma, pie~re ? on ne sait pas. "dit son

desservant actuel. Une fois leur village fondé, ("Bone n'est que la dé

formation de Gone") ils refabriquèrent une !.1:argaï qu'ils nommèrent "Gub

dia" du nom de la Margaï de Gone.

Cette tradition souligne l'origine composite des Goula: en 1961 nous

avons recueilli à Chingil et ~ Zan (nous ne sommes malheureusement pas

allée à Bone) une information suivant laquelle certains clans Goula se

raient originaires du Nord, 'r le pays Saba se trouve à 1!O kms environ

au Nord-Ouest des Goula.

Elle montre aussi que pour pouvoir reconstituer une Margaï, il faut

norlement emporter un objet quelconque qui participe de la force de la

Margaï et la représente en quelque sorte. Il est permis de rattacher

cette façon qu'ont les Hadjeraï de reconstituer une Margaï, de co qu~

nous dit M.J. Tubiana, des habitudes des Bideyat Bilia: chez les B~lj.

les femmes se constituent un autel - familial cette fois - à partir

d'une pierre appelée "manda" quieest le substitut de I1 sa" montagne 7

celle du clan de son père; en m~me temps cette pierre est le substitut

du génie protecteur qui habite cette montagne(1).

(1). M.J. Tubiana op. cit. p. 161-162.
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. 4) LES SANQ!UAIRES DE CLf.NS

Nous avons visité 21 sanctuaires de clans mais il êa.t.tfort probable

que plusieurs nous ont échappé. C'est en effet un type de sanctuaire très

courant partmculièroment on l'a vu, dans lOB villages ayant noué des allian

ces nombreuses avec les Komolon.

Si actuellement le nombre de "milmagne ll paraît fixé, cela tient, sem

ble-t-il, à la foi religieuse des Saba qui entretiennent les sanctuaires

dé jà existant s mais n'en créent plus. Rien:.me s'opposerait pourtant à la

division à l'infini des "milmagne".

En recherchant avec leurs desservants l'origine de ces sanctuaires, on

constate que la création d'un "milmagne" a lieu dans deux cas différents

seulement: lorsque deux frères ou deux proches parents ne s'entendent plus,

le plus jeune refabrique un autel pour son usagé et celui de sa~famille.

Au village d'Ohi on nous a montré ainsi deux "milmagne": l'un des deux fut

fabriqué pa r le grand-père du desservant actuel qui Si étant brouillé avec

son frère aîné n'avait pas reçu de lui l'autorisation de porter son enfant

malade devant 10 "milmagne". Avec un bracelet d'écorce prélevé sur~oteau,

et un peu de coton attaché autour de la poterie, ilerefit son propre autol.

Dans ce cas la division du "milmagne" a lieu à l'intérieur du clan. L'autre

cas, beaucoup-:,plus fréquent, représente au contraire l'acquisition du "mil

magne" par un homme d'un clan différent mais apparenté par sa mère au clan

desservant le "milmagne". Le schéma est toujours le même: un jeune homme

part habiter au village de sa mère pour un temps variable: simple visito

ou véritable séjour. Il est présent lors des fêtes dédié~s au génie do

clan, mange la viande du sacrifice et boit sa bière tout comme ses hôtes.

Revenu chez lui, il voit périr ses poules, ses chèvres, ses enfants~même.

La divination par la "garall lui apprend alors que 10 "milmagne" de ses

parents maternels l'a lI a ttrapé". et qu'il lui faut se rendre là-bas. Au vil

lage du "milmagne ll
, le desservant lui donne des gragments prélevés sur

l'autel qui lui permettront de faire le sien. Non seulement le chef de

famille ne sera plus tourmenté par l~ "milmagne" mais il bénéficiera désor

mais de sa protection.

Un autel de "milmagne" a toujours le même aspect: c'est une poterie

ventrue placée dans la fourche d'un poteau à trois branches, tout près de

l'habitation du desservant. Elle n'est jamais protégée par une petite cons

truction, mais parfois une sorte d'enclos fait d'un charganier l'isole des

maisons d'habitation. Autour du col est noué un morceau d'étoffe de coton

filé et tissé à la main, renouvelé à chaque sacrifice. Une ou plusieurs

lances sont placées contre le poteau fourchu, assez souvent quelques haches

néolitiques".liI.:tte.s "udar" ou "pierres de tonnerre", sont déposées à son
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pied. Ce sont, disent les desservants, les munitions du "milmagne".

B. LES SANCTUAIRES INDIVIDUELS

La constatation de l'existence de sanctuaires collectifs ne suffit

pas pour pouvoir affirmer la vitalité des croyances religiouses d'une 10";

pulation. Dans divers groupes Hadjerai lentement gagnés à l'Islam do l(; ....'r~

voisins les génies importants - gen:Les du sol et génies de la chefforiG --.

roçoivent encore leurs sacrifices aux premières pluies et au moment ~os

récoltes, mais le détachement progressif des croyances traditionnelles se

traduit par la disparition dàs sanctuaires individuels.

Chez les Saba au contraire, les sanctuaires individuels sont nombreux

et presque chague chef de famille en entretient au moins un.

Comm~o~s sanctuaires collectifs, il existe différentes variétés que

nous voudrions à présent décrire. Notons que c'est en ce domaine des sanc

tuaires individuels que se manifeste le mieux l' orïginalité de chaque grou

pe Hadjerai. Nos enquêtes-sondages chez les Barain, les Mogum et les Soko

ro nous montrent en effet que leurs sanctuaires ne sont pas exactement

semblables à ceux des Saba.

Les autels "duldu;hM~ se trouvent toujours à l'extérieur des habi ta

tions dans la cour. Leur place varie; elle est choisie par le génie lui

même et connue grâce à la divination. Les "duldule" que nous avons vus

étaient soit placés entre les pierres-supports du grenier à mil, soit abri

tés par une minuscule construction de paille (haut. 0,80 m environ) (cf.

photo) soit enf;i;n, cas le plus fréquent, placés au centre d'un "buffet"

miniature construit à côté de la maison d'habitation (cf. photo). Ce que

nous appelons "buffet", c'est une sorte d'étagère triangulaire .w.aew\~

fai te de bois sec empilé régulièrement sur laquelle les ménagères déposent

leurs ustensiles de cuisinee poteries, calebasses, mouvettes, ébentuelle

ment cuvettes émaillées. ~a présence de cette étagère en modèle réduit

nous ~ibl~ vouloir affirmer le caractère féminin du génie.

Ces autels comportent toujours une poterie de forme particulière: elle

est courte (haut. 0,20 m environ) et renflée avec un col évasé agrémenté

d'un décor incisé sommaire. Cette poterie comporte ou non un couvercle.

Assez souvent la poterie renferme une perle d'agathe ou une bague de cuivre,

parure personnelle du génie, ou les porte autour da Bon col, accroch6es

par un fil de coton.

Nos informateurs ont insisté sur le fait que la poterie sacrée était,

soit posée à terre, soit faiblement surélevée. Ceci indique, selon eux,
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le caractère bon enfant du génie: même si un enfant ou un animal domes

tique touche à son autel, il ne se fâche pas.

En évmquant les idées des Saba sur la vie post mortem, nous avons

déjà signalé l'existence d'autels de défunts. Ces autels consistent en

poteries de plus grande taille que les poteries de "duldule", (Om,30 à

Om,40 de hauteur), décorées parfois de façon à suggérer une ressemblance

humaine très schématique: deUE excroissances situées au bord du col repré~

senteront des seins ou••• JIl.es pointes d'une barbe. Les "guhe" s'adressant

à des hommes sont d'un peu plus grande taille que ceux dédiés à des femmes,.

Le plus souvent les poteries "guhe" sont à l'intérieur do la case-cuisine

appartenant à la première femme du chef de famille. E~les sont placées le

long du mur près de la porte. En de rares cas, elles sont dans la cour,

posées à terre et abritées par un petit charganier (cf. photo). En dehors

de la poterie elle-même, absolument obligatoire, ces autels de défunts ne

comportent aucun autre objet.

Ces autels sont dédiés aux esprita d'ancêtres proches, hommes ou

femmes; le plus Bouvent il s'agit des propres parents du chef de famille.

Comme dana~iLe cas des "duldule", c'est la constatation d'une maladie frap

pant un membre de la famille, homme, femme ou enfant, qui ~étermine la

o'Jnstruction dtU!loautel. Le laps de temps s'écoulant entre le décès et la

fabrication du pot est extrêmement variable, de quelques mois à douze ans,

ainsi que nous l'avons constaté. C'est là encore le recours aux techniques

divinatoires qui permet d'interpréter la cause de la maladie. Selon que

le devin révèle que c'est le père ou la mère du consultant q,ui"iast.:;;-smpon

sable, la poterie prend le sexe masculin ou féminin. Le devin explique

en même temps par quelle femme il fautlraire faire il n'y a pas de po

tière attitrée chez les Hadjeraï - et quelle sorte de poulet doit être

sacrifié.

Selon les Saba, ces maladies envoyées par des défunts ne signifient

nullement de leur part une intention malveillante; elles sont au contraire

une preuve d'amour: c'est parce qu'il aimait beaucoup son fils que le dé

funt tente de l'entraîner avec lui.

Lorsque le desservant d'un "guhe" meurt à son tour, la poterie est

portée dans la montagne et abaRdonnée. Lorsque le desservant est seul de

sa génération, il s'agit d'un abandon définitif, mais s'il a des frères

de même sang, l'un d'entre eux peut-être reprendra cet autel. Pour ce

faire, il attendra un signe prémonitoire; maladie quelconque, o,u-mieux

rêve mettant en scène le défunt. Ainsi Adam du village de Gone vient de

se décider à reprendre l'autel consacré à mhson père. Cet autel était
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entretenu par son demi-frère qui mourut il y a huit and. Après son enterre

ment la poterie "guhe" fut détruite et les morceaux en furent jetés dans

la montagne. Au bout de ces années, Adam rêva à plusieurs reprisesd~ son

père. Dans le dernier r~ve, il le voyait marchant jusque devant sa case.

Aussi s'est-il décidé à entretenir à son tour un "guhe" pour le défunt.

A notre dernier passage, en novembre 1966, il venait juste de prendre cette

décision: une simple pierre, posée dans la cuisine de sa femme, témoignait

de cette intention en attenâant que la poterie adéquate fût fabriquée.

Nous ne les avons observés que trois fois. A chaque fois, il s'agis

sait dejuroeaux décédés.

Les autels de jumeaux ne portent pas de nom spécial. On parle tout

simplement de "use na ukuno", c'est-à-dire, de "poteries de jumeaux". (Le

mot "use" désigne ni importe quelle poterie, sacrée ou banale).

Le fait d'avoir des jumeaux est pour les Saba un évènement redoutablo.

Il n'est souhaité ni par les hommes, ni par les femmes.

Dès la naissance des jumeaux, le père fait fabriquer, quel que soit

leur étnt de santé, deux poteries identiques ressemblant beaucoup aux

"guhe". Chacune porte au col deux motifs en relief évoquant un collieri

Comme les "guhe", elles sont conservées à l'intérieur de la cuisine de la

première femme du chef de famille.

Le père des jumeaux garde ces poteries toute sa vie, même si les ju

meaux meurent. Lorsqu'il disparaît à son tour, les poteries sont jetées.

En certains cas l'oncle paternel des jumeaux peut ~tre lui aussi "attrapé"

par les jumeaux et refaire fabriquer pour eux des poteries. Il faut néces

sairement que celui qui reprend cet autel soit un homme de la génération

du père des jumeaux. Aucun de leurs frères n'en a la possibilité. Par con

tre, si un des jumeaux meurt et que l'autre ost en vie, ce survivant peut

entretenir lui-m~me l'autel des jumeaux. Nous avons observé le cas au

villago de Koutouroa.

4) LES AUTELS DED~ES AL' ES~RI~ D1BOMllIE?,.~~ASSI~

C'est un peu arbitrairement que nous classons ce type d'autel par:ni

les sanctuaires individuels et familiaux. En réalité, les trois exem:;;Jl'~..;

que nous,avons pu observer présentent entre eux certaines différences qui

apparentent deux d'entre eux aux autels individuels, tandis que le dernier

se présente dù contraire cmmme une Margaï étendant son pouvoir à tout le

clan.
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Pourtant dans tous ces cas, l'~rigine des sanctuaires est la m~me:

l'and~tre de l'ancien desservant a tué sans motif un homme dont la force

vitale, la lfmeren", s'est transformée en génie particulier, homme comme

la victime elle-m~me, ne consentant à renoncer à sa vengeance que grâce à

un culte spécial (1), qui ne peut ~tre rendu que par le desoendant en li

gne directe de l'assassin~

Le sanctuaire consiste soit en une minuscule construction (deux cas)

abri tant une poterie. intermédiaire parlla taille entre lfduldule" et lf guhe 11
1

soit en une véritable petite case (à Goboro-Bara, la Margaï du clan Baddon) .

semblable par l'apparence à un sanctuaire de chafferie. Dans ce cas,

l'importance du sanctuaire ne fait que traduire la puissance du génie. En

e'ffet celui-ci a ses "chevau.:x:~' une femme et - cas exceptionnel - un homme.

qu'il monte régulièrement. Nous avons nous-même assisté à deux reprises

aux crises de possession de l'homme, le propre frère du desservant actuel.

Les possédés, comme les desservants, le so nt de père en fils, de mère en

fille •.

Chez les Mogum et chez les Barain, on trouve en outre le cas d'autels

individuels élevés soit par des chasseurs ayant tué de grandsanimaux: anti

lope-cheval, girafe, panthère, et tombés malades par la suite - "attrapés lf

par la force de l'animal tué - soit par les respons.é.bles du "meurtre lf bru-·

tal et inutile d'animaux domest~ques sans défense: cheyal, â~e, chèvre,

chien (2). Dans ces derniers cas, le coupable peut désarmer le courroux de

l'animal simplement en donnant à son enfant un prénom spécial en rapport

avec l'espèce de l'animal. Seuls lega~ebelles exigent la construction d'un

autel, à la suite de laquelle le desservant ses récoltes augmenter aünsi

que sa chance à la chasse: en élevant un autel, l'homme dapte à son profit

en quelque sorte la puissance de l'Animal tué.

Les Saba connaissent bien l'existence de ces autels chez leurs voisins

mais eux-mêmes n'en possèdent pas.

-- .._,---,
(1). cf. supra p.

(2)R. Bout (oP. cit.) signale chez les Dangàléatl'existence d'un autul r"l

ce type, élevé par un homme qui, en état d'ivresse, avait battu à ~0r~

son cheval.
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V LES AGENTS DU CULTE

La diversité que nous avons déjà soulignée ën examinant le contenu du

mot "dawin" ou génie et que nous avons retrouvée en décrivant les lieux de

culte apparaît aussi nettement lorsqu'on étudie le rôle des différents des

servants. Elle existe non pas tant entre les desservants des cultes indivi

duels et ceux des cultes collectifs, - car les premiers ne font que doubler

et imiter les seconds - mais surtout entre pr8tres des génies de la Terre,

"maîtres de la Terre", et prêtres des génies de la chefferie, chefs temporels <

Les agents du culte sont seulement des hommes: même le culte familial

doit être rendu par le chef de famille et lui seul. Cependant les femmes

jouent un rôle non né~ligeable dans le domaine religieux, puisque CG sont

presqu'uniquement elles qui sont choisies par les génies comme "chevaux":

elles sont, par des crises de possession régulières, les interprètes attitréeG

des différentes espèces de génies.

Un trait commun aux divers agents du culto est la largo marge d'initia

tive individuelle laissée à chacun d'eux, qui ne fait que correspondre à la

faible étendue de son pouvoir: si chaque desservant est maîtro absolu çhez

l~i, il n'a aussi aucune puissance en dehors de ses terres ou de son village.

Tous ces cultes sont locaux et juxtaposés les uns aux autres sans que l'on

puisse discerner autre choso qu'une ébauche d'organisation hiérarchique. De

toutes façons il n'existe ni collège ds prêtres, ni collège de possédées.

Au cours de nos missions, nous avons rencontré personnellement sept des

servants de sanctuaires de la Terre avec qui nous nous sommes entretenue de

leur rôle et de leurs privilèges, et nous avons complété ces données par une

information indirecte auprès d'une quinzaine de chefs de villages et anciens

(1) •

Les villages Saba actuels dépendent de douze chefs de terre différents

(cf. croquis 4) parmi lesquels huit seulement sont Saba; sur les quatre au-

------_._--- -------- -_. - ._-------,----- ------------.
(1). Nous avons également comparé le "maître de la terre" Saba avec ses ho

mologues Mogum, Barain et Sokoro.



~ Massif monlagneux

o Chef de terre non Saba

o li~ite approximative de
chaque chef de terre

5km 0 5..,.....

Croquis 4.lES CHEFS DE TERRE DU PAYS SABA

10 km
-==--'



- 90 -

tres, l'un est Sokoro, l'autre ~olgo et les deux derniers Mogum (1). Sur les

sept desservants rencontrés, cinq étaient Saba, un Sokoro et un Mogum. Cette

dépendance ['''étrangers'' s'explique par les nombreux déplacements des Saba

qu'on a pu constater en lisant leur histoire.

Ce chiffre de huit chefs de terre proprement Saba peut paraître faible

puisque, on l'a vu, il existait autrefois vingt-quatre clans Saba. En réalité

il n'est pas certain que même au temps où ces clans étaient encore prospères,

il y ait eu un chef de terre par clan. La comparaison avec les groupes eth

niques voisins, Baraïn et Sokoro, montre en effet que lorsque plusieurs clans

de "gens de la terre" habitent un même massif, c'est seulement l'un d'entre

eux qui fournit le chef de terre dont dépendent tous les autres.

Le desservant d'un sanctuaire de la Terre était autrefois, semble-t-il,

le plus souvent choisi par les "gens de la terre" eux-mêmes qui avisaient

ensuite de leur choix les "gens de la chefferie". Ils étaient guidés par les

qualités de "voyant" attribués à un homme: mieux que les autres "Bulan", il

devait percevoir l'invisible afin de pouvoir interpréter convenablement les

volontés de la Margaï. C'était normalement un homme âgé qui était choisi,

d'où la périphrase par laquelle il était parfois désigné: "tegi na Bulon"

i-e "l'ancien des Bulan".

En certains cas, la Margaï pouvait elle-même élite son desservant en

le frappant de maladie.

Pour qu'il y ait choix, il faut qu'il y ait plusieurs possibilités •••

.A l'heure actuelle, du fait de la diminution des Bulon, plusieurs fois évo

quée déjà, le choix n'existe souvent plus et la charge de desservant de ces

sanctuaires est lèJplus souvent héréditaire; elle est aussi parfois remplie

par des hommes jeunes.

Le desservant des sanctuaires de la terre possède un double rôle; l'un

assez difficile à déterminer à cause de sa complexité et de sa variété:

le rôle socio-religieux, l'autre bien apparent encore: le rôle uniquement

religieux.

Il est d'abord maître d'un territoire déterminé dont il connaît parfai

te"1ent les

---------------------- ,----- ---
(1). En réalité, il ne reste plus qu'un seul chef de terre Mogum; l'autre

étant mori sans descendance, a été remplacé en partie par un Saba.
cf. infra p. 98 •

•
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rupe" ,
limites (1). C'est le "mirna. . y i-e "lhomme de la terre". Son pouvoir s' é-

tend à la fois sur la brousse inculte et sur les champs des villageaois.

Aussi le désigne-t-on parfois aussi sous le nom de "mi na vitte" i-e "l'hom

me de la montagne", le "chef de la montagne".

En parlant de "chef de terre" puis de "chef de montagne" nous risque

rions de faire croire à deux domaines distincts, champs d'un c8té, brousse

et montagne de l'autre or - tous les témoignages recuillis sont concordants

les Saba ne séparent jamais les deux compétences. De môme quo les Margai,

esprits chthoni.an~,possèd~ttoutel'étendue des terres du village, de même

leurs desservants étendent leur pouvoir aux terres cultivées comme aux ter

rains incultes. Il serait plus juste de parler alors de "maîtres du sol",

ce qui lèverait toute ambiguïté.

Au contraire J. Pouillon (2) a observé chez certains groupes Hadjerai

du Nord (Kenga et Dangaléat) une dissociation de ces fonctions, le chef de

montagne étant un homme différent du chef de terre, sans que l' autGUIl e:v.:-~

plique en quoi consiste la Bpécificiléde chaque fonction.

En tant que maître de la brousse, le desservant des sanctuaires de la

terre a dl abord pouvoir sur toutes les bEites sauvages qui y habitent .. COG.:.

représente un privilège important car le pays Hadjera~ était et est toujours

une réserve naturelle de faune (3).

Autrefois donc un chasseur ne pouvait partir à la chasse sans passer au

paravant chez le chef do terre recevoir sa bénédiction et donc son autorisa

tion. Les rites employés différaient d'un village ~ ul'autro: poussière prise

devant la case de la Margar jetée sur le chasseur et son cheval, aspersion

d'eau, versée au préalable dans la pierre creuse du sanctuaire, confection

-------------- --_.-------------- ---------------------------------
(1) Il serait tout à fait possible de dresser une carte précise du domaine de
chaque chef de terre. Pour cela, il suffirait d'aller avec lui sur le terrain
et de cartographier ses indications. Faute de temps, nous n'avons pu encore
procéder à ce travail: le croquis que nous présentons est donc sculemùnt
approximatif ..
(2). op. cit.
(3). C'est dans la région de Melfi en particulier que les touristes européens
désirant ::'aire des parties de chasse, lies "safaris", vont tirer leurs plus
belles pièces.
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d'une bouillialégère de farine de mil et d'eau versée par le chef de terre

devant sa porte et que le chasseur franchissait en partant~ engin sacrifice

d'un poulet devant l'autel de la MarGaï avec onction de sang sur la lan8c

du chasseur. Fort de cette protection officielle, le chasseur était sûr te

rapporter du gibier; sans elle, il ne pouvait que revenir bredouille o ~:Ll

ne tuait que de petites b~tes, celles-ci lui appartenaient de droit, ;nais

s'il s'agissait de gros gibier: antilope, phacochère, bugfle, éléphant, 10

chasseur devait une redevancà au chef de terre, en l'occurence une patte,

antGrieure le plus souvent, et correspondant au côté sur lequel la bête

s'était couchée en mourant. Le symbnlisme était clair: appartenait au c~ef

de la torre le côté par lequel l'animal avait pris contact avec la terre.

Selon Karama, chef de torre .de Goboro-Bara, le fait pour le chef de terre

de manger ~ettè' pa~te renforçait aussi le lien existant entre le génie

et lui: si ensuite le chef de terre se fâchait contre un des chasseurs du

village, il n'avait qu'à parler au génie pour que le chasseur n'attrape plus

rien. Aussi, selon lui, certains chasseurs s'efforçaient-ils, sans heurter ae

front le "chef de terre", de réduire' sa puissance en lui offrani ••• la mau

vaise patte, celle qui n'avait pas touché le sol et qui échappait donc en

quelque sorte au génie. Mais Karama ne nous a pas précisé si pareille frau

de so faisait impunément •••

Avec l'implantation de l'Administration française, la chasse a été

réglementée,en particulier celle du gros gibier; aussi les chefs de terre

prétendent-ils que cet important privilège d'autrefois no correspond plus à

rien; rites et redevances seraient tombés en désuétude. Il nous paraît pro

bable que dans certains villages isolés comme Goboro-Bara ou Marguïa où

l'on chasse sans doute encore ils soient en réalité toujours partiellement

observés.

C'est en brousse que les Saba vont poser des ruches pour capturer les

essaims sauvages. Ils en ont de deux à six chacun. Aussi dans certains vil

lages le pouvoir du chef de terre s'étend-il également aux abeilles. Nul

ne peut aller récolter son miel avant que lui-même n'ait visité ses propres

ruches au début et à la fin des pluies. Le vieux Tisenié de Goboro-Bara

nous a raconté comment lorsqu'il était enfant, son père trouva en brousse

des abeilles dont il prit le ~el pour sa famille. Le soir, rentré au vil

lage, il entendit la panthère de la Margaï hurler; alors il sortit et cria:

"Tu as raison 1 J'ai tiré le miel availt la date 1" Les hurlements de panthère

traduisaient en âf~at, dit Tisenié, la réprobation du génie de la montagne:



"la date" étant celle à laquelle le chef de terre fait sa propre récolte.

Les murs et clot~..L'es des babi tations Saba sont faits de hautes grami

nées poussant en brousse, qui sont coupées, rapportées au village et tres

sées en épaisses nattes appelées charganiers. Ces charganiers sont normale

ment renouvelés chaque année. Là non plus il n'est pas possible de couper ces

herbes à sa guise. A Gone, un cérémonial minutieux était autrefois nécessaire:

les "gens de la chefferie" devaient attendre que les jeunes gens de la terre

aient récolté une certaine quantité de ces herbes et les aient rapportées

au village: elles étaient tressées par les plus âgés des "gens de la terre"

qui confectionnaient avec elles une petite natte destinée à la casè des géniG8

de la montagne. La dernière phase du tressage de cette natte, la donfection

de la bordure terminalo - ce que les Saba appellent "rouler la tête du char

ganier" - devait être exécutée par le chef de terre lui-même. Pendant cette

opération aucun enfant des "gens de la chefferie" ne devait rôder autour des

"gens de la terre". Si en effet l'un dIeux avait enjambé le charganier eh

core à terre, il aurait été sar de mourir quelques jours plus tard. Un chant

entendu à Gone fait se lamenter une femme de la chefferie dont l'enfant ('S"L

mort ainsi. Cette mort, selon nos informateurs Mainon de Gone, étaient c~,uC'~~'

par les "gens de la terrell"qui, pour sauvegarder leurs privilèges, aV'J.i('1~.

"égorgé llâme" de 11 enfant imprudont.

Pour brOJ.er la brousse, au moment de la lune dite "nielempe" (1) à la

fin de la saison des pluies, les villageais doivent également attendre que

le chef de terre 11 ai t fait lui-même ou 11 ait fait faire. 11. Gone les ri tes

sont très explicites: le desservant part dans ma montagne confectionner une

petite natte qulil replie sur elle-même et qulil bourre dlherbes ooupées;

le tout représente la brousse elle-même. Il pose cette natte à côté de la

grotte du génie et y met le feu. Clest seulement après cet incendie sacra

lisé que nlimporte qui peut provoquer des feux de brousse.

b GOboDo-Bara, Karama le desservant nous a èncore indiqué que certains

fruits sauvages ne pouvaient être récoltés par les femmes du village avant

qulil nlen ait donné llautorisation.

Mais la puissance du chaf de terre lui vient essentiellement du contrô

le qulil exerce sur la zoneappropriée par l'homme: l'ensemble des champs

du village. Lui seul autrefois accordait l'autorisation de cultiver à un

nouvel arrivé. Idnsi s' explique-t-on que même si ensuite le "chef de terre"

-----------_._----_._.__._-------------------------
(1). cf. infra p. 115.
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demeure soul de son groupe ethnique alors que toüt le village est composé

d'étrangers, ceux-ci le conservent et ne puissent pas le remplacer par un

des leurs.

Cet individu isolé reste en effet l'intermédiaire privilégié entre 1.0

génie possessour du territoire et les autres habitants du village; et son

départ peut entrainer des récoltes désastreuses •••

Le rapport établi parù1us Hadjera! entre la prospérité de leurs champs

et le desservant du génie de la montagne est nettement perceptih1e à travers

certains rites: ainsi d'après le témoignage des Mogum d'Urmi, lorsque le

mil berbéré pousse et que la température ne fraîchit pas - ce qui peut empê

cher les épis de grossiD - le chef de terre va puiser dans certaines poches

réserves dû la montagne de l'eau fraîche qu'il verse sur le champ de berbéré

du village: alors la fraîcheur arrive.

Le chef de terre peut donc faire accepter par l~ génie ~G présence

d'humains dans son domaine, et d'humains actifs, retournant la terre et

l'obligeant à produire pour eux; mieux, il peut obtenir de lui qu'il favo

rise ces travaux agricoles.

Mais pour cela, comme on l'a déjà vu à propos de la récolte des produits

de la brousse, il faut que le maître du sol les exécute le premier. Dans son

sillage, les vi11ageoi~ pourront les accomplir à leur tour. Semailles par

fois, en tout cas repiquage du mil vert et surtout cueillette des épis mû~

rissants et des cannes tendres, enfin récolte proprement dite, toutes ces

opérations sont donc faites d'abord par lui seul - avec la participation de

tous les hommes du village pour la récolte - et seulement alors le reste

du village agit de même. On pout interpréter le travail des villageois dans

le champ du maître de la terre comme une façon de mieux participer à sa fa

veur, deprofiter plus directement de son pouvoir. Parfois cette récolte est

précédée d'une consommation collective des premiers épis: Djimé, chef de

terre à Bugunu, nous a expliqué que lorsque le petit mil était prêt à être

coupé, chaque chef de fami11~ lui apportait une vingtaine d'épis nouveaux;

lui-même fournissait deux grandes calebassesde miel qui étaient mélangées

à la farine do mil. Tout le village mangeait cette bouillie et après seule

ment la réco~te proprement dite pouvait avoir lieu. A Goboro-Bara, lorsque

les épis de berbéré commencent ~ ~tre consommab1os, Karama va en couper dans

son propre champ une vingtaine qui sont cuits à l'eau puisêar~és et mélan

gés à la farine de sésame. Un peu de cette bouillie est portée par lui àans

la montagne à l'autel des génies; le reste, il le partage entre les divers

quartiers. Alors chaque famille peut cueillir et consommer à sa guise les

épis mûrs.



- 95 -
Lorsque cette priorité du chef de terre n'est pas respectée, par exem-

ple lorsque les enfants vont grapiller dans les champs les épis mûrissants

ou sucent les cannes aucrées du mil avant que le chef de terre en ait donné

l'autorisation, on entend la panthère hurler, ce qui est interprété comme

une marque de réprobation de la part de la Margai.

Tous ces exemples montrent bien quel pouvoir les Saba reconnaissent au

chef de terre sur les forces de germination du mil et ils expliquent le sur

nom qui lui est donné à Marguïa: "miri meri", "l'homme du mil", "le maître

du mil".

La personne physique du chef da Terre est elle-même liée à la prospé~l~é

des champs. Aussi autrefois voyageait-il rarement.

Ce pouvoir va même encore plus loin: l' humeur du Ma!tre de l:e._'Ta:,re,

pensent les Saba, retentit directement sur les récoltes du village: s'il

est froissé, vexé, fâché par l'attitude du pr~tre-chete'mogër" à son égard

(1) ou par celle d'un quelconque homme de chefferie, les champs produiront

peu ou rien.

Aussi est-ce le devoir du "mogër" d'entretenir losbonnes dispositions.

du chef de terre par des cadeaux appropriés. "Je veux que tu aies le coeur

propre et clair pour que les semences poussent bien 1" disait le"mogër" de

Gone au chef de terre en lui remettant au début des pluies un grand boubou.

Cette citation nous amène à par~er d'un autre aspect du rôle du chef

de terre, celui d'assistant du "mogër". Ces diverses fonctions retombant

toutes sur le mame homme peuvent étonner. En réalité, nos enquêtes compara

tives chea les BaraIn, Mogum~et Sokoro nous montrent que cette concentra

tion est liée au pej;:tt nombre des "gens de la terre" chez les Saba. Chez

les Mogum il en va de même. l1u contraire chez les Baraïn où les "gens de

terre" furent à une époque aussi nombreux que les "gens de la chefferie",

ces tâches sont réparties entre plusieurs hommes appartenant à des clans

différents: tel clan de "gens de la terre" fournit le "maître de la terre";

tel autre le sacrificateur au moment des cérémonies religieuses, tel autre

le compagnon permanent du prêtre-chef - le "nibn" correspondant au "mogër"

Saba - tel autre enfin l'intronisateur qui choisit au nom de tous les

"gens de la terre" le nouveau "mon".

----------~------------------------------------------------------------------

(1). cf. infra p. 98j
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Chez les Saba donc r le Ohef de terre est en m~me temps l'assistant du

desservant de la Margai de c~efferie (1). Il est "murka".

Le rôle du "D)2!rka" oonsiste directement à parler aux Margai lors des

sacrifices en implorant leur protection, à interpréter le cas échéant leurs

volontés - le plus souvent en expliquant le8 r~ves envoyées par elles

enfin à égorger les bêtes offertes en sacrifice. Le "murka" est le sacrifi

cateur de toutes les cérémonies religieuses, les siennes et celles des Mar

gaï de chefferie. En un cas m~me à Gone, le "murka" devait également procéder

à un ~~~~~!~~_~~~~~~ Gone en effet, outre les Marge! de la terre et de

la chefferie, est honorée, on l'a vu, une autre Margaï très importante,

nettement plus récente que les autres, dont la renommée a largement dépassé

le pays Saba. Cette ~1argaï "hors catégorie" réclamait toué les sept ans

un sacrifice humain. ~a victime était soit un homme razzié au dehors, soit

une "fille de Margai". Le detnier de ces sacrifices humains aurait eu lieu

il y a relativement ~eu de temps, entre 1940 et 1945 (2). Là également,

c' étaît le "murka" qui égorgeait la victime. Ainsi le. village était-il so.r

de. connaître la prosp~rité (3).

Cette tâche de IImurka", le chef de la terre ne la remplit que lorsqu.e,

dans le même village, coexistent un sanctuaire de la Terre et un sanctuaire

de la 6hefferie. Mais il répugne de plus en plus à l'aacomplir; certains

m~me ont préféré partir en exil pour y échapper: ainsi le desservant de la

Marga~ de Godi s'est-il e~ê - avec sa Margaï - à 5ila, village Yalnas, à

une vingta:t.né--éiëkJ.J.omètrés-" .!1ins:c;-(iaporal; ciui' àûraït -dO. -';::~mplir ces l'onc

tions a-t-il temporairement. quitté Gone pour Kongot également à une vingtaine

de kilomètres, si bien que pendant son absence les gens de la chefferie .ont

da se résigner à égorger eux-mêmes les bêtes qu'ils sacrifiaient.

Notons qu'il noua a ét6 très difficile d'obtenir des renseignements sur

cettQ tâche de lI murkall • Noua n'avons pu les avoir qU'indirectement ou dans

le secret.

Autrefois le "chef de terre" avait aussi d'autres dàvoirs vis à vis du

mogër"; c'est lui qui 1" lntronisait". D'abord il le choisissa1 L solennolla··

ment a.u nom de tous les"gens de la terre"; ensuite il dirigeait les trL:.VG1X

oonstpuction de sa case en exécutant certains ri tes; il plantait lui-mé>]"

le peemier piquet en égorgeant un poulet dont il faisait couler le s~nJ

dana l~ trou. Les paroles prononcées demandaient pour le "mogër" une bonne---......_-_.-----,-------_._---------------------------
(1). 1. Gone dependant où il existe encore plusieurs familles de "gens de la
terre" 10 "murka" est non pas le "chef de terre" mais un autre Bulon qui a
~uçcédé à son père dans ces fonctions.
~2). D'aprè~ l~s dires d~ chef de village~ qui aur~it a§sisté à l'immolation,
d~res confJ.smes p~~ le Jeune desservant ue cette MarcraJ.;

(3). cf. infra p. ~ •
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santé et reconnaissaient son autorité temporelle.

Le chef de terre devenait aussi le compagnon habituel du "moggr" qui

en dehors de lui, ne pouvait pas recevoir de visites. Souvent il partageait

ses repas: c'est-à-dire qu'il mangeait après lui ce qu'il avait laissé •••

Lors des rares voyages du "mogËJr", il l'accompagnait et goûtait avant lui

les plats qui lui étaient destinés. Ce lien spécial entre "mogËJr" était

bien visible au moment du mariage du chef de terre: on effet c'était tou

jours le l1 mogër" qui payait la dot de la jeune fille choisie, fille le la

terre ou de la chefforie.

Cette familiarité codifiée ne faisait que traduire la volonté des "Hai

non" de vivre en bons termes avec le s '\Bulon". COlOme le dit le "mogër" au

chef de terre le jour où les :Bulon lui construisent sa uase: "Ma force ost

avec toi: il faut que nous soyions d'accord toi et moi, et il faut que tu

aies le coeur propre pour que tout aille bien dans notre village. Ainsi les

récoltes seront belles et les maladies passeront à daté sans pénétrer chez

nous." L'entente entre le chef de terre et le chef-pr8tre traduit l' harmonie

au sein de la société villageoise et entratne l'harmonie entre les hommes et

la nature.

Outre ses charges de chef de Terre et d'aide du "moggr", le desservant

de la Margai de la montagne joue encore un rôle uniquement "laique". Ce rôle

résulte en réalité du contrôle social exercé par la Margai de la montagne

sur "ses" villageois. C'est lui qui réconciliera les voisins brouillés (1)

et qui essaiera de faire cesser une "maladie de Margai" envoyée en châtiment

par l' Espri t de la 1!ontagne à la femme adultère ou ayant abandonné son mari,

au parjure ou aux voleurs. C'est lui qui lors d'un enterrement interrogera

le mort pour savoir s'il a été tué ou non par._ sorcellerie (2).

1.insi, on le voit, dans les multiples aspects du râle du "chef de terre"

le social et le religieux sont étroitement imbriqués. Les changements ap

portés dans la région du Melfi par l'Administration française puis par l'Ad

ministration tchadienne indépendante restreignent petit à petit l'importance)

du chef de terre. Pourtant il est un domaine où son pouvoir est reconnu de) .

toms, c'est le domaine uniquement religieux. Le chef de terre par ses s2.(;~'i·

------------"------------------------._----- ---- ~--..- .
cf. supra p. 51.
Nous ne nous étendrons pas
l'ayant longuement analysé
pp. 77 à 80.

sur ce rôle social du "maître de Io1argaï" ~

dans notre article "les Margai ••• " op. cit ..



- 98

fices sur la montagne au début des pluies aussure à tous, "gens de la terre"
et "gens de la chefferie ll , des récoltes abondantes. Nous verrons plus loin

el quoi consiste exactement son sacrifice mais ce que l'on peut remarquer

c'est le caractère indispensable de ce sacrifice. Les travaux de M.J. Tubia

na chez les Zaghawa (1) ont bien montré que même lorsque tout un peuple est

devenu müsulman, les sacrif~cos dans la montagne destinés à assurer los pluies

et donc la prospérité des champs, continuent longtemps à ~tre exécutés en

Despectant le Dituel traditionnel. Nos observations chez les Hadàaraï de

Melfi confirment aussi qu'un début d'Islamisation, chez les Mogum par exem

ple, n'affecte en rien le déroulement des sacrifices offerts' du génie de la

montagne. Nous avons constaté aussi chez les Saba Elue même si les "gens de la

terre" viennent à. disparaître, les sacrifices dontinuent néanmoins à être

assurés, cette fois par des "gens de la chefferie". ft. Elu, village aujourd'h\l'

entièrement Komolon, il y avait voici environ trente ans, un homme de la

terre, un Mogum d'ailleursi qui chaque année exécutait un sacrifice dédié

au génie féminin de la montagne, nommé Elu comme elle. A sa mort, comme il

ne laissait pas d'enfant~ ce ~t l'ancien du lignage Komolon qui reprit ce

culte du génie Elu qui depuis, a toujours été rendu par un homme de la

chefferie .•

li. Matar~, on assiste à. un transfert de même nature. Les Ilgens de la

terre", 11es Gabron, qui assuraiènt le cul te dur"génie féminin de la mo~tagne

nommé Gogolon ne furent plus représentés que par un~ femme, Manmiràa, mariée

à un homme de la chefferie. Ce fut elle - exceptionnellement - qui tant

qu'elle fut en vie joua le r~le de desservant. Peu avant sa mort, elle dé

cida que le fils de sa soeur, Djallul - un "homme de la chefferie" pourtant

assurerait la continuité du culte. Actuellement c'est Mahmat, fils de Djalul

qui en a la charge et on peut penssr que ses descendants la garderont.

Si le rale du II chef do terre", du "mattre du sol" s'est transformé

avec l'instauration d'une administration française, ces changements sont

encore beaucoup plus évidents en ce qui concernent les desservants des gé

nies de chefferie. Les "mogër" ont perdu leur fonction de chefs pour ne

plus'garder que celle de prêtres et leur pouvoir politique est passé aux

-- -_.._,------------------_._-----------------
(1).op. cit.
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chefs de village et éventuellement de canton. C'est seulement dans les cas

ignorés d~ l'administration (1) - où les "mogër" ont pu ~tre reconnus en

m~me temps comme chefs de leur village que l'ancien ordre social a été

provisoirement sauvegardé (~).

Nous avons visité huit sanctuaires de chefferie; avec leurs desservants

- en majorité des hommes jeunes - nous avons eStiayé de reconstituer l'ancien

système d'autorité, mais c'est surtout auprus des hommes âgés, on le conçoit,

que nous avons trouvé les informations les plus détaillées: le vieux Nugra,

âgé d'environ 85 ans, le desservant aveugle de la Margai de Mak et le vieux

Khamis, légèrement plus jeune, doyen du village d'Elu (décédé malheureuse

ment en août 1966) nous ont été particulièrement précieux.

On serait presque tenté de traduire le mot "mogër" par celui de "roi".

C'est seulement enlconsidérant 10 peu d'étendue du domaine du "mogër" que

l'on se rabat sur le terme le plus modeste de chef ••• mais les croyances se

rattachant à sa personne montrent bien quel caractère éminenilJvle "mogër"

possédait autrefois pour ses sUjets.

~es Saba parlant français qui ne savent eux aussi comment rendre le

mot "mogër" qU'ils emploient généralement tel quel en français, n'ont par

contre aucune hésitation pour trouver un équivalent a.u titre "lÎIôhi" réservé

à la première femme du "mogër" - et à. elle seule - et au titre de "me:èèm"

que porte,lt toutes ses filles indistinctsmentl "nous, les "merëmon"" disent

elles avec orgueil. Ils traduisent les deux mots par le terme français de

"prindesse"(l). Une "merèm" garde ce titre toute sa vie; même mariée dans

un autre village elle reste une "merèm do Gone, de Matara" ou d'ailleurs.

------------------------------------------------------------------- ,-------- -_.
(1). CI est volontairement en effet que l'administration refuc::a de reconnaître
comme chefs de village les "mogër" Saba, commes les autres maîtres de Margai
Hadjerai. Les, archives du poste do Monge mentionnent un cas significatif: en
1925 une vingtaine de desservants de Margai demandèrent à être nommés chefs
de village. Cette requête fUD repoussée, l'administration nenjugeant pas
opportun d'ajouter à leur puissance. (cf. notre étude: "Les Margaiff." op.
cit. p. 77).
(2). Acuuellement il n'y a aucun cas de cumul chez les Saba, mais selon nos
informateurs, il s'en est présenté.6hez leurs voisins proches ce cumul
existe par contre, à Urmi chez les Mogum, et à Temki chez les Sokoro.
(3). C'est d'ailleurs ce mot que les Saba employaient pour nous désigner, nous
considérant en effet en raison de la fréquence de nos séjours à Gone,
comme la "merèm ll de Gone".
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Toute la personne du "mog~r" était frappée d'obligations et interdits

divers destinés à le présenter comme un ~tre à part.

La lecture de l'ouvrage de C.K.Meek consacré au ro~aume Jukun (1) fait

apparaître dœ frappantes concordances entre roi Jukun et "mogër" Saba; nous

les signalerons au fur et à mesure au cours de notre exposé.

Sa tenue d'abord était une tenue spéciale; à quelques détails près elle

semble avoir été la même dans tous los villages Saba: longue robe très ample

à manches flottantes, faite d'étroites bandes de gaback, bleue foncée ou

noire, cousues (2), pantalon long à la~ge fond de la m~me couleur; sur la

tête toujours une coiffure: soit une chéchia rouge,à Marguïa, le plus sou

vent un bonnet de gaback blanche à long fond, dont la pointe était rejetée

an arrière (3).

Le "mogër" portait aussi des bijoux: au bras gauche un bracelet de

cuivre, et à l'annulaire gauche une gague d'argent. Si un homme prdinaire

s' éta.it permis de l' imiter, - un homme de la cheffe:de car il était iu,iis!)(~_l

impensable qu'un homme de la terre puisse y songer - le "mogër" de Gone lui

aurait fait couper 10 doigt •••

Par son habitation également, le "mog~r" se distinguait des autres

hommes. Devant la maison du "mog~r" se trouvait un vaste espace dégagé,

formant un rectangle bordé sur trois oatés seulement et ouvert vers la

brousse toute proche. C'était le "bugar", délimité par des charganiers.

C'est là que galopaient les cavaliers de la chofferie, avant et après les

départs en expéditions. C'est là aussi que ee rassemblaient les participants

aux fptes du génie de la chefferie. L'habitation du "mogër" était aussi

située à l'écart du village: "le"mogër" n'avait de gens, ni devant lui, ni

autourdde lui", nous a-t-on dit à Gone." La maison du "mogër" devait tou

jours être devant le village; les gens habitaient derrière," nous a dit de

son côté le vieux Khamis d'Elu.

Mais le "mogër" vivai t dans l' intimité du génie de chefferie dont le

sanctuaire était placé dans un enclos distinct contre sa concession: la

porte de cot enclos s'ouvrait faco à la porte de sa concession (cf. croquis
-_.---------------------------_._-------------.-..-

1
1j. O.K. Meek:"A Sudanese Kingdom ••• " op. cit.
2 • Le Musée du Tchad à Fort-Lamy possède unede ces robes achetée par nos so~ns

3 • Au village Mogum d'Urmi la place de cette pointe avait une significationa
rejetée en arrière lors des fêtes elle signifiait que le prêtre-chef était
satisfait de la situation ~u village: "il n'avait pas de paroles". Ramenée sur
le front elle montrait qu'au contraire il était préoccupé, mécontent de la
conduite de quelqu'un: "il avait des paroles".
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nO 5 dessiné par Ratu).

Les charganiers de ses cases d'habitation et ceux de sa clôture étaient,

on l'a vu, tressés par les"gens de la terre" suivant le double tressage dit

"koton-koton" à lui réservé qui assure une excellente stabilité tout en étant

plus soigné et plus esthétique que los autres. A Gone, les charganiers étaient

percés de "fen~tres" afin que la Margai: de chefferie "puisse voir commodément

tout ce qui se passait devant chez elle". De plus ils étaient soutenus par

des poteaux très droits et très hauts, spécialement décorés de bracolets

d'écorce. La construction do la première habitation du nouveau "mog~r" était

exécutée suivant des rites spéciaux marquant à la fois l'allégeance des

"gens de la terre" - et du chef de terre"- et leur pouvoir d'accepter et

introniser le chef-prêtre (1). Les rites n'avaient lieu, semble-t-il, que

cette première fois bien que les cha~ganiers fussent renouvelés ens~te

annuellement.

Le "mogër" habitait avec ses femmes et ses jeunes enfants, mais ses

fils mariés, eux, ne demeuraient pas près de lui: ils étaient dans le

quartier des autres "gens de la chefferie".

Dans aucun villa.ce Saba la distinction de "mog1:!r" n'était héréditaire.

Elle devait au contraire faire le tour des différents "okubeti", morsque

les "gens de la chefferio" pouvant prétendre à cotte dignité étaient suffi

samment nombreux: dans le cas de la Margai: Ula par exemple (2) ou de la

Margaï Subuni de Matara.

Le lendemain m~me de l'enterrement du "mog~r·, événement qui provoquait

un rassemblement génésal, son successeur était désigné. Pour cela on respec

tait un ordre traditionnel des divers "okubeti" • C'est à l'inférieur de 1"'"0

kubeti" dont le tous était venu que pouvaient se manifester diverses candida-

--------------------,--------------._---,----
(1). Chez les Baraïn d'Andi la construction de cette habitation neuve déter
mine le choix du chef-prêtre. Les "gens de la terre" démolissent l'anàienne
case du "mOn" qui ,vient de mourir et construisent une habitation proFisoire.
Ils y conduisent de nuit le nouveau "mon", choisi par eux ontre divers can
didats~. qui apprend ainsi son élection.
(2). cf. supra p. 96
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tures, émanant toujours d' hommes âgés câr la dignité du "mogër" ne pouvait

échoir à un homme dans la force de l'âge. Aux "gens d~~erre", on l'a vu,

revenai t le droit d-élire le "mogër". Pour être choisi par eux il fallait

avoir fait preuve de sagacité et de jugement et surtout être connu po~ son

caractère généreux: les candidats s'efforçaient de gagner les "Bulon" en

leur faisant des cadeaux, à eux et surtout à leur ancien: boubou ou coton

en bandes, mil, chèvres et moutons, voire boeuf pour les candidats particu

lièrement généreux (1). Le candidat chiche ou peu aisé était sar de "n'être

pas voté", comme disent .L .... les quelques Saba parlant français.

Pour montrer le résultat de ce choix, l'ancien des "!DUon", après q..e

tous les "Bulon"se soient mis d'accord, apportait au nouveau "mogë:b" la

lance de la chefferie qu' il était allé chercher,.llans le sanctuaire du génie,

et tous les"Bulon" le conduisaient ensuite à sa case.

A Gone le cérémonial était un peu différent du fait qu'un seul "okubeti"

toujours le même, fournissait le "mogër". Là c ' était les "gens de la chef

ferie" eux-mêmes qui choisissaient parmi eux, mais leur choix devait être

sanctionné par les "Bulon" (2).

Dans tous les cas, en eill:fet, il étati impossible aux "Mainon" de forcer

ma main aux "gens de la terre": le "mogër" ainsi désigné n'aurait pu "durer";

il serait mort rapidement, nous a-t-on assuré de tous côtés.

Une fois nonir.lé le "mogër" vivait une existence d'être à part, et même

d'être sacré: "il était devenu un homme spécial, on ne pouvait plus lui

Ilarlèr comme avant 1".

Il ne prenait plus jamais ses repas avec des "hommes de la chefferie"

de son âge mais mangeait en la compagnie d'un ou deux jeunes garçons "Mai

non" qui étaient en quelque sorte ese pages; c'était soit ses propres en

fants , soit ceux d'autres familles. Il ne pouvait plus avoir avec les "hommes

--------_._-----------------------------_.- --
(1). Ches les Saba cette période électorale était très courte: une seule jOU1
née; au contraire chez les Barain de Bellili elle pouvait durer plusieurs sc··
maines voire plusieurs mois, durant lesquels un remplaçant provisoire était
fourni par les "gens de la Terre", dernier souvenir, sans doute, d'une pé:dJ __
où les "gens de la terre" vivaient seuls et se gouvernaient eux-mêmes.
(2). Chez les Mogum d'Urmi le chef-pr~tre nouvellement désigné était seu2.>r:;
sur un bouclier et porté ainsi en triomp~e par sa famille jusque dans S~

concession.
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avait avec le chef de terre qu'il faisait appeler à-peu près chaque jour.

Dans la journée il se tenait assis sur une peau spéciale: nul autre

que lui ne pouvait la toucher (1).

Tous les déplacemnets lui étaient normalement interdits: il ne sortait

plus pour ainsi dire de sa concession (2). Il fallait l'enterrement de quelq

qu'une de ses filles particulièrement chériemariée en un autre village pour

le faire voyager. Encore ce déplacement ne pouvait-il être que de courto

durée car le "mogE!r" ne mangeait jamais la nourriture des gens chez qui il

allait. Plusieur@Xi~iêêtt~~~nous ont été fournies. D'abord la seul fait de

manger montrait qu'il avait besoin de nourriture comme le commun des hommes,

or, l'isolement dans lequel il prenait ses repas au village, semble signifier

que ceux-ci étaient escamotés en quelqqe sorte, comme si ce cérémonial avait

voulu faire croire que le "mogE!r" ne mangeait pas. Et puis en mangeant, le

"mogE!r" aurait été obligé ensuite de déféquer, cc qui aurait été pour lui

. une grande honte. Enfin en déféquant chez autrui, le "mogË$r" aurait risqué

de leur apporter une prospérité réservéo à son seul pays. Au cours do ses

rares déplacements, une gourde-calebasse était emportée dans laquelle était

recuèillie son urine qui était ensuite reversée sur la terre de son village

(3). Si en effet elle avait coulé en terre étrangère, celle-ci aurait béné

ficié dlun surcrott de fécondité.

Ceci nous amène à une question importante que nous ne nous sommes ma

lheureusement posée q~~e~es Mogum, après avoir quitté les Saba: pour les

Mogum en effet la personne même du pr~tre-chef est liée à la prospérité du

pays: s'il n~y avait pas de mil une année, c'est que l'l!elmin" (pr8tre-ehef)

était mauvais" nous a-t-on dit à Urmi. Les Jukun de Nigéria croient aussi

que leur roi " a une influence personnelle sur les travaux des champs et que

sa première fonction est de garantir à son peuple une bonne récolte". (4)

-------------------------------------------------------------- -_.-
(1) Nous n'avons pas obtenu d'autres renseignements sur oette peau. Par contr.:
chez les Mogum d'Urmi le pr~tre-chef actuel, Adef, nous a déclaré que chez
eux l' "elmin" devait toujours être assis sur une peau de panthère qui lui
était réservée. Il n'aurait pu s'asseoir sur une peau de lion puisque le lio-'.
est directement lié à la Margaï; il était en effet interdit de tuer un lion
et si par hasard cela arrivait quand même, il fallait procéder à une puri:~~

tion des chasseurs et de leurs lances.
(2). ".Autrefoisi!l aurait été absolument impossible à un roi Jukun dl entr':3J:
dans la maison d'un de ses sujets. Il vivait une vie de complète séparation."
C.K. Meek. ".A Sudanese Kingdom••• " op. cit. p. 129.
(3). Sur ce point précis, il nous a été affirmé à Urmi chez les Mogum que c'é
tait l'urine du "chef de terre", et non celle du cnei-prêtre qui apportait
la fécondité au vlïïage:-Nous-oomptons donc reprendre prochainement l'en
qu~te à ce sujet.
(4). C.K. Meek - op. cit. p. 129.
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Toutefois les Jukun vont beaucoup plus loin que les Hadjeraï dans l'ap~lic~ .
tion de cette croyance: ils n'hésitent pas en effet, devant une série dü,

sécheresses ou de mauvaises récoltes, à. mettre secrètement à. mort le roi (~.!.

Les Mogum d'Urmi quant à. eux se contentaient de destituer l"'elmin" et elle;:

nommer un autre.

Il Y a beaucoup de chances, vu 11 étroite parenté existant entra lVlocum v'j

Saba, pour que les Saba aient attaché autrefois le m~me pouvoir à la per

sonne de leur "mogër" et nous essayerons d'élucider prochainement co point.

Lors des enterrements, le l'mogër'' ne devait pas laisser éclater sa dou

leur. D'abord parce que si ses larmes étaient tombées par terre, beaucoup de

gens seraient morts", nous a dit le vieux Nugra sans nous fournir malheureu

sement d'explication de cette interdiction (2). Et aussi parce que l'impas

sibilité était censée lui E3tre naturelle. Le lImogër" devait aussi être inac

cessible à la peur:"Si les ennemis entraient dans son village, nous a dit le

vieux Nugra, le "mogër" ne devait pas fuir mais se faire tuer sur place.

Un "mogër" ne doit pas courir devant l'ennemi 1 Les autres peuvent· le faire,

lui, non. Il se couvre la tête avec son boubou et rentre dans sa maison.

S'il n'y a personne pour le défendre, l'ennemi le tue". Lorsque le feu pre

nait au village - calamité survenant très fréquemment - le "mogër" devait

rester dans sa case: il ne pouvait la quitter que si on l'en sortait de force,

sinon iljne lui restait qu'à. brnler vif. Nugra, il y a quelques années, ne

bougea pas de chez lui lorsque son village commença à. brnler, mais les siens,

en le forçant à partir, lui évitèrent de devoir suivre la trad~tion jusqu'au

bout.

La rareté des apPa:ritions du t1 mogtJr" an public explique le respect dont

elles étaient entourées: les femmes se précipitaient à genoux et les homme

reculaient de plusieurs pas sur son passage.

Le "mog~r" n'exposait jamais sa personne dans les combats: c'était,

on l'a vu, "11 agid" , un homme de la chefferie jeune ct courageux, générale

ment nommé par lui, qui dirigeait les expéditions guerrières (3). Mais c'é

tai t le "mogër" qui les décidait et qui appelait sur elles la faveur des

----------------------------------------.-------------------------------------
( 1 ) •
(2).

(3).

Ibid. p. 130.
Pout-être peut-on l'interpréter comme la crainte d'une déperdition
d'énergie, de force vitale, entra!nant un déclin de la prospérité du pays.
cf. supra p. 3.3 •
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génies de chefferie: avant chaque départ, cavaliers et piétons se réunissaient

devant chez lui - dans le "bugar" pour écouter ses e~ortations. Le "mogër11

parlait en tenant en mains la queue de girat'e: "Cette Margai a été à mon

grand-père, puis à mon père et elle est aujourd'hui à moi. Si cette Margai

est à moi, vous allez battre tout le monde et vous reviendrez en bonne santé"

disait le !hmogër" de Gone. Puis il aspergeait les guerriers d'eau avec des

branchages feuillus de "sayanga" (1) et rentrait chez lui.

Le "mogër" bénéficiait de certains privilèges importants soulignant son

autorité sur le village ou le groupe de villages.

Tout d'abord c'est lui qui faisait la répartition du butin ramené des

"guérillas": la plus petite partie des captifs était laissée par lui aux

guerriËrs, quant à l'autre, il la gardait pour lui; c'est pourquoi d'ailleurs

il ne cultivait jamais lui-m~me (2). Dans le butin il choisissait un grand

boub~u qu'il donnait au chef de terre. Parfois il faisait aussi don ~ cel.1

dernier d'un cheval qu'il avait déjà monté et qu'il venait de changer contre

un nouveau.

A chaque récolte le "mogër" de Gone a.vait le droit de réclamer du gràin

aux "gens de la chefferie" qu'il partageait ensuite entre lui et les "gens de

la terre".

Une partie des animaux tués à la chasse lui revenait de droit: généra

lement la patte symétrique de colle réservée au chef de terre.

Enfin le "mogër" constituai:» l'autorité judiciaire suprême. A Gone par

exemple, c'est lui qui jugeait toutes les questions importantes qui n'avaient

pu ptre réglées à l'amiable par les intéressés. Toutefois il ne pouvait, sem

ble-t-il, exercer aucune sanction et son rQle était uniquement de conciliation,

-----------------------------------------._---------------
(1) SYivant la détermination faite par Madame Guers, Botaniste de la Facnlté
des Sciencàé d~ Yaoundé, il s'agit d'un arbuste de la famille des combréta
cées, appelé "habil" en arabe.
(2). Chez les Baraïn d'Andi, tul jeune Mainon lui servait d'intendant. C'était
le "mi!!. " chargé spécialement de désigner ceux qui allaient travailler dans
les champs du "Mon" et de surveiller leur travail.
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Jusque dans la mort les "mogër" occupaient une situation spéciale: il

existait un cimetière qui leur était réservé et dans lequel les "gens de

terre" partaient seuls les enterrer (1).

En dehors de leur rôle de commandement et d'arbitrage les "mogër" exer

çaient une fonction proprement religieuse (2): ils étaient les desservants

des Margaï de chefferie et dirigeaient les cérémonies qui leur étaient ppo

pres et que nous décrirons plus moine C'est cette unique fonction qui leur

reste maintenant. Encore leur pose-t-elle geaucoup de problèmes. L'aisance

des "mogër" d'aujourd'hui ne repose plus sur le butin r6.pporté d'expédlitions

à l'extérieur ou sur de grands champs cultivés par des captifs. Elle ne dé

pend plus que des seules forces du " mogër" lui-même et de l'importance de

ses plantations de coton. Lorsque les "mogër" sont des hommes âgés leurs

ressources ne leur perme~tent plus d'entretenir dignement leurs génies en

leur sacrifiant des taureaux, encore moins de fournir aux "gens de la terre"

les moutons que ceux-ci doivent normalement réclamer au desservant du génie

de chefferie •••

Le rôle proprement politique et administratif du "mog'3r" est assuré

aujourd'hui par les chefs de village et de canton, nous l'avons déjà signa

lé. Pour les Saba, il ne s'agit pas à proprement parler d'une création ar

tificielle, mais plutôt d'un dédoublement de fonctions. En effet il leur

arrive couramment de désigner les nouvelles autorités comme les "mogër na

Nasarah" (3), qu'ils opposent aux "mogër na Dawin".

Ce dédoublement était contenu en germe dans la société elle-m~me: on

a vu que 11 "agid" éta.i t en quelque sorte l' adjoint politique du "mogër",

choisi d'ailleurs par le"mogër" 1ui-m~me.

----,--_._-_._._-----------------_._.._----------
(1). Nous avons visité celui des "mogër" de Gone, sllltué à Flanc de la monta
gne à quelques kilomètres du village actuel.
(2). Ches les Saba les deux fonctions sont inddlssolubles. Toutefois dans dl au-·
tres groupes HadjeraI, il arrive que le chef de la communauté n'exerue au
cune fonction religieuse: c'est le cas des Barain de Belléli où le "mon"
ne possède pas d'autel de chefferie, se contentant de rendre annuellement
un culte à la mémoire des précédants desservants. Chez les Mogum de Kongot
également l' "elmin" ne fait que superviser un culte rendu par des desservant,;
héréditaires appartena.nt à une famille distincte de "gens de la chefforie".
(3). Dans tout le Tcha.d, les Français, et d'une façon plus générale 108 Eu
ropéens sont désignés par le mot arabe HNasarah" i-e "Chrétiens".
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Le choix des premiers chefs de villages et de canton semble s'être

opéré de la même façon.

L'isolement dans lequel les "mogër ll vivaient, la rareté et la solenni

té de leurs déplacements les empêchaient de répondre eux-mêmes à l'appel

des premiers chefs militair'~aFg~t~mant des notables du pays commc intermé-·

diaires entre eux-marnes et la population. Mais ils désignèrent tout natu

rellement des Ilgens de la chefferie ll , parfois leur lI agid" en personnc (1), '

parfois simplement dashommesde confiance : leurs propres fils ou des parents

proches. Cette parenté entre l'ancienne charge d' "agid" et les nouvelles

fonctions est bien sentie par les Saba eux-mêmes qui ~ divorses reprises ont

qualifié spontanément l'actuel chef do canton Abakar qui de surcroît, est

un homme jeune - d'''agid'' du vieux "mogër" Komolon, Nugra.

Il Y a une trentaine d'années certaina"mogër" se rendirent compto qU'ils

étaient ainsi en train de se couper du pouvoir et essayèrent de cumuler les

charges et de conserver un ordre social proche de celui d'avant los Fran

çais (2). Mais les cas de cumul sont rares: les Saba eux-mêmes, comme les

autres Hadjeraï (3) sont en train de s'habituer à la séparationdes deux do-

'maines. De même que Iflagidll n'avait aÈ,cune fonction religieuse ou, s'il deve

nai t Il mogër ll , perdait son titre d' Ilagid", de même les Saba acceptent désor

mais l'autorité uniquement 1I1aïque ll de leurs chefs de village. Ainsi se

constitue une nouvelle aristocratie, liée à l'ancienne, mais néanmoins diffé

rente d'elle.

(1j. cf. supra 11.
(2 cf. supra p. ·'99.n. 1
(3 • A cet égard, le cas de Temki, village Sokoro, nous paraît assez révéla
teur. Musoran est chef du village depuis 30 ans; il appartient au clan Dinba.
Lorsque le "mogër", Yoté, du clan Daka, mourut il y a trois and, c'était au
clan Dinba à revendiquer la chefferie. Musoran, âgé alors d'environ 60 ans,
réclama des Ilgens de la terre ll la lance do chefferie. Mais une opposition se
manifesta, qui venait non des "gens do la terre" favorables à Musoran et à
son caractère généreux, mais des "gens do la chefferie" eux-mêmes, prétendant
qu'on ne pouvait pas être à la fois "mogër" et clj.ef de village. Musoran tint
bon; il demanda conseil à de vieux Sokoro d'autres villages qui reconnurent
le bien fondé de ses droits. Finalement r.1usoran devint "mogër" mais, depuis
trois ans, son sacrifice d'investiture n'a pas encore été célébré •••
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Un cas ~e nous avons observ~oprès à Gone paraît indiquer cependant

que la séparation du politique et du religieux n'est encore qu'amorcée. A

Gone en effet, on a vu que les "gens de la terre" desservent un génie de

chefferie, Embulgb, depuis déjà une cinquantaine d'années. Or, à Gono :~ s'

paration entre domaine du "mogêr" et domaine du chef de village pouvait pé,ri;.-:'-'

tro un fait acquis puisque Parka le père de Ratu, l'actuel chef de villaGe,

avait déjà rempli ces fonctions de chef de village, et elles seules. Pour

tant Ratu en mai 1966 nous fit part de son intention de réclamer la charge

d'Embulgg dont le desservant "Bulon" venait de mourir, disant qu'il n'était

ni normal, ni souhaitable que le cul;e du génie continuât à être assuré par

des "gens de la terre". Ce projet avait toutes chances d'aboutir puisque le

seul "Bulon" capable de succéder au prêtre décédé avait fait savoir cru' il

était devenu musulman et ne sloccupait plus des Margai. Ainsi Ratu aurait-

il reconstitué le rôle des "mogër" d'autrefois et aurait-il pu s'opposer ou

vertement à Yoma, le "moggr" de la grande Marga5: de Gone, dont l' autori té

n'était plus que religieuses, et peut-être même le remplacer. Une sourde

rivalité oppose en effet depuis longtemps les deux hommes. Ratu alla même

jusqu'à saisir 10 sous-préfet de Melfi de ses intontions, se plaignant en

même temps de l'ivrognerie de Yoma qùi n'était pas digne, disait-il, de rem

plir sa charge. Le sous-préfet débordé par cette imbrication du religieux et

de l'administratif le pria de s'en tenir au second. Finalement Ratu n'obtint

pas la charge d' Enbulgo ni le titre de "mog~rl!. Le I!Bulon" fut frappé de ma

ladie dont la cause - révélée par "gara" et par voyante, "milim" (1) tous

deux d'accord - n'était autre que la grande Margai de Gone elle-même, irri-

tée de voir"changer l'ordre des anoiens parents". En effet non content de v i

devenir musulman, cet I!homme de la terrel! avait encouragé l'un de ses parents,

qui jusque là jouait le rôle de "murka" et sacrifiait les b~tes, à qui t'bEr

Gone pour le village Mogum de Kongot, à une vingtaine de kilomètres de Gone.

Les "Maïnonl! depuis ce départ étaient obligés d'égorger eux-mêmes les bêtes.

La grande Margaï de Gone fit savoir que pour retrouver la santé le malade

devait convaincDe l'exilé volontaira de revenir à Gone et ••• accepter lui

même la charge d'Embulgo. Ainsi fut fait. Aux fêtes de la récolte du mil,

en novembre 1966, l'ancien malade guéri devint officiellement le desservant

d'Embulgo. Embulgo restait donc aux mains des I!gens de la terrel! et Ratu

-----------,
(1). cf. supra p. 69.
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se voyait évincé. Cepndant sa démarche restait significative. Elle montrai~

bien que pour lui, cO!!lllle il nous l'avait déclaré un jour, "celui qui avait

les Mart;ai, c'était lui le chef!:J".

li. côté de ce grand personnage qu'est le "mogi3r" ou de ce "catalyseur de

fertilité" qu'est le chef de terre le maître de"milmagne" - "mi na mil magne" 

ne joue qu'un rôle effacé, sans doute plus encore ~ujourd'hui qu'autrefois.

Lorsque les "okubeti", les clans et fragments claniques, étaient fortement

représentés, cette charge pouvait représenter une certaine puissance. Avec

la diminution progressive de nombreux "okubeti" cette fonction ne représente

plus qu'une servitude. Généralem'ent les desserva.nts de "milmagne" l'accoptent

sans enthousiasme: "cela entraîne geaucoup de dépenses" disent-ils. En effet~

c'est le desservant qui fournit lui-m~me les bêtes à sacrifier lors des

fêtes annuelles. Ce raisonnement montre bien le déclin du prestige attacljé

à cette charge.

Le maître du "milmagne" est désigné par le génie lui-même parmi 1er::

membres de l'''okubeti'' vivant au village, après la mort du précédent dc-sf'c."·

vante La poterie est portée à l'écart dans la montagne et tous attendent le

signe qui décidera de ce choix: une maladie qui frappera un des leurs, soit

en sa personne, soit en celle de sa femme ou d'un de ses enfants. Le temps

d'attente est variable, généralement moins ~'un an. Les techniques divina

toires ou le recours à la voyante, la "milim", précisant le sens de la mala

die. il Danga (1) l'acttel desservant du"milmagne", Burma, a été ainsi con

sulter à la mort de son frère une des deux "milim" de Gone qui a déterminé

facilement l'obligation pour Burma de reprendre la charge du "milmagne".

En dehors du culte proprement dit, le desservant du milmagne implore

le génie en C~G ~~6~&~aée par lui. Il reçoit également les serments ~olen

nels faits devant son génie.

4) LES "CHEVAUX DES !.1ÙRGA!" & POSSEDIiES ET POSSEDES-------- .. -------

Les desservants des puissants génies - essentiellement les génies de

la terre et de la chefferie - sont assistésindirectement dans leurs fonctions

--------,---------------------------------------- ..

(1) '. "Mura!" en arabe, nom d'un gros arbre dont plusieurs spécimens poussent
dans le village.
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par certains habitants du village qui, peuvent entrer en contact avec les

génies eux-mêmes. Il s'agit des possédés qui beaucoup plus nombreux que les

ll milim", se rencontrent à peu près dans chaque village (1).

En étudiant la nature des génies, nous avons déjà vu que pour manifester

leur présence les génies s'emparaient de l'esprit dlun habitant du village

qui est désigné couramment comme le "cheval de la Margaï", "Pis na Dawin" (2).

"Dawin ta piso", "la MargaI monte son cheval" signifie qu'un possédé entre

en transes. Il est, disent les Saba parlant français, "affolé" par la Margaï.

A la fin de la crise on dit que la r.1argai ost "descendue" de Bon cheval.

Dans la majeure partie des cas ces possédés sont des femmes (3). Nous

n'avons rencontré que deux cas d'hommes possédés: le maître de la grande

Margai de Gone lui-même - cette aptitude à la possession est ~Iailleurs i.

d~rectement liée à sa charge, car elle est considéré comme le résultat du

choix de la Margai - et à Goboro-Bara le frère dlun desservant de Margaï

constituée par l'esprit d'un innocent assassiné.

Nous avons pu rencontrer quatre femmes habituellement possédées par des

génies et avons constaté que les modalités de choix variaient d'un génie à

l'autre. A Gone par exemple, la grande Marga! "ne monte que ses ~nfants"~

c'est-à-dire qu'elle choisit uniquement parmi les filles nées au village 0 l,a

plupart dos autres génies sont mo1l.ns exclusifs et peuvent très bien monter

une femme originaire d'un autre village mais mariée dans le village placé SOUE

leur juridiction. Dans ce dernièr cas, la disposition peut être héréditaire,

de mère à fille.

-------------------------.-------------------_ .. -.

(1). En principe les génies de clan, les "milmagne" n'ont pas de possédés
attitrés. Toutefois, il "milmagne" de Danga possède hab~tuel;J.ement une femme.
(2). Cette expression est, semble-t-il, celle qui tradui~el~~~~lité de la
femme possédée et on la retrouve identique à travers des peuples de cultures
différentes. Virgile ne décrit-il pas la prophétesse sous les traits d'un
coursier que le dieu chevauche? (Ebéide. VI-98 et ss.) En Amérique Latine
dans le monde des "candomblés", on emploie de même le terme "le cheval des
dieux l1 pour désigner le fidèle possédé par un Dieu. (R. Bastide: ilLe candom
blé de Bahia l1

• Paris, Mouton. 260 p., 1958 cf. pp. 19-22).
(3). L'expression servant à les désigner, I1 pis na Dawin", est la même lors
qu'il s'agit des hommes. Pourtant la langue Saba possède un terme propre ~r

respondant à "jument".
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Alors que chez les Mogum la femme possédée est parfois vouée toute sa

vie à la virginité, chez les Saba on ne trouve aucune exigence de ce ~enre.

Les possédées sont toujours des femmes mariées, mères de famille le plus

souvent, vivant normaloment avec leurs maris entre leurs crises. Les Ha:";:,'-.:..

ne montent en effet que des femmes adultes mais celle-ci ont souvent étù

"choisiet:l"_par elles dès l'enfance. A Gone par exemple on voit qu'une poti t'J

fille a été "choisie" lorsqu'aux fates religieuses elle (;ommence à trembler

et à faire des mouvements saccadés. Là s'arr~tent les manifestations du

génie. Elle ne parlera et ne sera vraiment "montée" qu'une fois adulte et

mariée.

A Temki, village Sokoro, chaque génie a un nombre fixe de possédées.

Aussi lorsqu'une jeune f~lle ou une jeune femme commence à âtre saisie, les

possédées en titre savent que l'une d'elles va bientôt mourir. Mais nous

n'avons rien rencontré de semblable chez les Saba.

Nous avons déjà vu que les Saba interprétaient les crises de posses6ion

comme des visites de la Margaï. La femme est alors considérée par tous et

se considère elle-même comme la Margaï. Lorsqu'elle paDle au nom du génie,

elle dit "je, moi". Lorsque le desservant lui demande "qu'y a-t-il? qu'y

a-t-il ?", elle répond en disant: "je suis venue pour telle ou telle raison".

Souvent elle souligne elle-mêmecette identification en allant chercher au

sanctuaire du génie un des objets qui lui appartiennent, parfois une chéchia,

souvent une épée ou un couteau, voire un chasse-mouches ou une queue de

girafe. Il arrive que le changement de personnalité soit apparent dans le

comportement lui-même de la possédée. Ainsi Dandewe, de Temki, est habituel

lement une femme réservée, voire timide, aux dires de·ses voisines. Possédée

par un génie maB~ulDn, le génie Wokula, elle devient arrogante, altière. Nous

l'avons vue courir ve~8 des étrangers importuns et les chasser impétueusement.

Puisqu'à travers sa monture c'est le génie lui-même qui apparaît au mi

lieu des siens, la possédée est traitée avec le plus grand respect: le des

servant et les anciens du village se précipitent et balaient le sol devant

elle en disant "tose, tose 1" "bonjour", bonjour 1". Ainsi reconnue et sa

luée la lllarBaï consentira à parler. Les moindres volontés du "cheval" sont

alors suivies. Souvent c'est lui qui entonne les chants que tous reprennent.

Lors d'un enterrement à Goboro-Eara au cours auquel un homme fut possédé,

le "cheval" ordonna que le cadavre fat transporté dans les rues du village

par ••• deux femmes et cet ordre bien qu'inhabituel fut immédiatement suivi.
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En quelles circonstances les Margai mont 'ent-elles leurs chevaux ? Très

souvent elles apparaissent au milie1 des f~tes qui leur sont consacrées.

Certains rythmes de musiques sont particulièrement aptes à favoriser leur

venue. C'est lorsque l'orchestre joue depuis un certain temps qu'elles se

décident à faire leur apparition. Plusieurs femmes peuvent ~tre alors pos

sédées à la fois mais il s'agit presque toujours de possession muette. La

femme danse de plus en plus frénétiquement, poings serrés, yeux à moitié

clos, menton levé. Ses mouvements finissent par atteindre un tel rythme que

des compagnes l'entraînent à l'éc~rt pour lui fàtre retrouver son calme et

sa connaissance. Nous avons plusieurs fois observé la scène: la possé~ée,

les yeux clos, est allongée; de force on lui ouvre les poings, on lui plie

et déplie plusieurs fois les bras pour les assou~." .'. Elle revient alors à

elle et ouvre les yeux. Souvent elle ne retourne plus à la danse et part

se coucher comme épuisée par l'épreuve qu'elle vient de subir.

Aux enterrements aussi on peut assister à des crises de possession.

Muettes, elles signifient simplement que le génie partage la douleur des viJ.~·

lageois; mais parfois la Margai se met q. parlher: c'est pour signifier quI el).:

a causé cette mort pour telle ou telle raison. A Temki, nous avons été air.s'

le témoin d'une crise très impressionnante au cours de laquelle le "Che\T2;.~.

de la Margai" marchait de long en large en agitant son chasse-mouches et en

hurlant en réponse aux questions des pr~tres: "oui, c'est moi, moi, moi qui

ai tué cette femme 1".

Il est rare toutefois, aux dires des Saba, que les Margaï parlent en

public. La plupart da temps elles préfèrent enfourcher leur monture à l'impro·

viste, au gré des circonstances. Les possédées ont alors leurs crises chez

elles et parlent soit pour prévenir le village de l'imminence de catastropheE;,

soit pour l'informer des désidérata des génies. C'est toujours de nuit que

ces criscs de possession ont lieu. Dès les premiers signes, le mari court

prévenir le pr~tre de la Margai pour qu'il soit présent. Saluée et'reconnue

par lui, la Margai annonce alors une sécheresse imminente, l'arrivée de ma

ladies, des rondes de sorciers autour du village etc ••• Parfois aussi elle

se plaint de n'être pas suffisamment honorée et réclame des sacrifices.

C'est ainsi qu'à Gone, la nuit suivant une visite qui nous fîmes dans la

montagne à la grotte de la grande Margai, une femme fut saisie d'une crise

violente à laquelle, prévenue, nous vinmes assister: la possédée se débat

tait sur son lit en hurlant: "Cela fait des années que vous m'abandonnez.

Pourquoi m'avez-vous réveillée aujourd' hui ? C'est vous qui me provoquez ,1
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Il faut m'apporter mon boeuf 1 Yomal, Yoma 1 (nom du chef de Margai) Le mou

ton noir que j'ai demandé, tu ne ma l'as toujours pas donné 1" Elle finit

par se calmer et déclara "à présent je vais laisser mon cheval tranquille",

signifiant par là la fin de l'entretien et s'endormit.

Au cours d'une autre crise de possession l'année suivante, la grande

Margai de Gone - qui chevauchait cette fois une monture différente - se plai

gn. i t à nouveau à peu près dans les m~me6 termes: "Les gens de maintenant ne

veulent pas honorer convenablement la Margaï 1 Il faut me donner mon boeuf

noir et aussi mon cabri noir, mon poulet blanc et de la gaback 1"

En parlant avec qùelques possédées, nous avons ess~é de voir comment

elles en' étaient venues à exercer ce rôle et ce qu'elles en pensaient. Nous

avons été surprise de constater que toutes, unaniment, déclaraient subir

leur sort "par force". Comme di sai t l'une d'entre ellos: "Il n'y a pas moyen

de refuser puisque la Margaï m'a choisie. Mais moi-m~me dans le fond de mon

coeur, ça ne me plaît pas 1 Ce n'est pas bon de courir comme ça devant tout

le monde 1" De plus, ainsi que nous l'avons déjà constaté, après une crise

les "montures" sont ile plus souvent épuisées: parfois elles sont aphones à.

force d'avoir hurlé; de toutes façons elles éprouvent 10 là lendemain de vio

lents maux de tête.

Pourtant le commun des Saba interprète ce choix de la Margai comme une

preuve d'amour: "La 1I1argaï a aimé une telle'; disent-ils alors. Les femmes

possédées quant à elles ne paraissent pas tirer de leur fonction d'interprè

te du génie un prestige ou un avantage spécial. D'ailleurs, disent~lles,

"si je me vantais de ce travail, la Marga! risquerait de se fâcher et de me

frapper de maladie 1".

Les femmes possédées ne forment pas chez les Saba un véritable collège

comme par fois en Afrique. Non loin des Hadjeraï, chez leurs voisins les

Gula d'Iro, les femmes des génies de l'eau sans constituer véritablement un

corps organisé reçoivent néanmoins une investiture d'une possédée déjà an

cienne dans ses fonctions, et ont un uniforme, des attributs distincts (1).

Nous n'avons jusqu'ici rien relevé dà tel chez les Saba où selon les infor·-
, u • .•..

(1) cf. Cl. Pairault op. cit. pp. 258-272
Les "femmes des génies de l'eau" décrites par l'auteur présentent, f:Jemlll·.
t-il, des caractères qui les rapprochent à. la fois dos "milim" et ics
montures de Margai.
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mateurs et informatrices les femmes possédées ne reçoivent aucune initia-·

t~on. Le seul rite qui leur soit propre est le sacrifice solennel qui

marque le début de leur carrière. Tant que ce sacrifice n'est pas offert,

la femme ne peut que trembler: elle ne peut pas parler. C'est le desser

vant du génie qui procède à ce sacrifice au cours duquel il salue le génie

en la personne de sa nouvelle monture. Ainsi authentifiée, reconnue, celle

ci pourra désormais au même titre que les autres possédées pr8ter sa bouche

au génie.
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VI LE CULTE ET LES MANIFESTATIONS

Assister à la célébration du culte constitue la façon la plus spontanée

d'appréhender les conceptions religieuses d'un peuple et nous voudrions n'a

voir à rassembler ici que des observations 1~directes. En réalité sur nos

trois missions, une seule nous a permis d'assister à des fêtes célébrées au

moment de la récolte. (1). Une ;r.ochaine mission en mai-juin nous permettra

sans doute de compléter ces données et,participantcette fois aux fêtes des

premières pluies, de boucler ainsi le cycle de l'année liturgiquo.

En attendant, nous avons recueilli de la bouche des divers desservants

de nombreuses descriptions des différentes manifestations du culte que nous

transcrivons également, en distinguant toutefois ce que nous avons vu nous

même de ce qui nous a été rapporté.

Pour mieux comprondre à quels moments de l'année se si tuent ces dif:. ,S,

rentes fptes, il nous faut d'abord préciser le calendrier des Saba.

Les Saba guettent l' appari tion de la nouvelle lune et autrefois, 8U:":-'

ble-t-il, donnaient un nom à ohaque mois lunaire. Actuellement, ils emploient

couramment les noms arabes et àisent avoir oublié la plupart des anciens noms

aussi n'avons-nous pas réussi à rassembler un calendrier complet (2).

Les différents informateurs font commencer l'année au moment où les ré

coltes commencent à être coupées. C'est le mois de "nielèmpe". "Nielèmpe"

correspond au mois d'octobre (3). C'est la lune à laquelle on commence à

récolter le petit mil ~bolloll). Autrefois, c'était la lune de la fête des

récoltes pour tous les Saba. Mais comme les Saba ne cultivent presque plus

le petit mil, ayant en partie abandonné cette culture au bénéfice du mil

rouge ("dabuna") et du mil berbéré dit sorgho ("meri biyo"), la période de

réjouissances a été déplacée. Par contre, "Nielèmpe" est toujours pour les

Sokoro de Temki la lune des fêtes, bien qu'eux aussi ne cultivent presque

--------------------- -- ------------
(1).Encore faut-il noter que l'année 1966 fut~~ès mauvaise année pour les

récoltes ••• et donc pour les fêtes.
(2)~otons cependant que Cl. Pairault (op. cit.p. 175) n'a trouvé chez les

Gula que neuf noms différents pour les douze mois de l'année, certains
noms s'appliquant à dos périodes regroupant plusieurs lunes.

(3). et à. la lune arabe "tom". Viennent ensuite "tomatani", "telet", "tomara
bi","rediep", giseri, ramadan, fatur, dahie, daïten, wit".
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plus le petit mil. Les Mogum, les Boa et les Bolgo célèbrent également

leurs f~tes durant cette lune.

C'est pendant cette lune que les haricots et arachides sont récol tés ()~~

les herbes de brousse ("munia") coupées pour renouveler les charganiers.

Enfin, traces de l'époque moderne, le lune de "nielempe" voit le moment

où on refait les routes et où les automobiles recommencent à circuler.

- "Niclpo" est à. présent pour tous les Saba. la lune des fates. Gone commence

avec sa grande Margai entratnant tous leaautres cultes. C'est le moment de

la. récolte du mil rouge et, depuis peu, du coton.

- "Sukumo" est la lune du sacrifice des "gens de Matara" qui, pour des rai

sons non éclaircies, ne célèbrent pas leurs fêtes en même temps quo les

autres Saba, peut-être sous l'influence des Kenga, dont un gros village, Cim,

est situé tout près d'eux.

"Balla tuwilo" voit la récolte du berbéré.

Noua avons obtenu facilement, ces quatres nom de lunes "mais ensuite

on ne sait plue" disent les uns; "on ne compte plus" disent les autres (1).

- "l.lao boti" littéI'alernent"la bouche' de la pluie" i-e le début des pluies

ne dorrespond pas à une lune déterminée mais à la fin de la saison sèche

marquée par les g~andes chaleursz mars et avril.

~ "Mao" "la pluie" désigne l'époque où les pluies tombent et où l'on sème:

leœ mois de mai et juin.

- Ensuite c'est "Purkul" "le milieu" (des pluies). Tout le p~s est inondéa

les pluies sont abondantes. "Purkul" semble correspondre à juillet et aoat.

- "Oske" est peut-atre à nouveau le nom d'un mois lunaire. "Oske" est aussi.

le nom du varan• .1.1 cette époque on le voit so1'Îtitr de son trou. Toutes les

récoltes sont alors müres et pr~tes à ~tre mises'en réserves dans les gre

niers.

Autrefois, les mois lunaires étaient la seule division du temps connue.

A présent les Saba comptent aussi les semaines et les jours, mais il s'agit

là d'une innovation récente et empruntée aux Arabes. Les jours de la semaineL

ne sont d'ailleurs désignés que par leur nom arabe.

Beaucoup de Saba ne vont pas travailler dans leurs champs les lundi

et vendredi car sl on sort ces jours-là, disent-ils, on attrape des maladies

envoyées par des "diables de la brousse" (peut-@tre ces "esprits de la brous~

se" appelés "duldule" par les Saba, en qui les Arabes semblent croire aux

aussi, ou avoir cru récemment). Cette habitude a été adoptée à la suite des

Arabes en m~me temps que la désignation elle-marne des jours de la semaine,

r1J-ëhëz-ïës~gumvoisinS;-on "nOùS-a-crté quatre-noms correspondant à ces
marnes lunes sans pouvoir là non plus loin.
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"à peu près à l'arrivée des Français." Mais, disent les vieux Il autrefois

personne ne s'occupait de ces jours de la semaine et on partait n'importe

quand r"

Il existait pourtant des interdictions 'de travail aux champs mais cor

respondant uniquement aux célébrations des fêtes des grandes et petites Mar

gai. Ces interdictions sont toujours scrupuleusement respectées.

Elles ont lieu à deux moments principaux de l'année: récolte d'une part

et début des pluies d'autre part.

Les récits des desservants montrent qu'il existe une différence bien

marquée entre les sacrifices offerts aux gé~es des montagnes, et ceux con

sacrés aux génies de chefferie.

a) Le culte des génies des montagnes

Les descriptions entendues à Goboro-Bara, Radio, Bugunu, Tcheken, Mar

guïa (1) mettent on évidence une nette concordance dans le schéma général

des cérémonies. Par contre, 10 moment auquel elles ont lieu peut varier dlun

endroi t à l'autre: le maître de la Margaï doit attendre les premières vra~.es

pluies s'abattant sur son village. Notre expérience de 1961, 1965 et 1966
nous a montré à quel point ce régime des pluies pouvait être capricieux: tan

dis que tel village reçoit parfois des pluies précoces dès avril, voire mars,

son voisin attendra la fin de mai ••• Généralement, on attend que plusieurs

pluies aient commencé à ramolltr la terre et que la saison puisse être rega~

dée comme commencée. Dans presque tous les villages, les Margaï des montagnes

no sont honorées que par un seùl sacrifice. A Marguïa ct à Radio pourtant,

au moment des récoltes, elles ont droit à un a~tre sacrifice mais dans les ~

deux cas, les desservants indiquent que le plus important est celui du début

des pluies.

Le nom par lequel est désignée la cérémonie varie d'un point à nn. a,ùtre::

"eki na vitte" à Bugunu; "eki" désigne l'acte de verserj "eki na vitte" si

gnifie donc "on verse (la bière et le sang) sur la montagne". Le choix du

terme d'''eki'' révèle selon les informateurs qu'il s'agit d'une fpten~assem

blant pas l'ensemble du village. Toutefois tous les villageois peuvent boire

de la bière non consacrée. A Goboro-BaDa et à Marguia, cette cérémonie est

appelée "mani na vitte" c'est-à-dire simplement "la bière de la montagne".

il. Radio, on parle seulement de "mao boti", ."le liébut des pluies".

-------------
(1). auxquelles op peut ajouter celles de Mak et Urmi (Mogum).
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La plupart de ces appellations insistent sur les libations faites dans

les montagnes et semblent les considérer comme l'acte important et signifi

catif.

La bière qui~est offerte dans la montagne puis consommée en commun est

faite à partir de mil, soit offert par chaque chef de famille, ainsi à Gbbo

ro-Bara et à Radio, soit remis au chef de terre par les occupants récents

du pays: Yalnas à Tcheken, Kenga de Ciro à Bugunu. Dans l'un et l'autre cas,

le mil résulte d'une collecte. i~utrefois, semble-t-il, c'était les "gens de

la chefferie" qui se cotisaient pour offrir ce mil, remis par le "mogër" au

chef de terre.

La femme du chef de terre, aidée ~e plus souvent par les autres femmes

du village, se charce de la fabric~tion de la bière. Lorsque le mil est mis

à germer et que l'on peut alors compter avec précision les jours qui restent

avant la fête, le desservant de la Margai envoie des messages aux villages

voisins pour les inviter à venir. Les dates irréguli~resde ces cérémonies

expliquent que les Saba puissent aller ainsi de massif en massif et fête en

fête.

Les doscriptions des sanctuaires des génies de la montagne ont montré

que ceux-ci comportaient toujours une"place dans la montagne" avec ou sans

poterie, doublée parfois d'un sanctuaire du village. Le jour des cérémonies··

les sanctuairos au village apparaissent nettement comme de simples substi

tuts, commodes parce que proches, du véritable lieu sacré, la montagne. C'~t

dans la montagne que .6 déroulent obligatoirement les phases importantes

de la cérémoni e. •

Presque toujours la cérémonie commence par une offrande de bière portée

dans la montagne. La bière est mise devant la Margaï (un jour .et une nuit

à GoboDo-Bara, une journée seulement à Marguia). A Goboro-Bana, la couleur

de la bière indiquait jadis l'humeur de la Margaï. En effet parfois la bière

virai t au rouge ce qui indiquait que le génie étai t irrité parce que "les

habitants du village n'avaient pas la même bouche". De toute urgence, les

habitants que l'on savait en mauvais terme montaient dans la montagne avec

le desservant qui portait une poule rouge. Celui-ci pronon9ait des paroles

d'apaisement en invitant les ennemis à se réconcilier puis la poule était

égorg~e. Si elle tombait sur le dos, c'était signe que le génie considérait

la bonne volonté des gens présents comme certaine et qu'il enregistrait leUB~

promesse d'entente. Mais aussi la bière exposée pouvait rester blanche ce

qui signifiait que la Margaï était satisfaite.
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Toujouxs à Goboro-Bara, la bière offerte est ensuite renversée par le

desservant d'un coup de pied et se répand à terre, tandis que le prêtre par

le:"Nous sommes venus devant vous pour que Dieu nous donne la pluie, nous

avons awns soif 1"

Puis a lieu l'égorgement.des bêtes offertes. Normalement ces bêtes

ne sont pas fournies par le chef de terre mais par les "gens cis la chefferie"

en la personne de leur "mogër" qui toutefois n'assiste jamais au sacrifice

lui-môme. Aujourd'hui encore ce schéma traditionllel est respecté à Gone(1).

A Bugunu et Tcheken, ce sont les immigrés récents, Kenga et Yalnas, qui les

offrent;

La couleur des bêtes sucrifiées n'est, on lé sa~t, jamais indifférente

en Afrique (2). D'une façon générale, les animaux sadrifiés par les Saba

aux génies de la montagne sont de couleur noire; le plus souvent ce sont des

femelles, poules et chèvres. h Bugunu et Tcheken, les desservants nous ont

même spécifié que les chèvres offertes ne devaient ~am~is avoir connu le

mâle"

Le desservant du génie part dans la montagne accompagné seulement de ,. J.

quelques hommes d'âge mnr. Les femmes n'ont pas le d!oit de se joindre à

eux car ce sont des étrangères. Par contee quelques grandes fillettes choi

sies pour leur bonne voix suivent leurs pères.

La chèvre avant d'être égorgée est arrosée d'eau, persée au préalable

dans une pierre creuse si le lieu sacré en comporte une. Elle doit s'ébrouer,

ce qui signifie que le génie de la montagne est bien disposé à l'éga~des

habitants. Si par hasard, elle ne s'ébrouait pas, il faudrait avoir recours

à la "gara" pour déterminer la raison de l'irritation de la Marga3: Quant à

la poule, elle doit tomber sur le dos une fois égorgée: la signification

est la même.

Lorsque les animaux sont égorgée, le sang coule sur la montagne "pour

la Margai". Les fillettes crient alors pour annoncer aux habitants du villa

ge la façon dont les animaux se sont comportés.

A Goboro-Bara, deux poules noires sont apportéesdans la montagne: l'une

est égorgée et l'autre déposée à l'entrée de la fissure où est censée habi-
-------------_..-------------------------------------------------------------------.
(1) • .b. Temki (Sokoro) et Urmi (I\logum) également.
(2) A cet égard, la minutie avec laquelle les Zaghawa choisissent les bêtes

à sacrifier est assez représentative (cf. M.J. Tubiana op. cit.).



- 120 -
ter la Margaï. La poule s'enfonce toute seule dans le trou, sans qu'on ait

besoin de la pousser et elle n'en ressort plus, di Karama, le desservant.

La chair. de la poule égorgée n'ost pas consommée mais laissée sur place in

tacte.

Dans la plupart des autres cas, pourtant, l'animal offert est mangé par

le dosservant et ses compagnons mais les femmes n'ont jamais le droit d'y

gonter.

A Dagunu,. Djimé, le chef de terre nous a m~me précisé que seuls les

hommes faits et pères de garçons pouvaient participer à ce repas.

La cuisson de l'animal sacrifié a lieu dans la montagne. La viande est

donc préparée par les hommes, ce qui est tout à fait inhabituel. Elle est

bouillie sans sel, sans piment, sans gombe. Parfois uno boule également

préparée par les hommes avec la farine apportée àu village. A Marguia, le

foie de bate est mis en brochettes, grillé puis déposé dans le trou de la

montagne. Personne n'y touche: c'est pour la Margai elle-m~me. Un petit mor

coau de viande et un peu de boule sont également mis dans le trou. Si la

viande n'est pas toute mangée, le restant est laissé sur place. En aucun cas,

elle n e peut 8tre rapportée au village.

En dehors de Goboro-Bara où la bière est renversée en offrande, pe,rt.:n:t

ailleurs les hommes âgés boivent chacun à leur tour un peu de la bière offer

te au génie, après que le desservant en est versée quelques gouttes à torre 0+

ait prononcé des paroles d'offrande et de demande (1). Chacun fait après lui

quelques libations puis, suivant son inspiration, avant de boire, il fait

un petit discours, mi-prière, mi-réflexions personnelles. Selon l'opinion des

desservants, ces prières s'adressent à la fois aux génies et à Dieu créateur.

Ce que nous avons vu des f~tes des récoltes nous permet de penser que ces

différents disCOurs constituent un moment aussi important du sacrifice que

l'offrande proprement dito. Nous avons été frappée de constater à quel point

chacun essayait d'aberd de reproduire les paroles dites avant lui par ses

pères, de façon à suivre ie plus fidèlement possible la tradition après seu

lement venaient quelques commentaires adaptés aux circonstances.

De retour chez eux los hommes, le cas échéant, boivent la bière déposée

dans la poterie du sanctuaire du village. Puis tous, hommes et cette fois

femmes, enfants et étrangers boivent la bière préparée dans chaque conces

sion, bière q~ n'est pas sacrée mais de simple réjouissance. L'orchestre du

village, quand il existe, commence alors à jouer "les chants de la 1l1argaï"

et la f~te se termine par des danses. Elle se poursuit aussi longtemps qu'il
----------------,-----,_._--,--------------

(1) Nous n'avons pas pu déterminer si la consommation de la bière précédait
ou suivait l'égorgement des bêtes sacrifiées.
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reste de la bière dans le village. C'est au village, au mil~mu de l'animation

et de la gaieté créées par l'orchestre, que les génies peuvent manifester

leur présence en montant sur un de leurs chevaux. D'après les divers desser

vants, les montures peuvent parfois parler à claire et intelligible voix

pour annoncer l'avenir: "elles disent si quelqu'un va mourir, si les màladies

viendront, si la pluie commencera et s'arr~tera et ce qu'il faudra faire si

cela arrive. " dit par exemple Zaki, desservant du génie de la montagne de

Tcheken. Ces prédictions apparaissent donc comme une sorte de marché; pour

récompenser leurs fidèles des réjouissances qu'ils ont offertes, les génies

leur révèlent en retour comment éviter les catastrophes qui les ménacent ou

au moins les invitent à s'y préparer.

Le but des sacrifices offerts'aux Margai de la montagne est, semble-t-il,

d'attirer les pluies en abondance survlèlvillage. Peut-être le ruissellement

de la pluie est-il symbolisé et appelé par la bière et le' sang verséssur la

montagne (1).

En dehors de ces cérémonies régulières les génies de la montagne peuvent

recevoir des sacrifices exceptionnels: à Radio. et Marguïa, en cas de séche

resse, lorsque les pluies ont commencé à tomber et qu'elles ne paraissent pas

devoir continuer normalement, de nouveaux sacrmfices sont offerts, de nou

velles bêtes sont égorgées. Cette fois, l'orchestre du village accompagne le

sacrificateur. Ainsi le génie sera-t-il réveillé et obligé d'agir. Ensuite

l'eau tombe, parait-il.

A Marguia, après de bonnes récoltes, le maître de Margaï accompagné des

anciens vient dans la montagne remércier la Margaï par des libations de

bière: "Vous nous avez fait du bien; nous sommes venue vous saluer" disent

ils en ia versant. Puis tous balaient le sol· de la main droite en prononçant

des paroles de remerciements.

De même en cas de catastrophe, lorsque des maladies s'installent dans le

village ou s'ppprêtent à le faire - le maître de Margaï le sait grâce aux

hurlements de la panthère de la I>fargaï "qui est comme son chien" - le desser

vant mélange de la farine de n'importe quel mil avec de l'eau et part dans

la montagne. En montant, il crie trois fois "oh~hdh 1" pour appeler le génio,

---------------------------------------- ,-------------------------------_.
(1). M.J. Tubiana (op. cit.) interprète en ce sens plusieurs des sacrificü3
propitiatoires offerts par les Zaghawa. Les descriptions qu'elle en donn" pra··
sentent d'ailleurs de nombreux points de concordances avec nos propres ')"0
servations.
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Puis il parle: "si cette terre est vraiment celle de mon gra.nd père, vous

devez m'aider à faire sortir cette !!1aladie qui est entrée dans le village 1"

Il verse sa bouillie dans la montagne .• Si à son retour un grand vent se lève,

les maladies sont balayées; •• Lorsque le maître de Marga!voit que les mala

dies sont décidément arrêtées, il retourne un peu plus tard dans la montagne

faire des libations de bière en témoignage de reconnaissance.

b) Le culte des génies de chefferie

Lorsque les génies de chefferiecoexistent dans le même village avec des

génies de la montagne, ils ont droit à deux fêtes par an: une petite' et une

grande. La petite fête a lieu au moment des premières pluies; elle est célé

brée dans le prolongement de la fête du génie de la montagne, légèrement dé

valée par rapport à elle: ainsi à Gone, à Goboro-Bara, à Matara et à Mar

guïa, le lendemain du jour où le chef de terre a procédé à son sacrifice, le

"mogër" égorge un poulet et un mouton mâ1e de n'importe quelle couleur de

vant son sanctuaire de village. C'est lui-même qui fournit les bêtes. Le pot

sacré est rempli de bière "merisse" (en arabe: "mani" en Sab.a.), bue ensuite

par les anciens de la chefferie.

Cette cérémonie est dénommée à Matara "djukudi kola" de "kola", semailleE

et "djuku" demander. "On demande à Dieu ("djuku Wasa") les semailles".

A Marguïa, on l'appelle "eki mao", "aspersion de début des pluies."

Cette fête ne fait donc que prolonger celle du génie de la montagne; elle

se met à l'unisson avec elle, c'est tout.

La fête la plus importante est celle qui a lieu au début de la saison

sèche. On l'appelle partout "djoahia n'rukupo". "Djoahia" signifie "fête

importante, cérémonie" et "rukupo" récolte. Le "mogër" compte les lunes en

~enant compte de l'avancement dG la végétation. Au moment de "Nielempe",

à la pleine lune, il prévient son village et il envoie des messagers aux

villages voisins pour les avertir qu'il fera son sacrifice lorsque sortira

la nouvelle lune, celle de "Nielpo". Les femmes originaires du village

mariées à l'extérieur, préparent alors des cadeaux de nourriture qu'elles

apporteront à leur famille et dont elles pourront déposer une partie en) 

offrande à l'autel du génie: arachides, sésame, mil en grain,et mil germé

séché. Un chant de la Margai enregistré à Gone fait ainsi allusion à une

fille de Gone mariée ailleurs et qui vient le jour de ~te, sa calebasse

pleine de cadeaux. Et voiui qu'elle qécouvre que toute sa famille est morte;

elle chante alors: "Toute ma famille est morte, chez qui vais-je déposer

i:", C l
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ma calebasse? (1)"

Dans chaque concession du village, les ~emmes d~aterre et de la chef

ferie, se mettent à humecter le mil p~ur le faire germer. Les années d'abon

'dance, chaque femme prépare une centaine de litres de bière ••• hinsi la fête

pourra-t~lle durer gusqu'à cinq ou six jours.

Une fête de la récolte est un évènemont important car elle permet des

brassages et des échanges entre villages différents. "Les jeunes gens vien

nent de partout 1 Cl est comme ça qu'on rencontre sa femme I" nous a dit en

riant Adef, "mogi3r" de f4arguïa.

En ppincipe la date doit être scrupuleusement respectée, aussi dans

ce schéma, seuls les villages étrangers et les villages de Bugunu, Godi et

Matara pourraient-ils se rendre aux fêtes .des autres Saba, puisque tous les

villages devraient célébrer leurs fites en même temps. Nos observations de

1966 nous ont montré qu'il était pourtant pos~ible de retarder la fête: si

par exemple les récoltes ont· été mauvaises on attend que tous aient récol-

té leur mil pour quo chaque chef de famille puisse calculer exactement quelle'

quantité de mil il pourra faire transformer en bière - on ce cas on peut
si

laisser passer la nouvelle lune ou plus platement, le "mogër" s'est trompé

de lune ••• comme ce fut le cas à Gone en 1966 (2).

Selon certains informateurs "on peut laisser passer la lune de quinze

jours mais pas plus 1". Cela donne :tout de même une certaine latitude et per

met aux villageois de s'entendre pour espacer leurs différentes fêtes.

il Go~e, la grande M~rgaï et le génie de chefferie Embolgo célèbrent leurs

cérémonies le même jour. Nous avons pu assister à leurs fêtes les 14 et 15

Novembre 1966, au début de la nouvelle lune.

La fête com@ença au coucher du soleil lorsque le premier quartier de la

lune sortait à l'horizon. On entendit alors dans chaque concession les femmes

frapper avec un bâton des calebasses retournées dans un récipient empli

d'eau. Ce bruit sourd, salut à la nouvelle lune, marquait le moment où

---------_._---,---------
( 1) Ce chant se poursuit ainsi: "Si Dieu avait envoyé à ma ilère un garçoYl.,
je pourrais aller chez lui mais ma mère n'a mis que moi au mondel Chez ~ui

pourrais-je entre~ ? Me voilà comme un mille-pattes qui tourne en rond o~

comme un crapaud qui va, qui vient".
(2)Cette méprise a pas mal perturbé nos observations, car une partie dûc :'i t r.J3

fut exécutée lors de la lune "Niolempe" avec un mois d'avance ••• l'autre
partie ilüt lieu normalement à la lune "Nielpo".
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chaque chef de famille égorgeait ses bates devant ses autels familiaux,

"guhe" ou "duldule", voire "milmagne". Le culte familial, on l'a ri, est en

effet étrontoment lié dans le temps au culte collectif.

L'imbrication de toutes ces fêtes nous empêcha de bien suivre la célé

bration du sacrifice offert à Embulgo. En effet, tandis que le "murka" ,le

sacrificateur du"mogër" égorgeait devant le sanctuaire un mouton blanc puis

tranchait la gorge d'un coq, blanc également, nous nous trouvions à l'autre

bout du village devant le sanctuaire du grand génie Guddia, en train d'enre

gistrer les chants. Nous entendîmes juste de loin les joyeux "you you" et

vocalises d'une femme annonçant que le poulet était bien tombé sur le dos.

Ensuite le "murka" lava la poterie du génie et l'emplit de bière de mil

rouge qui ne devait atre cona?mméo que le ~endemain.

La viande des animaux égorgés fut, nous dit-on, préparée par la propre

"fille du desservant, et non·par sa femme: "il faut une femme de son sang (1).

Par contre le ~endemain matin nous étions là. Depuis le lever du soleil

tous les hommes du village s'étaient groupés autour du sanctuaire pout boiro l

la bière du sa.rifice. Femmes et enfants étaient, eux, rassemblés un peu à

l'écart pour recevoir la bénédiction du "mogor". Une pierre creuse - servant

autrefois à abreuver en saison sèche la panthère de la Margai - avait été

emplie d'eau. Le "mogër" les aspergea tous avec des branchages feuillus de

"sayanga" (2) trempés dans cette eau, "pour qu'ils restent en bonne santé."

Puis ce fut la consommation de la bière v6~Bée depuis la veille dans

le pot du génie.

Seul le "murka" a le droit de pénétrer dans_le petit sanctuaire et de

toucher les pots sacrés. Il sortit le pot à l'extérieur - portant encore

les touffes de plumes blanches du coq tué la veille, collées avec le sang de

la bête - et versa un peu de bière dans une toute petite calebasse.

---,------------------- ----------------_.__ .
(1) A Goboro-Bara, lors des fêtes du génie de chefferie, on nous indiqua que
le mouton sacrifié devait être coupé en deux: une moitié étant préparée par·
les .ommes de la famille du desservant, l'autre moitié par ses filles, sa
femme se contentant de préparer la bière.
(2) cf. supra p. 109 n. 1
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Cette f~te marquait une "passation de service" puisque le vieux Siguen·;.é·

doyen ae G6ne, qui assurait l'intérim de la charge d'Embulgo depuis la mort

de Dagan, le précédent desservant, cédait solennellement sa place a\ll nouve:;..'.

"mogër"; un homme de la terre, le vieux Yoma. Une longue discussion SI ensui·

vi t (1): il s ' agissait de voir une dernière fois s'il était bien do laic:' c

défini tivement les "gens de la terre" entretenir la Margaï de chefferie: 7 E;~,·

bulgo (2). En réalité, l'accord avait déjà été conclu avant la cérémonie

et tous étaient prêts à accepter Yoma. Le vieux Siguenié parla, la petite

calebasse en main, avant d'arroser le pot sacré à diverses reprises. Le nou

veau "mogër" fit de même. Puis le contenu de la jarre fut vidé dans une grand.;

calebasse. Le nouveau desservant en but un peu le premier et tous les assis

tants se partagèrent le restant avant dà se disperser.

La cérémonie religieuse proprement dite était terminée. Elle dev~tt se

ptclonger par des danses et des chants accompagnés par l'orchestre de Gone

pendant le reste de la journée seulement: il n'y avait pas assez de bière.

L'année 1965 avait connu en effet une saison des pluies catastrophique et, à

cause de la sécheresse le mil avait très peu donné. Or les pluies de 1966

furent à peine plus abondantcs, aussi les fêtes de la récolte ne connurent

pas leur lustre habituel. Au cours de des danses qui avaient à la fois en

l'honneur du génie de chefferie et en celui de Guddia, la grande Margaï de

Gone, eurent lieu plusieurs crises de possessions muettes. Les femmes possé

dées dansaient de plus en plus vite, tremblainnt, rejetaient la tête en

arrière avec des mouvements saccadés jusqu'à ce que des compagnes les atti

rent hors de la danse et les aident à reprcndre leurs esprits.

Les fêtes du génie de chefferie de Gone ne furent pas en 1966 très ca

ractéristiques. Aussi peut-on compléter cet aperçu par une description des

f~tes de la Margai de chefferie de Temki qui furent célébrées les 3 et 4

-------------------------------, --------,--,----------_._-------------- .
(1) Les paroles et prières prononcées au cours de cette o;rémonie furent ma~
lheureusement effacées par erreur le soir même ••• avant d'avoir été traduites.
(2) cf. supra p. 10~ a::f;t108.
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décembre de la m~mé année (1).

Ces dates ne correspondaient à aucune lune: normalement cette fête aurait

dû être célébrée le 14 octobre à la nouvellill lune de llNielempe l1 mais le

manque de mili~ et de poulets l'avait fait repousser. Ainsi nous pûmes y

assister.

Le fête commença au coucher du soleil. Une caravane se forma allant au

sanctuaire du génie de chefferie. Celui-ci sitùé dans le village était un abri

de paille tressée, de très petites dimensions, contenant juste le pot sacré.

Il avait été refait à neuf par les I1 gens de la terre ll pour la cérémonie.

La caravane compranait d'abord le chef' de terre sacrificateur, portant

la sagâie de chefferie ornée d'une bande de coton - cette sagaie qui est dite

appartenir en propre à la Margaï - Il transportait également IDl grand boubou

de gaback blanche, appartenant également à la Margaï, le poulet à égorger, un

poulet blanc, et une toute petite calebasse contenant du son de mil. Le

suivait une femme de sa famille portant à la main une grande calebasse pleine

d'eau. Cette femme, nous dit-on ensuite, était une mère de famille car il

faut nécessairement pour cette tâche une femme mariée a~ant eu des enfants.

Enfin venaient un notable, le I1 mogër l1 et un autre notable llvenu pour voir".

Ces cinq personnes marchaient en file indienne. Tous étaient vêtus de

façon très ordinaire, pantalon court et chemise fendue sur le côté pour les

hommes - alors que le lendemain au contraire ils devaient sorti» leurs longues

robes de fête.- pagne .erré au-de~sus des et!ns par une bsnda de coton pour

la femme.

Toute la cérémonie se déroula seulement en présence de oes quelques

personnes et la nôtre •. Il était interdit aux enfants, nous dit-on, de croiser

simplement la procession se rendant au sanctuaire, sinon l1ils auraient eu

mal à la t~te". Les ruelles du village/f entre les clôtures de charganier~

~taient donc désertes mais derrière _es clmtures, les habitants étaient aux

aguets et on sentait tout le village attentif.

En arrivant au sanctuaire neuf,tandis que la femme restait à l'écart.

tous se pirent à genoux et balayèrent le sol de la main droite en répütan~

-------------_._-------------
(1) Pour ne pas trop allonger ce chapitre, nousne décrivons pas en dét:ü ï;-:; L
fête du génie de chefferie de GOb0I111-13ara qui eut lieu les 18 et 19 :~:ro'rE'.1V('e

1966 car elle présente beaucoup de points communs avec celle de Temki.
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"tose, tose", "bonjour, bonjour 1", saluant ainsi le génie de chefferie.

Certains ajoutèrent: "Que Dieu nous donne le mil, la santé, les enfants, la

famille 1".

Le chef de terre ouvrit alors la porte du sanctuaire, étala le boubou

sur la petite construction et sortit la poterie sacrée qu'il lava avec l'eau

puis frotta avec le son du mil en trois enâroits différents. Enfin, il lava

la pierre creuse iaisant partie de l'autel et la frotta aussi du son de mil

sur deux côtés.

Avant que le poulet n9;Jfût égongé, chacun des assistant parla, le "mo

gër" puis le chef de terre prenant la parole les derniers. Il ne s'a~tssait

pas de prières mais de discours adressés aux assistants où tons s'exhortaient

mutuellement à "ne plus laisser passer la date" insistant sur le fait que"le

berbéré était dé jà mûr" et donc qu'il était trop tard pour infléchir les

événements.

Dans tous les discours de ce soir-là et ceux du lendemain, les notables

essayèrent d'expliquer la cause d'une calamité qui s'était abattue sur Tem

ki: alors que les pluies étdient tombées à peu près normalement sur le vil

lage lui-même, elles av.aient fait défaut aux champs de berbéré situés à en

viron quatre kilomètres de là, si bien que la plupart des épis au moment

où la fête était célébrée étaient déjà secs. Pour Musoràn, le "mogër"" ,

c'était là un châtiment envoyé aux gens "de Temki parce qu'ils avaient négli

gé de faire au début des pluies le sacrifice dans la montagne. Néanmoins consi·

dérant que le mil rouge, les arachides et le coton, avaient eux, bien donné,

ltlusoràn déclara en terminant "le berbéré est déjà mort. - Que dire ? Je dirai

pourtant que Dieu nous donnera la force et la santé 1" Le chef de terre

souscri t à cette interprétation, ajoutant : "une autre fois apportez-moi

des poulets; je les égorgerai et voilà tout 1 Il ne faut plus laiss~~sï~rda

te du sacrifice."

Puis sur l'ordre du "mogër", il trancha à der.li la gorge du poulet ,_"p

porté. Celui-ci, éperdu, se mit à courir en tous sens en agitant frénétique

ment les ailes et expira sur le dos.

Un des hommes présents poussa un grand cri de triomphe pour préveni:r lu

village auquel répondirent immédiatement dans chaque concession les "YO\'

you" des femmes qui se mirent à frapper leurs calebas5es posées dar"s 11 ';é~U•.
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C'est à ce moment que les chefs de famille égorgèrent à leur tour les pou-

lets sur les autels familiaux. Le chef de terre procéda alors à des onctions ,.

de sang du poulet: trois sur la poterie sacrée, deux sur la sagaie de chef

ferie.

Enfin, il transvasa dans le pot sacré la bière apportée; il replaça le

pot dans le sanctuaire et en ferma la porte. Le restant de la bière fut mis

dans une calebasse et tous les hommes présents, tous "gens de la chefferie",

y burent chacun leur tour, sauf le chef de terre. Puis tous quittèrent les

lieux dans le m~me ordre processionnel. Il faisait alors nuit noire.

Pendant ce temps les habitants du village, hommes,· femmes et endrants

s'étaient rassemblés sur la place du tam-tam. Les mêmes notables reprirent

la parole en public à peu près dans les mêmes termes que précédemment puis

le "mogër" donna l'ordre au chef de terre d'allumer un feu de paille. T~ois

fois ce dernier passa la pointe de la sagaie de chefferie dans la flamme.

KhamtfÎl, un "homme de la terre", alluma alors une grosse torche de paille

dans la flamme de laquelle tous les hommes aduètes à la fois passèrent trois

fois la pointe de leur propre lance. Ainsi celle-ci était-elle désormais

protégée par la Margai et son propriétaire sûr de tuer beaucoup de gibier

à la chasse. hutrefois, au temps des guerres, cette protection des puissances

surnaturelles lui aurait permis de revenir sain et sauf des combats.

Une dernière torche fut all~ée et passée rapidement au-dessus du groupe

formé par les femmes et les enfants inclinés: "ainsi seraient-ils délivrés

des maladies et des attaques des méchants esprits 1". Une grande clameur

s'éleva, faites de rires et de cris de peur plus ou moins réelle, puis

l'assemblée se dispersa.

Le lendemain au lever du jour, on entendit de joyeuses exclamations:

c'était un combat simulé entre f1x;ea et garçons. Les uns et les autres

cherchaient à se verser sur le dos deB calebasses pleines d'eau. Mais juste

après s'élevaient des cris de deuils: une femme venait de mourir à Endiwe,

village satellite de Temki. Cette mort perturba le déroulement de la fête

qui ne reprit que le surlendemain après l'enterrement.

Comme ~ Gone, tous les hommes adultes se retrJuvèrent au sanctuaire

pour boire la bière contenue dans le propre pot du génie. Puis les étrangers

et les gens du village allèrent de concession en concession réclamer aux

femmes la bière que chacune d'elles avait préparée.
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Nous avons lu dan l'étude de P. Hersé, premier observatenn des Margayes

de Melfi (1), qu'il n'avait jamais assisté à une fête, sachant de b?nne

source que c'étaient dl"affreuses orgies" dans lesquelles la présence q"un

administrateur aurait été déplacée. Bien sür, nous vîmes des hommes ivres,

mais,ni femmes, ni enfants et surtout le "mogër" veillait à ce que cette

ivresse de quelques individus n'entraînât ni rixes ni troubles.

Ce qui nous a frappée au contraire à Temki, ce fut le sentiment de nous

trouver devant un rituel très élaboré, respecté le plus scrupuleusement pos

sible par les acteurs principaux des cérémonies. En même temps nous avons

constaté fortement les difficultés que l'on éprouve à observer seul les

multiples phases de ces cérémonies. A Temki, comme à Gone, il nous a fallu

choisir: le fait d~assister au cérémonial du génie de chefferie nous empê

cha par exemple d'observer le culte familial •••

Nous avons signalé que les génies de chefferie avaient droit à deux

fêtes par an: début des pluies et surtout récolte. Il faut pourtant signaler

une exception à ce régime. Cette exception est représentée par le génie Ula,

enjeu de bien des rivalités passées et honoré aujourd'hui en trois sanctuaires

différents. Si à Goboro, on sacrifie à Ula deux fois l'an, à Karfisso et

surtout à Mak - qui représentG de l'avis de tous les Saba le sanctuaire

continuant en ligne directe le sanctuaire originel - les desservants nous ont

indiqué que le génie Ula normalement n'était honoré qu'une seule fois dans

l'année. Cette fête est appelée "mani na Ula": "la bière de Ula", ou "Eki na

UlaJl.,~ "aspersion de Ula". Elle a lieu non pas eu début mais au milieu des

pluies: le mil est alors bien vert et prêt à être repiqué. A la différence dOl

fêtes des génies de la montagne qui sont des fêtes de début des pluies, la

fête de Ula est donc une "fête du mil vert" ou "fête du repiquage de mil".

Des villages environnants arrivent des envois de mil berbéré: le "mogër" les

répartit entre les femmes du village pour qu'elles fas~ent de la bière. Tous

les habitants du village vont repiquer ensemble le mil dans le champ du

"mogër". Tous lessept ans, on sacrifie à Ula un taureau, les autres anllbes,

on se contente d'un mouton. Taureau ou mouton, il faut qu'aspergé d'cau il

tremble. Là aussi un "murka", sacrificateur appartenant aux "bons de la

terre", égorge l'animal et verse dans le pot de Ula la bière préparée. A rvla::ç

-------_._---~--:---_._----------

(1) P. Hh"'RSE: "Observations sur les lilargayes de Melfi" Bull. I.E.C. Brazza
ville, II - 1, pp. 1-97, 1947.
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un rituel spécial fait remplir de bière huit petits pots correspondant aux

li:Mt "mogër" qui se sont succédés depuis la partage de Ula (1). On peut

assimiler ces pots aux autels de défunts, "guhe", avec toutefois cette dif

férence que les poteries ne sont pas entretenues par un descendant direct

du défunt et sont gardées plus de deux générations. La bière qui a été con

tenue dans ces pots est répandue dans les jarres de bière ordinaire "pour

donner la force à tous les assistants" noua. a dit le vieux Nugra.

c) Lo culte rendu à Guddia. la grande Margaï de Gone

En décrivant la grotte de ce 6énie et son Banctuaire au village, nous

avons déjà évoqué le statut à part de Guddia dont tous les Saba reconnaissent

la puissance exceptionnelle. On ne s'étonnera donc pas que les fêtes de

Guddia soient considérées comme les plus importantes du pays Saba.

Elles ont lieu deux fois l'an et sont dmterminées à chaque fois par la

nouvelle lune. L'une et l'autre sont qualifiées de "djoahia". La première

a lieu au début des pluies: c'est la "djoahia në mao", i-e "cérémoni0 de dé·

but des pluies". Le desservant attend le moment où les pluies peuvent être

considérées comme commencées; la cérémonie religieuse a lieu à la nouvelle

l une suivante.

Dans tout le pa~s Saba, jusqu'à Matara et Marguia, chaque villaGe a

gardé de la récolte précédente un épi qu'il apporte au chef de ~1argaï et

qui le représente symboliquement. Ensuite ost épi sera accroché d.ans le

sanctuaire de la Margai au village de Gone.

Toutes les femmes de "Gone fon~ela bière: une partie est portée dans le

sanctuaire et versée dans les pots sacrés, l'autre reste dans chaque con

cession. Le desservant du bénie remplit d'eau-dans laquelle il effrite des

pailles prises au toit du sanctuaire - un récipient spécial, refait sur un

modèle traditionnel lorsqu'il devient trop vieux: c'est un vase hémisphéti

que monté sur un pied carré ajouré. Avec un rameau de feuilles de "~sayanga"

("bab"il" en Arab e) (?) trempé dans cette eau, le chef de l-1argaï asperge tous

les assistants. Les chevaux et même les cabris sont présentés par leurs

ptopriétaires et aspergés ausui sans qu'aucune parole ne soit prononcée. Pour

les gens malades a lieu une cérèmonie à part à l'intérieu du sanctuaire de

la Margaï.

---------------------------------------
(1) Malgao, Wadja, ~ttobaya, Bunu, Isa, Derkarib, Doka, Rama, énumérés par

Nugra l'actuel desservant.
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Tant que les étrangers au village sont encore là, on ne touche pas à

la bière des pots sacrés. Après leur départ, les hommes adultes se réunis

sent près du sanctuaire. Le desservant verse un peu de bière à terre et dit

au génie: "ce sacrifice a été fait pour vous. Donnez à tous ces gens santé

et richesse. Faites que Dieu leur donne 1" Chacun de ces hommes boit un peu

de la bière, mais nulle femme, nul enfant, ne peut en recevoir (1).

Cette fête de début des pluies i lieu avant que les villaGeois n'aient

commencé à semer • .Aueun ne se hasarderait à le faire avant car "son mil ne

pousserait pas."

La fête de la récolte, "djoahia n'rulcupo" est considérée comme la fête

la plus importante. Elle a lieu en même temps que la fête du génie de chef

ferie, quand sort la nouvelle lune de "Nielpo".

Lorsque Min-Ha, l'''inventeur''de ce génie révèla aux gens dd Gone les

modalités de sa fBte, il leur déclara que Guddia réclamait tous les sept àns

un sacrifice humain. La victime, toujours un jeune, fille ou garçon, était

généralement choisie parmi les"enfants de la Margai", offerts au génie par

leurs parents pour se délivrer d'une maladie envoyée par lui. Elle était

égorgée au coucher du soleil par le "murka", le sacrificateur Bulon, à un

emplacement spécial que nous avons visité, une dalle située au pied du lieu

où habite dans la montagne le génie. Elle n'était pas enterrée mais laissée

sur place; los hyènes se chargeraient de sa sépulture. Si par hasard on ne

disposait pas de victime humaine, le "murka" s'entaillait les veines et

faisait coulon son propre sang. Un dernier sacrifice humain eut encore lieu

du temps des Français, il y a une trentaine d'années. Une fille de la Mar-

gai originaire du villago de 1l1ahouai- âgée d~une quinzaine d'années, fut sacri~·i

fiée. L'actuel chef de village en fut le contemporain mais non le témoin car

cette mise à mort se faisait en la seUe présence du Iimogër" et de son

"murka" (2).

L'offrande au génie Guddia.de sang humain, offrande tout à fait excep

tionnelle, était censée apporter au village une prospérité elle aussi excep

tionnelle. Ce sang vorsé devait barrer le chemin à toutes les maladies; de

plus personne ne serait-tué à la guerre et les gens de Gone seraient

----------------- ------------_._----------
(1)

( 2)

Nous n'avons malheureusement
crifice éventuel d'animaux.
cf. supra p. 18 .

pas recueilli de renseignements sur le sa-
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vainqueurs." Enfin"ce sacrifice servait à donner le mil en abondance: tout

ce qui était semé dans la terre poussait bien ensuite; tout ce qui était

dans le pays Saba donnait bien". Et Yoma, deliservant actuel de la grande

Margaï conclut ses remarques en disant: "tous les malheurs étaient chassés

du pays" (1).

A l'arrivée des Français, la victime humaine fut remplacée pan· un tau

reau noir, égorgé lui aussi tous les sept ans. Le côté sur lequel la bô~e

tombait était laissé en offrande à la Margaï. L'autre côté était mangé. Les

années ordinaires, un grand mouton poir était tué à la place du taureau. Le

ralentissement de ferveur des gens de Gone est décelable dans le fait que,

depuis treize ans que l'actuel chef de Margaï a remplacé son père, aucun

taureau n'a été offert au génie malgré les rappels effectués par différents

"chevaux de 1Vlargaï" (2).

Après que la victime ait été sacrifiée au pied de la montagne, le des

seriTant de la îlIargaï et le "murka" montent à la grotte du génie, après avoir

retiré chaussures et comffure et remplissent de bière une des poteries. Reve

nus le lendemain, ils déposent un poulet blanc vivant dans le trou. "La

Margaï le prend" car le poulet disparait dans la fissure et n'en ressort pas.

Puis ils boivent la bière (3).

La cérémonie commencée dans la montagne se poursuit au village par la

consommation de la bière déposée dans les pots sacrés contenus dans le sanc

tuaire. Il y a à nouveau aspersion d'eau sur la foule par le desservant,

absolument comme pour les f~tes de début des pluies. C'est à cette aspersion

que les habitants des villages autour de Gone attachent le plus de prix.

Dans la description de leurs propres f~tes, ils faisaient figurer delle de

Gone pendant laquelle, disaient-ils, ils "recevaient l'eau" pour rester en

bonne santé'.

(1) La valeur propitiatoire que les Saba attachent à ce sacrifice humain per,;; .,
de le rapprocher d'autres cas rassemblés par H. Labouret ("Sacrifices humain,
en Afrique Occidentale"-Journ. Soc. African? T XI-pp. 193-196. 1941). En E
frique Occidentale les sacrifices de vi~times humaines -"touJ~lHls un étrangl'J"

"ontpour but de se concilier les puissancesaurnaturelles afin "obtenir fort:
lité et fécondité. ( ••• ). S'ils représentent un don de remerci ement pour tml:l

bonne récolte, ils ont lieu au cours de fêtes encadrant celle-ci".
(2) cf. supra p. tU. .
(3) sans doute en compagnie d'hommes adultes. Nous manquons de précisi r

." sm'
cette partie du sacrifice, qui el1 1966, on l'a vu, fut exécutée par er!'our
-.ne lune trop tôt. Nous n'avon~uassisté aux danses pro:fanes de réjoui8~'ances.
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Puis les fêtes s'achèvent par des danses soutenues par la consommation

de la bière et se terminant avec elle. Ces danses sont accompagnées par

l'orchestre du village. Du vivant de Taï~ulo, père et prédécesseur de Yoma,

l'actuel "mogër", existaient encore des "tambours de chefferie". Il s'agis

sait de deux tambours de bois, un grand et un petit, frappés tous deux d'un s

seul côté, qui étaient conservés par le "mogi3r" et ne jouaient qu'à l'occa

sion des fêtes de la Margaï. Rongés par le temps, ils n'ont pas été rempla

cés. L'existence de "tambours de chefferie" nous a également été siGnalée

chez les Sokoro de Temki où ils ont aussi disparu, et chez les Mogum de

Kongot qui les utilisent toujours et nous les ont pré~entés. Le transfert de

Margaï et de compétences explique qu'à Gone ces tambours n'aient pas été

détenus par les desservants du génie de chefferie qui, dans les groupes

ethniques voisins, les conservaient dans leur propre case et les considé-.

raient comme un des attributs de la chefferie.

Au cours des danses la grande Margaï de Gone, chaque année, enfourche

ses montures ,d'abord son desservant et aussi, en même temps, plusieurs

femmes: certain;elilabitant; le village, d'autres mariées à l'extérieur mais

nées à Gone, toutes étant filles du village, Dès que les mouvements saccadés,

les pas de danses inhabituels de l'une ou l'autre font comprendre à l'as

semblée que la Margaï commence à monter un de ses chevaux, l'orchestre joue

immédiatement le"chant de sortie de la lviargai" et les assistants s'exclament:

"la Margaï vient 1 la Margaï vient III 'Q,u' est-ce qui sort tout doucement ?I\

dit le chant, "où va notre femme !Z Elle est venue pour causer avec nous:

causons avec elle 1" Et tous se réjouissent de constater qu'une fois de plus

la Margai a révélé sa satisfaction devant ses danses organisées en son

honneur et a honoré ses fidèles de sa présence en dansant au milieu d'eux.

d) L'orchestre Saba

On na saurait terminer cette évocation des cérémonies collectives Saba

sans décrire l'orchestre qui, on l'a vu, tient un tel rôle dans ces fêtes,

et en particulier dans les crisesde possession.

L'orchestre, "pilon" en Saba, comporte trois tambours, un ensemble éte

cinq flntes (parfois ramené à quatre, voire trois instruments) et trois

bruiteurs, soit thé~~iquement un ensemble de huit musiciens (qui peuvent

n'être que sept ou six);
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L'orchestre Saba est absolument semblable dans sa composition à ceux

de·la plupart des groupes ethniques voisins. Toutefois il semble qufautre

fois certains d'entre eux utilisaient en plus d'autres instruments de musi

que, aujourd'hui disparus ou en voie Je disparition. Ainsi les Bolgo jouaient

d'une très longue trompette (environ 1m80) entièrement de bois (1). Cette

trompeète se retrouvait chez les Dionkor du Guéra qui utilisaient eux, un

ensemble de cinq de ces instruments (2).' Les Sokoro, enfin, employaient le

xylophone, encore en usage chez les Sara (3).

La composition de l'orchcstre Saba ne parait pas avoir varié depuis les

anciens temps.

Les trois tambours utilisés sont des tambours de bois de taille décrois

sante. Le plus grand se nomme "gadiar ne dwahi", le moyen tambour ventru est

"gangu". L'un et l'autre ne se frappent que d'un se1ÎÙ côté. Le plus grand

est posé à terre, le moyen est retenu sur l'aisselle par un lien de cuir. Le

plus petit des tambours se pose en travers des cuisses ou des pieds du

joueur et est frappé de deux côtés : il a nom "birdai".

L'ensemble des flûtes, "père", comprend cinq flûtes de taille décrois

sante, donnant chacuneune note différente. Ces flütes, faites de tubes de

bois d'un diamètre identique d'un bout à l'autre de l'instrument, sont

parfois recouvertes de peau de serpent. Très souvent auüourd'hui la plus

longue manque. Cette grande flûte se nomme "dugulll; viennent ensuite dans

l'ordre "sani", "gali", "mariya" et "leken" la toute petite. Tandis que les

joueurs de "dugul" et "leken" se consacrent exclusivement à leur instrument,

les trois autres manient en plus un bruiteur. Ces trois bruiteurs, "djoko

rai" eux aussi de taille décroissante, sont faits des calebasses allongées

et évidées, ouvertes à l'une de leurs extrémités et munies de petits morceaux

de bois dub, reliés par un lien de cuir à la calebasse qui fait caisse de

résonnance.

(1) Une petite de ces trompettes "tora" en Bolgo est en possession du Musée
du Tchad à Fort-Lamy.

(2)(· ~. Fuchs op. cit.
(3) S. de Ganay: "Le xylophone chez ":\.es Sara du Moyen Chari". Journ. Soc.

African. T XII, pp. 20~-240 - 1942.
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Lt ensemble des joueurs, "plUi", est dirigé par un chef, lui-même musi

cien - généralement flütiste qui peut exercer ses fonctions sa vie durant

jusqu'à ce qu'il devienne trop vieux. Il n'existe pas chez les Saba de fa-

milles de musiciens: "il n'est questlhon que de don."

Les orchestres se font toujours payer, autrefois en mil et en coton t

aujourd'hui en argent. Ils demandent des sommes relativement importantes.

Autrefois, pendant la 'saison sèche, les orchestres pouvaient entrepren

dre des tournées de danses durant jusqu'à un mois et les menant parfois fort

loin, de toutes façons en dehors du pays Saba. On se rappelle que c'est au

cours d'une de ces tournées que les Poyon de Muku venus jusqu'Ab-Tuyur furent

suivis à leur retour par la Margai du lien qui manifesta son désir de s'éta

blir parmi eux. La tradition souligne donc, elle aussi, ce lien que nous

avons déjà signalé entre la possession - c'est-à-dire, ,pour les Saba, entre

la manifestation visible du génie - et la musique.

e) Les génies de clan

c'est volontairement que nous plaçons après cette présentation de l'or

chestre Saba la description des fêtes de génies "milmagne". Ce 'culte appa

rait en effet comme une transition entre le culte collectif dans lequel

l'orchestre joue un rôle important et le culte familial qui n'a droit à aucun

aocompagnement musical.

Nous n'avons assisté qu'à une seule fête de "milmagné" à Gone, le 16
novembre 1966. Encore cette observation fut-elle bien imparfaite à cause

du "télescopage" des différents cultes, tous célébrùs presque en même temps.

Le culte rendu au "milmagne"a lieu deux fois par an. Un sacrifice est

offert au début des pluies: ""eki na milmagne" "aspersion du milmagne". Deux

animaux mâles, un coq et un mouton, parfois de n'importe quelle couleur,

as:sez souvent de couleur "rouge", sont égorgés en la présence des seliLls

membres de l' " okubeti Il • habitant au village, parfois rejoints par quelques

parents venus des alentours, lorsque le clan est fractionné en plusieurs

villages.

La viande des animaux sacrifiés est consommée par eux seuls: aucun
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allié ne peut en manger sous peine d'être"attrapé" par le "milmagne,i (1). De

la bière de mil rouge est versée dans le pot du milmagne et bue par eux seuls

également.

Au moment de la récolte a lieu la fête la plus importante appelée

"djoahia". Elle a lieu au cours du mois deu récoltes, le mois d'octobre;

à Gone, elle suit exactement la fpte des grands génies.

Un coq et un mouton sont à nouveau sacrifiés au coucher du soleil,

et le pot sacré, descendu exceptionnellement de sa fourche, est rempli de

bière qui ne ~era bue que le lendemain. Les pierres de l'autel - boules de

pierre et outils n~litiques - ne sont pas lavées. Jadis la femme du desser

vant filait une quenouille de fil de coton nouveau à l'aide duquel son mari

tissait une petite bande de gaback qui était attachée au col de la burma,

en remplacement de l'ancienne.

A Gone, nous n'assistâmes qu'à la dernière phase de la fête du milmagne,

l'offrande de la bière. Au lever du jour, une trentaine de personnes étaient

là, la plupart étaiènt venues des villages environnants purtout pour assister

à la fête de la grande Margaï de Gone. Le desservant après avoir transvasa

la bière du pot sacré dans une calebasse en arrosatrois fois le pot tout en

parlant: "Cette I.largai a été laissée d'abord à mes ancêtres jusqu'à moi. Ils

ont toujours fait ce sacrifice, le même que celui que je fais aujourd'hui.

Je veux obtenir la santé de ma famille, des enfants et des femmes. àutrefois

si on faisait ~ la Margaï des sacrifices comme celui d'aUjourd'hui, elle

devait nous apporter tout ce qui est en brousse. Mais maintenant la Margaï

n'attrape plus les gens. ~lors, qu'est-ce que je vais faire? Ce sacrifice,

je le fais pour la santé de ma famille,c'est tout 1 Maintenant nous avons

versé cette boisson. Si nous sprtons en brousse, notre corps sera bien léger

et en bonne forme. Je n'al plus de paroles, maintenant: que tous, ~ous res

tions en bonne santé 1" Deux: autres assistants parlèrent sur le même thème.

"Les Margaï d'autrefois, dit l':im, si on leur faisait des sacrifices comme

celui-là, on avait beaucoup do mil dans son année 1 Mai s les Margaï, d' a'4,!-ourt

d'hui, on a beau leur faire des sacrifices, elles laissent les gens dans

la famiil.s;.:1 ils n'ont rien à manger que le tamarinier 1 (2)" Et un autre

d'ajouter "les Margaï d'autrefois, quand on leur parlait comme ça, elles V01:l

-------------------------- --------------_._.__ ._-

(1)
( 2)

cf. supra p. 84.
Allusion à la terrible saison des pluies que ~enaient de subir les Gens
de Gone.
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enlevaient et vous vous trouviez jus~face d'une antilope tuée par un lion

mais celles d'aujourd'hui, elles ne vous apportent rien 1"

1.près la cérémonie, close par cette consommation en com:ilun de la bière,

Djimé, le desservant devait nous expliquer que le ton revendicatif pris vis

à vis du génie était volontaire: il espérait ainsi le piquer au vif et le c

forcer en quelque sorte à la libéralité, dans la lignée de sa conduito d'autre

fois. Toutefois, prises à la lettre, des paroles révèlent un certain désen

chantement, sinon un doute en'la puissance et peut-~tre en l'existence des

génies.

Nous ne voumons pas nous étend~e longuement sur le culte gamilial car

il double exactement le culte collectif, étant célébré lui aussi deux fois

par an, aux premières pluies et aux récoltes.

Les autels familiaux sont, on l'a vu, de trois espèces difïérentes:

autels de défunts ou "guhe", autels de génie ou "duldule", enfin, beaucoup

plus rarement, autels de jumeaux: "use na ukuno". A ces divers cultes il

faut ajouter un type de culte expiatoire: "Dawin gona", culte rendu à l'es

prit d'un innocent assassiné, qui apparait suivant les villages tantôt comme

un culte collectif, tantôt comme un culte f~milial.

Nous ne décrirons que les cérémonies auxquelles nous avons personnellemen

assisté, celles des "guhe", d'une part au village de Gone, d'autre part au

village de Goboro-Bara.

Alors que nous pensions avant d'observer personnellement le déroulement

de ces rites que le culte familial était célébré par le desservant tout

seul, nous avons constaté en fait que celui-ci se faisait toujours assister

dd quelques notables de sa famille, en particulier du doyen d'âge du village,

s'il appartient à'son clan. Les m~m8S hommes se rendent à ~our de rôle l'un

chez l'autre pour paeticiper au culte.

Le "guhe" ne reçoit jamais d'animal à quatre pattes en sacrifice: il' n 1 ~

droit qu'à un poulet. Lü ohef do famille l'égorge lui-même au moment où sJrt

10. nouvelle lune, ou à défaut, lorsque le soleil disparai t derrière l' hor U:.c ;"

I1vant de le sacrfier, il s'adresse au défun. Djindi, au village de Gobora,·

Bara, parla ainsi: "Cette année, je n'ai pas tout ce qu'il faut pour vans

faire le sacrifice dompih41t. Je n'ai pas assez mais quand mêmo je vous ferai

un peu de sacrifice car j'ai peur. Le mil vert, il faut que vous lui fassiez

donner de gros Grains. Les enfants doivent rester en bonne santé et je les



enverrai en brousse pour qu'ils me rapportent ce dont j'ai besoin. En ce

moment c'est la famine; normalement je n'aurai pas dü faire ce sacrifi-e

mais je l'ai fait quand même parce que j'ai peur. Si les vers veulent monter

dans le berbéré, faites les descendre 1 Ce que vous avez chez vous v6us

n'avez pas le droit de le refuser à un ami 1 Moi je vous fais le sacrifice

mais vous savez bien ce qui œt. Vous voyez qu'il n'y a rien dans nos maisons

Voilà, je n'ai pas trouvé de bon poulet mais quand même, j'ai trouvé calui

là 1 Je vâl.is l'égorger, faites qu'il tombe sur le dos 1" La façon dont tombe

le poulet manifeste en offet là aussi si le défunt est bien ou mal disposé

envers son fils. Au cours des sacrifices auxquels nous avons assisté le

poulet tomba fort heureusement sur le dos mais mais il arrive - assez raremer.t

semble-t-il - qu'il expire sur le ventre. En ce cas, nous a-t-on dit, on en

égorge alors un autre "en changeant los paroles".

Des onctions de sang du poulet sont faites sur 10 pot du défunt qui,

pour la circonstance, a été enlevé de, sa place habituelle, la cuisine de

la première épouse, et porté à l'extérieur de la case à droite de la porte

d'entrée. Des touffes de plumes y sont également collées à l'aide du sang

trois touffes s'il s'agit d'un autel do défunt, quatre s'il s'agit d'une

défunte.

Un peu de bière est versée dans le pot sacré et bu par le plus âgé des

participants sans qu'aucune parole soit prononcée. Puis tous se séparent

tandis quo le poulet enfilé sur un bâton est plumé puis grillé par lui au

feu - préparation inhabituelle, de plus sans sel ni piment, par un des fils

du desservant. Il sera mangé 10 lendemain seulement.

Dans les autels consacré à des génies importants, la bière est une

bière épaisse (1), celle que les Hadjeraï considèrent comme la meilleure;

elle est versée le soir pour n'être consommée que le matin. Dans les autels

familiaux, la bière est une bière claire (2) qui est versée et bue presque

immédiatement ap~ès. Au lever du jour, les participants de la voille,

assistés cette fois d'un ou deux hommes de plus, se retrouvent devant le

pot, qui est rempli de bière par un des fils du desservant. Le desservant

verse un peu de c"ette bière dans une ca.lebasse, en répand à terre puis en
----------, -------------------------
(~) "mani" en Saba, "merisse" en Arabe.
(2) "korde" en Saba, "bilbil" en Arabe.
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<>.rrose le pot du défunt, trois fois si Cl est un pot pour une homme, quatre

si c'est pour une femme. En même temps il parle. Djindi déclara ainsi:

"Au début des pluies, je n'ai pas pu vous faire votre sacrifice. Alors j'ai

pensé que lorsque je ferai le sacrifice de ma grande Marg~ j'en ferai un

pe~it pour vous aussi. Voilà, je verse la boisson. Cela fait déjà longtemps

qüe vous avez ét6 fait (1), alors je penàe à vous comme à une grande MargaI.

Vous, "gUhe" vous devez panser à moi. Si vous, mon père, vous ne m'aviez pas

mis au monde, je ne pourrais pas vous verser cette bière. blors vous aussi,

vous devoz penser à mon mil vert pour qu'il donne des grains" 0 Après lui,

le vieux Tisenié arrosa le potàtrois reprises en déclarant: "Djindi a trouvé

va mil pour vous préparer cette bomsson mais s'il ne l'avait pas trouvé,

comment aurait-il pu vous la préparer? Ces vers qui sont sur le mil, Dieu

n'a qu'à les faire descendre pour laisser le mil former ses grains ["

Tous burent alors la bière contenue dans le pot et mangèrent le pouleÏ;ôri

la veille qui avait été déchiqueté en morceaux: une des cuisses fut placée

en offrande quelques minutes à côté du pot sacré, "pour le défunt lui-même",

avant d'~tre mangée par le desservant. Puis tous se séparèrent.

----------------------------------------------------
(1) RAindi n'a pas connu son père et a été élevé par son frère aîné qui êta: (
déjà adulte à sa naissance. Ce frère entretenait un II guhe" pour leur pèrc;
à la mort de son frère, après une période d'attente, Djindi reprit à f;021

tour ce culte.
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