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TEXTE

« Regardez mon père, l’homme- calao : il est l’enfant de celui qui
connaît la vérité, les choses cachées ! » : tels sont les mots que l’on
peut prononcer à l’adresse d’un homme en milieu rural sénoufo lors
d’une séance de travail collectif sur le lieu du champ. La mention de
l’homme devenu animal laisse entendre qu’il existe une obscure
filia tion entre le travailleur et l’oiseau mythique, le calao, symbole de
connais sance et de ferti lité. Mais un tel vocable vient égale ment
signer le carac tère hors- norme du culti va teur le plus coura geux… La
méta phore animale repré sente donc une manière de ranger
subrep ti ce ment cet homme prodi gieux en dehors de l’humanité.

1

La société sénoufo, établie dans une zone de savane en Afrique de
l’Ouest, couvre un large terri toire réparti entre plusieurs pays : la
Côte d’Ivoire, le Mali, le Burkina Faso. Sans faire de cette société
l’arché type de la paysan nerie conser va trice, on doit recon naître que
vivre en pays sénoufo signifie habiter une zone essen tiel le ment rurale
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où la rela tion à la terre tient une place prépon dé rante. Dans ce
contexte, les contraintes qui s’imposent aux hommes sont
impor tantes ; contraintes liées à un mode de subsis tance,
notam ment. Loin du « tech no cosme » de nos sociétés 1, le pays
sénoufo s’orga nise encore essen tiel le ment autour d’un labeur
étranger à la notion de confort, lequel suppose une énergie physique
impor tante, un véri table enga ge ment du corps. La terre, qui fait
l’objet de plusieurs appel la tions, est asso ciée à une multi pli cité
d’autres entités. Tantôt exploitée dans les champs, tantôt réparée
dans des espaces précis pour les bien faits qu’elle offre aux humains à
travers diffé rents sacri fices, elle est le lieu de tran sac tions concrètes
et d’échanges écono miques. La « parcelle » (sihi 2) ou le champ, outre
le fait qu’elle implique la peine, devient alors le lieu d’un combat
visible et symbo lique mené entre hommes, où se jouent des
ques tions d’honneur.

Vivre digne ment, dans cette zone rurale, suppose de savoir
« maîtriser la souf france » 3 afin de garder une forme de pudeur dans
l’adver sité. À la suite de l’anthro po logue Fatou mata Ouat tara, qui a
mis à jour l’impor tance fonda men tale de la notion de « honte » en
milieu rural sénoufo 4, nous pouvons dire que les conduites liées à
l’honneur dans cette société s’ancrent dans un certain rapport au
corps, ainsi que dans une forme d’éthique de la personne : supporter
la douleur ou la fatigue permet bien souvent d’éviter une forme
d’indi gnité. Le système social sénoufo perpétue d’ailleurs une
initia tion marquante à l’adresse des jeunes garçons, le poro, connue
pour sa pénibilité 5. Épreuve d’endur cis se ment ayant lieu tous les sept
ans dans l’enclos initia tique du bois sacré qui jouxte chaque village,
elle est supposée forger patience et maîtrise de soi chez les
néophytes. Si la retraite rituelle dure trois mois, l’ensei gne ment
véhi culé dans le bois sacré s’étend tout au long de l’exis tence des
initiés et les lie à jamais. Ils accèdent, par ce biais, à des savoir- faire,
mais égale ment à une manière d’envi sager la connais sance. Plongés
dans l’envers du monde social que repré sente l’enclos initia tique, ils y
déve loppent une lecture du réel où la puis sance de ce qui est caché
leur est dévoilée, par le biais de méta phores, de symboles et d’un
langage secret — ou plutôt discret.

3

C’est dans le cadre du poro que les jeunes garçons appre naient
autre fois à parfaire leurs tech niques agri coles. Une telle trans mis sion
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appa rais sait alors complè te ment déta chée de la notion de
subsis tance : « Avant, on appre nait aux enfants à cultiver, mais ce
n’était pas pour se nourrir. C’était pour éviter la honte 6 », disent les
anciens à ce sujet. De la capa cité à aiguiser le courage des jeunes
dépen dait alors l’honneur d’une famille. L’opprobre était jeté sur les
pares seux, ceux qui ne pouvaient pas se soumettre à l’ethos
d’endu rance en vigueur dans l’espace social. L’agri cul ture, qui
s’inscri vait en complé men ta rité de l’acti vité des forge rons ou des
chas seurs, instal lait chez les villa geois un certain rapport au monde
et leur ouvrait les portes d’un univers de repré sen ta tions symbo liques
compre nant diffé rents niveaux de lecture.

On orga ni sait, il y a quelques décen nies, des concours agri coles
durant lesquels on valo ri sait l’effort des jeunes par le biais de chants
accom pa gnés de musique, inter prétés par des femmes ou des
hommes d’un certain âge. Ces pratiques subsistent encore de
manière résiduelle 7. Aujourd’hui, lorsque des jeunes gens se
retrouvent sur un champ pour accom plir un travail collectif, bien
souvent colossal, des hommes et des femmes plus âgés peuvent être
mobi lisés pour saluer leur courage extrême et leur vigueur avec un
petit orchestre, bala fons ou tambours. Ils soulignent dans leurs
chants le mépris affiché de ces jeunes pour ce qui pour rait adoucir
leur peine au cœur d’un effort intense. Si ces chants ont pu être
abordés par la litté ra ture anthropologique 8, notam ment dans de
récents travaux d’ethnolinguistique 9, j’aime rais ici inter roger plus
préci sé ment leur part de violence et montrer comment ces
expres sions litté raires orales qui tissent des liens étroits entre
l’humain et l’animal contri buent à fabri quer un héros, un homme
hybride aux pouvoirs ambigus, voire dange reux. En même temps, par
le « devenir- animal 10 », ces chants semblent dévoiler et mettre en
scène les animo sités présentes dans la vie sociale pour mieux
les réguler.

5

D’autres instances de la vie des Sénoufos convoquent l’animal à
travers des images et repré sen ta tions saisis santes. Il ne s’agit plus de
discours issus de la litté ra ture orale mais de pratiques sociales
ritua li sées : certains masques d’initiés parcourent le village lors des
funé railles, notam ment lors de la mort d’un initié masculin.
Repre nant le bestiaire présent dans l’initia tion au poro, ils ne
repré sentent pas l’animal de manière réaliste, mais ils asso cient
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plusieurs attri buts de ce dernier pour consti tuer une seule entité qui,
par sa « sortie » ou son appa ri tion, est censée susciter l’effroi. S’ils
tendent, à travers des masca rades codi fiées, à exprimer les apories de
notre exis tence, ils viennent égale ment rendre justice dans une
société où la mort est rare ment consi dérée comme naturelle.

En outre, on ressent égale ment ce pouvoir de l’animal lors des
consul ta tions divi na toires qui permettent aux offi ciants de mani puler
des statuettes pour vues d’attri buts ou de frag ments du corps des
bêtes : plumes, sang, matières mêlées en une même enve loppe
croû teuse censée « charger » les objets d’une grande puis sance. Les
figu rines que mani pule la personne assu mant la divi na tion s’appuient
sur des parties signi fiantes du corps des animaux. Or ces arte facts
qui s’imprègnent d’un monde animal « décom posé » ou « en
frag ments », puis réagencé, sont présents pour signi fier un ailleurs :
ils figurent les génies que le devin ou la devi ne resse consulte pour
faire émerger une parole liée à la mort ou à la souf france. Ici, l’animal
vient au secours d’une vérité enfouie, parfois inavouable.

7

Dans cette contri bu tion qui se fonde sur de multiples enquêtes 11,
nous analy se rons la manière dont la méta phore de l’humain anima lisé
permet d’exhumer la violence qui condi tionne la vie collec tive. Nous
abor de rons plus préci sé ment les compé ti tions agri coles qui font
surgir des chants dédiés aux culti va teurs les plus coura geux, pouvant
parfois évoquer la déviance ou une folie poten tiel le ment crimi nelle.
D’autre part, nous analy se rons comment ces produc tions orales
entrent en réso nance avec certaines pratiques qui, à travers la
repré sen ta tion de l’hybri dité, tentent de restaurer la vie. Nous
montre rons ainsi comment la puis sance de l’animal vient au secours
des humains dans les moments de crise, notam ment durent les temps
singu liers qui les confrontent à la ques tion du malheur et de la mort :
funé railles, divination.

8

I. Les chants de la terre, l’expres ‐
sion d’une « surhu ma nité » ?
Il faut avoir assisté à une séance intense de travail agri cole durant les
temps les plus chauds de la saison des pluies dans un village sénoufo
pour saisir à quel point l’éthique du courage qui s’y déploie témoigne
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d’une épreuve pour le corps. Les jeunes d’une même classe d’âge se
réunissent pour labourer le champ de l’un d’entre eux 12, munis de
leur grande houe. Le travail démarre très tôt, alors que « le matin
vient de s’ouvrir », comme le dit de manière imagée la langue
sénoufo. On aper çoit ces culti va teurs qui retournent avec vigueur la
terre pour construire des buttes ou y tracer de « beaux sillons ». Ils
entassent leurs vélos au bord des arbres qui fixent la limite des
champs. Le soleil effectue sa course dans le ciel. Bientôt, la musique
du balafon et les chants s’accé lèrent, suivant le rythme des
travailleurs, et la cadence devient plus soutenue.

À ceux et celles qui leur apportent de l’eau ou de la bouillie de mil, les
jeunes peuvent dire avec véhé mence : « Nous ne sommes pas venus
pour boire de l’eau, nous sommes venus pour cultiver ! », tout en
faisant mine de renverser le contenu du réci pient qui leur est
présenté sur le sol. Certains poussent des cris. Les heures s’égrènent
et le travail se pour suit sans relâche jusqu’à ce que le soleil décline.
Faisant mine d’ignorer la fatigue et les bles sures qu’elle occa sionne,
les jeunes culti va teurs répondent à leur louange par des salu ta tions et
esquissent quelques pas de danse avec agilité. Les femmes qui
chantent agitent à la fin de la journée au- dessus de leurs têtes des
branches en signe de joie. Ce moment de soula ge ment inau gure la fin
du concours.

10

Chanter permet avant tout de stimuler ce groupe qui évolue au milieu
de la terre, inondé de pous sière, et qui doit main tenir une forme
d’endu rance. Les musi cien(ne)s parviennent à alimenter la « tension »
afin de permettre à ce collectif de venir à bout d’une tâche
appa rais sant de prime abord ingrate et insur mon table : le labour d’un
vaste champ effectué à l’aide d’une simple houe, et ce tout au long de
la journée. Ces chants sont donc des chants de l’effort. Dans ces
éloges destinés aux paysans les plus braves, on va asso cier le
culti va teur à un animal qui évoque l’invin ci bi lité. Il peut s’agir de
l’éléphan teau dont on recon naît l’aspect impo sant, à l’image de
l’expres sion imagée contenue dans ce chant entendu au sud du Mali
lors d’un concours agricole.

11

Alors que la journée de travail touchait à sa fin, la chanteuse 13 s’est
appro chée d’un jeune pour l’apos tro pher avec ces mots :
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Voici la terre, il faut la couper 14

Personne ne doit lui pardonner !

Est- ce qu’on peut cacher l’enfant de l’éléphant ?

Est- ce que le soleil [l’œil du jour], abat l’enfant de l’éléphant ?

Hommes, nombreuses sont les étoiles dans le ciel

Mais toutes ne peuvent pas faire éclore le matin

Que le créa teur trans mette ma salu ta tion au brave, l’étoile de
l’aurore !

Regardez- le, il est dans l’inté rieur de la terre

Il est l’enfant de celui qui dit la vérité, les choses cachées

Voici la terre, il faut la couper

Personne ne doit lui pardonner !

Le premier des jeunes culti va teurs, qui se démarque par sa force, est
désigné comme le rejeton de l’éléphant, un homme infa ti gable qui ne
craint pas de « couper » la terre person ni fiée. La méta phore animale
entre en réso nance avec d’autres analo gies, à l’image de celle de
l’étoile de l’aurore, qui évoque un effort syno nyme de patience, fourni
sur la durée… Selon les dires de la chan teuse, les paysans sont
nombreux sur le lieu du champ mais tous n’arrivent pas au bout de
leur tâche ! Il n’y a donc pas d’égalité sur le terrain du travail agri cole.
Celui qui ressort du groupe est anima lisé ou relié à un élément
naturel excep tionnel — ici, l’étoile du matin —. Le chant laisse
entendre la singu la rité de cet homme qui sait faire montre de
son endurance.

Une plura lité d’animaux peut être convo quée dans ces expres sions
litté raires orales. Dans cet autre chant produit au Mali à l’adresse d’un
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jeune homme, la femme s’adresse à la foule des villa geois rassem blés
sur le lieu du champ pour leur dire et redire le courage de celui qui
retourne la terre. Pour cela, elle demande un chasse- mouche
constitué de crins issus de la queue d’un cheval. La parti cu la rité du
propos tient dans les sous- entendus contenus dans la langue
poétique produite :

Donnez- moi une queue de cheval pour chasser les mous tiques qui
s’abattent sur les hommes !

Une queue de cheval pour chasser les mous tiques sur les hommes !

La queue d’un cheval forcené pour chasser les mous tiques !

Héé ! Vous êtes encore dans la brousse humide…

C’est grâce à votre courage que l’on peut se nourrir

Je dépose sur vous ma salu ta tion rafraîchissante…

Héé ! Avant que le matin ne s’ouvre,

Le garçon a l’habi tude d’aller réveiller la brousse humide qui dort
encore !

Homme dont le pied est doux pour la brousse, à toi, merci !

Tous les hommes ne sont pas capables d’aller travailler dans la rosée
du matin

La rosée d’avant le soleil est unique

Ce garçon est seul

Si la rosée du matin retire ses vêtements

Il en trou vera d’autres !
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Enfant né d’une femme coura geuse, je te salue !

Est- ce que j’oserais louer un pares seux au travail ?

L’inté rieur de celui qui découpe la terre, l’oryc té rope, l’empêche de
dormir !

Héé, celui qui est brave refuse de dormir

Donnez- moi une queue de cheval pour chasser les mous tiques qui
s’abattent sur les hommes !

Une queue de cheval pour chasser les mous tiques sur les hommes !

La femme qui fait la louange du jeune homme évoque, par l’image du
chasse- mouche, l’idée qu’elle veut soulager le culti va teur de sa peine.
En effet, cet objet est souvent utilisé pour atté nuer la douleur des
membres de la famille endeuillée lors de funé railles. Mais ici, aux
dires de la chan teuse, les mous tiques ne sont qu’une repré sen ta tion
allé go rique de la paresse… Elle voudrait, par ce geste, chasser toute
langueur et rendre plus effi cace le jeune garçon. Cet objet fait
réfé rence au cheval, animal souvent associé au
culti va teur endurant 15. Puis, elle le désigne comme un homme
géné reux. Il devient un démiurge dont le pied est « doux », qui est
capable de réveiller la terre humide de rosée au petit matin. Comme
souvent dans ces chants, les méta phores animales côtoient d’autres
allé go ries souli gnant le carac tère féminin de la brousse. L’homme est
donc au service d’une terre qu’il nourrit de sa sueur, et qui sait lui
donner en retour ce dont il a besoin pour vivre. Il sait égale ment par
ses efforts donner à ses proches l’essen tiel, à savoir la nour ri ture. On
vante sa prodi ga lité. Il repré sente cet homme qui travaille « pour les
autres hommes », ce qui corres pond en tous points à l’éthique
déve loppée dans l’initia tion au poro. Mais ce chant se clôt sur
l’évoca tion de l’inté rio rité du paysan qui « l’empêche de dormir ». La
chan teuse prête alors au culti va teur les carac té ris tiques d’un animal
fouis seur nocturne connu pour sa maîtrise des routes de la terre,
l’oryc té rope. On comprend que le jeune homme, habile dans l’art de
travailler la terre, est associé à une connais sance souter raine ainsi
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qu’au monde de la nuit. On le décrit comme un homme en proie à la
tenta tion : il cherche à accroître sa renommée et c’est ce qui,
para doxa le ment, le fait souffrir.

II. Quand la méta phore animale
signe l’homme « faiseur de
miracles »
L’héroï sa tion du plus coura geux des paysans s’accom pagne d’un
discours qui peut exalter son pouvoir. Il arrive que le jeune
culti va teur soit même désigné comme un être dange reux, comme
dans cet autre chant où l’on évoque le « chien méchant », allé gorie de
la mort :

14

Nous allons cultiver 16 !

J’offre ma salu ta tion au brave, à celui qui connaît les choses

Notre père, fils de Zhié 17, chien méchant…

Parmi les hommes, il est le chien méchant !

Que jamais ma louange ne manque pour ce paysan courageux…

Nous allons cultiver !

Que ma salu ta tion parvienne égale ment aux génies de l’eau !

Que cette chanson soit une bonne parole pour le brave

Notre père, homme- calao !

Nous allons cultiver !

L’homme est premiè re ment comparé à un animal agressif. Ce chien
singu lier est présage de mort et il est de mauvais augure de le croiser,
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voire d’en rêver dans cette zone du pays sénoufo 18. Mais la chan teuse
n’enferme pas le travailleur dans une forme de bestia lité ou de
puis sance morti fère. Tout en louant sa bravoure, elle le désigne
comme « Zhié » : on le salue ici en lui donnant le prénom qu’on donne
à l’aîné des garçons, sur les épaules duquel reposent ordi nai re ment le
poids des respon sa bi lités et les espoirs de la famille. Il est égale ment
relié à un animal qui figure lui- même le savoir initia tique, le calao.
Comme souvent dans ces chants, une véri table filia tion existe entre
l’homme et l’animal : le culti va teur est un être hybride qui s’arroge les
pouvoirs d’un animal prodi gieux, ici, le grand oiseau 19.

Ce chant mentionne un humain, par exten sion père de l’ensemble des
culti va teurs, consi déré comme le calao protec teur de terre qui
entre mêle des pouvoirs ambi va lents. Une chaîne de trans mis sion se
dessine, qui crée un lien fami lier entre l’humain excep tionnel par son
courage et l’oiseau déten teur d’un savoir contenu et accu mulé. Le
jeune homme devient aussi média teur entre l’oiseau et le collectif
des cultivateurs.

15

Il arrive que l’hybri dité concerne la mère du culti va teur de renom, le
faiseur de miracles, comme dans cette chanson où elle est dési gnée
comme « femme à la queue sacrée » :

16

Héé, Nanoo, merci pour le miracle que tu fais !

Tu es le fils d’une femme bonne à qui j’offre une fraîche salutation…

Merci pour ce que tu fais, enfant des maîtres des grandes jarres 20

Si vous obtenez Nanoo dans votre champ, il faut vrai ment faire des
efforts !

Vous seuls savez si vous êtes capables de prolonger l’héri tage de
votre père !

Où sont les hommes qui boivent la bière de mil des grands jours ?

Femmes, vous savez qu’il n’est pas facile d’accou cher de Nanoo,
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Toi, viens, notre queue !

Belle femme à la queue sacrée, à toi, merci !

Nanoo, né de la femme à la queue sacrée !

Est- ce que quelqu’un peut échapper à son destin en ce monde ?

La femme suscep tible de mettre au monde un grand culti va teur est
repré sentée munie d’une queue, ou dési gnée par l’expres sion « Notre
queue » : cela fait impli ci te ment réfé rence à une partie fonda men tale
de l’animal, symbole de puis sance et trophée de chasse. Elle est
quali fiée en des termes posi tifs : bonne, autre ment dit douce, elle
renvoie au bonheur. Son fils est décrit de manière mélio ra tive. Le
dési gner comme « l’enfant du maître des grandes jarres » montre à
quel point ses actes contri buent à entre tenir et nourrir la ferti lité de
la terre et des femmes. La reprise de l’adjectif grand va souli gner les
capa cités hors norme de ce travailleur.

Cette femme- animale est reliée au groupe des culti va teurs et de ceux
qu’ils contri buent à nourrir ; comme pour le repré senter, le nommer
dans sa spéci fi cité. Mais la « femme à queue » est aussi la femme
mythique, celle des contes, qui s’arroge les pouvoirs d’un animal
surpuis sant ou qui arrache les attri buts virils des hommes 21.

17

III. « Hommes- animaux », hybri ‐
dité et renaissance
Certains culti va teurs ne se voient plus forcé ment attri buer des éloges
qui se déclinent à travers des chants assez longs où les musi cien(ne)s
utilisent de nombreux sous- entendus, mais de courtes chan sons qui
appa raissent comme des devises guer rières ou des chants
incan ta toires dont le propos est plus frontal. Ces chan sons parlent,
cette fois- ci, de l’accou che ment d’un « homme- animal ». L’être
imaginé, hybride, n’est pas toujours féroce, mais il confronte l’humain
au non- humain ainsi qu’à une certaine étran geté :

18

Quelqu’un a mis au monde un oryctérope
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En disant qu’il est un homme

Papa a accouché d’un oryctérope

En disant : est- ce un homme ?

Ce court chant attribué à un culti va teur de renom 22 parle d’un
homme méta mor phosé en un animal déjà évoqué, l’oryc té rope, qui
creuse de grandes gale ries dans la terre. Cette fois- ci, il est désigné
par un sobri quet métaphorique, nyaar, « le voya geur ». Il ne s’agit pas
d’une simple iden ti fi ca tion de l’homme à l’animal, mais d’une alliance,
puisqu’on évoque une mise au monde double ment contre- nature : un
homme, culti va teur de renom, aurait « accouché » d’un animal
nocturne. On retrouve ici le nom du père qui rappelle la trans mis sion
des tech niques cultu rales que l’initia tion permet, et qui renforce le
respect des anciens 23.

Connaître les routes de la terre, les fentes de la terre, comme le
rappellent certains mythes, n’est pas anodin : c’est une manière de se
frotter aux tech niques de méta mor phoses des êtres que l’on
caté go rise comme sorciers parce qu’ils touchent à des domaines
consi dérés comme impurs et para doxa le ment puis sants : la terre,
récep tacle du corps des morts, notamment.

19

Parfois, l’allu sion à l’animal vient souli gner les qualités inat ten dues du
culti va teur infa ti gable. Il arrive qu’il soit comparé aux animaux de
brousse dont il semble épouser la souplesse, à travers une figure
d’analogie plus expli cite, la compa raison :

20

Notre père a dit qu’il va au champ

Il s’en va sauter comme l’anti lope !

Aussi loin que tu ailles

Nyangalo 24 va t’attraper…

Si tu regardes ses sillons
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Tu obser veras de belles choses !

Notre père a dit qu’il va au champ

Il s’en va sauter comme l’anti lope !

Il s’en va bondir comme le lion !

Cette chanson nous rappelle que le culti va teur accompli est celui qui,
bondis sant, peut « attraper quelqu’un » sur le lieu du champ. Une
telle expres sion carac té rise l’homme habile et rapide dans la capa cité
à retourner la terre et à faire de « belles choses », autre ment dit, des
sillons admi rables. L’analogie entre l’homme et l’animal ne se fonde
donc pas unique ment sur une simple ressem blance entre eux. Plus
que décrire l’animal de manière réaliste, la chanson vante les qualités
du travailleur humain qui, grâce à ses efforts, touche au non- humain.
Or, loin d’agir comme une bête en faisant montre d’une force brute,
celui- ci devient un être extra or di naire pourvu de qualités tech niques
et morales telles que l’adresse, l’agilité ou encore la déli ca tesse dans
le travail.

Mais dès lors que l’on envi sage le concours comme une lutte, si l’on
désigne un homme comme celui qui est suscep tible « d’attraper
quelqu’un », cela peut aussi signi fier qu’il peut venir à bout d’un
adver saire en le « faisant tomber sur le champ », tomber
d’épui se ment, provo quant sa mort. Pour toutes ces qualités, il est
véri ta ble ment craint et sa répu ta tion le précède. L’animal qui lui est
accolé est bien souvent le lion qui suscite la terreur sur la parcelle :

21

C’est lui…

Celui qui attrape…

Le voilà qui vient !

C’est lui/Celui qui attrape…

Il vient !
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La peur qui fait battre le cœur plane sur les hommes…

C’est lui, c’est lui… le lion !

Le lion qui va attraper quelqu’un !

Qui va oser parler dans le champ ?

Cette chanson met en scène la puis sance de l’homme méta mor phosé
en lion. On comprend que son arrivée fait naître la terreur dans le
groupe et qu’elle impose le silence. En effet, aux dires de mes
inter lo cu teurs, la présence d’un tel culti va teur augmente les
cadences de travail sans qu’on puisse vrai ment s’en plaindre, jusqu’à la
transe. Supporter l’insup por table : telle est la contra dic tion qu’impose
le culti va teur valeu reux à ses frères humains réunis « en brousse ». La
chanson souligne les rumeurs qui planent autour de son appa ri tion
quasi ment surna tu relle. Le chan teur suspend ici la nomi na tion du
culti va teur en utili sant la péri phrase de « Celui qui attrape ». Il ne le
nomme « le lion » qu’à la fin de la chanson, créant une forme d’attente
anxieuse qui témoigne de l’ampleur de ce ressenti collectif.
L’expres sion imagée renvoyant à un tel animal fait de cet homme
un maître 25, un indi vidu qui se place au- delà des capa cités du
collectif. Son courage l’isole.

S’il fait des prouesses, on comprend qu’il risque d’en payer le prix,
comme le souligne cet autre chant :

22

Certains ont le désir de bravoure

Mais le prix de la bravoure est cher…

Oui, les hommes ont le désir de bravoure

Mais le prix de la bravoure est dur

Qui peut aban donner le destin de son village ?

Je salue ceux qui travaillent
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Je salue mon père au pays de la montagne des morts

Je salue ma mère dans sa cour

Homme brave, je te salue à présent !

Réponds à mon appel !

Alors que le soleil décline je t’appelle…

Dis- moi ton nom pour que je puisse te louer dans le travail de la
terre !

Certains ont le désir de bravoure

Mais le prix de la bravoure est cher…

On comprend dans ce chant que l’homme dont le nom ressort du
groupe de travailleurs est condamné à la souf france, ainsi qu’à vivre
dans une certaine soli tude. La chan teuse le loue, tout en invo quant le
nom de son propre père, un grand culti va teur aujourd’hui disparu. La
montagne ou la colline est une autre figure d’analogie utilisée dans
les tradi tions orales pour signi fier le lieu où demeurent les ancêtres.
Le brave relève bien de cet autre monde où demeurent les ancêtres
morts, dont la chan teuse convoque la présence ici par une parole
effi cace. Sa posi tion de vain queur le situe dans une zone
d’incer ti tude, un espace étrange où les autres ne semblent pas
pouvoir le rejoindre.

IV. L’envers du miracle : crime qui
pour suit son auteur et
violence souterraine
Il existe une série de discours et de pratiques qui nous permettent
d’envi sager ce moment de bascule où les grands culti va teurs se
livrent à un combat plus profond, obscur. En effet, quand le désir du

23
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« faiseur de miracles » confine à l’obses sion, on le voit sombrer dans
une forme de déviance. De thau ma turge, connais seur de la brousse et
des champs, il devient un homme dur, trop dur, poten tiel le ment
sorcier, en proie au désir de nuire qui est méta pho risé par l’excès de
chaleur. C’est de ce désir clai re ment morti fère que témoignent
certains chants, comme pour exprimer ce qui gît au plus profond de
la personne humaine :

Brûlant

Brûlant

Dans la terre

Couper la tête de quelqu’un

L’enfouir dans la terre !

Brûlant

Brûlant

Dans la terre

Tuer [la tête de] quelqu’un

La mettre dans la terre

Ici, la poten tielle crimi na lité du culti va teur ressort à travers une
expres sion crue : le souhait de couper la tête d’un rival et d’enfouir sa
tête dans le sol. Le chant n’évoque pas un passage à l’acte réel, mais
bien une envie dissi mulée. « Couper la tête de quelqu’un » est une
manière allu sive de dire qu’on veut le vaincre ou qu’on souhaite
anni hiler sa puis sance, l’éliminer. L’excès de chaleur est souvent
mentionné, dans les chants de compé ti tion agri cole, pour signi fier
l’état de tension extrême qui se joue sur la parcelle. Ici, on trouve une
évoca tion de la brûlure née du travail. Mais ce renvoi à une chaleur
exces sive rappelle égale ment que les hommes se frottent, dans ces
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combats qui ne disent pas leur nom, à des états néga tifs qui peuvent
exposer la terre et ce qu’elle supporte — les végé taux notam ment — à
un amoin dris se ment de sa fertilité.

Le culti va teur éblouis sant n’est alors plus un être géné reux, enfant de
la brousse et des choses cachées, capable de nourrir les humains : il
est en proie au désir obsé dant de briller qui se trans forme du même
coup en une volonté de destruc tion. On dit d’ailleurs qu’il ne peut
plus se nourrir, ni nourrir les autres hommes. Il n’est plus celui qui va
« assoir » la famille dans une forme d’abon dance et, du même coup,
dans la sécu rité : happé par sa passion pour les honneurs liés au
travail, il tend à s’extraire de la séden ta rité pour accom plir un voyage
perpé tuel sur les sentiers de brousse. Perce vant le son du tambour
des cultures, il est comme aspiré par cet appel auquel il ne peut
résister. Oubli de soi, pur exer cice de bravoure, sa quête appa raît
vaine aux yeux des autres. Elle le met perpé tuel le ment en
mouve ment. Il épouse à travers cette recherche inlas sable du nom,
autre ment dit des honneurs, une iden tité nomade qui lui confère une
forme de marginalité.

24

Le combat mené au milieu de la terre peut prendre un tour subtil : il
met alors en jeu des violences invi sibles, des forces que l’on dit
« occultes », contri buant à faire du lieu de culture un champ de luttes
« souter raines » entre jeunes hommes où chacun cherche à
amoin drir la force de vie de son adver saire. Le culti va teur cherche de
manière obses sion nelle à renforcer sa puis sance en utili sant des
« recettes- miracles » pour frotter sa grande houe, instru ment
aratoire évoca teur de viri lité. Il peut l’enduire d’une pommade à base
d’un mélange de plantes pilées et de plumes d’un oiseau consi déré
comme préda teur, à l’image du touraco violet ou de l’autour. La plume
de ces rapaces lui confè re rait un pouvoir, comme en témoignent les
propos de ce vieil homme, ancien culti va teur de renom, qui fait une
diffé rence entre le bon culti va teur et « celui qui devient dur dans la
houe », poten tiel sorcier :

25

Le bon culti va teur et « celui qui est dur avec la houe », ce n’est pas la
même chose… Il y en a un qui est simple ment coura geux, il s’efforce
de cultiver inten sé ment, il obtient de la nour ri ture pour la famille…
Mais il y en a un qui devient « dur », dès qu’il entend le tambour des
cultures qui montre qu’on cultive quelque part dans un champ, il se
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rend là- bas ! Ce dernier est coura geux, mais il garde son courage
pour lui- même… C’est le médi ca ment dont il a enduit sa houe, ce
médi ca ment avec la plume de l’oiseau, le rapace, qui lui fait du mal…
Elle lui donne un grand pouvoir, Mais ce pouvoir ne lui servira jamais
car il l’utili sera contre ses inté rêts. Cette plume fait qu’il délaisse son
champ pour aller cultiver ailleurs… Dès qu’il entend le tambour,
même si on l’avertit en lui disant de ne pas y aller, où qu’il soit, il ne
peut résister, il se rend là- bas. Cultiver comme ça, toute la journée,
te mène parfois à cultiver avec excès, à « faire tomber » les autres…
Cet homme finira sa vie pauvre, et ce sont ses enfants qui devront le
nourrir ! 

Ce que souligne ce culti va teur à demi- mot, ce sont des pratiques
d’autre fois, pratiques « posi tives » visant à améliorer l’effi ca cité des
travailleurs, mais égale ment des pratiques plus nocives à base de
plantes ou de plumes d’oiseau. Personne n’ignore parmi les jeunes
culti va teurs ces recettes morbides qui reviennent à enfermer le
prénom d’un homme dans une racine et à l’enterrer « en brousse »
afin de le tuer. En effet, on consi dère que la racine, enfouie dans le
sol, empêche l’homme de trans pirer au cœur de l’effort. Contenir la
sueur de son rival le condui rait alors, aux dires des anciens, à la mort.
D’autres objets, comme des cure- dents faits à base de racines de
plantes aux vertus éner gi santes sont utilisés par les culti va teurs en
vue de renforcer leur puis sance, mais aussi de « fati guer quelqu’un
sur le lieu du champ ». L’homme se munit discrè te ment de ce cure- 
dent et, en le mâchon nant, il est supposé agir indi rec te ment sur la
force de vie, nyuman 26, de son adver saire. Ainsi, un véri table troc
s’opère sur la parcelle, « faisant sortir la fatigue » de l’un des
travailleurs pour subrep ti ce ment la « faire rentrer » dans le corps
d’un autre, alimen tant une guerre larvée. Si la mort survient dans ce
contexte précis du travail en brousse, elle est consi dérée comme
contre- nature : elle suppose des sacri fices, autant de répa ra tions
censées apaiser certains génies de l’eau vivant aux abords du marigot
afin que le champ n’attrape pas « la face noire », expres sion imagée
qui dit le malheur indi vi duel ou collectif. Ces pratiques conju ra toires
subsistent encore de nos jours.

26

Dès lors que le concours prend cette tour nure, le culti va teur est
guetté, à l’instar des chas seurs et des meur triers, par ce
qu’on nomme leguhu, « la folie de la mort 27 ». Il s’agit d’un trouble qui

27
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pour suit ceux qui donnent la mort sans contrôle, à l’image des
chas seurs, ou ceux qui provoquent des morts infâ mantes, non
accep tables socia le ment : les guer riers ou encore ceux que l’on
désigne comme « sorciers ». Les cadavres issus de telles morts sont
traités de manière parti cu lière afin d’éviter qu’ils exposent la terre à
une dange reuse stéri lité, toujours par l’excès de chaleur dégagé par
de tels événe ments. On dit égale ment que la force de vie des êtres
morts de mort violente ou injuste pour suit l’auteur du crime jusqu’à
provo quer un mal dont il n’est pas conscient, qui le conduit bien
souvent à tomber et à avouer ses crimes dans une forme de
logor rhée délirante.

Afin de se prémunir contre ce mal, les chas seurs ont l’habi tude de
s’enduire le corps avec certains onguents supposés les protéger de
l’esprit destruc teur des animaux morts qui se dégage de leur cadavre.
Cette folie de la mort, qui peut s’appa renter à une fièvre ou un délire
obses sionnel, guette égale ment le culti va teur prodi gieux. Tantôt
héroïsé, tantôt suspect, l’homme qui « fait tomber » les autres sur le
lieu du champ est donc para doxa le ment fragi lisé par sa propre
violence, laquelle pour rait se répandre dans le micro cosme
qui l’entoure.

28

Si l’ethos d’endu rance appa raît souvent comme une injonc tion dans la
société sénoufo, cher cher perpé tuel le ment la renommée en
surmon tant sa souf france signifie aussi s’élever dange reu se ment au- 
dessus du groupe et mettre indi rec te ment en péril sa cohé sion.
Derrière le succès d’un jeune homme dans les champs, il y a donc
toujours un excès que le discours collectif condamne : le héros
chanté par les musi cien(ne)s devient alors un person nage
poten tiel le ment criminel, avec en fili grane cette idée qu’il s’adonne
peut- être à la « sorcel lerie de la houe ». Une telle entre prise est
consi dérée comme risquée en ce qu’elle expose clai re ment la
personne à la déme sure. Ainsi évoque- t-on souvent les récits de vie
de ces jeunes prodiges faisant montre d’un courage excep tionnel
dans les champs, mais qui ont peu à peu sombré dans la folie, qui se
sont égarés en brousse, s’adres sant aux animaux ou aux génies,
perdant le sommeil et la sensa tion de faim.

29

On constate égale ment que si la violence est exprimée dans les
chants, elle n’est pas toujours vécue. Aux dires des anciens, de telles

30



Exprimer la violence du monde pour mieux la contenir

morts sur le lieu du champ — des morts excep tion nelles —, étaient
des phéno mène rares appe lant une sanc tion collec tive. Au fond, les
expres sions litté raires orales convoquent plus le désir de tuer et
d’amoin drir la puis sance de quelqu’un que la réalité du crime. Si ces
expres sions sont sérieuses, elles exagèrent aussi une forme de
compé ti tion insi dieuse. Le champ voué à nourrir les hommes devient,
dans la bouche des chan teurs et chan teuses eux- mêmes épuisés par
la chaleur et la lour deur de leurs instru ments, un champ de bataille.
Exutoire, le chant devient aussi un biais de cana li sa tion de cette
violence souter raine. Mais para doxa le ment, ces discours issus de la
litté ra ture orale n’empêchent pas le jeu stimu lant qui, en exacer bant
les qualités de certains, pousse les autres à se dépasser et à alimenter
d’une énergie neuve le groupe, force concrète de travail.

En célé brant les qualités de quelques travailleurs, devenus « héros de
la culture », ceux qui font leur louange réaf firment avec force leur
rôle social. Ils énoncent en même temps une loi plus ou moins
avouée : servir le groupe par son courage est une manière d’exceller,
mais il est risqué de devenir ce person nage asocial qui ne travaille
que pour lui, qu’on peut parfois affu bler hâti ve ment du titre de
sorcier. Tout comme les discours popu laires condamnent le
gour mand, celui qui ne sait pas réprimer son désir de nour ri ture et
qui « travaille pour son ventre », ils ostra cisent l’homme qui cherche
la célé brité à tout prix. Au fond, les tradi tions orales repré sentent un
moyen de réguler les violences inhé rentes au mode de subsis tance,
mais elles viennent égale ment renforcer les valeurs d’une société qui,
comme l’a exprimé l’anthro po logue Andrasz Zempléni, s’est
construite sur un schéma égali taire parti cu liè re ment inscrit dans
l’ethos initiatique 28.

31

Comme cela se produit dans d’autres temps de la vie quoti dienne,
contenir la violence du monde social passe donc par l’expres sion de
cette dernière. D’autres occa sions existent, qui permettent de
nommer ou de figurer la violence. Il ne s’agit plus seule ment de
discours qui disent les pouvoirs de l’animal, mais de rituels ou de
pratiques qui mani festent sa présence et qui permettent un
ajus te ment avec une réalité diffi ci le ment suppor table, celle de la
« mort suspecte » ou du malheur qui se répète.

32
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V. Quand l’animal vient signi fier
le génie : avoir « le dernier mot »
au sujet de la mort
Outre ces produc tions orales, certaines occa sions de la vie sociale et
rituelle, notam ment des « grands passages » comme l’initia tion ou la
mort, font inter venir des masques repré sen tant des génies venus de
la brousse 29. Pluriels en fonc tion de leur origine, ces masques
arborent une tunique ornée de repré sen ta tions animales. À l’heure de
la mort d’un initié 30, la société sénoufo fait « sortir » des masques qui
sont autant de chimères suscep tibles de sidérer la foule. On se
déchausse devant eux, à l’image de ce que l’on fait lorsqu’on pénètre
dans l’enceinte du bois sacré, pour faire montre d’une forme
d’humi lité. « Sortir » est un mot bien faible pour traduire ce que
l’appa ri tion des masques repré sente : une « effrac tion » dans la vie
quoti dienne de l’espace villa geois, un dévoi le ment d’une figure
zoomorphe d’ordi naire tenue cachée et qui rappelle les hommes
à l’ordre 31. Les masques cracheurs, que la langue sénoufo iden tifie
comme ceux qui « jettent », et qu’on appelle Wambélé ou Wanyugo 32,
sont de ceux- là. Propres aux initiés, ils entre mêlent plusieurs figures
animales. Leur appa ri tion fait inter venir deux danseurs masqués qui
imitent la lente démarche, un peu boiteuse, du camé léon. Au sommet
de ce masque, faite d’un bois léger et peint, on aper çoit égale ment
une paire de camé léons qui entourent une jarre minia ture, discrète
évoca tion des objets contenus dans le bois sacré lors des épisodes
initia tiques, mais égale ment signe d’une vie qui se régénère 33. On
retrouve cette idée de dualité dans la tête elle- même, bien
souvent bicéphale.

33

Comme souvent lorsque sort un masque, certaines parties du corps
du porteur sont dissi mu lées : la tête, mais aussi les mains ou le bas du
corps. Cette carac té ris tique confère à cette entité son carac tère
étrange, qui nous fait tempo rai re ment oublier son huma nité. Des
parties du corps de certains animaux sont repré sen tées au sommet
de ce masque : les mâchoires puis santes du croco dile, les cornes de
l’anti lope et les défenses du phaco chère qui entravent la bouche
consti tuent la tête aux deux gueules béantes. Les oreilles ornées de
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blanc rappellent celles de la hyène, toujours asso ciées au savoir
initia tique. Les teintes du masque corres pondent au spectre de
couleurs dans la société sénoufo 34.

S’il a ses secrets de fabri ca tion, le masque a aussi son langage : en
déam bu lant, il accom plit des gestes à l’heure de la mort qui
appa raissent comme autant de signes pour ceux qui connaissent ses
codes. Il s’accroupit, saluant ainsi discrè te ment les initiés présents
dans l’assem blée. Il se balance, repre nant ici une manière de se
mouvoir propre aux néophytes lorsqu’ils sortent du bois sacré après
leur retraite rituelle, alors qu’ils vivent cette période limi naire dans
laquelle on ne peut pas affirmer qu’ils sont humains 35. Le porteur
peut cracher du feu, usant de certains subter fuges. On assure
qu’autre fois, il arri vait qu’il fasse sortir des abeilles de ses gueules en
forme de mâchoire de crocodile 36.

35

Dans un moment de crise, voire de torpeur collec tive, le masque
vient, tout en signi fiant une part d’un désordre originel, ramener
l’apai se ment par des mani fes ta tions de violence et d’effroi. Tout en
demeu rant mena çant, il réor donne le chaos 37. C’est au masque qu’on
confie la dépouille mortelle qu’on a charge d’enterrer, c’est au- dessus
de celle- ci qu’il peut effec tuer des mouve ments sugges tifs et
ondu la toires. L’obscé nité de sa danse peut aussi se lire comme la
pulsion de vie. Par la trans gres sion des inter dits et la mani pu la tion
d’objets symbo liques, il assume une fonc tion cathartique 38. L’idée
d’ondu la tion peut égale ment figurer sur son costume, rappe lant la
dialec tique entre la vie et la mort, la joie et les peines de l’exis tence,
les sinuo sités de nos parcours biographiques.

36

On prête égale ment au masque une fonc tion juri dique : si l’on
suspecte un crime, on affirme qu’il parvient à dési gner le coupable en
faisant sortir de ses deux orifices des abeilles suscep tibles de le
dénoncer ou de provo quer des aveux. Ce masque incarne un certain
rapport à la vérité. Devant sa parole, les initiés font mine de s’incliner,
assu rant qu’il a « le dernier mot » dès lorsqu’il traduit la volonté des
ancêtres (kubele 39), les morts dont on essaie d’attirer les faveurs.
Mais dans cette quête de justice, le masque n’est que le maillon d’une
chaîne plus vaste dans laquelle la société tente de construire un récit
suppor table au sujet de la nature du décès qui la frappe.

37



Exprimer la violence du monde pour mieux la contenir

Comme l’a judi cieu se ment montré l’anthro po logue Firmin Kra, dans la
société sénoufo, un arsenal de rites funé raires contribue à rendre la
mort, consi dérée comme un fait social total, acceptable 40. Cette
accep ta bi lité passe autant par des paroles adres sées à la
famille endeuillée 41 que par des pratiques censées révéler les
inten tions cachées et les actes malveillants du défunt ou de
ses proches.

38

Or, si l’on se plaît à vanter le carac tère « sans appel » de la parole du
masque, personne n’ignore qu’il existe d’autres biais rituels pour
inculper ou disculper un homme ou une famille accusé(e) de
s’adonner à la sorcel lerie. Ainsi peut- on procéder à l’inter ro ga tion du
cadavre pour iden ti fier les causes de la mort d’un défunt, et
parti cu liè re ment d’un initié, en posant une ques tion sous- jacente :
l’a- t-on contraint à mourir ? A- t-il cherché lui- même à tuer
quelqu’un par « la force », autre ment dit en tentant de nuire par des
actes ou des paroles effi caces ? On doute alors qu’il puisse
rejoindre le kubélékaha, le lieu de rési dence des ancêtres morts 42.
Pour éclaircir tout soupçon, on se saisit alors d’un grand morceau de
bois de la taille du cadavre, que l’on prend soin d’enve lopper de
pagnes blancs d’usage lors de tout enter re ment. Porté par deux
indi vidus, ce substitut du cadavre 43 effectue un chemin, lequel est
censé indi quer la cause de la mort du défunt. Lorsqu’il désigne
quelqu’un de sa famille, la signi fi ca tion peut être labile : la personne
n’est pas d’emblée coupable, elle peut aussi être victime du défunt qui
lui voulait du mal. On procède alors à une autre ordalie pour « laver le
nom » du mort et, par exten sion, celui de sa famille : on sacrifie un
poulet. Dans la posture de cet animal au moment de sa mort se lit le
signe d’une inten tion secrète : s’il reste sur le dos, le poulet disculpe
le défunt de s’être adonné à la sorcel lerie. La trace du sang du poulet
sur la terre indique égale ment une direc tion qui symbo lise l’inten tion
de celui qui sacrifie 44, initié censé réaf firmer la « bonne mort » du
défunt. Le sang de l’animal devient média teur d’une révé la tion qui
passe par la parole.
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VI. La figure animale mani pulée
par le devin : un rapport à
la vérité
Cette idée de vérité radi cale incarnée par une figure zoomorphe
surgit égale ment dans d’autres insti tu tions. La divi na tion sénoufo,
plus discrète, fait inter venir des figu rines hybrides ou animales.
Inté grée à un système initia tique plus vaste, propre ment
féminin, nommé sandogo, qui entre tient la ferti lité des femmes du
matri li gnage et, par exten sion, de la terre 45, la pratique divi na toire
est le fait d’initié(e)s qui, lors de consul ta tions avec des personnes
venues leur confier un tour ment ou un mal passager, solli citent leurs
génies. Dans la maison du devin ou de la devi ne resse, nulle appa ri tion
« spec ta cu laire » : une sobre mani pu la tion de statuettes renvoyant à
des entités ayant établi en lien avec l’offi ciant, lequel est censé
connaître les tréfonds de l’âme humaine par son parcours de vie
singu lier, parfois chaotique 46.

40

On consulte la femme- devineresse ou le devin lorsque la famille est
en proie à un mal passager ou à un malheur qui se répète, souvent
évoqué à travers l’image de la chaleur exces sive : on se rend dans une
petite maison où l’initié(e) inter roge ses génies, maté ria lisés par de
petites statuettes, afin d’éteindre le « feu de la famille », méta phore
de la violence qui l’habite. La devi ne resse procède à l’inter ro ga tion de
ses génies à travers un acte physique qui témoigne d’une forme de
« partage de la douleur du patient » : elle se saisit de la main de ce
dernier qu’elle frappe violem ment contre sa cuisse afin de poser une
série de ques tions signi fiantes pour celui ou celle qui vient la
« consulter ». À la suite de ce rendez- vous, la devi ne resse offre des
pistes d’inter pré ta tion pour « rafraî chir le cœur » de son « patient ».
Elle peut lui conseiller de porter un bracelet nommé yawige 47

ou wofokodjire 48, la chose qui pour suit ou le bijou du python, figu rant
le mouve ment ondu la toire et les organes du python, ou encore une
bague ou un bijou repré sen tant le camé léon, tous deux signes de vie
et de fraî cheur, afin de lui assurer une protection.

41

Certaines des figu rines que la devineresse 49 consulte ressemblent
étran ge ment aux masques- animaux : ainsi peut- on repérer, dans
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l’une d’entre elle, la réplique « minia ture » d’une entité initia tique
d’ordi naire réservée aux hommes, à tête trian gu laire, couverte d’une
toile ornée de taches rappe lant le pelage d’un préda teur (hyène,
panthère). Sa tête est surmontée d’une couronne de plumes
protec trice renvoyant à des oiseaux primor diaux : le calao ou la
cigogne dont l’appa ri tion annonce la saison des pluies qui inau gure le
début les travaux agricoles 50. Or l’une de ces statuettes, nommée
Kafigelejo 51, litté ra le ment « Celui ou celle qui dit la chose blanche »,
expose le devin qui la mani pule à la mort.

C’est donc dans une forme de risque et de souf france partagée avec
celui qu’il reçoit que le devin accueille ses « patients » dans sa
maison nette où trônent ses « génies ». La parole perfor ma tive du
devin est soumise à cet arte fact traversé par des forces animales et
que l’on nomme hâti ve ment « fétiche » : si le devin se risquait à
mentir, dit- on, cet objet pour rait le « détruire » et le conduire à la
mort. C’est par le sang des animaux sacri fiés versé régu liè re ment sur
lui qu’un tel objet garde et recouvre sa force destruc trice. On
retrouve à nouveau cette idée que l’esprit animal venu de la brousse
toute proche avertit, voire punit les esprits malveillants et les
inten tions trom peuses, et qu’il incarne un certain rapport, radical, à
la vérité. Tout se passe comme s’il y avait une égalité de rela tion,
entre des figures et repré sen ta tions animales qui n’appa raissent
pour tant pas dans les mêmes contextes : le masque semble être à la
volonté des ancêtres ce que le « fétiche » du devin est à la vérité.
Tous deux sont unis dans un semblable rapport de dévoilement 52.

43

Ces deux entités ont pour but de révéler une vérité… Mais de quelle
vérité parle- t-on véri ta ble ment ? Ces énoncés, pour qui tente de
décrypter la langue sénoufo, renvoient à la seule vérité sérieuse :
celle de la mort qui dépasse les êtres humains en faisant effrac tion
dans leurs vies, grand mal dont ils ne peuvent se défaire sans pleurer,
d’où les expres sions allu sives pour signi fier la mort de quelqu’un : « il
a rejoint la brousse de la vérité », « il est dans le lieu de la vérité ».
Dans la péri phrase du nom de cet objet, kafigelejo, se loge une
analogie : ce qui énonce la « chose blanche » parle de la mort : rien
n’est clair, évident ou trans pa rent comme la mort, dit- on à ce sujet, et
la « chose blanche » n’est qu’une repré sen ta tion imagée de la violence
de la mort que les hommes ne peuvent, à l’inverse de la souf france,
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maîtriser. Supports de la vérité, objets et masques tentent aussi de
nommer ou de repré senter ce mal indépassable.

À l’issue de cette humble réflexion, quelques précau tions s’imposent.
Il paraît diffi cile, voire impos sible, pour qui fréquente le milieu rural
sénoufo, d’établir une sorte d’inven taire des usages et repré sen ta tions
des méta phores qui unissent subrep ti ce ment l’homme à l’animal dans
cette société. D’une part, parce que les formes que peut prendre
cette méta phore sont innom brables. Ces évoca tions procèdent par
détour, glis se ment, conta gion. Si l’on prend l’exemple des chants de
travail, on peut dire qu’ils sont de l’ordre de la « multi pli cité » : ils se
rami fient dans des espaces éloi gnés des contextes ordi naires dans
lesquels ils naissent. On les retrouve ailleurs, dans des lieux festifs
inat tendus, endroits inso lites que l’on n’avait pas perçus jusqu’à lors,
et le fragile système d’inter pré ta tion que nous avions tenté de mettre
en place ne résiste pas à leur pouvoir de métamorphose 53.

45

D’autre part, parce que les expres sions orales que nous appre nons ou
que nous balbu tions en compa gnie de nos inter lo cu teurs rompus
dans l’art du proverbe, en milieu rural ouest- africain, nous confronte
à une langue imagée, dans laquelle la compré hen sion des méta phores
ne constitue qu’une étape du « bien- parler » 54. Lorsque nous tentons
de déchif frer les analo gies conte nues dans des produc tions litté raires
orales, peut- être sommes- nous simple ment « mis en diffi culté »,
contraints par un exer cice dont nous n’avons pas une expé rience
régu lière et dont nous n’avons pas plei ne ment saisi les codes. Notre
fréquen ta tion assidue et régu lière d’une société éloi gnée de la nôtre
ne nous permet pas toujours d’aboutir à la connais sance de la
complexité de sa lecture du monde.
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Le devenir- animal sénoufo, en purgeant les hommes de certaines
pulsions, semble donc assumer une fonc tion cathar tique. Cela se
ressent dans les discours, mais égale ment dans les pratiques rituelles,
mortuaires ou divi na toires, qui maté ria lisent par des figures hybrides
des émotions collec tives liées à des événe ments pénibles. En figu rant
la mons truo sité de la mort, en la symbo li sant par le truche ment
d’entités zoomorphes qui réaf firment des valeurs collec tives, on
contient une part de l’angoisse qu’elle fait naître…

47

Plus profon dé ment, ce que l’on peut dire de l’explo ra tion de la
méta phore de l’homme- animal telle qu’elle surgit dans la litté ra ture
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orale sénoufo, c’est qu’elle laisse une place à l’expres sion de la
violence. Cette dernière n’est pas forcé ment brute ou visible, même
lorsqu’elle est reliée au monde animal, et on ne saurait la confondre
avec la bestia lité. Il peut s’agir de la violence inhé rente à la dimen sion
cachée de vie sociale, qui s’immisce lorsque les hommes sont réunis
dans le « micro cosme » appa rem ment paisible que constitue le
champ. On comprend qu’elle irrigue une partie des pratiques
occultes, que les Sénoufos asso cient à la « sorcel lerie de la houe ».

Pourrait- on imaginer que la société puisse un jour guérir de cette
violence omni pré sente, bien souvent mascu line, et qui n’est pas
étran gère à la notion de crimi na lité ? Peut- être faudrait- il pour cela
cher cher un remède auprès des femmes, comme nous invite à le
penser un chant de travail inter prété par un homme âgé entendu en
2022, à la lisière du bois sacré de Fonni kaha, lors d’un effort intense
des jeunes garçons pour battre le riz et remplir les greniers :

49

La connais sance des hommes/revient à la femme !

Tous les biens des garçons/appar tiennent à la femme !

Le remède de l’homme/réside dans la femme…

Annexes : illustrations
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Masque mortuaire wambele ou wanyugo (1)

Alexis Romanet, Masque mortuaire wambele ou wanyugo, 2026

https://publications-prairial.fr/melete/docannexe/image/348/img-1.jpg
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NOTES

1  Cette rela tion prégnante et contrai gnante à une terre à laquelle on donne
sa « sueur » et sa « peine » n’est pas le propre de la société sénoufo : n’est- 
elle pas une manière d’incarner la « paysan nité », même si celle- ci échappe
quelque peu à l’analyse, pour reprendre les mots de Sayad et Bour dieu
(P. Bour dieu, A. Sayad, Le déra ci ne ment, la crise de l’agri cul ture tradi tion nelle
en Algérie, Paris, Minuit, 1964, p. 89) ?

2  Ou segi, selon les parlers sénoufos repré sentés ici. Je mention nerai
majo ri tai re ment des termes issus de la langue sénoufo niara folo du nord- est
de la Côte d’Ivoire, et supyiré du sud- est du Mali.

3  Plus préci sé ment, les Sénoufos font appel à une notion ambivalente,
furogo, la souf france/la fatigue, qui colore la vie quoti dienne. Dans la langue

Masque mortuaire wambele ou wanyugo (2)

Alexis Romanet, Masque mortuaire wambele ou wanyugo, 2026

https://publications-prairial.fr/melete/docannexe/image/348/img-2.png
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sénoufo du sud du Mali, on nomme cette notion ambivalente kahanri, que
l’on traduit égale ment par cette idée d’un état oscil lant entre la souf france
et la fatigue.

4  F. Ouat tara, « L’économie morale de la honte chez les Sénoufo du
Burkina Faso », C. Baroin, B. Cooper (dir.), La honte au Sahel. Pudeur, respect,
morale quotidienne, Paris, Éditions Sépia, 2018, p. 29-49.

5  Au sujet du poro, on peut se référer aux travaux de Til Förster (Zerris sene
Entfal tung: Alltag, Ritual und künstlerische Ausdrucks formen im Norden der
Côte d’Ivoire, Köln, Rüdiger Köppe Verlag, 1997 ; « Senufo Masking and the
Art of Poro », African Arts, vol. 26-1, 1993, p. 30-41 ; « The Invi sible Social
Body: Expe rience and Poro Ritual in Northern Côte d’Ivoire », African
Studies Review, vol. 62-1, 2019, p. 99-119) ainsi qu’à ceux d’Andrasz Zempléni
(« L’invi sible et le dissi mulé, du statut reli gieux des entités initia tiques »,
Gradhiva, vol. 14, 1993, p. 3-14 ; « Savoir taire. Du secret et de l’intru sion
ethno lo gique dans la vie des autres », Gradhiva, vol. 20, 1996, p. 23-42).
Certaines études plus récentes ont éclairé la manière dont les épreuves
initia tiques façonnent la percep tion que les jeunes se font de leur
envi ron ne ment dans l’enceinte du bois sacré : K. A. Djane, « Éduca tion
envi ron ne men tale dans les bois sacrés de Korhogo (Côte d’Ivoire) et
adop tion du compor te ment envi ron ne mental par le jeune initié : Une
analyse par les repré sen ta tions types de l’envi ron ne ment de Lucie Sauvé »,
Sociétés et économies, vol. 3, 2019, p. 41-52, ou la ques tion de la souve rai neté
poli tique du pays sénoufo en lien avec le poro : D. Kouakou M’Brah, Histoire
des Sénoufo Niarafolo, Ferkessedougou- Paris, L’Harmattan, 2014, p. 169.

6  Propos recueillis auprès du culti va teur Me’tu Silué, village de Fonni kaha,
Côte d’Ivoire.

7  J’ai pu observer ces concours régu liè re ment jusqu’au début des
années 2000. Aujourd’hui, il m’arrive encore d’être témoin de séances de
travail qui s’en approchent : ainsi, lors d’une séance de battage du mil
effec tuée en 2022 au nord de la Côte d’Ivoire, j’ai à nouveau entendu ces
tradi tions orales. Le mot tradi tion est volon tai re ment mis ici au pluriel, afin
d’éviter toute essen tia li sa tion des produc tions litté raires orales, toujours
réin ven tées en fonc tion du contexte.

8  Marianne Lemaire a préci sé ment inter rogé à travers ces chants la
concep tion sénoufo du travail à partir de la caté gorie endogène faliwi
(« Chants de l’agôn, chants du labeur. Travail, musique et riva lité en pays
sénoufo (Côte d’Ivoire) », Journal des Africanistes, vol. 69-2, 1999, p. 35-66.).
Dans son ouvrage sur les Bamana, Jean- Paul Colleyn mentionne égale ment
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un de ces chants, entendu au Mali, sans en proposer une inter pré ta tion
unique, ce qui permet de faire ressortir sa portée poétique : J.- P. Colleyn,
Bamana, , Milan, 5 Conti nents Éditions, 2009, p. 49.

9  M. E. Traoré, Étude ethno lin guis tique du sicane (chants de hochets des
femmes senufo du tagbara), thèse de doctorat, sous la direc tion de A. S. Kam
et G. Fabre, Sciences du langage, Univer sité d’Orléans, 2016.

10  Je reprends ici les termes de Gilles Deleuze. Il déve loppe cette
analyse dans Mille plateaux, capi ta lisme et schizophrénie, Paris, Les Éditions
de Minuit, 1980.

11  Je me rends depuis plusieurs années dans un village du nord de la Côte
d’Ivoire, Fonni kaha, la rési dence des forge rons. La majo rité des habi tants qui
le composent ne sont plus artisans- fondeurs ou mineurs comme autre fois,
mais ils entre tiennent cette iden tité mythique liée à l’alchimie de la forge,
lieu de sacri fices qui s’adosse au bois sacré — enclave de forêt où se
déroulent les épreuves initia tiques tous les sept ans —. Les récits de
forge rons, tenus secrets, font mention de leur origine chto nienne. Ils font
égale ment inter venir un bestiaire parti cu lier qui se déploie à travers la
descrip tion d’oiseaux, de reptiles, mais aussi de certains préda teurs comme
la hyène. Dans cette contri bu tion, je me pencherai plus préci sé ment sur les
chants de culti va teurs dont on peut dévoiler le sens.

12  Selon un prin cipe de rota tion et de réci pro cité, ils four ni ront ainsi une
force de travail pour chacun des membres du groupe d’entraide tout au long
de la saison des pluies, saison du travail agri cole le plus intense. Celui qui a
solli cité l’aide du groupe offre un repas de pâte de maïs agré mentée de
sauce aux travailleurs à la mi- journée, pause qui s’effectue à l’ombre d’un
arbre. Il est fréquent aujourd’hui que ce groupe de travail soit « loué » pour
une journée par un paysan. Chaque jeune sera alors rétribué pour
son travail.

13  Ces chants ont été traduits avec l’aide précieuse de Faboly Jean- 
Claude Diamou téné et de Kiyali Soro. Qu’ils en soient ici remerciés.

14  La chan teuse qui accom pa gnait les culti va teurs ce jour- là était
Matari Tarawéré, consi dérée comme une experte de ce type de chants
de louange.

15  L’enfant du cheval est une péri phrase qui désigne le culti va teur le plus
effi cace dans certains chants.

16  Cette phrase est dite par la chan teuse et reprise en chœur par le groupe
qui l’entoure. Elle agit comme un refrain. Ici, elle rappelle aussi un épisode
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histo rique : la libé ra tion des Maliens par Modibo Keïta, ayant mis fin au
travail forcé de la période colo niale. En expri mant : « Nous allons cultiver »,
elle évoque avec bonheur un travail de liberté qui s’oppose à la violence. Le
chant est ici produit par la grande chan teuse Kanourou Diamou téné du
village de Zanton- Ziasso.

17  Zhié est un person nage mythique ambi va lent. Il peut, dans les contes,
incarner la déme sure ou la ruse. Les chants le mentionnent comme une
figure du courage extrême. Dans la vie réelle, ce prénom est souvent donné
au fils aîné. Dans la litté ra ture orale, Zhié est tantôt glorifié, tantôt moqué,
humilié. Dans le chant recueilli par Jean- Paul Colleyn, un autre person nage
fonda teur est mentionné, lequel revient souvent dans les chants que j’ai pu
recueillir au sud du Mali : il s’agit de Ngolo qui appa raît aussi comme un
héros hors- norme, un grand culti va teur ou un chas seur qui s’attaque à la
« brousse » avec courage (J.- P. Colleyn, Bamana, op. cit., p. 49). On le
retrouve dans des textes très anciens des admi nis tra teurs. Chéron le
mentionne dans son ouvrage sur le dialecte sénoufo du Minyanka :
G. Chéron, Le dialecte sénoufo du Minianka (gram maire, textes et lexiques),
Paris, Paul Geuthner, 1925, p. 71-73. Gilbert Bochet le mentionne comme
chas seur dans la liturgie du poro : G. Bochet, « Le poro des Diéli », Bulletin
de l’IFAN, série 8, T. XXI, 1959, p. 77.

18  Le chien méchant, le chien noir aussi appelé « chien de la colline », est
signe de mort en pays sénoufo. La colline renvoie de manière méta pho rique
au tertre de la tombe. Rêver d’une morsure de ce chien est inter prété
comme le signe d’une mort prochaine.

19  En effet, fedjenni ou Sejen, l’oiseau de grande taille, est support de
présages dans cette zone du pays sénoufo. À l’instar de ce qui se déploie
autour d’autres animaux en milieu rural ouest- africain, il aurait transmis aux
hommes des tech niques liées à leur subsis tance, à la vie, mais aussi des
savoir- faire liés à l’enter re ment des morts.

20  La grande jarre, que l’on appelle aussi le grand « canari », corres pond à
un vase de terre présent dans chaque maison fémi nine. Il existe aussi
parfois, renversé sur un cône de terre, dans la cour fami liale. Il repré sente la
fécon dité du matri li gnage. On le retrouve au sommet de la tête des masques
d’initiés au poro. Motif fonda mental de l’initia tion, il incarne un rapport
primor dial à la notion de fertilité.

21  Ainsi, les contes présentent souvent une femme- animale qui détient un
immense pouvoir de séduc tion. La femme peut aussi exister, dans les
contes, munie d’une queue. Enfin, les mythes présentent ces femmes
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d’avant le temps qui avaient des « barbes » et tous les attri buts des hommes.
Ces derniers auraient fini par leur arra cher le pouvoir.

22  Ainsi s’expri mait à nouveau Me’tu, culti va teur de renom du village de
Fonni kaha, origi naire d’un village de forge rons, en Côte d’Ivoire, à propos de
cette chanson qui montrait sa rapi dité sur la parcelle : « Si tu entends qu’on
me donnait le nom d’oryc té rope, c’est parce que c’est l’oryctérope, nyaar,
qui maîtrise les routes de la terre. Quand je me suis “levé” dans ma classe
d’âge, je ne regar dais pas derrière moi, je regar dais devant, je suivais les plus
vieux… On m’appe lait l’oryc té rope à cause des beaux sillons que je culti vais !
Si tu aper çois un oryc té rope en brousse, tu peux essayer de l’attraper, mais
si tu ne fais pas atten tion il va fuir en te mettant de la terre dans les yeux ».

23  Cette « renais sance entre hommes » rappelle certains épisodes
initia tiques. Lorsque les jeunes initiés au poro sortent du bois sacré au
terme de longues et doulou reuses épreuves, un collectif de femmes
— mères, sœurs, fian cées de ces jeunes reclus pendant trois mois — se rend
dans la cour du chef du bois sacré et entonne des chants en son honneur, le
remer ciant d’avoir « accouché de leurs enfants adorés » : M. Lorillard (réal.),
Kitani, mon fils est sorti du bois, 47 min, Carthage Films, 2017.

24  Il s’agit du prénom du culti va teur, littéralement Nyanga/luo,
[tombe/frère], le frère de la tombe, prénom conju ra toire visant à préserver
autre fois l’enfant né après une série de décès d’enfants en bas âge d’une
mort prématurée.

25  L’expres sion sénoufo employée pour le désigner, kafol, fait de lui un être
doué d’une très grande maîtrise.

26  Cette force de vie, nyuman, est commune aux hommes et aux animaux.
Elle peut se trans former en énergie destruc trice et s’accom pa gner de
culpa bi lité pour celui qui a donné la mort. Une telle force fait écho au
nyama présente chez les Mandenka. Elle est décrite par Yous souf Tata Cissé
dans « Signes graphiques, repré sen ta tions, concepts et tests rela tifs à la
personne chez les Bambara et malinké du Mali », La notion de personne en
Afrique noire. Actes du colloque inter na tional du CNRS, Paris, 11-17
octobre 1971, Paris, Éditions du CNRS, 1973, p. 149 : « Le nya (de ni, prin cipe
de vie imma té rielle), et de ya, (au- delà, en deçà) est la radia tion qui, à partir
de l’âme, cette source de vie, crée dans le for inté rieur et autour de la
personne“un flux inter mit tent” ».. Selon ce spécia liste du monde
« bambara » et « malinké », le nyama est une force agis sante parfois
« venge resse » : « Situé au- dehors et au- dedans de l’être, et jamais en tout
cas dans le corps qui reste le domaine privi légié du nya durant toute sa



Exprimer la violence du monde pour mieux la contenir

vie, le nyama reste toujours doué d’un esprit agis sant. À l’exté rieur, il répare
durant la vie comme après la mort les torts subis par la personne dont l’âme,
à la moindre offense, émet en direc tion de l’offen seur un flux vital qui
devient préci sé ment le nyama. On notera que le complexe de culpa bi lité se
dit “morsure du nyama”, nyama- ki, d’autre part, si les grands chas seurs sont
obsédés par le nyama de leurs victimes au point de présenter des troubles
psychiques et même physio lo giques qui rejaillissent parfois sur leurs
enfants, c’est bien parce que leur crime s’impose à leur conscience. La
notion de nyama est complexe : “force venge resse”, esprit des morts et des
vivants, le nyama évoque aussi par certains de ses aspects la vie intime, la
conscience, l’incons cient et le subcons cient ».

27  Le terme niara folo qui désigne ce mal très parti cu lier est leguhu,
contrac tion d’un mot qui associe la folie et le cadavre.

28  A. Zempléni, « L’invi sible et le dissi mulé. Du statut reli gieux des entités
initia tiques », Gradhiva, vol. 14, 1993, p. 3-14, p. 5. Il écrit à ce sujet : « La
préva lence du prin cipe de la sénio rité sut tout autre prin cipe de
subor di na tion, l’impor tance du culte des ancêtres, des rites funé raires (et
donc du poro) en est un autre. Aucune des cinq chef fe ries fondées par des
lignages étran gers au XIX  siècle n’a réussi à imposer dans ce pays un
appa reil poli tique centra lisé ni même à ébranler un mode d’exer cice de
l’auto rité, essen tiel le ment villa geoise, que l’on a pu quali fier, non sans
raison, de géron to cratie égali taire. Le poro est au fonde ment de ce système
poli tique ».

29  A. J. Glaze, Art and Death in a Senufo Village, Bloom ington, Indiana
Univer sity Press, 1981 ; A. J. Glaze, « Woman Power and Art in a Senufo
Village », African Arts, vol. 8, n° 3, 1975, p. 24-29 ; A. J. Glaze, « Dialectics of
Gender in Senufo Masquer ades », African Arts, vol. 19, n° 3, 1986, p. 30-39.

30  Tous les décès ne donnent pas lieu à des funé railles gran dioses.
L’anthro po logue Firmin Kra, en évoquant la ques tion de la construc tion
sociale de la dignité dans la société sénoufo, nous invite à nous défaire de
toute posture simpli fi ca trice : il exis te rait des inéga lités dans la vie comme
dans la mort qui rejaillissent sur l’aspect des funé railles, notam ment sur les
nombres d’orchestres et de masques voués à célé brer la mort lors des fêtes
de réjouis sance qui sont orga ni sées à distance de l’événe ment (Fenêtres
d’oppor tu nité anthro po lo giques des poli tiques biosé cu ri taires en temps
d’épidémie : une étude des rites funé raires senoufo de Côte d’Ivoire, thèse de
doctorat, sous la direc tion de F. Akindès et M. Egrot, UFR Commu ni ca tion,

e
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Milieu et Société Dépar te ment d’Anthro po logie et de Socio logie, Abidjan,
2023). Une insi dieuse compé ti tion ne se glisse- t-elle pas ici ?

31  Appa ri tion est le terme que mes inter lo cu teurs ont trouvé pour dési gner
la sortie des masques. Il semble égale ment juste de parler de
« réap pa ri tion » régu lière. Leur sortie scande la vie villa geoise. On sait qu’ils
sont là, garants d’un certain ordre, gardiens d’une tradi tion qui est à
envi sager comme un temps recréé et non comme une essence.

32  Wao, qui désigne le fait de jeter dans la langue sénoufo, est une des
étymo lo gies possibles de ce terme qui ne peut être enfermé dans une
défi ni tion rigide ou unili néaire. On peut aussi y voir la dési gna tion d’une
puis sance magique nommée Wa, qui siège au sommet du masque dans une
jarre minia ture rappe lant les épreuves du poro et la notion centrale
de fertilité. Wanyugo dési gne rait alors la tête du masque, nyugo signi fiant
tête ou sommet, et Wa, cette substance douée d’un grand pouvoir. Ce
masque fait inter venir deux couples de porteurs et on le désigne
habi tuel le ment par le terme Wambélé, bélé marquant le pluriel des
substan tifs dans la langue sénoufo. Cette étymo logie n'est pas figée et
fluctue en fonc tion des parlers sénoufos.

33  Camé léons, lézards et serpents sont inter prétés comme des présages de
vie. Il arrive qu’on garde une partie du cadavre de ces animaux dans des
jarres sacrées, à l’inté rieur de l’espace domes tique, pour entre tenir la
ferti lité de la terre et des femmes.

34  Bien qu’on ne puisse définir un schéma de signi fi ca tion immuable autour
de ces couleurs, on peut déceler certaines constantes : le blanc rappelle la
volonté des ancêtres, le rouge, l’initia tion mascu line et le rapport à la
violence. Le noir est bien souvent associé aux pouvoirs géné siques fémi nins
qui demeurent mysté rieux et surva lo risés sur un plan mythique. Au sommet
de sa tête se déploient des plumes : celles du coq blanc, signe d’une
inter ces sion auprès des ancêtres, mais aussi celles des oiseaux que l’on
associe à la ferti lité. Ces notions ont été explo rées dans un ouvrage réalisé
autour d’un masque sénoufo au muséum d’histoire natu relle de La Rochelle :
M. Lorillard, E. Patole- Edoumba, Wanyugo. Un masque des Sénoufo de
Côte d’Ivoire, Igé, L’étrave, 2023.

35  On dit à ce moment- là qu’on ne leur a pas encore « donné la bouche », et
qu’ils viennent d’un autre monde. Outre la renais sance symbo lique propre à
l’initia tion, qui appa raît bien comme une réagré ga tion progres sive au monde
social, cet épisode réaf firme le pouvoir d’une parole « huma ni sante »,
repré sen ta tion partagée dans de nombreuses sociétés africaines.
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36  Domes ti quer des abeilles est une pratique ancienne qui est le propre des
personnes âgées versées dans les pratiques occultes.

37  Roland Colin, dans le texte qui accom pagne les photo gra phies de René
Colin- Noguès, évoque la confrérie des masques korodyugaw, les masques- 
bouffons du sud du Mali, qui vivent une initia tion compre nant un
« appren tis sage des conduites d’infrac tion, avant le retour à l’ordre »
(R. Colin, Sénoufo du Mali, Kènè dougou, terre de lumière, Bamako, Musée
national du Mali, 2006, p. 64). De même, comme certains masques du
pays sénoufo, les masques-bouf fons mandenka assument cette fonc tion
subver sive pour mieux réta blir l’ordre (S. Camara,
commu ni ca tion personnelle).

38  Au sujet de la danse érotique de ce masque sur le corps du défunt, on
peut se référer à l’article de Jamin et Couli baly : « À bout de souffle : la dette
de vie chez les Sénoufo », L-V. Thomas (dir.), Les hommes et la mort, Paris, Le
Syco more, 1979, p. 281-292.

39  Litté ra le ment, ceux qui sont morts : ku/bele, mort/marque du pluriel.

40  F. K. Kra, Fenêtres d’oppor tu nité anthro po lo giques des poli tiques
biosé cu ri taires en temps d’épidémie : une étude des rites funé raires senoufo de
Côte d’Ivoire, op. cit., p. 160.

41  Lors des funé railles, on invite souvent les personnes endeuillées à
« supporter l’épreuve » par des paroles codi fiées : Muo ne kpar ne co,
litté ra le ment « saisis et accepte », parole d’usage censée adoucir la peine.

42  Les morts sont enterrés au seuil du bois sacré, dans le cime tière que
l’on nomme kusihi, le champ des morts.

43  Autre fois, on dépo sait le mort sur une civière en bois compre nant un
appuie- tête, lequel souli gnait la connais sance acquise durant l’initia tion. Il y
avait alors quatre porteurs.

44  On dit de cette trace de sang qu’elle traduit la « route de la parole » de
celui qui sacrifie. La route ou le chemin désigne souvent la loi dans la
langue sénoufo.

45  Comme le souligne Roland Colin dans son ouvrage issu d’une expo si tion
de photos de Renée Colin- Noguès ayant eu lieu au Musée national du Mali :
« Mais une logique compa rable préside à tous ces “cultes”. La commu nauté a
le vif senti ment qu’il existe un rapport très fort entre la fécon dité des
humains et la fécon dité de la terre » (R. = Colin, Sénoufo du Mali,
Kènè dougou, terre de lumière, op. cit., p. 83). C’est égale ment cette homo logie
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que décrypte Claude Meillas soux dans son livre sur la société gouro en
parlant de l’impor tance des « rapports de repro duc tion » dans les sociétés
tradi tion nelles (C. Meillassoux, Femmes, greniers et capitaux, Paris,
L’Harmattan, 1992, p. 65). Son ouvrage se termine sur l’idée que le
capi ta lisme a substitué aux formes de pensée anté rieures « une barbarie de
la renta bi lité absolue », trans for mant les êtres humains en marchan dise et
le « fruit sauvage de la femme en inves tis se ment » (Ibid., p. 218).

46  On dit à ce sujet : « Les devins et les sorciers, ils marchent ensemble »,
signi fiant par là qu’ils sont tous deux confrontés aux émotions néga tives et
aux pulsions destruc trices, parfois asociales, qui traversent la personne
humaine. Un devin ou une devi ne resse a souvent effectué un parcours
chao tique avant d’être initié. Cet épisode de folie passa gère, qui le met en
contact avec des animaux et des génies de brousse, est un signe d’une
« élec tion » par l’un d’entre eux. Dès lors que le génie s’est « collé » à la
personne dans ce moment de perdi tion, on y voit un signe qu’il doit être
initié au sandogo.

47  Litté ra le ment « chose/fait de pour suivre », la chose qui poursuit.

48  Litté ra le ment « python/bijou », le bijou du python.

49  J’ai toujours assisté à des consul ta tions divi na toires auprès de femmes. Il
existe égale ment des hommes qui s’adonnent à la divi na tion. Bien souvent,
cette voca tion s’impose à eux et est consi dérée comme une contrainte.

50  Dans de nombreux contextes, la plume est utilisée comme protection.

51  Il est fait mention de cette statuette de divi na tion dans le cata logue de
l’expo si tion ayant eu lieu au Musée du Quai Branly, Recettes des Dieux. Le
nom de la figu rine est traduit comme : « Celui qui dit la vérité », expres sion
qui s’éloigne d’une traduc tion litté rale. L’expo si tion semble mettre l’accent
sur l’aspect esthé tique de ces objets, nommés « fétiches » : N. Jacomijn- 
Snoep, « Objects and Gestures », N. Jacomijn- Snoep (dir.), Recipes of the
Gods: The Aesthe tics of the Fetish, Paris, Musée du quai Branly et Actes Sud,
2009, p. 15-23.

52  Il existe un tissu d’analo gies de cet ordre dans le système initia tique
sénoufo qui mobi lise un bestiaire précis : le calao au bec courbé et au
ventre bombé, fejenni, est dans une rela tion de protec tion avec les cohortes
d’initiés reclus dans le bois sacré, en même temps qu’il est protec teur de la
terre. On retrouve cette notion impor tante du renfle ment qui renvoie à la
connais sance, siégeant dans le ventre ou la gorge — lesquels permettent de
créer et de garder la parole —. Dans la pratique divi na toire, on prête une
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fonc tion tuté laire au python, vecteur de guérison, lequel est aussi consi déré
comme le gardien de l’inté grité de la terre.

53  En cela, ne sont- ils pas des paroles de la lisière, de la bordure, à l’image
de ce que décrivent Deleuze et Guat tari dans Mille plateaux ? Peut- être
faudrait- il, pour les comprendre, rajeunir notre esprit ou refuser son
arrai son ne ment ? Sory Camara rappor tait dans sa thèse la parole du griot
du Mandé Djéli Mahan Djeba haté, qui invi tait à quitter tout désir de
repré sen ta tion sociale nommé « sentier du dehors », pour atteindre le sens
de la « très vieille parole » : S. Camara, Paroles de nuit ou l’univers
imagi naire des rela tions fami liales chez les Mandenka. thèse de doctorat,
Anthro po logie, Univer sité Paris V, 1978, p. 773-774.

54  C. Leguy- Diarra, Façonner la parole en Afrique de l’Ouest, Londres,
Bales tier Press, 2019.

RÉSUMÉS

Français
En milieu rural sénoufo en Afrique de l’Ouest, il existe un éven tail de
discours qui prêtent à l’humain des carac té ris tiques non- humaines. Parmi
tous les genres de la litté ra ture orale, certains réper toires de chants
semblent créer une analogie entre l’homme et l’animal mettant en valeur la
notion d’exploit, de bravoure ou de dange ro sité. Ce sont des chants de
travail dans lesquels se dessine un véri table « devenir- animal », pour
reprendre l’expres sion des philo sophes Deleuze et Guat tari. Plus qu’une
simple imita tion ou un processus d’iden ti fi ca tion, ces chants de culti va teurs
parlent d’une alliance, voire d’une symbiose entre un groupe ou un indi vidu
et un animal tuté laire ou préda teur. Ces chants, tour à tour libé ra toires ou
énig ma tiques, parfois hermé tiques, sont empreints d’une très grande
violence. La méta phore de l’homme devenu animal semble alors témoi gner
du carac tère excep tion nel le ment coura geux des travailleurs de la terre, en
même temps qu’elle laisse affleurer des animo sités souter raines présentes
dans la vie sociale. D’autres instances de la vie des sociétés sénoufos
convoquent l’animal comme méta phore. Ainsi en est- il de certaines
appa ri tions de masques zoomorphes ou de la mani pu la tion, par les devins,
d’objets doués de puis sance rassem blant des frag ments dispa rates du corps
des animaux pour aider un « patient » à résoudre un conflit. On voit se
dessiner un bestiaire sénoufo, qui s’appuie sur des arte facts autour de
repré sen ta tions animales et qui appa raît comme média teur d’émotions
collec tives fortes. Si la présence de telles figures à l’heure de la mort tente
de donner du sens à un événe ment par essence doulou reux, elle témoigne
aussi d’une société dans laquelle la méta phore animale a, dans certains
contextes, « le dernier mot » pour penser l’inac cep table. De telles
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repré sen ta tions, sans contri buer à faire de la société sénoufo une essence,
témoignent d’un espace rural où une place est laissée à l’expres sion de la
violence. Tout se passe comme s’il y avait, dans les discours sénoufos, une
évoca tion redon dante de la puis sance animale qui semble redé finir les
contours de celle, plus obscure et tortueuse, qui est le propre de l’humain.
Le crime occulte, la sorcel lerie consti tuent bien la dimen sion cachée de la
vie sociale, et l’on découvre souvent cet « envers » plus sombre d’un espace
villa geois appa rem ment paisible au terme de nombreuses années de
recherche. Dans les pratiques rituelles égale ment, la place prépon dé rante
accordée aux entités et objets emprun tant des traits animaux renvoie à une
vérité recons truite par le corps social, laquelle permet de dépasser les
moments de crise.

English
In rural Senufo soci eties of West Africa, various forms of discourse attribute
non- human char ac ter istics to humans. Within oral liter ature, some
reper toires of work songs create strong analo gies between humans and
animals, high lighting themes of achieve ment, bravery, and danger. These
songs evoke what philo sophers Gilles Deleuze and Félix Guat tari call a
“becoming- animal”. Rather than simple imit a tion or iden ti fic a tion, the songs
suggest a form of alli ance or symbi osis between indi viduals or groups and a
tutelary or pred atory animal. These cultiv ators’ songs, some times liber ating
and some times enig matic or even cryptic, often carry a marked viol ence.
The meta phor of the human becoming animal expresses the extraordinary
courage of agri cul tural workers, while also revealing under lying tensions
and hostil ities within social life. Animal meta phors appear in other domains
of Senufo society as well. They are present in zoomorphic masks and in
divin atory prac tices, where ritual special ists manip u late powerful objects
composed of animal frag ments to help a “patient” resolve conflicts.
Together, these prac tices form a kind of Senufo bestiary, built around
arti facts and repres ent a tions of animals that mediate intense collective
emotions. At moments such as death, these animal figures attempt to give
meaning to painful events and reflect a society in which animal meta phor
can some times provide the final inter pretive frame work for confronting the
unac cept able. Such repres ent a tions do not essen tialize Senufo society but
rather reveal a rural social space where viol ence and conflict are
acknow ledged and expressed. Refer ences to animal power repeatedly
appear in Senufo discourse, reshaping under stand ings of the more obscure
aspects of human power, including occult crime and witch craft, which form
the hidden dimen sion of social life. In ritual prac tices, the prom in ence of
animal- like entities and objects contrib utes to the collective recon struc tion
of truth, allowing the social body to over come moments of crisis.
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