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INTRODUCTION 

I 

La nuit, alu, est pour les Beti le temps ou l' on reuvre en secret, eierohe 
au regard d'autrui. C'est donc par excellence le temps ou le lieu symboli
que de l' « reuvre au noir » des sorciers criminels ; mais c' est aussi 
l'espace-temps des mysteres de la procreat.ion et des palingenesies. I...e 
moment essentiel dans l'initiation des gar~ns a beau se derouler en plein 
jour, on l'appelle « la Nuit ». D'ou le sous-titre choisi ici, qui a paru perti
nent pour decrire les relations des Beti avec ce monde invisible, fondamen
tal, bienproehe du ndimsi dont Eric de Rosny a montre l'importance chez 
les Douala voisins. 

Cette conception et les pratiques correspondantes sont celles des 
(( anciens )) Beti, c'est-a-dire de ceux qui, a partir des annees 1890, ont vu 
les premiers Europeens arriver dans leur foret jusqu'alors vierge de toute 
influence exterieure perceptible. ll s'agit d'un passe historiquement tres 
proche, ce qui veut dire que si la plupart des rituels ont ete abol.is par la 
conversion au christianisme, la vision du monde sous-jacente reste vivace. 
C'est d'elle qu'il faut partir pour comprendre cette conversion meme, 
- ce qui fera l' objet de notre troisieme (et derniere) etude sur Minlaab~ 
lieu choisi comme « monade sociologique d'ou l'ensemble de la societe est 
saisi » (cf. Laburthe 1981 ). 

Ce livre-ci constitue en effet la seconde partie d'une recherche commen
cee avec Les Seigneurs de Ia Foret, ou l'on a tente de reconstituer l'his
toire, l'organisation sociale et les normes ethiques des anciens Beti. Le lec
teur ·voudra bien s'y reporter pour la presentation technique de l'enquete. 
En voici un bref resume. 

II 

Les Beti forment un groupe d'actuellement environ un demi-million de 
personnes autour de Y aounde, la capitale du Cameroun. peuplant la foret 
tropicale a Ia limite de la savane. dans une zone restee terra inrognita 
jusqu'a raube du xxc siecle. Par sa Iangue et sa culture. ce groupe consti
tue un element de l'ensemble « Pahouin )) qui inclut les Boulou et les Fang 
du Cameroun meridional. de la Guinee Equatoriale et du Gabon. Les 
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Europeens les ont connus sous le nom d'Ewondo et de Bane ( = Bene) 
principalement. 

C'etait une societe sans pouvoir central, composee de grands lignages 
patrilineaires appeles mvog, ne connaissant guere d'autres liens que ceux 
du sang et de l'alliance. Malgre la primaute d 'honneur reconnue a certains 
aines, chacun des gar~ns adultes issu d 'un lignage beti devait fonder dans 
un coin vierge de la foret sa propre communaute independante, composee 
de ses epouses, enfants celibataires, esclaves gagnes a la guerre ou au jeu, 
et eventuellement clients venus se placer sous sa protection. Le sens pre
mier de mvog est l'unite residentielle ou hameau fonde par un tel homme. 
Oe ce sens local proehe du fran~ « maison de », on passe aisement au 
sens figure : « lignee de » qui englobe tout le segment lignager issu de 
cette residence d'origine. 

A chaque generation se cree donc un nouveau mvog qui s'emboite dans 
le precedent ; chaque enfant est enveloppe (comme dans une poupee gigo
gne) d'autant de mvog qu'il peut decliner d'ancetres depuis le grand ance
tre historique qui, lui, peut rassemhier des dizaines de milliers de descen
dants (ainsi Nne Bodo, aneetre de tous les Bene ou « Banes »). Mais le 
mvog operatoire est eelui qui rassemble les deseendants du grand-pere de 
la generation la plus ägee parmi les vivants. C'est dans ce cadre eompre
nant de di.x a einquante hommes adultes que l' on entretient des relations 
interpersonnelles et que 1' on se retrouve pour les grands rituels, les pala
bres ou la g uerre. 

Entre les segments de lignages disperses dans la foret vide, le lien entre 
parents et allies se maintenait par l'utilisation eontinuelle et tres elaboree du 
tambour-telephone. ll n'y avait ni monnaie, ni marehe ; l'institution d'echan
ges purement eommerciaux etait inconnue, car le veritable capital, l'unite de 
reference dans les echanges et dans l'evaluation des (( riehesses », n'etait autre 
que l'homme. Vu SOUS eet angle, l'echange social jouait bien evidemment le 
principal röle dans la vie des gens, sous la forme tantöt du commerce sexuel 
(reglemente dans le mariage, mais aussi en-dehors), tantöt de la palabre, tan
töt des fetes et des cadeaux, offert dans un esprit de potlatch, tantöt des 
rituels, commerce avec les invisibles. Dans tous ces echanges, eompensation 
matrimoniale, compensation juridique ou sacrifice, l'objet ou l'animal 
(paquet de lancettes de fer, ehevre ou mouton) n'apparait jamais que eomme 
SUbStitut de retre humain, homme OU femme. 

ll en resulte une totale identification de la riebesse et du pouvoir politique. 
Le « riebe », nkukuma, c'est celui qui dispose du plus grand nombre possible 
de gens a son service et a ses ordres. L'economique et le politique s'interpene
trent. 

Pour le jeune homme Beti, initie et dote d'une premiere femme par son 
pere, le but de la vie sera d'acquerir par echange, eapture ou engendre
ment le plus grand nombre possible de sujets : femmes, enfants, eselaves, 
qui constitueront sa « riebesse >> et lui vaudront le prestige politique, 
l'affiux d'une clientele, le poids dans l'organisation des mariages et des 
palabres, l'abondance de la production agricole, cynegetique ou halieuti-
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que, la constitution d'une force militaire redoutable lors des guerres, l'aura 
de pouvoirs myst.erieux de I' ordre de la chance ou de la sorcellerie ... 

Si un tel chef gouverne avec habilet.e et discernement, les siens connai
tront n1v~. la bonne sa.nte au sens physique et social, la paix, l'equilibre. 
- concept sur lequel nous allons revenir. 

111 

A chaque instant, dans notre etude de l'ancienne vie quotidienne des 
Beti, nous les avions vus faire reference aux veritables puissances qui sont, 
a leurs yeux, les puissa.nces invisibles, celles que mettent en jeu les Char
mes magiques (mabi~). Oe ce point de vue, nous avions deja effectue une 
premiere approche de leurs conceptions religieuses, puisque aucune de leurs 
activites observables ne pouvait en etre detachee. Nous voudrions a present 
etudier en elle-meme cette reference a un monde invisible, dans tous les cas 
ou elle cesse d' etre accessoire, adjuvante, pour devenir le theme principal de 
l'action. 

A ce type d'evenement se rattachent en premier lieu les pratiques de 
sorcellerie et les rituels. J'ai cru devoir y joindre les moments de 1a vie qui 
postulent des « rites de passage » : mort, naissance, initiation et meme 
maladie ; car la reference a !'invisible s'y montre obligee, et transforme en 
rituels ces accidents, qui d'ailleurs ne prennent tout leur sens pour les Beti 
qu'au sein d'une vision du monde globale. 

Cette vision du monde est certainement complexe, si complexe que 
depuis Morgen jusqu'a nos jours les differents chercheurs n·ont guere pu 
s'accorder a son sujet. 

Les principaux noms a citer apres Morgen sont: Zenker, Tessmann. Nekes, 
Stoll, Tsala, Mviena, Noah. L'article de Mgr Hennemann developpe Nekes 
et avait la meme source (le P. Baumann et leur commune experience du 
pays). Marie-Paule de The a systematise a la fm de sa these les idees du P. 
Stoll. Generalement les auteurs cites sur cene liste se contredisent deux ä 
deux : ainsi Zenker vis-a-vis de Morgen (a propos de la croyance en Dieu 
des Beti), Nekes vis-a-vis de Tessmann (qui pretendait ä la legere voir dans 
le ngi un culte du feu), l'abbe Tsala vis-ä-vis du P. Stoll (contre 1a theorie de 
la double sexualite, en critiquant sa tonetique dans la preface du Diction
naire) ; le pr I. Noah n'a pas failli ä la tradition : il presente dans sa these J.es 
Beti comme fort peu soucieux de religion, ä l'inverse de M. l"abbe Mviena 
dans son Univers culturel et religieux du peuple Beti ( 1971 ). 

Loin de pretendre donner le dernier mot dans un domaine aussi difficile et 
complique a explorer, je me contenterai de proposer un fll conducteur 
emprunte a l'experience quotidienne. Ce fll est la recherche. banale a travers 
les conflits, mais essentielle, de l'equilibre (mvoe), qui resultera d'abord de 
l'harmonie avec les puissances invisibles ; mais au sein de ces puissances 
memes, le pouvoir de sorcellerie (evu} est un element destructeur, qui malgre 
les forces permettant de le demasquer et de le combattre (divination et char
mes magiques), rompt l'equilibre, apporte la maladie et cause fmalement 1a 
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mort. Quand les ancetres. par Ia fecondite et la naissance, auront redonne une 
vie. il importera d'en afTermir requilibre par les divers rituels d'initiation, de 
protection, de « sanation ». 

L'ordre de parcours ou d'exposition ainsi defmi est pour une bonne part 
arbitraire ; je pense qu'il presente une certaine circularite, et que l'on pressen
tira mieux a son terme 1a coherence du systeme beti. Ce systeme pourrait etre 
ulterieurement etudie en lui-meme : ~lme Bochet (Marie-Paule de The) l'a 
tente a Ia suite du P. Stoll, et L. ~lallart y travaille. Mais je me contenterai ici 
comme ailleurs du prealable qui consiste, si c'est possible, a etablir un certain 
nombre de faits jusqu'ici incertains, en esperant qu'ils permettront mieux de 
saisir ulterieurement, le passage aux pratiques et aux croyances chn!tiennes. 

IV 

On trouvera une note detaillee sur Ia Iangue et sa transcription dans Les 
Seigneurs de Ia Foret, pp. 9 a 11. Rappeions ici que les Beti parlent l'ewondo, 
A 7 2 de Ia classification de Guthrie, et le bene, A 7 4 b) de Guthrie. En fait, 
ewondo et bene ne different que par des particularites dialectales minimes. La 
phonologie et l'orthographe adoptees se conforment aux usages de l'Univer
site de Yaounde et du dictionnaire de Tsala, avec en particulier l'ecriture, g, b 
et den fmale des mots, realises phonetiquement k, p et t respectivement. En 
observant les conventions internationales I.A.I., on trouvera dans cette Ian
gue: 

- comme voyelles : 
i u 

e o 
E ~ J 

a 
- comme consonnes : labiales, m. b, p. v, f; alveolaires, n, l, d, t, z ; 

palatales : n, y ; velaires, n, w' g, k. 
Se Ion 1' orthographe preconisee par les linguistes camerounais, je rend le J1 

alveo-palatal par ny. Si l'on voulait respecter le principe d'un grapheme par 
phoneme, il faudrait en creer pour ts, kp, dz, mb, mv, nd, ndz, ng, mgb, pho
nemes qui existent dans cette Iangue comme dans de nombreuses langues 
africaines. Signaions la particularite qu'ici h est toujours interchangeable avec 
V. 

La tonologie usuelle se contente de deux tons fondamentaux : haut, bas, et 
de leur combinaison simple. Le ton bas, pour simplifier, n'est pas marque ; 
seuls sont indiques le ton haut et les deux composes melodiques haut-bas et 
bas-haut, lesquels signalent necessairement des voyelles longues. L'orthogra
phe dite des missions s'ecrit avec les lettres latines ordinaires, mais sans noter 
les tons. 



PREAMBULE 

LA RECHERCHE DE MV) f. 

La vie beti traditionneUe nous est apparue comme une suite de luttes : lut
tes physiques pour survivre ausein d'une nature hostile, luttes sociales dans 
les processus de segmentation et d'alliance, au sein du mariage et de la 
polygynie, dans la competition pour la riebesse et l'autorite ; sourdes luttes 
intestines entre freres, entre ftls et peres, entre epouses et maris, entre co
epouses ; luttes OUVertes entre VOisins pour la SUprematie politique et econo
mique. 

J.-W. Fernandez (1972 pp. 34-37) parait mettre ces tensions sur le compte 
de l'acculturation moderne, qui aurait exaspere et manifeste sur le mode con
flictuel des oppositions qui n'etaient jadis que des complementarites, et dont 
le type est celle du mvog patrilineaire et du nda bod groupant les freres uterins 
autour de leur mere ; le mv6g est Ia sphere mäle de la competition et de la dis
persion individualiste ; le ndtf bod correspond a la sphere feminine de la coo
peration et de Ia fraternite. Le ctesordre social, ebiran en fang (correspond a 
r ebigan beti, la violence brute) nait de la rupture de cette complementarite. 
qui en fait apparaitre les elements dissocies. 

11 est tres vraisemblable que Ia competition moderne a en etTet suscite des 
conflits nouveaux ou servi de revelateur a des conflits latents. Maisen ce qui 
concerne les Beti, cette competition est en place et agissante depuis long
temps, meme si elle a pris, avec l'arrivee des colonisateurs. certaines formes 
pathologiques dont les Beti ont ete conscients - ainsi repidemie d'hommes
pantheres (biziligan) venue de Kribi dans 1es annees 1900 et rombattue 
autour de Y aounde par le Lieutenant von Lattner (Atangana 1 91 9 p. I 0 I ). La 
competition elle-meme est anterieure et nous ne pouvons par remonter a un 
äge d'or qui l'aurait precedee, bien qu'on puisse imaginer cet äge non loin de 
nous, avant l'arrivee des premieres marchandises au milieu du XIxc siede. Le 
monde que rencontrent les premiers Europeens est un monde qui se pense 
lui-meme et peut-etre deja depuis des temps antiques. selon les concepts de la 
guerre et non selon ceux de Ia paix. Les luttes violentes paraissent plus fre
quentes que les rivalites pacifiques. 

Tous les troubles de jouissance collectifs ou individuels - en particulier la 
maladie - seront donc con<;us sous Ia forme d'une attaque et comme les 
efTets d'une guerre. 

Mais la guerre est un moment normalement bref qui n'est pas sa fm a soi
meme. Elle est une crise qui aboutit (pour les vainqueurs) a un surcroit de vie. 
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de prosperite dans l'ordre retrouve. Ce bon ordre, dont les Fang ont conlmu
nique leur nostalgie a M. Fernandez, est ce que les Beti entendent par le mot 
fnVJt, que l'on rend d'ordinaire en fran9ais par « bonne sante » s'il concerne 
l'individu physique, « tranquillite » si l'on vise le point de vue psychologique, 
« paix » si l'on se place du point de vue social. En realite, m\'JE.. est le bon 
ordre dans sa plenitude, le but supreme pour l'individu comme pour Ia 
societe - on pourrait presque dire « le bonheur », si le mot n'avait pris un 
sens si subjectif dans notre civilisation occidentale. Iei, ce bonheur n'est 
con9u que comme la conformite a un ordre nature! et social objectif, a une 
harmoniedes choses ut sie, indepassable. 

Cette bonne sante, ce bel equilibre, cette paix parfaite refletant ou tra
duisant l'ordre cosmique, qui se presentent comme l'horizon de la vie quo
tidienne beti, offrent donc du meme coup les caracteres d'un absolu. On 
verra mieux par la suite comment la sante physique et sociale etait la 
preoccupation constante des Beti et apparait comme leur dieu pratique, ou 
comment, pour reprendre le mot d'E. de Rosny apropos des guerisseurs 
douala, « l'ordre est une religion ». Mais des maintenant, le fait que mvoE 
designe la parfaite harmonie du fonctionnement naturel et culturel, permet 
de comprendre la coutume si curieuse pour l' etranger qui consiste a 
repondre a la question : « r~ ona mvoe ? )) « Est-ce que tu es (en) bonne 
sante ? )) ( = Est-ce que ~ va bien? ») par « Mana ta mvJE,.)). « Je suis un 
peu en bonne sante )) (ou comme on dit a present en fran~is des environs 
de Yaounde: «Je vais un peu bien »). Comme chez d'autres Bantu (v.g. 
Sundkler 1961 p. 260), cette reponse obligee est une preuve de politesse et 
d'elementaire modestie : on ne peut s'attribuer une pleine sante, ce serait 
se reconna1tre une pleine valeur, puisqu'il s'agit Ia d'un absolu, d'un attri
but fondamental et non secondaire. Aussi ai-je vu repondre egalement, 
pour faire compliment et se montrer vraiment courtois : « Je vais moins 
bien que vous ». 

Les divers etres et individus vont se relativiser et se hierarchiser selon 
leur capaeire a conserver ou a repandre cette plenitude de vie, autrement 
dit selon leur force (ngu{), con9ue comme le pouvoir de resister a la disso
ciation et a la mort, dangers resultant de l'attaque des autres forces, qu'il 
s'agira d'asservir ou d'aneantir (comme dans la guerre entre hommes). Le 
P. Mveng, et Uuis Mallart a sa suite (1971 p. 45 a 51), soulignent com
bien l'homme bantou - mais c'est au Beti qu'ils pensent - se sent engage 
dans un univers divise par le conflit entre la mort et la vie, entre le mal et 
le bien ; le problerne est pour lui de discerner a chaque instant ce qui est 
signe et source de vie, pour s'en approcher et eventuellement s'en empa
rer. La vie en plenitude est evidemment presente dans la sante, dans les 
richesses ; elle est renforcee par le prestige, la posterite, la feoondite, la fer
tilite ; mais quand sa presence est douteuse, peu accessible ou menacee, il 
faut l'intervention du ng~gdn, de l'expert en protection, pour la capturer 
ou la retenir. A vrai dire le trouble vient de l'ambigulte profonde ou se 
trouvent sans doute plonges tous les etres : les divers esprits, les defunts, le 
ngaf}gdfJ lui-meme qui est peut-etre aussi nnem, « sorcier )), peuvent a la 
fois etre bons et mechants ; tout homme peut voir s'eveiller en lui l'apti
tude a la sorcellerie criminelle ; les lieux, les arbres, les animaux peuvent 
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aussi etre tantöt benefiques, tantöt mauvais. Contre ceue ambigu1te. les 
bod meka n, les hommes des grands rites, servaient de pretres mediateurs 
en mobilisant toutes les forces possibles pour assurer a l'homme autorite, 
paternite, richesse, qui expriment la participation de sa vitalite au cosmos ; 
la force d'un nnyd-modo, « homme-mere » adulte, a dit un Evuzok a Mai
lart (1971 p. 54), est tres proehe de la force de Dieu. 

Devant l'ambigüite du monde d'ici-bas, c'est en efTet les pui.ssances invisi
bles qui sont con~ues comme primordiales, sur le meme plan que la commu
naute humaine qui leur est assimilee et qui plonge en ellespar ses defunts. On 
fera tout pour obtenir de ces puissances qu'elles restaurent ou garantissent 
mv..Jt, la paix, l'harmonie, en achetant celle-ci par les sacrifices qu'on leur 
offre en echange. D'ou le surgissement de ce que Colin Clark a appele le sec
teur quaternaire de l'economie : celui de la destruction des biens (faisant suite 
a ceux de leur production, transformation, et circulation). On aneantit les 
richesses comme un investissement pour obtenir la securite en s'attirant la 
bienveillance de ces puissances. Oe ce point de vue, la redistribution des biens 
et leur consommation ostentatoire, qui ruinent le chef, jouent aupres de la 
communaute visible le meme röle pacifl.ant que les sacrillces rituels otTerts a 
I' invisible (cf. Poirier 1968 pp. 5-l 0). 11 s'agit toujours de souscrire une assu
rance ou d'en acquitter le rappel - etant bien entendu que cet aspect. essen
tiel ne pretend pas epuiser toutes les signillcations possibles du sacrifice. 

Ces reflexions risquent de nous egarer dans les generalites, mais celles-ci 
ont foisonne en ce qui concerne le rapport a l'invisible chez les Beti. On ne 
peut donc en faire total abstraction, quitte a montrer comment elles s'eclai
rent des qu' on les confronte aux souvenirs et aux experiences recueill.is sur 
place. 
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LA NUIT CLAIRE 

(Religion) 



CHAPITRE I 

LE MONDE INVISIBLE 
ET LES PRA TIQUES RITUELLES 

PERIODIQUES 

1. Difficultes de cerner les representations de I 'invisible 

J'ai deja fait allusion aux desaccords des observateurs, qui tiennent pour 
une part sans doute soit a leur manque d'approfondissement, soit a leurs 
prejuges (souvent favorables d'ailleurs) dans leur prise de conta.ct avec la 
vision du monde et les croyances beti. 

Bon nombre d'entre eux sont des ecclesiastiques, des missionnaires a qui 
les informateurs ont voulu donner d'eux une idee embellie, adapt.ee et coloree 
selon la confession de leurs interlocuteurs, comme le notait dejä. T essmann 
(1913, 11, p. 1) si bien que 

(( leur frequente incapacite effective a juger librement et a presenter les faits 
d'une maniere purement scientifique, sans nuances tendancieuses. porte pre
judice a la Valeur de leurs travaux. >> 

Malheureusement, Tessmanillui-meme n'echappe pas a la double critique 
d'avoir ecrit trop vite et sans faire abstraction de prejuges arbitraires. Ces dif
ficultes par ailleurs n'echappaient pas aux m.issionnaires intelligents comme 
le fondateur de Minlaaba qui ecrit (Hennemann, 1920. p. 1) : 

« Ce n 'est certes pas du tout facile pour les missionnaires que de se livrer a 
des etudes de religion chez les Negres. Leurs assertions sont toujours sujettes a 
caution du fait qu'ils melangent souvent paganisme et christian.isme ; quant au 
pa!en, il demeure impenetrable. » 

Mais la difficulte ne vient pas seulement des observateurs : elle est inhe
rente aux croyances elles-memes. qui varient selon les lieux. dont certaines 
sont esoteriques, et qui ne sont jamais expressement systematisees. comme le 
notait encore (eod. /oc.) Mgr Hennemanna la suite de Mgr Le Roy. II n'exis
tait pas chez les Beti de corpus mythique ou theologique resume dans un cate
chisme ou condense en dogmes. Non certes que Ia pensee speculative y fut 
inconnue ! Au contraire, elle parait avoir ete foisonnante chez les grands ini
ties, comme nous le verrons. Mais elle relevait de rinitiative individuelle. car 
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au sein de ces societes migrantes, fluentes, une « academie » de pensee 
reflexive pouvait difficilement se constituer sur une vaste echelle : non prote
gee par une autorite centrale, elle eut mis en danger l'immediatete du consen
sus pratique (mais non speculatiO qui constituait le lien principal et necessaire 
entre les unites sociales ; il est possible aussi que la pensee metaphysique ne 
s'organise que dans des societes stables et ne puisse survivre devant trop 
d'anxiete ou d'insecurite, dans une civilisation qui se sent trop menacee. Les 
continuelles migrations en foret donnaient sans doute a cöte de l'aspiration a 
la paix et l'ordre (rnv.Jt.), le sens de l'inconnu et de l'indefmi, du mystere des 
choses. de leur relativite. Quoi qu'il en soit, la pensee explicite des guerriers 
beti est uniquement marquee par l'obsession morale, pragmatique, inspiree 
par la necessite de survivre. La metaphysique est restee chez ces individualis
tes isoles une aventure d'esprits solitaires comme Petrus Dzuhu, l'informa
teur du P. Stoll, ou de tout petits groupes elaborant de profonds secrets 
d'ecole, jalousement gardes par les anciens, qui, sauf exception, sont morts 
sans les avoir transmis. Comme tous les theologiens, ces sages defunts diver
geaient les uns des autres, ce qui expliquerait par exemple comment, a leur 
insu (car le second n'avait pas lu le premier), Tessmann et Stoll, sur la foi de 
leurs initiateurs, se contredisent point par point en plusieurs rencontres. La 
speculation sur le monde invisible offrait donc un coefficient d'incertitude 
dont les Beti etaient d'ailleurs conscients. Leurs mythes se presentaient 
comme des anecdotes, et Mfomo (1982 n° 36 a 39 inclus) les range au nom
bre de ses « contes ewondo », sans doute a bon droit. 

Une autre difficulte de la vision beti du monde invisible (si l'on me passe 
cette expression osee) est la multiplicite de ses sources et la confusion de ses 
origines : Nekes (1912 p. 4 76) disait deja qu'on ne peut interpreter les recits 
concernant Zamba que comme « debris » de legendes Fang ; on verra qu'en 
fait il est facile de detecter des influences venues de toutes parts, en accord a la 
fois avec la credulite spontanee des gens et leur recherche inquiete de la verite 
d'autrui, laquelle s'exprimait par l'importation continue de rituels etrangers. 
ll n'est donc pas etonnant de trauver coexistantes des vues divergentes et par
fois peu compatibles, qui peu"trent s'expliquer aussi par l'instabilite intrinse
que des croyances, peut-etre en « regression, en decomposition, bien avant 
l'arrivee des Europeens >>(cf. Wilbois 1934 p. 85). 

Enfm, derniere difficulte, mais non la moindre pour 1' analyse de ces repre
sentations, il est tres souvent delicat d'y faire le depart, comme le remarque 
aussi Mgr Hennemann (loe. cit. p. 2) entre magie, religion, superstition, 
science, art de guerir, qui paraissent imbriques etroitement dans chacune des 
demarches humaines aupres des puissances invisibles pour obtenir davantage 
de forcevitale et se rapproeher de l'etat dem\.,-){. 

Evans-Pritchard a critique a juste titre d'un point de vue conceptuel ut sie 
ceux qui englobent sous le nom de « religion » toutes les manifestations d'un 
comportement extra-rationnel, comme la divination, Ia magie, etc. C'est 
pourquoi je parle d'idees ou de comportements vis-a-vis du monde invisible. 
Mais en remarquant que la conceptualisation de Ia religion ut sie, si elle est 
pleine de sens chez les Nuer, n'a guere d'occurrence ici, pour au moins deux 
raisons : 
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1 o du point de vue des representations beti, il n'y a pas de mot pour di.re : 
religion ~ le corps des pratiques religieuses s'incarnait dans des rites : 
meki'i, qui sont sans doute religieux au sens strict dans Ia mesure ou i1s se 
referent plus ou moins implicitement a une Puissance supreme ou a 
l'action justiciere des ancetres ; mais ils comportaient et component 
encore toujours, semble-t-il, au moins un element de defense contre la sor
cellerie (mgb~. « witchcraft »), un « blindage )), comme on dit en fran~ 
local, ainsi que des pratiques divinatoi.res, et une orientation vers l'acquisi
tion de contre-pouvoirs magiques (mebiäq), dont la transmission clöt 
generalement le rite. Certes, on peut acqueri.r un bta1) en-dehors d'un 
aka~ ; mais alors, l'usage de ce biä'] est inseparable de certaines conditions 
a la fois rituelles, religieuses et morales ; et d'autre part l'ak~!J a a tou
jours des buts pratiques : sante, fecondite, victoire sur les ennemis, qui ne 
sont pas « religieux » dans la conceptual.isation europeenne. Bref, religion, 
magie, medecine, divination, sorcellerie et anti-sorcellerie sont ici solidai
res, ou si l'on veut, peu differenciees, ce qui n'empeche pas les pratiques 
de se distinguer, voire de s'opposer, mais a l'interieur d'un champ homo
gene (l ). 

2° Or il en va exactement de meme dans l'optique des missionnaires chre
tiens, dont nous devons anticiper ici la position. Le principe judOO-chretien 
« Un seul Dieu tu adoreras » se traduit en etTet par la pretention d'absor
ber tout l'irrationnel dans la sphere religieuse (abandonnant ainsi la ratio
nalite a une region dite (( profane »). Les missionnaires se donnent donc 
autorite sur toutes les « techniques de l'invisible » et englobent sous le 
nom de « paganisme » precisement tout cet ensemble de representations 
et de pratiques « non-rationnelles )> que nous venons de cerner. Qu'ils 
aient tort ou raison, peu importe : pour etudier la christianisation. il nous 
faut partir du projet de ses agents et considerer le domaine qu·ils visent. 
Or, le champ dans lequel ils se proposent d'intervenir recouvre entiere
ment celui des croyances et des pratiques vis-a-vis du monde invisible. 
C'est donc tout ce champ qui nous concerne. 

L'idee du mondeinvisible est evidemment tres large en elle-meme. Notre 
monde moderne connait ses forces invisibles sous la forme de realites scienti
fiques comme l'electricite ou l'atome. Tessmann n'a pas anendu des travaux 
recents pour englober dans un meme chapitre pour nos (< Pangwe )) ( 1 91 3 
eh. XIV) la divination et la science (Wissenschaft). II est honnete de conserver 
ici sa fluidite au concept, et d'eviter de ftger la pensee en de fausses opposi
tions, marquees par l'ethnocentrisme ou un etat trop date de nos connaissan-

(I) Cf. ce qui se passe chez les Ndembu, chez qui. d·apres Turner (trad. fse 1972 p. 228), 
« Les croyances associees ä Ia sorceUerie. de m~me que les rituels destines a Iutter oont:re die. 
font partie int.egrante du systeme religieux. cc Tessmann remarque que religion. magie et culte 
sont indissociables chez les « Mittelkamerunbantu )) et englobe le tout dans le ooncept de 
Weltanschauung (Tessmann 1933 p. 3 13). 
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ces, en ce qui concerne la distinction du rationnel et de l'irrationnel, du reli
gieux et du superstitieux, etc. 

11 faut en outre eviter de defmir le monde invisible par l'emploi de catego
ries importees comme celles du profane et du sacre, du naturel et du surnatu
rel. Les meb(a!J fonctionnent souvent comme de purs moyens ou adjuvants 
techniques ; ils couvrent toute la sphere du « profane ». Le monde invisible 
est lui-meme aussi « naturel >> que le monde visible, qui n'en est que l'emer
gence. Le fondement de la nature est pour les Beti traditionnels dans le 
monde invisible. comme il est dans les theories scientifiques et les forces 
physico-chimiques pour un Occidental moderne ; autrement dit le monde 
invisible est immanent a la nature et a la vie, dont il constitue la face vraie. Sa 
prox.imite est immediate.« Le mondedes esprits confme au nötre », ecrit Jac
ques Bengono (1966, p. 5), « et l'on ne s'etonnera pas de l'irruption des fantö
mes au milieu de nous ni de la guerison miraculeuse d'un moribond ». Le 
miracle est quotidien, et la nature est miraculeuse. Si la notion d'un Dieu 
(( terriblement transcendant )) corrim.e le dit p. Alexandre, a ete elaboree par 
les Beti, la transcendance est liee lil a la divinite meme et non (comme nous 
pourrions le penser) a l'invisibilite Öu au prodigieux. 

Nous savons bien que la rationalite est un effort dont les acquis sont tres 
variables: S. Thomas denonce comme irrationnelle la theorie ondulatoire de 
la lumiere et trouve rationnelles des preuves de Dieu qui ne le seront plus 
pour Kant ; la theorie du phlogistique « rationalisait >> toute la chimie avant 
Lavoisier ; pour les Beti, il est certain que leur theorie de l' evu est rationnelle. 
La notion de religion dans sa purete est egalement d'un contenu bien varia
ble : pour un Xenophon, c'est le perpetuel usage de la divination qui caracte
risait la piete ; les catholiques sont essentiellement superstitieux aux yeux des 
protestants ; le mepris des songes ou parlent les ancetres serait sacrilege aux 
yeux d'un Beti. 

Comment voir plus clair au sein de ces confusions et de ces incertitudes ? 
D'abord en rectuisant le probleme, gräce au principe de methode qui con

sistera a OOUS en tenir a ce qui. a laisse trace OU SOUVenir dans la region de 
Minlaaba : ainsi nombre de rituels evoques par Tessmann et Tsala, y sont 
inconnus ou assignes a une autre region CEton, Fang, par exemple). Ensuite, 
en examinant chaque fois les implications des pratiques concernant le monde 
invisible, il est probable que nous arriverons a nous en forger quelques idees 
plus precises. Nous ne separerons donc pas les croyances explicites a son 
sujetdes habitudes et des rituels qui refletent ou incarnent ces croyances. 

2. Le problerne de Dieu 

Dieu a fait couler beaucoup d'encre chez les Beti ou a leur propos depuis 
que Morgen 0893 p. 50), voyant que seull'evu comptait pour eux, en a con
clu que les « Yaunde >> ne connaissaient pas Dieu, et surtout depuis que Ia 
constitution d'un clerge national a propose comme täche aux ecclesiastiques 
de verifier qu'anima beti naturaliter chrisliana est. 



MONDE INVISIBLE ET PRA TIQUES RmJEll.ES 21 

Une fois cette croyance en Dieu etablie. il n'est pasplus simple pour autant 
de determiner ce qu'elle represente exactement, ni meme, pour commencer. 
assez etrangement de dire quel est le veritable nom de Dieu. 

En effet, lorsque Zenker, le oremier, afTirme contre Morgen : 

« Les Yaunde possedent la representation d'un Dieu ou esprit invisible qui 
aurait tout cree. )) (1895 p. 45), 

il lui donne comme nom lnsambo, c'est-a-dire Zamba ; ce mot fut repris 
sans hesitation par les PP. Pallotins, qui y reconnaissaient la racine bantou 
« + nyam, connotant le non-humain (cf. creole antillais zombie) )> (Alexandre 
1965 p. 523). 

Cependant, la question reste ouverte (loc. cit.) de savoir si ce nom ne desi
gne pas, comme Nyambe chez les Duala, « celui qui a engendre les ance
tres », l'ancetre primordial, plutöt que le grand Dieu du ciel (Loba chez les 
Duala). Zenker lui-meme aurait pu se poser la question, puisque ses ennemis 
mvog Manze lui avaient dit qu'il passerait la nuit chez « Insambo >> Uournal, 
31 I 10/ 1891) pour le menacer de l'envoyer ad patres. Or, il semble bien que 
Dieu soit con~u comme habitantenhaut (cf. Hennemann 1920 p. 3), tandis 
que 1e sejour des morts est en bas. Les missionnaires catholiques ne voulurent 
pourtant pas revenir en arriere et frrent une sorte d'union sacree pour defen
dre la legitimitede leurtraduction (cf. Nekes 1912 p. 4 7 5, Hennemann 1920 
p. 2), arguant que, meme chez les Duala, Nyambe et Loba constituent un seul 
et unique Dieu (Nekes 1912 p. 478), et que deja a l'arrivee des missionnaires. 
les Beti designaient le ciel comme lieu de residence actuel de Zamba. 

Cependant, si nous consultons les vieillards de Mlnlaaba aucun doute ne 
subsiste : le nom du grand Dieu createur est Ntondob a, (le « Soutien du 
Ciel )>). 

« Nos ancetres connaissaient un Dieu qu'ils appelaient Ntondobe •), me dit 
Benoit Bikwe Efala au cours de la veillee de Noel 1967 apres m'avoir invit.e 
chez lui, car en cette nuit de Noel, « tout le monde doit manger et boire comme 
s'il etait dans sa famille )). (( Ce sont )), ajoute-t-il (( les missionnaires qui ront 
appele Zamba etJesus ... >> 

Meme remarque chez Gregoire Ebede (Niemeyong 6/ 12/1966), et meme 
constatation chez Marguerite Obwana Mesi, la vieille dame Enoa mariee chez 
les mvog Manze : 

« Deja avant ma conversion, je croyais en Dieu que j'appel.ais Ntonddb~. Et 
maintenant, je dis :Zamba>> 0.-F. Vincent. 9° des Entreliens al'ec lesfemmes 
Beti). 

Ces assertions recoupent le souvenir suivant que le P. Guillemin a garde de 
son apostolat dans la region : 

(( Ntondoba est le vrai nom de Dieu. et j'en ai eu un jour une preuve merveil
leuse, de la part d'une vieille femme peut-etre centenaire. Le catec~te me dit : 
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« Je l'ai baptisee a l'article de la mort, mais elle ne sait rien. Laissez-moi entrer 
l~ seul, elle lance des pierres a tout inconnu q ui entre >>. Je le suis, je r~is une 
p1erre. Je m'avance vers son lit.. eile continue, puis elle me donne des coups de 
bäton. J'attrape son bäton, eUe m'agrippe la barbe, elle m'en arrache la moitie! 
Elle etait nue, toute blanche de peau tellement elle etait vieille. On la transporte 
dehors sur son lit ; elle se roule parterre en chantant. Elle etait tellement vieille 
qu'elle nommait des types, ses amants, que personne ne connaissait plus. Elle 
craignait deux choses : qu'on l'emmene a l'höpital et qu'on lui coupe les che
veux. Elle se debattait toujours et continuait de ehereher des pierres sous son 
lit. Rien a faire pour la raisonner. 

Une fois fatiguee, la voila qui s'assied et me regarde. J'avais une pipe dans la 
poche. Elle me la montre en disant: « Donne-moi du tabac ». J'en sors pour 
elle. Son petit-flls, d'au moins 60 ans, vient lui allumer son brule-gueule. 
Alors, elle me fixe d 'un regard jeune et brillant : eile etait conquise. 

Je dis au catechiste : "ll faut vous mettre a sa portee." 11 me repond : "Mais 
elle se fä.che des le commencement! Quand je lui dis :Zamba est unique ... " 
ressaye: effectivement, eile se met en colere, et repete : "Zamba m~yem 
kik ! >>("Zamba, jene le connais pas"). Alors, je tente : ''Ntondoba ane mbok'' 
( .. Dieu est unique, il y a un seul Dieu"). Elle dit : "Ah ! celui-J.a, je le connais, 
d'accord." 

J'ai regularise son bapteme; fai meme reussi a lui faire couper ses cheveux, 
tout herisses, auxquels on n'avait pas touche depuis des Iustres ! On lui a rase 
la tete, on ra baptisee et extremisee. Cette femme-J.a ne jouait pas Ia comedie, 
elle ne comprenait vraiment pas le mot de Zamba, pour signifier Dieu. Un 
autre nom divin est probablement nlo dzob, la tete du ciel, le soleiL » (Yoko, 
7 I 3 I 1967). 

Encore une fois, il peut en aller tres differemment en d'autres coins du pays 
Beti (2); mais a Minlaaba, Dieu - le dieu supreme - etait autrefois sponta
nement identifie a Ntondoba, mot que Tsala (Dictionnaire p. 487) interprete 
comme nt6ndo bod, « soutien des hommes » (ntondo = rame, tuteur) mais 
qu'avec l'abbe Mvienaje prefere comprendre comme ntondo ob.l « 1e soutien 
de l'univers », la petite marmite oba renversee representant dans 1es rites Ia 
voute ce1este (cf. Zenker 1895 p. 46, Laburthe-Tolra 1970 p. 31 ). 

Ce terme qui evoque une creation continue offre en tout cas l'avantage 
d'eviter l'ambigulte idolätrique que presentent 1es autres appellations ancien
nes du Dieu supreme, comme Y obo, 1e Cie1, ou nlo dzob, 1e Soleil ; si nous 
l'avons convenab1ement compris, il correspond en outre conceptuellement 
au nom de Mebeghe que 1es Fang donnent a Dieu (Largeau 1 90 1 p. 261 ), ou 
de Mebe'e chez 1es Bu1u, qui se plaignent que les missionnaires leur aient 
impose Zambe (von Hagen 1914 p. 39) (3); car selon le pr Bot ba Njock 

(2) Eta plus forte raison ailleurs en Afrique: cf. Turner, trad. 1972 p. 25, par exemple : le 
createur ou dieu supreme nonchalant des Ndembu s'appelle Nzambi ... 

(3) Dans le meme ouvrage, voir egaJement p. 28, ou Zambe est un nom d'homme ordi
naire, et p. I 08 note I : 

(( La mission a uniquement fait deriver le mot Zambe soit de l'ewondo Zamba, soit du 
fang Zai1Ul. Le Bulu, qui connait seulement Zohe nya Mebe'e, croit qu'il s'agit Ia d'un mot 
allemand! 

L'auteur ajoute que si l'on ne voulait pas retenir le mot bulu, il eut ete plus indique dc 
prendre Je mot allernand Goll plut.öt qu'un mot indigene etrangcr. 
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(1960 p. 155) qui, en tant que linguiste, le rattache a la meme racine que le 
beti bege, <.: porter >>, ce nom de Dieu signifie « le pilier principal )), « celui qui 
porte le ciel >>. Axe et Lien de l'univers, etai ou poteau-mitan du ciel vu 
comme « une case qu'un Pere a construite sans piquet ni chevron >> (cf. Anya 
Noa, etc. Enigmes beti p. 16), on comprend que Le Dieu supreme, mediateur 
cosmique, ait ete etroitement figure ici-bas par le poteau-mitan de l'abdd' de 
la maison des hommes, comme nous l'avons dit precedemment, lequel a 
connu le developpement que l'on sait tant dans le vaudou haltien que dans le 
bwiti gabonais. Les Beti, eux, ont deja oublie qu'ils le sculptaient, rornaient, y 
disposaient leurs objets les plus precieux : nous n'en saurions rien sans les 
ecrits ; c'est dire que les rapprochements operes ici le sont par moi, mais il me 
semble qu'ils s'imposent, les coutumes anciennes corroborant bien la concep
tualisation. 

Nous reviendrons sur ce Dieu cosmique et sur les autres f~ns qui exis
taient de lui rendre un culte. 11 nous faut des maintenant situer par rapport a 
lui ce Zamba qui a usurpe sa place ou s'est confondu avec lui, a la surpri.se 
des vieillards de Minlaaba. 

Zamba n'a pas ete invente par les Europeens, et leur confusion s'explique 
du fait qu'il etait certainement evoque et invoque comme un personnage 
divin dans Ia vie quotidienne des Beti d'autrefois. On le connait autour de 
Minlaaba sous ce nom et sous celui de Nyamba (Gregoire Ebede~ Nye
meyong 6/12/ 1966) (4), on trouve ailleurs les variantes Nyambe et Nyami : 
on lui attribue un röle fondamentat : l' instauration des interdits de la morale 
et le pouvoir de les faire respecter - donc un pouvoir sur l'homme de vie et 
de mort ! Toutefois, il presente souvent dans les mythes et les fahles nombre 
de traits « humains, trop humains », qui auraient du detourner de son identi
fication a Dieu - ou alors ce serait admettre implicitement I' incapacite des 
Beti a se faire de Dieu une idee pure. En effet, ne voyons-nous pas Zamba 
mourir dansunefable ? (Noah 1973 p. 299). 11 est vrai que ce n'est qu'une 
fable. Mais les mythes memes le presentent comme un << vieux-Pere ,, 
(l'expression est de l'abbe Tsala) qui vit au village avec ses femmes et ses 
enfants sur le modele d'un grand chef (Tsala 1958 pp. II & 12). qui 
epouse une fille des hommes (Hennemann 1920 pp. 2-3), qui rejette son 
fils (Nekes 1912 pp. 476-477) et erre ensuite a sa recherche d'est en ouest en 
laissant des traces partout. 

« Ndem Zamba aligig, abog alodog » : « Zamba a l.aisse des traces en pas
sant » que signalent les PP. Nekes et Hennemann (loc. cit.>: au confluent du 
Nyong et de Ia Mefou, chez le chef Nnomo Ndoe, on trouve un marteau de fer 
(sans doute un meteorite) qui oscille en haut d"une montagne. a cöte des deux 
traces de pas que Zamba a Iaissees quand il s'est servi de cel outil ; sur Ia rive 
du Ngek, pays de Minkom, on voit a cöte des traces de pas de Zamb~ dans le 

(4) Dans Ia tradition bulu, Zambe nya Mebe'e est l'exact equivalent du Zamba beti colllDle 
le montre Ia substitution de run de ces noms a rautre dans les fables connucs de l'une et 
l'autre peuple : cf. von Hagen 1914 pp. 117 n° 1. 194. 196. etc. ül s'agit toujours pour 
Zamba ou Zambe nya Mebe'e de marier sa fille a des animaux fabu1eux). Pour Ia tbeogonie 
bulu, voir Eno Belinga 1965 pp. 144 8 14 7. 
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roc, celles d'une chevre ; non loin de la route de Y aounde a Akonolinga, sur la 
montagne Ndzintsala, se trouvent sept marques rondes en ligne et un peu plus 
bas deux marques de pas que Nekes a vues 1ui-meme ; un fantöme blanc 
s'empare des gens qui s'aventurent La seuls, et la grand-mere du chef mvog 
Manga Bihina y disparut ainsi. On trouve encore des traces de Zambadans 
p1usieurs lieux du nord de Yaounde. Pour Benoit Bikwe a Minlaaba 
(25/ 12/ 1967) une grande preuve du passage de Zamba est un tarn-tarn de 
pierre bien forme qui (comme le nom l'indique) se trouve a Akom Nku1, et a 
cöte duquel on distingue deux traces de pieds et de genoux, ainsi qu'une trace 
de bäton. 

Si l'on täche d'eclairer l'histoire de Zambapar les mythes fang comme cer
tains le preconisent, on l'y trouve coupable d'un inceste (Tessmann 1913 I p. 
259 et II p. 18) peut-etre avec cette fille de Zamba a qui les Beti rendaient un 
culte, et c'est probablement pourquoi il commence par jeter le ftls fruit de cet 
inceste, ce qu'il regrette ensuite (Trilles 1905 p. 89, Nekes 1912 p. 4 77, Fer
nandez 1962 p. 259 note h). Chez les Maka, d'apres les recherches de M. 
Chapmann, ses traits anthropomorphiques sont encore plus accuses. 

Zamba parait souffrir d'un leger handicap mythologique dans sa preten
tion a etre reconnu comme le Dieu des philosophes et des chretiens, sans que 
cet argument sufflse en soi a le disqualifier, puisque 1' on prete a Dieu bien des 
avatars dans les plus hautes traditions, aussi bien que dans les diverses littera
tures populaires issues des religions les plus monotheistes. On a donc entre
pris d'etablir son droit a la divinite par la demonstration etymologique. 

Nekes relevait deja la multiplicite de ces etymologies : 

On fait provenir Zamba ou Nyambe tour a tour de amba, i1 signifierait le 
Createur, de pia, ce serait ce1ui qui brille, qui connait, (Hennemann 1920 p. 2), 
d'ezame, ce serait l'lnvisib1e (Trilles 1905 p. 16), de sa, ce serait la Matiere 
(Tessmann 1913 li p. 12), etc. L'abbe Tsala (1958 pp. 12-13) hesite entre trois 
traductions : « Quel Fabricateur ! >> (cf. Atangana 1919 p. 141 ), « Ce1ui qui 
sera toujours )) et « Immensite », dernier sens qui est retenu par M. l'abbe 
Mviena. 

Ces etymologies populaires n'ont rien de probant, puisque, comme l'ont 
remarque les linguistes !Nekes et Alexandre, op. cit.) le mot derive d'une 
racine bantu commune et que Koelle fournissait deja des variantes du mot 
Nyambi dans 26 langues. On ne conteste pas d'ailleurs que Zamba appar
tienne a la « sphere du divin >>. Mais il est seulement beaucoupplus logique 
de le comprendre, comme le demandait deja le missionnaire Bates (1904 p. 
2 31) a propos du Zambe bulu comme, originellement, le nom du principal 
personnage de la mythologie, le pere des hommes, habile aux (( medecines )) 
et a la metallurgie. Nekes s'insurge J.a contre, en pretendant que Zamb{ est le 
Createur (der Schöpfergott) mais sans apporter d'autre argument que le quali
ficatif de Nkombodo, << formateurdes hommes » qui accompagne habituelle
ment le nom de Zamba chez les Beti. Tessmann ( 1914 11 p. 16 note 1) a pre
tendu que ce mot signifie plutöt « colline et marecage ». Meme si l'etymolo
gie de Nekes est la vraie, il me semble que son arsument se retourne contre 
lui de deux f~ns : tout d'abord, dire que Zamba est nkombodo, l'auteur et 
l'organisateur des hommes, c'est justement lui assigner un champ d'action 
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specifique, l'humanite, et c'est aller bien vite que de conclure aussitöt qu'il a 
fait les hommes ... et tout le reste ~ En second tieu, nkom ne signifie pas le 
createur ex nihilo, mais bien plut6t l'arrangeur, celui qui met de I' ordre : c'est 
une epithete qui convient parfaitement a un demiurge ou a un ancetre moni
teur, comme on en rencontre si souvent dans Ia religion africaine, et qui peut 
d'ailleurs etre une hypostase ou emanation de la divinite supreme, ou un 
demi-dieu, mais sans etre lui-meme le terme de la dialectique ascendante : 
d'ou son rejet par la vieille cat.echumene du P. Guillemin, aussi bien que par 
d'autres, signalespardes sourcesdifferentes comme refusant Zamba precise
ment « pour ne pas adorer les hommes ,, (Bot Ba Njock I 960 p. 160). Seule la 
volonte, que partageaient a la fois Nekes et les jeunes Beti, de reduire la theo
gonie africaine a la theologie occidentale, peut expliquer leur aveuglement 
sur ce point. 

Largeau, Trilles, Tessmann ont certes aper~u et tente d'explorer au sud 
cette « sphere du divin » si complexe chez les Fang ; c'est tout un syst.eme 
que voudrait construire Tessmann, a partir de la (( Trinite )) fang deja Signalee 
par Trilles, et dont les avatars lies a ceux du ngil fourniront au poete Blaise 
Cendrars le livret du chef-d'reuvre de Darius Milhaud, la Creation du Monde 
( 1923). Chez les Fran~, ces trois personnages divins s'appellent Nzame, 
Mebere et Nkwa. Tessmann atfrrme que Nkwa devient Nya en composition. 
( 1913 11 p. 12) et que 1e nom complet de Dieu est e-sa ·m-nya-maböge ; il rat
taehe esam a Nzame ou Nzambe qui viendrait de sam, rayon de soleil. et 
signifierait « le Dieu-Soleil » ; pour les deux autres personnages divins, 
Nkwa ou Nya et Mebere ou Maböge, il se declare incapable de fournir une 
etymologie, mais souligne que Maböge est plus ancien que Nsarnbe dont il 
est le pere (p. 14, cf. Largeau 1901 p. 261 ), ce qui justifierait son identifJCation 
au grand Dieu cosmique, a l'axe ou Soutien du Monde, correspondant au 
Ntondob~ des Beti. Chez Largeau (190 1 pp. 211-220) que Tessmann ne fait 
guere que recopier, ce Mebeghe engendre l'ancetre-moniteur Nsame. tantöt 
sans femme, tantöt en epousant une femme appelee Anghe Ndongha (op. cit. 
p. 24 7). La disparition de Mebeghe entraine le depart de Nsame (Nsarnbe ou 
Zamba, peut-etre le Soleil) a sa recherche, d'est en ouest, puis la migrationdes 
« Pahouins » qui suivent leur Pere vers l'ouest (5). 

Cependant, il est tres probable que cette triade divine elle-meme n'est 
qu'un extrait appauvri et adapt.e a l'usage europeen (6) d'une theogonie beau
coup plus complexe dont les traditions recueillies par Fernandez (7) et par 

(5) Cette rationalisation est probablement tardive. et le serait certainement chez les Bcti 
dont nous avons vu que les migrations anteneures a la moitie du XIX' siecle se d.irigeaimt 
vers le sud et meme vers le sud-est 

(6) Skolaster (1910 p. 130) ecrivait apropos des Fang: 
<< Leur systeme religieux dans son ensemble trahit tant d'idees chretiennes que ron est con

duit a l'hypothese que l'evangile leur aurait et.e preche dejä une fois. ,, 
Et il etait tente de voir 18 une inßuence ancienne des royaumes ch.retiens de Nubic. these 

que conteste l'abbe Walker, 8 Ia suite du professeur Mauny (cf. Raponda-Walker et Sillans 
1962, Conclusion) pp. 271 sq. ; il me parait en effet bien plus vraisemblabk de pmser quc 
les Fang, choisissant dans leur riche mythologie. adaptaient leurs discours et orientaient kurs 
propos selon ce qu'ils savaient dej8 des croyanoes de leurs interlocuteurs. 

(7) Cf. Fernandez 1962 pour qui les Fang ont toujours cru en un Dieu supreme. Mrbugr. 
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lsaac Nguema_(l969 pp. 171 a 176) nous donnent quelques pressentiments; 
selon ce scrupuleux chercheur, chez les Ntumu, Mebe'e (Mebeghe) est lui
meme fruit d'une longue genealogie: d'apres lesjoueurs de mved, rexplosion 
de l'reuf de cuivre primordial a d'abord donne vie a Miku mi Aki, l'Infmi, qui 
engendra les nebuleuses ; celles-ci donnerent naissance au jour, ce dernier 
engendra les cieux, puis les cieux furent les a!eux de quatre generations 
d'esprits ; l'esprit ne de la quatrieme « procession », Nkwa Zokomp, est celui 
qui engendra Mebe'e me Nkwa ; ce dernier fut le pere de Nzama ye Mebe'e, 
alias Nzambe, qui gouverne la terre, les hommes et les p1antes, ainsi que ses 
deux freres : Kara Mebe'e qui regne sur le pays d'Engön, le pays des Immor
tels ou se deroulent les recits du mved; et Zong Mebe'e dont les attributs sont 
inconnus ... C'est en Nzama que les missionnaires ont cru reconnaitre leur 
propre Dieu. 

La triade de Trilies et de Tessmann ne parait donc representer que les trois 
dernieres hypostases de Ia substance divine. Tessmann a d'ailleurs pressenti 
une semblable profondeur genealogique dans son recit de la creation du 
monde : r reuf primordial eclate en donnant a la fois les astres, le soleil, les 
arbres, les montagnes, les fleuves, les animaux et Alonkok, la Mere originelle, 
ainsi que l'eclair, source de feu, d'abord enferme dans un reufplus petit, puis 
banni dans le cie1 parce qu'il etait trop dangereux. Alonkok engendre des 
jumeaux prehumains : Nkombodo, de sexe masculin, et une sreur avec 
laquelle Nkombodo donne un nouveau couple de jumeaux : Nsambe et une 
fille , nouvel inceste ensuite, qui donne naissance au genre humain. On voit 
qu 'ici Nkombodo est le ~re de Nsambe et non son epithete ou son attribut. 
L'expression beti Zamba Nkombodo signifierait alors, selon l'usage ancien le 
plus courant qui consistait a accoler le nom du pere (ou de la· mere) au nom 
propre de l'individu, Zambafils du fabricateur des hommes. Tout en deplo
rant un anthropomorphisme qui contredit sa these et qu'il met sur le compte 
d'une degenerescence, Nekes 0912 p. 4 77) note scrupuleusement que les 
Eton voisins de Yaounde citent Zambele, contraction de Zamba Eie, et 
qu'au dire d'un vieux chef Eton, Eie serait la mere de Zamba Oes Eton plus 
eloignes des Ewondo parlent d'Elopogo et disent plutöt Zambelo ou Zambilo 
que Zambele). 

Les croyances et usages concernant Zamba paraissent bien confrrmer cette 
« relativisation » de son personnage. II n'etait pas invoque d'ordinaire, pas 
plus que ne l'etait le Dieu cosmique Ntondob~, ce qui a permis a M. Noah 
d'ecrire ( 197 3 p. 69) : « Dieu est absent de la vie du Bantou » (8). L'idee est 

qui a m.is le monde en branJe, mais a depuis longtemps abandonne son reuvre ; il n'est plus 
que Zame Oyo << le Dieu d'en-haut >> sans rapport avec les hommes (Zame serait un nom 
generique pour << Dieu >> ; l'expression est equivalent.e au Zamba ayob des Beti ; on peut y 
voir l'origine du nom Zameyomebenga ( = Zame Oyo Mebuge) des fables beti). Dans Ia pra
tique, ajout.e l'aut.eur, le Dieu sur t.erre, Nkuma Zame asi eta.it le Bieri, le cutte des ancetres. 
SeJon Je meme aut.eur Gd. p. 258, not.e g), Mebuge ou Mebege lui-meme ne serait dans 
d'autres traditions qu'un demiurge, et Jes difTerents personnages divins coopereraient dans Ia 
formation du monde. - Autre tableau dans Zwe Nguema 1972 p. 477, ou Zame,.fi/s de Yo. 
est Je pere de tous les vivants visibles. 

(8) Cf. Wilbois 1934 p. 82 : ((On ne rend guere de cutte au Dieu supreme, ni prieres, ni 
fumees ne montent jusqu'a lui ; cette religjon, th.eiste en theorie, en fait est bien pres d'etre 
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que Dieu est au ciel et l'homme sur terre : chacun chez soi. Mais tandis que le 
silence vis-a-vis de Ntond6ba, au dire meme des Beti, se justifie par le senti
ment qu'il est l'ordre du monde (bon en soi-meme comme nous l'avons vu a 
propos de mvJE ), uniquement favorable a l'homme dans le cas (d'ailleurs 
incertain) ou il serait doue d'une personnalit.e sensible a son destin, la con
duite vis-a-vis de Zamba est au contraire beaucoupplus explicite et bien diffe
rente : Zamba pere des ancetres participe a l'ambivalence qui caracteri.se le 
mondemal connu, mais craint, des esprits defunts ; ceux-ci, comme nous le 
verrons mieux plus loin, sont a la fois puissants et jaloux de Ia prosperite des 
hommes, justiciers et arbitraires, plus riches encore de benedictions, mais 
aussi de maledictions, que les chefs peres de famille qu'ils ont ete jadis. Mieux 
vaut ne pas les approcher ou les evoquer sans precaution ; ils sont beaucoup 
plus redoutes que desires. C'est seulement en cas de detresse ou d'exploit 
hero·ique (mbenge), ou de serment, qu'on osera crier leur nom. De meme 
pour Zamba, l'ancetre commun. Dans la vie courante, ou l'on pourrait avoir 
donne prise a sa rancune par la transgression inconsciente d'un interdit quel
conque, on täche plutöt de se faire oublier de lui ; Zamba mod « l'homrne de 
Zamba », ce n'est pas ta.nt l'homme « bon » comme le croit Nekes ( 191 2 p. 
4 79) que l'homme qui respecte les interdits ; et si l'on invoque Zamba, c'est 
pour le prier de detourner son regard (Noah 197 3 p. 70) ; c'est pourquoi 
aussi on ne lui rend aucun culte regulier. 

En tant qu'auteur des hommes, on lui attribue plutöt les aspects negatifs de 
Ia condition humaine que ses bons cötes : « Je n'ai rien vole (c'est-a-d.ire, je 
n'ai rien fait de mal) : c'est Zamba qui m'a fait comme je suis )) repondra un 
infrrme que l'on raille de son infrrmite (Tsala 1958 p. 13). Et tout homme 
insulte peut emettre l'aphorisme : «Zamba angcfkltg mimbega ebul )), 
« Zamba a empaquete neuf fardeaux », c'est-a-dire Zamba nous a prepare 
comme cadeaux une infmite d'epreuves : vous-memes qui m'insultez en 
aurez votre part - comme le precise laglose ancienne de la venerable Nga
sumu rapportee par Messi ( 1919 p. 225 ; reprise par Tsala 1958 p. 13, Tsala
Vincent 1973 n° 5801)(9). Ceci arbitrairement, sans prejudice de son röle de 
justicier ultime, lent mais implacable (« la meule de Zamba ne vous broie que 
progressivement » Tsala-Vincent 197 3 n° 5802), qui s'oppose encore aux 
röles benefiques que l'on attribue a d'autres puissances. D'apres Ngumu 
(1977 pp. 72, 90) interpretant les annonces de deces sur le tambour, Zamba 
apparait surtout comrne le maitre et le mesureur de la vie des hommes. celui 
qui regit cette vie par les interdits et qui lui fixe son terme par la mort. 

On peut prevoir l'hostilite ou au moins Ia gene que mes theses sur Zamba 
provoqueront chez les meilleurs chretiens Beti, apres 80 ans d'efforts conti
nus de leur part pour en faire comcider le concept avec celui du Dieu de 
l'Ecriture ; ils ne peuvent qu'etre scandalises de ce que cet effort scientifique 
le ramene a un zombie. J'ai pourtant l'impression de devider lä l'un des rares 

athee ,,_ Trilles, 194S p. 126 : cc Quant au fang, plus materialiste en qudques manieres que 
les autres Bantou, iJ ne se preoocupe pas le moins du monde du Dieu cre&leur ». 

(9) Sur Je symbolisme du cbiffre neuf, voir plus loin. l'interpretation actuelle.ment repan
due de cet adqe sous Ia forme: «Zamba nous a donne neuf coi1UJ'Wldements » est un 
exemple signifJCatif; sur lequel nous reviendrons, de Ia recuperation et du detoumement de la 
tradition par les chefs catectmtes et les Peres (v .a. Mvena 1964 p. I 39). 
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flls qui permettent de s'y retrouver dans l'echeveau embrouille de la vieille 
religion beti. Je n'en tire pour autant aucune conclusion pastorale : le concept 
europeen de Dieu n'a-t-il pas enregistre une derive analogue par rapport a sa 
source latine et au sens premier de deus ? Ce serait probablement une grave 
erreur que de vouloir faire a present marche arriere, meme si au depart 
Nekes a Yaounde a eu un choix moins heureux que Saker a Douala. Comme 
le P. Guillemin, le P. Stoll s'etait vite rendu compte de ce fourvoiement ; ni 
l'un ni l'autre n'ont cru pour autant devoir bouleverser le vocabulaire acquis. 
II faut simplement noter a la suite de M. l'abbe Mviena que les termes de 
Ntondoba (ou Mebe'e) expriment immediatement avec moins d'equivoque la 
purete et la profondeur du concept de Dieu chez les anciens Beti, dont I' exis
tence meme ne fait aucun doute (cf. Engudu 197 4 pp. 16-1 7). 

Les etymologies sans doute populaires qui font de Zamba une sorte de 
« roi-lepreux »(Bot ba Njock 1960p. 159) ouqui presentent l'incestecomme 
le prototype de son activite (du moins chez les Fang : Tessmann 1913 n p. 18) 
demeurent peut-etre incertaines. Elles n'en trah.issent pas moins l'ambigu:ite 
du concept dans la conscience sociale, au meme titre que 1es recits mythiques 
qui se rattachent a lui. 

Tessmann souligne a juste titre lavariete et l'heterogeneite de ces recits 
chez les Fang, en rappe1ant ceux qui ont ete recueillis par ses devanciers (v.g. 
Largeau 1901 p. 211 ; T rilles 1905 pp. 130 sq). Dans tous les cas cependant le 
Nsambe fang et ses partenaires trinitaires ou son pere Nkombodo agissent 
comme demiurges et ancetres-moniteurs; par exemple, ils r~ivent de la 
mere originelle les semences et les anim.aux, mais c'est Nsambe qui leur con-

. fere leurs noms. Nsambe engendre le plus souvent non seulement le premier 
homme, mais aussi les animaux superieurs: les singes anthropo'ides, l'ele
phant, 1a panthere, parfois les serpents. Selon Trilles, la triade fang avait 
d'abord cree trois maitres de toutes choses : l'elephant, la panthere et le singe, 
mais elle voulut ensuite reunir en une seule creature la force, 1a beaute et 
l'intelligence, et ce fut la premieretentative pour produire l'homme ; celui-ci, 
trop presomptueux, fut chasse par la foudre, et Nsambe fut contraint de 
recommencer son reuvre. Dans ces mythes, on voit generalement I' homme 
se distinguer de ses freres anirnaux, et meriter par ta des dons privilegies de la 
part de Nsambe ; mais celui-ci lui donne avec le reste 1es poux, 1a lepre, le 
pian, lasterillre et toutes 1es autres maladies (Tessmann 1913 11 p. 23) avant 
meme qu'il soit question de faute de 1a part de l'homme. 

Ces grandes cosmogonies sont, a ma connaissance, oubliees ou inconnues 
chez les Beti ; on n'en trouve rien d'autre que 1es vestiges deja recueillis par 
Nekes entre 1901 et 1911 (Nekes 1912 pp. 4 7 6-4 7 7) ; tout ce que 1ui et 
Rosenhuber ont pu relever a l'epoque, ce sont 1es faits suivants : la maman 
beti recommande a son enfant de ne pas s'aventurer trop Join de la maison, 
de crainte que Zamba ne le prenne, car Zamba a perdu son flls et est en train 
de le ehereher ; Zamba lui-meme apparait souvent aux « Yaunde » en reve, 
et Jeur demande en pleurant ou se trouve son flls. (Cette apparition est, a mon 
sens, un trait egalement caracteristique d'une « conduite d'ancetre » de Ia 
part de Zamba, car, pour le Beti traditionnel, l'apparition de ses a'ieux en 
songe est que1que chose de tout a fait attendu). Le rapprochement s'impose 
avec les legendes fang relatant l'inceste de Zamba (Zama ou Nzame) et de sa 
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fi.lle ou sceur, d'ou la naissance d'un enfant, Bingo (ef. Trilies 1905 p. 89 ; 
Rosenhuber, p. 22) que Zamba jette d'abord au loin, sur la terre. Alors la 
mere se precipite derriere son enfant et le eherehe en pleurant ; emu de sa 
con1passion, Zamba se repent de l'avoir jete et se lance a son tour a sa recher
ehe, apparaissant ici-bas tantöt sous la forme d'un enfant, tantöt sous la 
forme d'un vieillard que le bain rajeunit. c·est ta le premier echec d'une erea
tion qui fut sans doute suivie de celle des hommes actuels. Ceux-ci tiennent 
en tout cas a se distinguer du fi.ls perdu, e'est pourquoi tous les gar~ons de Ia 
region de Minlaaba portaient autrefois des l'enfance, des qu'ils marehaient 
tout seuls, un tatouage frontal en forme de demi-cercle entre les deux yeux 
(cf. Tsala 19 58 p. II ). Cette marque les differeneiait du fJ..ls perdu ; faute de la 
porter, l'enfant risquait de se faire rarnasser et emmener sa.ns espoir de retour 
par Zamba ou par sa fille. On constatera une fois de plus iei que Zamba et 
ng::m Zamba participent l'un et l'autre a l'ambigulte qui caracterise les esprits 
defunts, et que leur intervention dans la vie des hommes etait plus redout.ee 
que benefique. 

On connait egalement dans la tradition beti un mythe concernant Ia separa
tion de Zamba d'avec les hommes, mythe lie a l'origine de Ia mort. 

Pour les Fang tels que Tessmann les presente (1913 ehap. XI, section ll). la 
Separation de l'etre divin « durch die Sünde )) (p. 24) est due a Ia ctecouverte 
et a Ia pratique de l'acte sexuel. 11 me parait clair que Tessmann a du majorer 
Ia Iiaison entre culpabilite et sexualite, soit sous l'influence de ses lectures (le 
P. Trilles et le P. Schmidt, qu'il cite) soit sous l'effet des preoccupations de son 
epoque, ou peut-etre des siennes propres. 11 etait marque par le souci de 
retrouver chez les Pangwe la forme primitive et « pure )), ainsi sexualisee, du 
recit biblique de la chute (loc. cit. p. 34). Chez les Beti en tout cas, Ia raison 
formelle de la Separation est toujours Ia desobeissance a Zambclla transgres
sion des interdits (en eux-memes indifferents ou arbitraires) que Zamba. 
comme tout autre bienfaiteur, a imposes aux hommes en echange du don 
qu'illeur fait d'une vie en soi perpetuelle. 

Se1on 1es vieillards de Minlaaba (Benoit Bikwe, Danie1 Owono ; cf. Nekes 
1912 p. 478, Hennemann 1920 p. 3, Tsala 1958 pp. 11-12). qui relatenui peu 
pres dans les memes termes 1e mythe recueilli pour la premiere fo~ par le P. 
Rosenhuber aupres de Ndende Eyili, Baaba de Yaounde, vers 1909, les pre
miers hommes ou 1e premier couple humain engendres par Zamba ne connais
saient pas la mort ; ils ne connaissaient que le sommeil. ngal oy; (mot a mot : 
sommeil femelle) ; Zamba 1eur dit : « Je pars en voyage ~ si votre enfant (ou 
l'un de vos enfants, se1on 1es versions) tombe dans le grand sommeil (nnäm 
oyj, « le sommeil mäle »), ne le mettez surtout pas en terre : conservez-le et 
attendez queje revienne >>. Peu apres, l'enfant mourut. et ses parents voulurent 
conserver son corps comme Zamb~ le leur avait prescrit. ~tais la deoomposi
tion du cadavre suscita une odeur insupportab1e et attira des essaims de mou
ches. Les hommes delibererent et deciderent. en anendant 1e retour de Zamb( 
de deposer le cadavre dans un caveau souterrain (chez Rosenhuber. c'est la 
femme qui en prie son maru . ils se debarrasseraient ainsi des mouches et de la 
puanteur. lls firent donc une chambre mortuaire creusee sur le rote d'une 
fosse, y mirent le corps, la fermerent avec des ecorces et recouvrirent la fosse 
de rondins et de terre. A son retour. Zamba aper~ut le tertre : (( Quel est ce 
monticu1e ? >>.On lui reponclit : <' L'cnfant que nous avons eu est enterre 18. )) 
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Alors Zamba fut fache et dit : « Puisque vous avez transgresse mes ordres. 
desormais tout homme mourra et sera enterre comme vous ravez voulu ». 
Ayant ainsi parle, Zamba se leva et disparut pour toujours, jetant entre lui et 
les hommes (mais ce dernier trait est sans doute rapporte) toute 1' eau de 
rocean et un gouffre de feu pour les plus mauvais (infra, p. 69). 

L'ordre donne par Zamba parait arbitraire et, a Ia limite, absurde, voire 
sadique. On peut le regarder comrne une preuve de plus de Ia valorisation que 
l'ethos beti confere a l'obeissance au Pere, qui doit etre absolument incondi
tionnelle, et constitue le prealable a tout bienfait imaginable. 

Tessmann, qui ignore le recit beti, donne de l'origine de Ia mort une· autre 
explication egalement connue aussi bien a Minlaaba qu'a Yaounde, et large
ment repandue a travers rAfrique : c'est Ia fameuse legende du lezard et du 
cameleon (Tessmann 1913 11 p. 30 ; Largeau 1901 p. 178 ; Skalaster 1910 p. 
131 ; Nekes 1912 pp. 477-478 ; Mviena, these p. 49), plus ou moins artificiel-
1ement rattachee au cycle de Zamba : 

Ne voulant plus traiter directement avec les bommes, Zambä choisit deux 
messagers, le grand lezard (ebamkogo, nom scientifique Lygosoma fernandi 
Burt) et le cameteon (dzungolo) ; au premier, il dit : « Chercbe l'homme et fais
lui savoir ceci: les hommes mourront et s'en iront sans retour (bod bewä, 
beka/a eka ka) )). Au second, il dit : « Cherche l'homme et fais-lui savoir ceci : 
les hommes mourront et se reveilleront (bOd bewä, behebaga) >>. Le lezard par
vint le premier cbez l'homme et lui apporta, avec son messagesans espoir, Ia 
pauvrete et le malheur. Le cameleon, qui marche tres lentement, arriva trop 
tard pour empecher 1' irruption de Ia pauvrete, du malheur et de Ia mort; et les 
hommes demeurerent incertains devant Ia signillcation de son message. 

Ces deux reptiles~ocies a l'histoire de la mort demeurent en tout cas des 
animaux inquietants, voire repugnants, aux yeux des Beti, et sont cependant 
(ou a cause de cela) souvent presents dans 1es pratiques rituelles. 

Bien que l' on ne rende aucun culte a Zamba, son cycle est I' occasion de 
l'un des deux seuls rituels periodiques reguliers que l'on puisse reperer chez 
les Beti - l'autre etant la neomenie - il s'agit de metu1Jena me ngJn ZambO, 
mot a mot : les « Offrandes reparatrices (de /uni : dedommager, offrir Un 
sacrifice pour reparer une offense) a Ia ftlle de Zamba ». (cf. Tsala 1958 p. 18). 
Ce n'etait pas une fete de premices, puisqu'elle se situait vers l'epuisement des 
provisions, mais plutöt une ceremonie de rogations qui avait lieu apres les 
grandes recoltes de I' eseb et avant les semailles, « quelques jours apres 
Noel », me dit-on (Hubert Onana, Ayene 18/12/ 1966), c'est-a-dife peu apres 
le solstice d'hiver que les anciens inities determinaient, selon Onana, (fapres 
Ia hauteur au-dessus de l'horizon de Tolo (I 0) (Ia constellation de 1a Grande 
Ourse ?) ou selon Je P. Stoll qui le tient de Petrus Dzuhu d'Akono, d'apres la 
position de Sirius. Les recits de cette fete concordent aussi bien chez M. 

(1 0) Tolo signifJe cc le varan » en bulu Ue varan se dit nkß chez les Beti). Tessmann (191 3 11 

p. 203) qui n'a qu'une estime bien mediocre pour les connaissances astronomiques des 
Pangwe, pretend que ce nom designe une cornete et est employe aussi pour n'importe quel 
amas d'etoiles. (Pour le Dictionnaire de GrafTin et Pichon, Tolo est une constellation voisine 
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Mbarga Owono de Ndik (24/ 11/1968) que chez Benoit Bikwe d'Eyibodo 
(25/ 12/ 1967) et chezles vieillards Beti du nord du Nyong, qui la situent ega
lement « dans les deux ou trois derniers jours de decembre >>. (cf. aussi Phi
lombe in M.-P. de The 1970 chap. II pp. 111 a 114). Elle est a rapproeher des 
autres rituels de fertilite agraire qu'a etudies M.-P. de The (loc. eil. pp. I 06 
sq.), notamment de celui de l'etogo bid{ qui reunit les Mengisa autour d'une 
marmite remplie de l'eau de la Sanaga, dans laquelle on met un peu de nour
riture et avec laquelle on asperge les semences, les outils et les mains des culti
vatrices ; un grand repas communiel clöt la ceremonie. Le mefon ng Jn et 
l'efum bid( que rapporte le meme auteur me paraissent egalement des dou
blets de cette ceremonie. 

Cette lete etait l'occasion d'une rencontreentre segments lignagers voisins, 
qui se donnaient rendez-vous sur l'un des cours d'eaux qui constituaient leur 
frontiere commune, ou a defaut, aupres d'une source. Les abords de ce lieu 
etaient soigneusement nettoyes. A l'aube du jour dit, pour le lever du jour, 
tous se rassemblaient la-bas avec leur parures de fete, les cheveux bien tresses 
de toutes sortes de manieres, enduits de baa et ruisselants d'huile. Certai.ns 
pourtant se couvraient d'argile blanche (Albert Mengumu) ; chacun apportait 
des instruments de musique, tambours et balafons, tous ses outils aratoires : 
haches, machettes et houes, et enfm beaucoup de nourriture : viandes, arachi
des, tubercules. On gardait d'abord le silence ; les femmes frappaient Ia riviere 
avec des branchages (Agnes Ekwalla) depuis les deux rives en disant : « Fille 
de Zambä, aide-nous >>. Au nom de tous, une personne qui en avait le don 
invoquait Zamba, priait Zambi de donner une bonne recolte pour rannee qui 
allait venir comme il l'avait fait pour l'annee precedente, et l'on anendait le 
passage de la fille de Zambci. Tout d'un coup, une femme poussait un grand 
cri ; alors tous se mettaient a chanter : « la fille de Zamba est venue ••· Les 
acclamations (ay/nga') eclataient, tandis que l'on jetait de la nourriture hachee 
menu dansla riviere(d'apres BenoitBikwe, ces ofTrandes avaient ete d.ejä ex
posees toute une journee sur le toit des participants). Tout le monde se mettait 
a danser : c'etait la rete ; et l'on mangeait de la nourriture apport.ee. a la place 
de Zamba et de sa fille, en chantant de temps en temps pour demander la ferti
lite du sol. Le soir venant., un nnyamodo faisait de nouvelles invocations. et 

l'on coupait a nouveau de petits morceaux de metsdivers que ron jetait dans 
l'eau et en brousse en ofTrande a la fille de Zamb' ( 11 ). 

Certaines annees (Onana, Bikwe), ce passage de Ia fille de Zambi etait mar-

d'Orion.) Tessmann concede bien que les Jaunde possedent des noms de consteUal.ions. ITULIS 

il pense qu'ils les ont empruntes a leurs voisins : 
« Si quelque chose de ce genre est relate du c6te de Y aounde.. il s'agira de plumes ecran,e

res dont, une fois de plus, se seront pares les petites peuples legers des Jaunde. ,, (/oc. dt.) 

(II) M. Bindzi Atanga. Ewondo de la region de Mbankomo. appeUe eplement oe ritud 
esa? bidi, c'est-a-dire « le decoupqe de Ia nourriture ». L'abbe Tsala pense que la presenoe 
des deux sexes et leur echange de paroles au-dessus de l'eau est important : c'est par ies 
hommes que les femmes ~ivent leur pouvoir fecondant (cf. de The 1970 Annexe I); 
d'apres le P. Guillemin, ce sont les hommes (jeunes et adultes) qui effectuajent le sacrifa a 1a 
riviere en detruisant et dispersant eux-memes les aliments. 

A nouveau s'impose le rapprochement entre les coutumes des Beti et cel1es des Bakossi (cf. 
Edjedepang Koge, 1969) : une fois par an, ceux-ci se rassemblaient aupres des lac:s du 
Manengouba, ou aurait vecu leur fondateur Ngoeh, pour sacrif~er un mouton aux esprits 
ancestraux qui y vivent. leur faire des libations, manger. boire. dec:larer leurs intentions ec 
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que par l'apparition d'un champignon tres rare appele nkumkuma (nkum est 
un tronc d'arbre pourrissant et akuma signifie : << riebesse »). Tout le monde 
accourait et se rassemblait de tres loin autour de ce grand champignon : on 
debroussaillait ses abords et l'on y couchait les outils et les semences (epis de 
ma.ls par exemple) ; les hommes tiraient des coups de fusil en l'honneur de ce 
champignon ; tout le monde etait joyeux, car ce champignon signifiait qu'il y 
aurait d'abondantes recoltes cette annee-la, que tout le pays serait en paix et 
sante (mv~ ). 

11 est clair que la « fille de Zamba », dont nous avons dit le cöte men~ant 
puisqu'elle rafle les enfants d'autrui, correspond aussi a Alonkok, la mere ori
ginelle chez les Fang, dispensatrice a la fois des semences et des outils. Mais 
elle se defmit ici encore pardes caracteristiques qui la presentent davantage 
comme un esprit defunt que comme un etre cosmique : on lui fait des offran
des comme aux morts (presentees soit sur le treteau anag' soit sur le toit des 
maisons), aux bords des ruisseaux qui sont le chemin des morts et dans la 
brousse qui est leur domaine, en jouant le balafon qui servait principalement 
a les evoquer. La fertilite des champs leur est d'ailleurs attribuee (cf. de The 
1970 11 p. ll 0). Le champignon constitue un signe emanant de leur monde 
souterrain. 11 est extremement probable, enfm, que le « passage » attendu de 
cet esprit puissant correspond a 1' entree en transe de l'un des assistants ou 
assistantes ; or, l'autre phenomene de transe que nous avons deja rencontre 
chez les Beti, la transe divinatoire du chasseur, correspond a une entree en 
relation etroite avec le mondedes defunts. C'est vers ce monde mysterieux 
que coulent les cours d'eaux dont on ne sait jamais le terme, aussi y sacrifie-t
on les nourritures que l'on offre a ceux de la-bas. Ce rituel periodique, qui 
avait lieu a l'epoque de la « soudure » (« quand la famine men~it », dit 
Tsala), presente le type d'ambigu1te que nous retrouverons dans les grands 
rituels aperiodiques des Beti : ils sont, en meme temps que propitiatoires, 
expiatoires, renvoyant a une culpabilite parfois davantage caracterisee, et qui 
demeure ici plus diffuse ; il ne s'agit pas d'une simple action de gräces et 

demander la benediction de ces ancetres. (A propos du serpent-python plus loin, notons, de 
meme, que Je grand dieu des Ndom chez les Bakossi est un enorme serpent invisible.) 

Chez les Yezum de Ia region de Nanga Eboko (rapport Chauleur du 28/2/1933, pp. 58-
59, copie a J'IRCAM): (( Dans Ia riviere, demeurent les esprits des chefs qui sont morts. II y 
a quelque chose de sacre dans l'alliance que Ia famille peut conclure avec elle. Aussi Ia peche 
est-elle une ceremonie religieuse. C..) La peche au barrage se fait une fois par an, apres les 
pluies, quand les eaux commencent a baisser <.. .) Les pecheurs sont purifies de tout contact 
charnel. A un endroit de Ia riviere, (dans Ia Tede, un peu en amont du grand pont), un tarn
tarn joue de temps en temps. C'est Je tarn-tarn des chefs Djabeles qui sont morts et repondent 
au sorcier qui siffie pour les appeler. 

Sur le bord de Ia Rive, le sorcier, par leur nom, invoque les notables et leur dernande une 
peche heureuse. (La meme ceremonie se fera avant le depart pour Ia guerre). Les parents des 
morts jettent une boule de farine dans l'eau. Puis le barrage est acheve, au milieu des cris et 
des danses. Dansbien des cas, Ia puissance mysterieuse de Ia Riviere est suppliee. » 

Le rapprochement avec le rituel beti s'impose encore : l'epoque de l'annee est la memc, 
avec chants, danses et offrandes de nourritures reduites en poudre ; Ia difference est que les 
morts sont plus explicitement que dans les souvenirs beti reconnus presents, invoques, con
tactes et invites a manifester leur reponse, a Ia fois par un tarn-tarn lointain et par le succes 
de Ia peche qui a lieu aussit.öt (l'equivalent de ce contact serait Ia transe des Beti a l'arrivee de 
Ia fille de Zamba>. 
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d'une simple invocation pour l'avenir adressees a la fllle de Zamba : on lui 
doit des « reparations », des compensations comme si on l'avait ofTensee. et 
l'accent est mis sur cet aspect, puisqu'il donne son nom au rituel. Le meme 
terme etait employe pour les OfTrandes aux defunts : il est probable que le 
seul fait de profiterde la vie est irnagine comme une ofTense a leurs yeux, une 
insulte qu'il convient de reparer par des sacrifices, independarnment meme 
des nombreuses transgressions grandes ou petites, conscientes ou non, que 
l'on a pu commettre a leurs lois. 

Les principes de morale courante necessaires a la vie sociale et.aient en efTet 
rapportes a Zamba et/ ou aux ancetres, sur le modele des interdits collectifs 
lies a certains rituels ou des interdits personnels imposes par un bienfaiteur 
(initiateur ou guerisseur), ou par un chef de famille aux siens. Malgre les 
efforts des Christianises pour reconstituer a posreriori neuf ou di.x de ces 
« commandements » de Zamba, il n'en existe aucune liste standard chez les 
vieillards que j'ai pu consulter, le fond commun etant : ne pas tuer sans rai
son, ne pas prendre la chose (ou femme) d'autrui sans son consentement ; 
encore avons-nous constate que de nombreux cas legitimaient des infractions 
a ces principes ; ils ne valaient vraiment qu'au sein du lignage, et sous la 
forme des deux interdits exogamique et exopolemique fondamentaux : ne 
pas avoir de rapports sexuels entre consanguins ; ne pas faire couler le sang 
d'un consanguin (12) - la consanguinite, nous l'avons vu, restantplus pre
gnante en ligne agnatique. Chaque inform.ateur ajoute des variantes a ce fond 
commun : par exemple, ne pas faire de sorcellerie (Benoit Bik\ove), ne pas 
mentir' eviter les palabres, ne pas declarer la guerre sans y etre contraißt 
(Bindzi Atanga) (13). A la source et au bout de la chaine des ancetres, Zamba 
apparait comme le Legislateur par excellence, et par consequent comme le 
Justicier. 

N'est-ce pas Ia precisement un trait du Dieu des philosophes europeens? 
De ce point de vue, Ia reference a Zamba, tout en restaßt implicite. etait COnti
nuelle ; c'est dire qu'il fonctionnait d'une f~n tres analogue au « Dieu de Ia 
conscience » rousseauiste. 

3. Les hypostases divines 

Nous voici donc, au terme de cette premiere enquete, en presence de plu
sieurs visages de Dieu : Ntond6ba, Nk6mbodo, Zamba et peut-etre Ia trinite 
qui se cache en lui ou dont il fait partie. 

(12) Charles Atangana, qui sait bien que Zambd Nkombodo vivait autrefois parmi les hom
mes, mais s'en est separe parce qu'ils etaient trop mechants. s'interroge sur 1a cause possible 
de cette separation en 1ui assignant l'un des deux minsem (b~ d'interdiu majeUß : soit qu·un 
homme ait couche avec sa sceur. soit qu'un bomme ait tue son frere 0919 p. 141). Töt sco
larise, Atangana n'a pas su ou pas vou1u rapporter le mythe du cadavre po\lf'rissanL ~ ~ 
traditions ou pseudo-traditions qu'il allegue sumsent en tout cas a confll'tller que les mterdits 
majeurs sont bien rattaches a Zamba 

(13) Atangana note non sans quelque candeur (1919 p.l42) comme cause de a:s d.ivergen-
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ll faut y adjoindre d'autres expressions ( 14) ou manifestations du divin non 
moins importantes qui prennent parfois la toute premic~re place dans certains 
mythes ou rituels : ce sont essentiellement le Ciel et la Terre, le Soleil et la 
Lune, le Serpent Python~ la Foudre ; autant de theophanies qui n'en eclipsent 
pas pour autant d'autres que je relegue pour l'instant au second plan, telles les 
ämes et 1es autres esprits, les forces eparses dans la nature, l'apparition de cer
taines maladies (le tso par exemple). 

Seul l'arriere-fond (ou le soubassement) d'une genealogie divine sous
entendue (quelle qu'elle soit) peut conferer a cette multiplicite de theophanies 
une justification speculative unitaire, en constituant precisement le lien fort 
dont l'experience quotidienne de la vie du mvog fournissait le type. La genea
logie est le fll d' Ariane qui permet de se retrouver au sein du Iabyrinthe des 
dieux, elle est une maniere d'en organiser, d'en hierarchiser (et par la d'en 
unifier) les figures. Cette fm d'unification etant le seul but qui compte, il n'est 
pas etonnant que les moyens en varient, et que les genealogies divines diver
gent les unes d'avec les autres selon les lieux et se1on les individus depositai
res des traditions ou createurs des theologies. 

Oe ce point de vue, le prince Dika Akwa s'inscrit dans une lignee probable
ment tres ancienne au Cameroun meridional quand i1 tente a son tour de for
mer une serie systematique avec la pluralite des avatars divins (Colloque sur 
Ia religion africaine, Cotonou, aout 1970) ( 15). On peut toutefois contester sa 
pretention d'avoir trouve lä. une forme canonique valable pour toutes les reli-

ces qu'il a egalement constatees, le fait qu'on ne peut pas devenir riebe sans voler et celui 
qu'on ne peut pas se proteger sans mentir : il faut donc bien tolerer un peu de vol et de 
mensonge. 

(14) On pourra me demander comment les Beti exprimeraient les concepts theologiques 
que je leur prete ici, d'bypostase ou manifestation divine. On constatera plus loin dans le cha
pitre sur l'evu que le mot qu'ils emploient a ce sujet (dans le sens d'apparence ou de masque 
phenomenal d'une realite invisible) est eyen, mot forme sur yen, « voir », qui correspond fort 
exactement au 1atin species ou au fran~ << espece », dans leur sens scolastiq ue et theologi
que. 

(15) Voici la theogonie << type •• donnee alors par M. Di.k.a Akwa : 

I 
Terre 

I 
Ciel = 

Arc-en-ciel 

Lune = Soleil 

TyP,hon 

I 
Biosphere = 

' 
Atrnosphere 

I 
Jeki 
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gions lradJlionnelles d' Afriquc ; Cl mcme sur lc plan local, on pcul dJS<;Ulcr lc 
nom de Nyambc qu'il donne au Dicu suprcmc. ainsi quc ccllc theoric <Je Ia 
religion lraditionnelle appclt!c nyamhei.\nlc:, cl quc l'on lrouvc devcloppec 
dans les travaux du docteur Bahoken ( 16). II reste quc ces cssais reccnL" cor
roborent ma propre interpretation des genealogics ancienncs : ccllcs-ci all<..~
tent chez les vieux penseurs (( Pahouins )) le scns de l'unite ('" druit du divin 
et chcrchent a reconstituer ou retrouver celle unite a travers Ia multiplieile 
experimentale de ses manifestations (I 7 ). 

Un chant de 1nw!d beli, popularise par le R.P. Mvcng. lraduit egalcmcntla 
meme conception : 

(( Je dis, je dis seulement 
que ceux qui veulent dansent, 
mais que les sages comprennent. 

Je suis sage, il est vrai, 
Mais Ntondobe est le plus sage. 

Ntondobe, c'est Ia flamme ; 
Ntondobe est avant tout Ia pierre et le bois ; 
Ntondobe, c'est l'eau ; 
Ntondobe est avant tout Ia terre et Ia source. 

Lui prend-il une colere, 
il brule ; 
est-il comble de joie, 
l'eau tombe. 

Je dis, je dis seulement. .. )) 

II ne s'agit pas d'un polytheisme, puisque l'unite du Dieu cosmique est 

A condition d'introduire pour Nyambe nos reserves sur Zamba. on retrouve a peu pres ici Ia 
cosmogonie beti : l'arc-en-ciel etant comme ailleurs en Afrique represente chez eux par lc 
serpent-python, le typhon par Ia foudre, Ia (( biosphere •• par les arbres. plantes et animaux bene
fiques, l'atrnosphere par Ia pluie, les nuages, Ia turniere. etc ... Mais il manque d'autres elemenls 
importants (maladies, ancetres, etc ... ). 

( 16) Cf. Clairieres metaphy.~iques a.fricaines. 1969 v .g. pp. 9. J I. 4 3. 51. ctc. :\o~ venon~ 
de voir que chez les Duala comme chez les Beti, on connaissa..it d"une part un Pere do ance
tres: Nyambe (Zamba); d'autre part un Dieu du Ciel. Loba (Yob ou NtondoböJ cheL 1o 
Beti) ; c'est ce terme de Loba que Je pasteur Sak.er choisil pour traduire Je ()Ieu des chretJens. 
et Nyambe s'efT~ du vocabulaire, sauf chez les intellectuels ... (cf. a oe su.)Ct E. de Rosny. 
« I'Univers religieux du guerisseur •), Revue des Seiences ReligieuSt'S, mars 1975). Chez lcs 
Bavili du Congo (Hagenbucher 1971) le grand Dieu immobile ordonnateur du monde. 
Mphangu, s'oppose au demiurge createur du ciel. de Ia terre et des hommes Nzambi. 

( 17) Von Hagen ( 1914 pp. 113-116) donne de Ia theologie bulu traditionneUe un expose tres 
coherent, selon lequel Zohe nya Mebe ·~ apparait surtout commc le maitre du feu (soleil. foudre. 
lune, etoiles) et le roi juste et bienveillant des defunts Bulu. qui sont introduits aupres de lui pa.r 
un psychopompe de haute taille, Ebakutu. venu les accueillir 8 l'echelle qui donne acx:es au vil
lage des morts. 
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rcconnue a travers des epiphanies differentes et meme opposees ~ il ne s'agit 
pas non plus d'un pantheisme puisque « tout » n'est pas Dieu, et que seuls 
certains etres ou evenements en eonstituent une epiphanie, comme nous 
allons mieux le comprendre en examinant quelles sont ces manifestations pri
vilegiees. Peut-etre faudrait-il parler. dans le vocabulaire de la theologie occi
dentale, d'un monotheisme immanentiste et emanatiste a hypostases pheno
menales, ee qui me parait correspondre a la profonde analyse que fait le R.P. 
~1veng 0963 pp. 255-256) de la vision bantu du monde et de l'echelle des 
etres. Examinons en tous cas la pluralite de ces etres divins ou de ces noms de 
Dieu. 

a) La Terre et le Ciel 

<< Yobo angayen ma abe! >> s'ecrie un Beti dans le malheur (mot a mot: le 
Ciel m'a vu avec mechaneete), e'est-a-dire : « Je suis mal vu par le Ciel ! ». 
Yobo est la personnifieation de yob, « le ciel », par repetition de la derniere 
voyelle du radieal, selon le procede grammatieal usuel (ef. Nekes 1911 pp. 
39-40 ; Graffm & Piebon 1930 p. 17) des qu'il s'agit de personnifier des eho
ses ou des animaux (dans les fahles, par exemple). Ce terme, qui correspond 
au duala Loba, est certainement aneien ; quand illui fit reconstituer les vieil
les pratiques, le P. Stoll atteste que son grand initie, Dzuhu, eommen~ait tous 
les rituels par les invocations : « Y6be, y6be, y6be, yobe ... » Nous avons vu 
que Ntond6ba, le nom du Dieu cosmique, signifie « Le Soutien du Ciel ». Le 
Ciel est done sans aueun doute l'une des grandes manifestations divines. 

Atangana ( 1919 p. 141) pretend que Y obo signifie « celui qui est a Ia fois la 
terre et le ciel », rejoignant le P. Stoll pour qui « l'etre supreme est terre et 
ciel,yob ai si >> (24/ 4/ 1968) et Ngumu ( 1977 pp. 93-95) pour qui ciel et terre, 
bien que de valences differentes, font le cosmos. l..a Terre est consideree 
comme divine dans la pratique, meme pardes Beti contemporains : ainsi le 
poeme « En memoire de », eerit par Desire Essama Mbida (in l..agneau 1965 
pp. 9-11 ), constitue de veritables litanies a Ia Terre porteuse des vivants et 
receptacle des morts, et l'on trouve le meme culte a la Terre dans le poeme 
suivant d'Okala Alene intitule « Panier de jectisse sur la tete ». Nous avons 
deja vu pour les enfants, et nous reverrons dans les grands rituels, que le eon
tact avec Ia Terre est celui de Ia force vivifiante par excellenee ; e'est sans 
doute pourquoi un mari dont la femme enceinte approche de son terme doit 
s'abstenir de creuser la terre, acte fecondant qui serait alors pleonastique, 
abusif, comme l'acte sexuel dont il s'abstient en meme temps. 

Le culte de la Terre se dedouble en celui de la terre meuble feconde et eelui 
du roc infecond, mais inattaquable et dont pourtant souvent jaillit Ia source 
(cas d'Akom Etam, chez les mvog Manze). L'embleme d'une puissante ehef
ferie etait une pierre levee (nkom, akfg) et les plaignants qui venaient prendre 
son chef pour juge juraient en disant : « Si je mens, que je redevienne pous
siere >> ; ils frottaient leurs doigts par terre pour les leeher ou encore leehaient 
la pierre levee (Essama 1966 p. 115). La Terre se revele ambigue (terre des 
morts) mais le roc est symbole de rigueur, incarnation meme de Ia force, 
eomme Je souligne Charles Atangana: « La Pierre, c'est quelque ehose qui 
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est d'une forceextreme »0 Le nom de Simekoa ( = Terre -et- Pierres) est une 
sorte de nom divino 

C'est dans la meme page que l'on trouve citee une ancienne exclamation 
ou invocation : « A nnJ Ngogu >> (attestee au sud du Nyong par les grands 
vieillards : Onana et Mbarga Owono), abregee en « Aruingog ~ >> et qu' Atan
gana traduit par « 0 mere de Dieu ~ >> Cette expression est embarrassante a 
plus d'un titre : Heepe, dans son Jaunde Wörterbuch (p. 111) suggere de faire 
deriver Ngugo de l'anglais God, ce qui parait bien improbable a la fois histori
quement et linguistiquement. L'abbe Tsala (Conference de 1970 au Centrede 
Recherehes Africanistes de l'Universite de Yaounde) recuse cene mere de 
Dieu trop catholique et propose de comprendre, soit A nna Ngogo .. 0 

« Maman que Dieu (me tire de cet ennuio 0 0) », soit :A nnya Ngogo ! cc 0 vrai 
Dieu ! >>, sans traiter de l'etymologie de Ngogoo 

Or, ng Jg est un double d'ak fg pour « pierre >> ; NgJg' me parait dont etre 
Ia Pierre personnifiee, la Terre divini.see, et l'expression litigieuse se traduit 
alors facilement << 0 Mere Terre » ; peut-etre meme pourrait-on rapproeher 
l'expression du nom, Alonkok, de Ia mere originelle chez les Fang .. 0 Ce ne 
sont Ia qu'hypotheses, mais autrement le mystere de NgJgJ reste entier. 
d'autant plus qu'Hubert Onana connait aussi tres bien (vg. Ayene 
18/12/ 1966) l'expression : « A Tara NgJgJ », « 0 pere Ngogo >> ou cc 0 pere 
de Ngogo », ce qui s'explique mieux s'il s'agit d'une reference au fondement 
ou a Ia matiere originelle, le sexe des etres primordiaux demeurant souvent 
indecis. Pour Onana, ce mot qu'il prononce « NgJkJ >> signifie simplement 
« Dieu >>. Po ur Atangana (I 91 9 p. 141) il veut dire celui qui est tout et est 
capable de tout faire a sa guise : c'est donc l'idee de puissance. de force. qui 
surgit encore. 

b) Le Soleilet Ia Lune 

Nomme en Iangue beti uniquement par une periphrase, « La tete du ciel >> 

(nlo dzob), le soleil parait, comme element principal du ciel. participer etroite
ment a son caractere divin. C'est vers lui que nous verrons les jeunes inities 
au rite So tendre le bras, les doigts ecartes, en s'ecriant « Tara ! >> << Pere ~ )). 
D'apres le P. Guillemin, lors de metu9en:i me ng'n Zamba. c'est le soleil a 
son Iever que le patriarche ou le ng~gdn invoque plutöt que Zamba ou sa 
fille, pour remercier de l'annee passee et implorer de bonnes recoltes. Et c'est 
le soleil que fixent les adeptes drogues du tnelan pour tomber dans le coma 
mystique qui leur permettra de rejoindre leurs ancetres ; ce qui evoque ce 
que le professeur Gautier dit de la religion Fali, ou les morts rejoignent le 
soleil de l'autre cöte de la terre, avec les oiseaux. et y demeurent s·ils sont 
bons. Si les anciens Fang avaient des croyances semblables (le me/an est 
fang), on s'expliquerait que les esprits defunts, en particulier Zamba. puissent 
a Ia fois regner incontestablement SOUS terre. et en meme temps resider par
fois au ciel : le soleil ne traverse-t-il pas le ciel avant de plonger sous la terre. 
empire des morts, et d'en resurgir ? (cf. Tessmann 1919 11 p. 202). Les mis
sionnaires n'avaient, de bonne foi, qu'un tres petit coup de pouce a donner 
pour obtenir l'identification de rancetre moniteur et du Dieu cel~te. d'autant 



38 LA REUG ION BEll 

plus que ron peut rattacher runedes variantes du nom de Zamba, Nya"1i, au 
verbe J'ami qui signifie « briller comme le soleil », et que certaines traditions 
beti (rapportees par rabbe Fr. Essomba) afftrment qu'au cceur de la nuit 
Zamba pousse un grand cri, mva!J Zlftnbd, qui permet au jour de renaitre et 
de triompher de l'obscurite comme les jeunes inities sortant de la nuit du 
tombeau (cf. p. 285) (cf. M-P. de The 1970 Annexe I). Cependant, chez les 
Beti tels que nous pouvons les apprehender a l'arrivee des Allemands, il n'y 
avait pas de culte regulier au soleil en tant que tel : une berceuse citee par 
l'abbe Tsala (Dictionnaire pp. 363-364) le considere comme un objet merveil
leux, un miracle permanent (mesimbd), mais plus malefique et effrayant que 
benefique, puisqu'elle le compare a un sorcier ceuvrant au milieu de la nuit 
(nnem a z~). Tessmann (1913 11 p. 42) pretend bien que les Bene et les 
Ewondo du Sud connaissaient un culte du soleil, mais il ne donne aucune 
precision a ce sujet. 

Par contre, un culte regulier etait rendu en l'honneur de Ia lune dans Ia 
region de Mlnlaaba (atteste par MM. Mbarga Owono de Ndick, Hermann 
Asiga d'Elem, Raphael Owono de Sumu Asi, etc ... , deja informateurs de M ·. 
l'abbe Tsala (1958 p. 19) pour son paragraphe sur « la Neomenie >>.Cf. auss1 
Tsala-Vincent 197 3 n° 4512). 

Ce culte est exclusivement pratique par les hommes. ll se rend a l'aide du 
nkos (de koe : « allumer », mais c'est une « allumette » qui va fonctionner 
comme une bougie ou un cierge). Le nkos est une torehe composee d'un 
arbuste a racine pivotante que l'on va deraciner sur les indications d'un devin 
et que l'on coupe a Ia hauteur d'un metre environ : cet arbuste est en principe 
le tombj (Carpolobia lutea, Polygalacees). A l'apparition de Ia nouvelle lune, le 
chef de famille (ou taut homme qui a un vreu a formuler) prend l'une de ces 
baguettes que l'on avait conservees bien au sec ; il l'allume, puis il sort et en 
dirige Ia pointe incandescente vers Ia lune naissante en pronon~ant des invoca
tions, souhaits ou maledictions, par exemple : « Lune, toi qui reviens, apporte
moi Ia chance, ainsi qu'a Untel ; quand tu va disparaitre, emporte-moi tout 
homme qui pensera a me tuer ... )) Quand sa priere est achevee, il eteint le feu 
sur le sol, ou encore entre ses doigts, voire entre ses fesses, puis il frotte Ia par
tie carbonisee du nkos sur son frontet sa nuque en disant : « Que le bien soit 
devant moi et le mal derriere. » 

Le tomb5 qui est l'instrument du rite a une signification phalJique explicite : 
sa racine mangee crue est un aphrodisiaque repute, sans doute a cause de sa 
forme de gland, et son bois rigide est extremement dur ; il sert a fabriquer les 
arbaletes et les sagaies pour le jeu de ngag : le verbe tomb f signifie « saillir » a 
peu pres comme en fran~ais, reunissant les idees d'etre en erection, de sur
plomber, de dominer. Nous retrouvons ici associes les concepts de puissance 
sexuelle et de puissance tout court. On comprend que les femmes ne puissent 
utiliser cette baguette magique ... 

Par ailleurs, le mot « lune )), ngJn, est le meme que le mot ngJn, « mens
truation )) et le mot ngJn, « jeune ftlle )>. l...e rapprochement est authentifie par 
des linguistes comme le or Abega. Le parallele frappant entre Ia periodedes 
femmes et celle de Ia lune permet d'aller jusqu'a les identifier. 

Mais alors pourquoi ne pas poursuivre ? II se trouve que ng Jn et ngJn 
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Zan1ba sont les seuls visages du divm que l'on prie n!gulierement. auxqucls 
on s'adresse comrne a des personnes. La Lune ne serait-elle pas preci.sement 
la meme que ngJn Zan1ba, la ft.lle de Zamba '? 

Cette hypothese est n~cusee par les vieillards a qui je l'ai soumisc (v .g. 
Mbarga Owono), mais a paru probable au P. Stoll qui croit l'avoir entrevuc 
chez les grands inities a present disparus. 

En ce cas, pour nous lancer dans une voie hautement speculative. mai.li 
digne d'avoir ete suivie par les vieux theologiens de jadis, si Nyami-Zamba 
habite le soleil, les deux astres majeurs forment le couple primordial, et l'on 
comprend que l'homme descendant de Zamba tente de rc!activer la feconda
tion de Ia lune par le truchement de l'element lumineux mediateur. le feu. 

En tout cas, il est difficile de ne pas voir dans ce rite une hierogamie cos
mogonique a fmalite magique : l'homme-mä.le entreprend d'arrondir Ia 
femme-lune apparue comme fente lumineuse en lui presentant son brandon 
enflamme, et a la faveur de cette union Terre-Ciel sous le signe d'une sexua
lite complementaire a chacun des elements (theme eherau P. Stoll : le ciel est 
plutöt mäle, mais c'est l'aspect feminin qui en est interpelle par l'element mä.le 
de Ia Terre-Mere), l'homme tente d'obtenir ce qu'il desire, d'irnposer sa 
volonte et sa domination aux dynamismes cosmiques, qu'il favorise en 
contre-partie : il apporte de Ia lumiere et"sacrifie de Ia puissance a la lune, il y 
a echange postule, c'est pourquoi l'homme s'impregne de la cendre. preuve 
de ce sacrifice, qui appellera sur lui les contre-dons qu'il espere. 

Pour l'abbe Tsala, ngos est un doublet de nkos, et le nom de l'initie au rite 
So, mkpangos, signifierait « simple flambeau » ce qui ferait de l'initie lui
meme, enduit de rouge apres les epreuves du rite, un holocauste (au sens pro
pre) a la lune (18). Le P. Stoll rapproehe aussi nkos de kos, le perroquet gris 
dont la queue ecarlate evoque a la fois le feu et le sang verse par les grands 
inities, auxquels cette queue sert d'embleme distinctif. 

Ce moment de la « tune froide » (apparition de la nouvelle lune) etait suivi 
d'un ou deux jours de repos, car les entreprises humaines risquaient alors 
d'etre infructueuses. Par contre, les grands rituels, la peche ou la chasse. 
n'avaient pas lieu au moment de la pleine lune (cf. Tessmann 191 J 11 p. 202). 
peut-etre parce qu'on danse alors au village. 

A la difference du grand rite propitiatoire annuel, l'invocation a la lune 
avec le nkos, n'est pas formalisee ; elle peut etre entreprise par n'importe quel 
individu mäle a n'importe quel moment. On pensait seulement que le debut 
de la lunaison etait le moment le plus efficace. et le pere de famille ne pouvait 
laisser passer cette occasion d'emettre ses vreux en public par un grand nkos. 
« C'etait comme le 1 er janvier maintenant >> m'a-t-on d.it, une occasion de 
faire des souhaits que personne ne voudrait manquer normalement. Chacun 
pouvait bniler son propre nkos au meme moment. mais egalement des que Ia 

( 18) Ce qui parait bien corroborer cette interpretation. c'est que les jeuncs collegiens actuels 
des classes de se. dans leurs brimades qui ont pris la plaoe des ancienncs initiations. vis-A-vis des 
« nouveaux )) de 6e, s'intitulent en fran~ les c< Foyers Ardents »: oe qui exprimerait 1e ~ 
concept que mkpangos. 
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necessite s'en faisait sentir ; c'etait le rite propitiatoire ordinaire des hommes. 
en particulier pour Ia chasse et la peche, et meme des petits gan;ons qui l'utili
saient pour leurs chasses miniatures a la glu et a la souriciere (nkos nkam ; 
nkos mekui : Tsala /oc. citJ. 

Cependant. pour ces propos prives ou enfantins, on ne deracinait pas nor
malement l'arbuste tombJ; on se contentait de brüler des morceaux d'ecor
ces qui lui servaient de succedanes, et auxquels on attribuait des vertus analo
gues ; par exemple l'ecorce epaisse d'une sorte de moambe, l'arbre mvomba 
voisin du mfol (Enantia ch/oranta, Annonacees). On reduisait parfois la cere
monies a sa plus simple expression et a un geste encore plus symbolique, 
c'est-a-dire qu'apres avoir obtenu au couteau une räclure de l'ecorce en ques
tion, on se contentait (sans la bniler) de se la poser sur le front, puis sur la 
nuque, en formulant dans une invocation propitiatoire a la lune, le souhait 
que r on desirait voir realise. On voit ainsi ce rituel evoluer ou hesiter entre les 
deux pöles de la priere publique periodique et de la pratique magique privee 
aperiodique, laquelle repond davantage aux habitudes individualistes des 
Beti. 

La lune joue egalement un röle de presage : le halo autour de la lune signi
fie le deces d'un « riche-chef », d'un nkukumd. 

c) L 'Eclair et I'Arc-en-Cie/ ou le Python 

Si l'Etre supreme est Ciel et Terre, on ne sera pas etonne que les phenome
nes naturels qui les unissent participent de leur caractere divin, surtout les 
plus spectaculaires : l'un violent, l'eclair foudroyant, l'autre pacifique, l'arc
en-ciel qui succede souvent a la tempete, donc au premier. 

ZlyarJ, la foudre ou l' eclair, est naturellement redoute par les Beti et semble 
avoir rempli autrefois un röle justicier : nous l'avons vu incendier le magasin 
du chef Mbarbekono devenu avare (Atangana 1919 p. 7 3) ; on se plaint que 
1'« eclair frappe encore les voleurs du cöte de Nanga Eboko » alors qu'il ne 
semble plus jouer ce röle epurateur a Mlnlaaba. On pense que les ancetres 
s'en servaient pour voir plus clair sur terre. On l'invoque encore parfois con
tre les adversaires et, on se le figure sous la forme d'un animal cosmique 
enorme, un Ieopard <ze> cruel comme nous l'avons vu a propos de l'abia (cf. 
Anya-Noa, Mfomo, Mani, pp. 16-1 7), qui frappe avec une boule, et dont on 
recueille toujours avec soin les « excrements » (abi zlya!J). Philippe Mani 
(Eyibodo 29.1 0.1966) m'a montre a Eyibodo ces « excrements », appeles 
encore « pierres du ciel >> qui entrent dans certains medicaments. Ce sont de 
petits morceaux brillants de mica blanc muscovite qui vient des pegmatites 
du granit, ou des elements vitrifies formes de sable fondu par Ia foudre (fulgu
rite). Les « Pangwe » pensent que la foudre ne peut frapper les maisons, aussi 
les gens n'ont-ils pas peur de l'orage quand ils sont a l'abri (cf. Tessmann 
1914 II p. 197). 11 est a noter que, dans Ia tradition, le bruit du tonnerre n'est 
pas associe a l'eclair, mais a Ia pluie qui gronde. 

L'arc-en-ciel, ndutum, est peut-etre considere comme un doublet du phe
nomene precedent selon Une etymologie populaire QUi le decompose en 
ndtim-tum « le grondement-de-pluie qui s'enflamme ». 11 est plus rarement 
visible en foret qu'en savane, c'est sans doute pourquoi, il n'est pas ou n'est 
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plus reconnu en tant que tel con1me « puissance ~> divine par les Beti du sud 
du Nyong qui n'en parlent que sous sa forme terrestre du nKa'J nu:d:a, du 
serpent-python magique, qui a servi notamment a passer la Sanaga. 

Par contre, chez les Beti du nord et de l'est, la puissance de l'arc-en-ciel et 
son identit.e avec le python sont connues des vieillards : le vieux ~teng~ 
Abega Esomba l'explicite dans son recit de la traversee de la Sanaga (Nsan 
Menguda, 11.1 .1969) : frappant le fleuve de son ngekembe (bäton magique). 
l'ancetre Mengisa, Aso Abanda, en fait surgir un arc-en-ciel ; c'est cet arc-en
ciel qui devient sur l'eau un serpent python qui sert de passage ... Trace encore 
de cette identite dans l'initiation magique de Minkonda, ftls du chef Yezum 
Angulabiyo (Atangana 1919 p. 80) : devant la marmite a remooes (erJg 
meba/Q) qui se trouve derriere la maison, le pere souffie dans sa corne magique 
a toutes forces, et fait surgir, d'abord un arc-en-ciel, puis un grand serpent : 
Minkonda, rationaliste incredule, refuse ces protections apparemment derisoi
res, et n'acceptera qu'un gros rocher parmi les charmes que son Pere veut lui 
transmettre : aussi sera-t-il tue peu apres. Un mythe fang rapport.e par Tess
mann ( 1 91 3 II pp. 199-200) identifie egalement le python, pere de tous les ser
pents, et 1'arc-en-cie1. 

Tout homrne puissant etait suppose jouir de son propre nga!) medza. 
(Essama 1966 p. 58),c'est-a-dire d'une« ruine pour(tout) charme(adverse) )~, 
sous la forme d'un python (mv.Jm) invisible qui le protegeait en depouillant 
les autres. On peut d'ailleurs se demander si c'est par simple homonymie que 
mv3m signifie aussi Ia « chance ». Mv Jm parait aussi avoir ete un ancien nom 
du rite d'initiation So (cf. Tsala 1958 p. 56 note 1) et nous verrons que le 
python y joue un röle protecteur fondamental, comme dans le Bv.riti fang (cf. 
Raponda-Walker et Sillans 1962 pp. 212-213) ou Fernandez (1962, p. 264, 
note o) le croit importe du sud des peuples de la Ngounie. ce qui semble dis
cutable. 

On sait que ce röle protecteur du python arc-en-ciel est objet de croyance 
dans la majeure partie de 1' Afrique tropicale. Dans 1es regions voisines du pays 
beti, 1es Dualapar exemp1e possedent souvent un python (nyungu) qui mange 
invisib1ement leurs ennemis et leur vaut des richesses. D'apres Tessmann 
( 19 3 3 p. 314), 1es Mittel.kamerun-bantu, c'est-a-dire les Banen. Bafta (Bekpa) et 
Y ambasa, voisins pour moi des anciens « Bati )), jouiraient de roriginalite. uni
que en Afrique d'apres l'auteur, de ne connaitre ni Dieu. ni survie apres 1a 
mort ; mais de s'attribuer pour origine un etre supreme (Höchste \\'esen) qui 
est un serpent geant mystique, representant pour Tessmann le sexe masculin. 
puisque les hommes naissent de sa penetration dans une caverne. Le culte du 
serpent serait alors encore un cu1te d'ancetre ... 

. 
Au sud du Nyong, il n'y a pas de « culte » a proprement parler au python. 

pas davantage qu'a l'eclair : on ne les invoque pas. on ne leur offre pas de 
sacrifices (ce qui serait une attitude religieuse). mais on reconnait Ia puissance 
de leur presence et on täche de la detourner au profit de l'individu ou du 
groupe, attitude plutöt magique. que nous retrouverons adoptee vis-3-vis de 
nombreuses autres forces de la nature. qu'il s'agisse d'animaux ou de pheno
menes atmospheriques. 
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Zenker ( 1895 p. 46) a decrit la technique magique employee pour ecarter la 
p1uie et j'en ai fourni un commentaire (L.T. 1970 p. 31) ; les jeunes gens de 
~lmlaaba savent encore (et m'ont confie en secret, par crainte de la f\1ission) 
que 1e cadet de chaque famille peut faire 1a pluie et le beau temps, soit en dis
posant une marmite renversee sur la cour avec un coupe-coupe, ce qui chasse 
les nuages, soit en jetant certaines herbes dans la marmite pleine d'eau, ce qui 
provoque la pluie. On comprend que ce soit 1a la täche du cadet, car la pluie et 
surtout son evitement en grande fon!t interessent principalement les femmes 
qui ont besoin d'en ecarter la menace aux champs lors des recoltes et du 
sechage du ngjn ; elles ont elles-memes leurs recettes (Cf. Tessmann 1913 11 
p. 198), mais l'efficacite superieure du mäle est promise a ce1ui de leurs ftls 
qui restera normalement le plus longtemps sur p1ace avant de partir se 
marier. La petite marmite represente toujours une miniature du ciel con9u 
lui-meme comme un recipient (Cf. Tessmann 1913 11 p. 196) que l'on vide ou 
que ron remplit. que l'on menace ou que l'on flatte, selon 1e type de resultat 
que l'on veut obtenir. Quant a la tempete, elle est reuvre de sorcellerie. On 
peut donc considerer que nous quittons ici le domaine proprement religieux 
pour passer a la manipulation des forces, c'est-a-dire a 1a magie pure et sim
ple. 

Il faut cependant dire encore un mot d'une expression ou symbolisation 
que l'on a deja rencontree et que l'on retrouvera partout, aussi bien dans les 
grands rituels que dans l'utilisation quotidienne des petits talismans ; il s'agit, 
dans tous les sens du mot, de ce « chiffre du divin » que represente 1e nombre 
neuf. 

d) Le nombre Neuf 

Dans tout systeme numerique clos, il existe un nombre symbolique pour 
designer l'infmi, constatait deja Nicolas en 1865 a propos des Roubaiates 
d'Omar Khayyam (n° 15, note 2) ; de fait le nombre 9 joue ce röle chez les 
Beti comme chez leurs voisins ; le dicton ele enen, 1nebog ebul : « a grand 
arbre, neuf entailles », pour signifier que plus on est grand, plus on est atta
que, n·a de sens, comme le fait remarquer Tsala (Dictionnaire p. 186) que si 
neuf signifie « une infmite ». Legrand ts6 dure 9 jours, le poivre de Guinee se 
prend dans les (( medicaments )) par 9 grains, l'escalier qui descend chez 
Esama Ndzigi aux enfers compte 999 marches, etc. Le « neuf » intervient des 
qu'il y a volonte d'acceder a Ia plenitude, de viser l'absolu, dans une perspec
tive magique ou religieuse ; il evoque Ia totalite. 

Les Beti l'ont oublie, mais chez leurs voisins Duala et Bulu, ce caractere 
exceptionnel du nombre neuf etait explicitement lie a la semaine tradition
neUe de huit jours venue peut-etre de l'addition de deux semaines de quatre 
jours comme chez les Tikar et les Bafut (Ritzenthaler 1966 p. 123) et liee, 
du moins chez les Duala, a une comptabilite a base huit (Ardener, 1956 p. 
48 ; Meillassoux 1971 p. 343), par rapport a laquelle le neufest le nombre 
transcendant ou le retour a l'origine. Pour les Bulu, d'apres von Hagen, qui 
pretend ( 1914 p. 117) que son informateur n'a pas subi d'influence ehre-
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tienne Immediate. on arn!talt de travailkr chaque neu' 1eme JOUr de peur d'irn
ter Zobe nya Mebe'e Dieu (von Hagen 1914 pp. 39 et 88). A \1inlaaba. Benoit 
Bikwe (25.12.196 7) m'a decrit raide-memoire de raphia que reproduit Tess
mann ( 1913 II p. 30~0 en affnmant qu'on ~·en servait pour cornpter les jour~ 
et chömer le septü!me (.\icJ en l'honncur de la ftlle de Zamba .. 

Neuf se dit en langue beti ebul, mis pour ebultf (Abega, these p. 144), ce qui 
permet peut-etre de le rapproeher de la racine bulu, << se multiplier. etre en 
abondance » ; ebul serait « le nombre en grande quantite )). Les vieux Bulu, 
d'apres von Hagen ( 1914 p. 39 et 88) pretendaient que le neuvieme jour etait 
« leur jour » et que ebulu venait de leur nom. 

4. us ancetres 

Si le nnyamodo vivant est, comme nous l'avons vu, quelqu'un que l'on 
considere presque comme un dieu, a plus forte raison devrait-il en aller de 
meme pour le patriarche mort qui a rejoint l'ancetre moniteur. Zamba, et qui 
demeurera a cause de sa force a la fois quelqu'un que l'on redoute, que l'on 
evite et que l'on recherche comme tout etre divin. Cependant, les donnees 
enregistrees par le P. Skalaster des 1910 (pp. 140 sq.) annoncent deja les 
regrets de Mme Vincent (1969 p. 272) concernant l'imprecision de nos con
naissances sur l'ancien systeme meta.physique beti : tout particulierement en 
ce qui regarde Ia survie de leurs morts, les Beti paraissent n'avoir eu que des 
certitudes fragmentaires, beaucoup moins nettes et elaborees que celles de 
leurs voisins Bulu ou Fang, par exemple. 

AJors que les Fang croient que les bons vont rejoindre les etoiles. les 
« Yaunde » qu'a interroges Skalaster ne savent ni ce qu"ils deviennent ni 
quelle est leur recompense (loc. ät.) ; ils ne connaissent que le destin des 
mechants, qui est de revenir tourmenter les vivants. Les Bulu. eux. pensent 
que leurs morts se reunissent a Mbile Bekon. << le trou des revenants )), au pays 
de Yevo, sur la route d'Ebolowa a Minkan, dont rentree sombre et froide. 
interdite a tout vivant, se trouve sous un grand rocher ; ils retrOU\'ent lä. 
semble-t-il, les plaisirs terrestres puisque l'on sacrifaait leurs femmes pour leur 
faire la cuisine. D'apres von Hagen ( 1914 p. 17 2), quand un Bulu est mort 
depuis quelques jours, une corde permet a son ombre de monter chez Zobe 
nya Mebee, et c'est seulement une emanation de son corps qui constituerait le 
ktm ou revenant. L'ombre est bonne, le revenant mauvais : distinction fort 
eclairante. On peut se demander s'il n'y a pas la chez Les Beti. peut-etre parce 
qu'ils se veulent et sont reconnus comme de << bons vivants )), une occultation 
plus grande que chez leurs voisins du problerne de Ia mort ; le rituel metan. 
seul culte explicite des ancetres, etait en effet d'importation recente (~1\'"Umbo
Fang) a l'arrivee des Allemands. C'est comme si une sorte de pudeur avait 
interdit la formulation d'un discours explicite sur ce theme. trahissant ainsi par 
cette censure (comme la pudeur sexuelle ailleurs) l'obsession diffuse que cons-
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tituait prec~me~t la ~r.es_ence excessive du theme, c'est-a-dire ici la presence 
des morts, a la foJS obliteree et envahissante. 

Faute donc d'une elaboration par les intellectuels, nous en serons reduits a 
dechiffrer les croyances et les conceptions dans la pratique et le dire quoti
diens. 

Car 1e problerne majeur de la mort et de 1a survie n'en est pas moins aigu 
a.u sein de la conscience_ populaire beti ; l'abbe Tsala (1958 pp. 16-18, 106-
111) et Mme Vincent (1969 pp. 271-282) ont soigneusement reeueilli les 
assertions a ce sujet (cf. aussi Tsala-Vincent 1973 nos 5101 a 5222), ainsi 
qu'au sujet des bekon, mänes ou esprits des morts qui reviennent souvent 
hanter les vivants. 

Le point de depart de cette sagesse populaire est la constatation de l'univer
salite de la mort, et de son imprevisibilite : meme la tortue (figurant l'etre sage 
par excellence) est destinee a mourir des l'instant de sa naissance (op- cit. 
n° 51 05) et tous les hommes appartiennent au mvog des bekon, a la famille des 
morts (n° 5201); nul ne sait ou il mourra (n° 51 02) ; la mort, qui ne connait 
pas d'ainesse, de preseances humaines (n° 5101 ), peut vous surprendre instan~ 
tanement (n° 51 04), par exemple au bain, dans la riviere, ou l'on meurt parm1 
les rires (n° 51 03); ce sera alors la fm de tous les biens d'ici-bas, puisque 
l'homme couche sous la terre n'a plus que faire des femmes (n° 51 09). Cepen
dant le guerrier beti n'a pas a craindre la mort : le chemin qui va chez les bek6n 
ne doit pasfaire peur (n° 5208) car « on ne meurt pas deux fois » (n° 51 06) et 
« le vaillant est un manche de hache : Ia ou il se casse, il reste. » (n° 1405) ; de 
tOUtes f~ns la fafle par }eS bek0n fie laisSe echapper personne (0° 5 207) et 
quand leurs tam-tams fappellent, personne ne peut y aller a ta p1ace 
(n° 5205). 

Les derniers dictons se rapportent a la eroyanee tres ferme et eneore 
tres vivace, que ce sont les bek6n qui viennent ehereher les mourants pour 
les emmener avec eux. 

Bekon badudu nye, « 1es revenants 1e tirent » disent 1es assistants quand 1e 
mourant, dont la tete est soutenue affectueusement par sa mere ou un proehe 
parent, entre en agonie et commence a räler. Le mourant lui-meme voit sou
vent 1es morts recents s'approcher de son lit et les designe du doigt : « Les 
voila ~ >> ; 1es autres vivants ne voient rien sans dons speciaux (cf. Nekes 1 912 
p. 480 ; Tessmann 1913 llp. 1 04). 

C'est dire que si l'on aper~oit les revenants, cela signifie le plus souvent ou 
que l'on va mourir, sauf traitement immediat par le guerisseur-magicien 
(nglf) gd') (cf. Tsala-Vincent 197 3 n° 5219), ou que ces ombres viennent 
ehereher un proehe parent. Sous ce rapport, les revenants sont les ennemis 
des vivants, et leur röle est con~u comme tout a fait negatif; ils viennent 
tourmenter les vieillards et les battent jusqu'a ce qu'ils les emmenent defmiti
vement. 

Abega Esomba m'a raconte ses combats en reve avec 1es revenants, qui 
n'ont cesse que 1ors de son tardifbapteme. A Mm1aaba, un vieillard. Pierre N., 



MONDE INVISIBLE ET PRA TIQLJES RITI.JELLES 45 

dans la cöte de Sumu Asi, les voyait partout. sous forme humame. sur les che
vrons de son toit. et les fuyait en se sauvant de chez lui. Quand un vivant sent 
fatigues et Courbatures sans cause apparente, c'est que des revenants mvisibles 
se sont plus a le rouer de coups. 

Aussi les expressions populaires sont-elles revelatrices a ce SUjet : yen 
bek6n, mot a mot « voir les revenants )), signifie metaphoriquement : (( pas
ser un mauvais quart d'heure >> ; leda bekon, « se conduire en revenants )) 
signifie de meme « persecuter », « faire souffrir tant et plus » (cf. Tsala, Dic
tionnaire p. 2 90). L'un des grands SOUCis vis-a-vis de ces etres mortiferes, plus 
puissants que la vie, ce sera donc a la fois de les respecter (de ne pas les indis
poser) voire de se les propitier pour annexer leur puissance et en meme temps 
de les ecarter des vivants le plus energiquement possible. Nous retrouverons 
continuellement cette ambigüite vis-a-vis des ctefunts, aussi bien dans les 
croyances que dans les rituels. 

Ainsi lors des funerailles, que nous examinerons plus loin, le problerne est a 
la fois de faire place aux bekOn venus en grand nombre, et de les chasser 
ensuite avec le nouveau defunt Les bekon sont La, de l'autre cöte du corps (ou 
du cercueil, de nos jours, lors de la veillee funebre) par rapport aux assistants ; 
c'est eux qui viennent leur mettre leurs doigts dans l'reil, et c'est pourquoi les 
assistants pleurent. Si vous etes sceptique, me dit-on a Minla.aba, on vous met
tra dans 1' reil un certain liquide avec un entonnoir, et vous commencerez a les 
apercevoir a votre tour, tous masses la ... 

La mort sert ainsi d'analyseur aux conceptions anthropologiques des Beti ; 
l'etre humain mod laisse alors d'un c6te un corys inerte qui a cesse de s'appe
ler nyol (etre anime) pour devenir mbim (cadavre), tandis qu'une part 
ombreuse de lui-meme (nslszm) parait subsister separement SOUS forme de 
revenant (k6n). Nous verrons qu'il est possible que survive aussi le pouvoir 
de sorcellerie (evu) considere comme un element a la fois solidaire et inctepen
dant de la personnalite. 

Martin Tabi (SV A 1911 p. 6) resume ainsi la croyance commune : on 
admettait une survie de l'äme (qu'il appelle man) chez les bekon, mais sans se 
representer exactement ce qu'on trouvait chez eux. 

« Quantace qui concernait la vie de l'au-deliL. on n'en savait rien de precis. 
L'empire des morts etait semblable au monde visible. )) 

On savait que ces esprits pouvaient se transformer en animaux. et ron 
racontait bien des choses a ce sujet, « en particulier que les ämes avaient une 
apparence affreuse ». 

Maisen relevant ainsi !'horrible laideur des pauvres defunts. on n·en sent 
pas moins le besoin de leur rendre hommage, et en dehors de l'enterrement 
ou on leur offrira leur part du festin mortuaire, on pense que Ia presence des 
defunts est constante, surtout aupres de leurs descendants. « Bawcfg ana bia
k5bv » : « lls entendent comme nous parlons », « ils sont parmi nous )) (cf. 
Mviena 1970 p. 99) ; aussi ne manquait-on jamais autrefois de leur offrir 
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avant de boire une Iibation, nxah e ha h(#nxak.e « Ia part de ccux qui sont par
lis en disant « N~:ah hetarci 11yi >> « Voici Ia part de nos peres ! >>. 

Lcs h(•kfjn envers qui on agil ainsi sont expliciternent definis (;omme des 
ancctrcs. Parmi ces ancetres, ceux que l'on avait connus personnellement 
etaienl particulierement honores : On pl~ait des OfTrandes de nourriture ( 19) 
et leurs objets personnels sur une etagere (anag) aupn!s de leur tombe, au 
moins dans les premiers temps apres leur deces, jusqu'a ce qu'on ait redonne 
lcur nom a un nouveau-ne, ce qui ne tardait pas si on les avail vraiment 
aimes. 

On leur adressait aussi des elegies funebres sur le tarn-tarn : c'est le nkul 
ehcfnda ou ebadc.~da, le « tarn-tarn des vains regrets » (ou des rnessages qui 
emoussent Ia douleur ?) que l'abbe Martin Atangana entendit souvent frap
pcr par son pere, le chef Fuda Mekongo ; celui-ci, du creur de Ia nuit a raube, 
citait le nom de tous les freres et parents dont il pleuraitla disparition, proba
blement en des termes analogues a ceux que rapportent Nekes ( 1912 p. 4 79) 
cl Hennemann ( 1920 p. 6) dans une plainte batsenga transcrite pour le 
P. Rosenhuber (a partir des sons'ciu nkuD par I'Etudi Assiga. 

« Va immobile ! (20) 
Reserve-moi un lit pres du mur du fond : 
je suis couche Ia tout seul, 
que fais-je encore dans ce monde d'en-haut ? (21) 
0 frere defunt, mon frere, avec qui m 'as-tu laisse ? 
Mes amis vont se promener 
trois par trois ou deux par deux ; 
moi je vais me promener tout seul : 
est-ce donc que je suis ne tout seul ? 

Ou aller m'asseoir avec mon chagrin ? 
Mon pere est mort, ma mere morte, 
tous mes freres ont fini par mourir ( ... ) 

(I tJ) Mgr Hennemann ( 1920 p. 5). apres avoir decrit ces autels ou echafauds pour les 
ollran<k':'i aux morL\, ajouLC qu'il fit unc fois rcmarquer (pcut-ctre lors dc sa fondation dc 
Minlaaha) quc les morl~ n'avaient certainement pas bc..~oin dc ccs affaires, puisqu'ils nc 
vcna1cnt pa.\ lcs t:hcrchcr dcpUis Ja tombc. 

I( CcliJ parait ~ulemcnl ctrc ainsi vu dc J'ext.erieur. me repliqua J'hommc. mais cn reaJite Je 
llcfunt a dcpu1s longtemps pris posscssion dc ces objels. '' 

Reponse quc l'eveque transpose dans Ia Iangue scolastiquc en remarquant qu'elle revient a 
dire : '' Ce quc tu vois Ia. ce sont seulcment les accidenls des choscs, sans lcur substance. >> 

<20) C'est l'express1on a {mn que je traduis par << immobile ''· Fom est une sorte de fourmi 
arb()rit:ulc dont Ia piqüre cst tres douloureuse ; wufom, << mourir de Ia fourmi./(Jin 1>, signifie rcs
Ler sallt) mouvemcnt. el afom signifie << tout lranquille ''· II faul noi.Cr que lcs nids de ccs fourmis 
asso<.:ies si etroitemcnt a J'idee de Ia mort scront utilises pour « faire mourir I> Jes candidats a 
l'inilialiun du So lors dc leur passage par Je << tombeau I> (cf. p. 286). 

(21) Nckes commente ici deux expressions : I) a .fcildJ.: : << prcs du mur du fond ~>, c'cst-a-dire 
dans lc coin Je plus sür d'une case, pres de Ia sortie secrei.C qui pcrmetlrait dc s'echappcr cn 
bmus."-C par dcrriere en cas de danger ; 2) J'expression a dt~h ou a yt~h << cn cc monde d'cn-haut >> 
"'Ui si~nilic .'illf Ia lerre (des vivants) par opposition a a .o;t·. dan.o; Ia I.Crre, au royaumc des morL~. 
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moi je reste : qu'attends-je encore ? 
Tous finissent par me hatr ... ( ... ) 
t\1on frere, reserve-moi un lit pres du mur du fona 
Mon pere, attends-moi ~ 

Je suis deja en chemin pour vous suivre >>. 

47 

Cette plainte temoigne d'une reelle proximite des defunts et de Ia mon elle
meme dans la vie courante, comme le montre encore l'etymologie populaire 
que l'on m'a donnee souvent pour le mot en~. (( lit », compris comme e nJ'1 
awü, « la ou l'on prend la mort >> (nmJ = « prendre ))). Elle exprime un com
merce familier avec les defunts identifies, qui peut aller jusqu'a l'aspira
tion a les rejoindre, et qui les distingue des ancetres inconnus, et de l'immense 
masse des revenants anonymes. Nous verrons plus loin que le rituel du So 
intervenait dans cette familiarisation avec la mort et avec les morts. Elle ne 
signifie pas en effet que les morts de la famille soient beaucoup moins 
effrayants que les autres : tous ont quitte l'humanite telle que nous la prati
quons, tous sont donc devenus « inhumains )), comme le montrentles histoi
res de revenants, y compris celle qui oppose leurs pactes inexorables a ceux 
des hommes(cf. Tsala-Vincent 1973 n° 5218; Vincent 1969 p. 280). C'est 
pourquoi leur mode de vie, qui rappelle parbiendes cötes celui des hommes : 
vie dans un grand village ou les meilleures places sont celles du fond des 
cases, Oll 1es gens boivent, mangent, dansent, est con~u par d'autres aspectS 
comme son oppose ou son negatif : 1es revenants sont tout blancs (comme les 
ossements du sque1ette) au contraire des vivants ; ils ont les animaux sauva
ges comme animaux domestiques ; la brousse est leur domaine par opposi
tion au village des vivants, etc. U n certain nombre de formes « sauvages )) de 
plantes ou d'objets leur sont affectes : on connait l'arachide la patate. le 
manioc, la salive, le couteau, Ia lumiere des fantömes (cf. Engudu 1974 p. 42). 
Cependant chacun conserve dans l'au-delä.le rang et les preeminences socia
les qu'il avait ici-bas ; les bekon gardent par consequent leur puissance 
d'antan et se revelent encore plus puissants la Oll l'homme est faible : << etre 
aux prises avec des revenants )), c'est affronter plus fort et plus savant que 
soi. 11 faut donc en toute entreprise s'assurer le concours de ceux de sa 
famille. Mais cette puissance elle-meme se presente sous forme paradoxale. 
car on se figure les bek6n comme physiquement ravages. disgracies ; or 
meme infrrme, un revenant tout boiteux, clopin-clopant. depasse un homme 
(Vincent 1969 p. 278). 

En meme temps, ces revenants paraissent manquer de certains biens pro
pres aux vivants et les convoiter. Comme l'a note Tessmann (1913 11 p. I 06). 
ils se manifestent donc en songe pour demander de la nourriture a leurs des
cendants ou parents. Ceux-ci la p~ent sous forme symbolique (simple 
bäton de canne a sucre par exemple) suspendue a leur toit ou dans de viellies 
calebasses aux carrefours. lls etaient meme amenes a proteger leurs planta
tions, par certains charmes, contre les vols eventuels de ces bekon venant 
prendre leurs arachides, etc. La encore, le mode de vie des defunts est le con
traire de celui de l'homme normal. 

Les libations ne montrent pas seulement que les bekOn peuvent. tout 
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comme les vivants cette fois-ci, avoir soif ; elles indiquent aussi que leur habi
tation est con~ue com.me situee sous la terre, ce qui se comprend puisque la 
plupart des cadavres etaient inhumes. On craignait de les deranger en travail
lant le sol. Une maxirne de moderation confrrme cette localisation : 

« Si tu vois de Ia terre molle, vas-tu dire : je creuse~ai jusque chez les reve
nants ? » (Vincent 1969 p. 274). De meme semble faire le conte de Ia tortue 
qui en constitue en meme temps une « Aufklärung » critique, car Ia tonu~ 
exploite I.a a son profit la croyance populaire sans qu'on puisse savoir si elle la 
partage. 

Tortue et Leopard se disputaient un heritage (elig). Tortue rassembla les ani
maux et leur montra qu'elle allait chez les revenants, pour en avoir le cceur 
net, en se faisant ensevelir dans une fosse ; mais un tunnel prepare d'avance lui 
permettrait d'en ressortir en cachette. 

Au bout de trois jours elle reparut et dit aux animaux : « les bekon veulent 
confronter Leopard avec moi, qu'il m'imite. » Leopard fut donc enseveli dans 
une profonde fosse, mais non truquee comme etait celle de Tortue. Celle-ci 
reparut une nouvelle fois pour annoncer : « Les revenants etaient tres faches 
contre Leopard ; ils l'ont donc garde et m'ont attribue le terrain, en defendant 
aux petits de Leopard d'en approcher desormais. » (Vincent 1969 p. 275 ; cf. 
Tsala-Vincent 1973, n05 5203 & 5204). 

Nous verrons le rituel des funerailles couronne par le rite mesO!), que Tess
mann croit a tort ignore des « Yaunde », et qui devait permettre aux nou
veaux morts de mieux s'integrer dans le village des defunts, et donc de moins 
inquieter les vivants. Nous avons vu aussi que la transe permet a certains 
vivants de s'y rendre, bien que l'intrus se trahisse rapidement : « 9a sent 
l'ecorce ! » (Tsala-Vincent 197 3 n° 5209) s'ecrient les revenants, dont l'odo
rat respire en lui, reconnait la paroi d'ecorce des villages de vivants, 
- expression qui montre bien que le village des morts est un anti-village ... 11 
ne faudrait donc pas ehereher a localiser ce ou ces villages avec trop de preci
sion. Nous rencontrons une fois de plus, probablement, une juxtaposition de 
traditions differentes. 

Nous trouvons d'un cöte chez les Beti le developpement d'une geographie 
infernale fabuleuse, sans coherence immediate. Pour les uns, le chef des 
mänes est Zameyo Mebenga ; pour les autres c'est Ebakuda (l'Ebakutu des 
Bulu cf. V. Hagen 1914 p. 114), ou encore Esama Ndzigi, chez qui l'on 
arrive par un escalier de 999 marches ; mais apres tout il est possible 
qu'Esama Ndzigi soit plutöt le chefdes minkug, des genies. Ces enfers ne 
seraient pas non plus sans rapport avec le pays d'Ekang, ce pays des Immor
tels dont les epopees du mved chantent les exploits. D'un autre cöte on tombe 
d'accord que les mänes rejoignent Zamba, dont on indique qu'il habiterait 
plutöt le ciel. Enfm, on assigne aussi aux defunts un eloignement « horizon
tal », lorsqu'on pense qu'ils habitent la brousse, qu'ils descendent les ruis
seaux et les fleuves et s'en vont demeurer au-deta de l'ocean ... Finalement, ils 
hantent toutes les dirnensions qui echappent a l'espace humanise, au village 
de l'homme vivant. 

11 est incontestable en tout cas que les mourants s'en vont par les cours 
d'eau aux yeux des gens de Minlaaba. Meme des jeunes (Michel Ndi 
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1.09.1968) savent que si l'on est a la peche au moment ou quelqu'un meurt. 
on risque de le voir a ce moment-h1 sur 1e ruisseau. 11 arrive aussi qu'on peche 
au bout de sa ligne une ombre, un kon qui s'evanouit des qu'on le reconnait ~ 
les ombres coulent dans le courant (cf. Tessmann 1913 11 p. 1 04). Certaines y 
sejournent fort 1ongtemps : nous avons vu que la fille de Zamba, comme 1es 
chefs defunts Yezum, donne rendez-vous dans les rivieres. Les ombres y pre
cedent parfois le trepas de leurs possesseurs : le grand-pere de J. Owono pre
disait les deces en les voyant ainsi passer lorsqu'il etait a la peche. 

Les temoignages de ce genre abondent ; Zambo Melingi, un Otoloa de 1a 
limite actuelle de la mission de Minlaaba, raconta a Fran90is Manga, voici une 
vingtaine d'annees, l'aventure suivante : il etait parti a 1a peche tout seul ; la 
nuit vint ; il se prepara un coin pour coucher en brousse. Au milieu de la nuit, 
i1 se reveilla et entreprit de se remettre a pecher a la ligne. Tout a coup, il enten
dit chanter en amont du ruisseau. Effraye, i1 prit sa lance et son coupe-coupe et 
se leva ; un homme apparut avec une lampe allumee, sur le ruisseau, et voici 
qu'il marchait sur l'eau ! Quand i1 arriva a la hauteur de Zambo, sa lampe 
s'eteignit. Zambo Melingi se demanda: « Ou donc est passee cette lampe ? ,, 
quand i1 aper~ut de nouveau en avall'homme avec sa lampe, qui s'eloignaiL 
Zambo rentra au village : i1 y trouva son frere mort, et comprit le prodige qu'il 
avait vu sur le ruisseau. 

Ou les defunts se rendent-ils ainsi, en suivant les cours d'eau vers l'aval ? 
Les anciens Beti n'avaient qu'une vague notion de l'ocean et aucune idee de la 
rotondite de la terre, qu'ils se flguraient plate mais sans doute entouree du 
grand fleuve Yom (Mailart 1971, 0.1 ), avec un bord que l'on put par la suite 
identifier a rhorizon de Kribi (nom qu'une etymo1ogie populaire interprete 
comme 1e Gouffre). Pour dire qu'un homme est mort, les Fang employaient 
rexpression « il est parti de l'autre cöte de la mer » (Tessmann 1913 11 p. 11 0). 
Les eaux semb1ent donc entrainer les morts et toutes les saletes vers rexte
rieur du monde, d'ou on peut imaginer qu'elles retombent en cascade pour 
former sous la terre une sorte de nappe aqueuse parallele au sol. assez sem
blab1e au scheol des Hebreux. On s'expliquerait ainsi que partir au loin pour 
les morts signifie en meme temps revenir voisiner sous Ia terre. 

Oe toutes f~ns, le chemin des morts n'etait pas facile a suivre pour les 
nouveaux defunts : il comprenait des passages perilleux et des embuches : 
d'apres Pierre Mebee (Yaounde 30.1.1970), il s'agissait de traverser l'Endam, 
le fleuve des enfers (peut-etre confondu avec rocean> en dansant sur une 
corde ou unepassereUe ; un faux-pas pouvait faire glisser et tomber le voya
geur indesirable. Arrive au village des morts, il restait a fdMg. derriere leurs 
cases, il pouvait aussi errer et se perdre a cause des mek:Jb, des « choses qui 
accrochent )) (cf. Okah 1965 p. 1 06) jusqu'a ce que le rite meso~ lui permit de 
passer cl nsat~, de l'autre cöte ; a cette epreuve de purification. il pouvait 
echouer comme les inities vivants au rite So. Dansces divers cas d'echecs, le 
revenant tombait a tolendo1J (que Tsala fait deriver de tolan a ndo~ : torober 
dans un precipice), enfer des enfers ou lieu d'une seconde mort ; ou encore il 
se trouvait dans la situation de toto/an ou degringolade progressive (dont 
Tsala fait egalement un frequentatif de tolan). Dans la region de ~1fnlaaba on 
dit ototolan ou encore plus souvent : nt ~tolan ou nt'81olna ! employe sous 



50 LA RELIGION BtTI 

forme de ehant par les enfants entre eux quand l'un d'eux a perdu la partie 
(est tombe dans l'equivalent de l'« enfer >> de nos marelles), ou plus serieuse
ment sous forme d'interjection et de maledietion (« qu'il aille au diable ~ ))) 
quand une femme souffre d'une injustiee. par exemple a l'egard du voleur qui 
l'aura volee ; elle doit alors souffier dans une eorne ou une poire- magique 
pour que sa malediction soit effieace (Onana. Ayene. 18.12.1966). Le voleur 
ou le soreier fmira ainsi par se pereire apres son tn!pas, pensait-on, a Ia suite 
de quelques nouveaux abus. Pour Benoit Bikwe (Eyibodo 25.12.1967), il y a 
fmalement deux ehernins prineipaux apres la mort : l'un glissant et plein 
d'exerements qui eorrespond a nt~tolan, l'autre peint avee le bda, Ia couleur 
rouge de la vie, qui ne presente pas de diffieultes, et qu'on pareourt avec joie. 
II se peut que eette vision dualiste soit influencee par le ehristianisme, mais on 
trouve deja l'idee de eette bifureation apres la mort relevee par Tessmann 
(1 91 3 II p. 1 0 1). 

L'un des eontes beti recueillis par le P. Rosenhuber (SV A 1910 pp. 181-
183 dans la region de Yaounde, resume assez bien cette mythologie. 11 s'agit 
du voyage dans le Mondesouterrain d'un nomme Meyongo qui, avee la per
mission de son pere, part pour y ehereher une epouse. En ehemin, il rencon
tre une vieille femme qui lui donne pour guide son fJ.ls Manduga (plus proba
blement Menduga). Les deux gar9ons passent a travers un roeher qui s'ecarte 
miraculeusement devant eux, et parviennent au grand fleuve Endam, qu'ils 
veulent traverser dans la pirogue des revenants. Ceux-ei appellent leur ehef, 
qui se nomme iei Ebakuda : « Es-tu un mort ? » demande-t-il a Meyongo ; 
« Je te le dirai de l'autre eöte » repond ee dernier. Ebakuda refuse Ia traver
see, mais les revenants appellent a l'aide une femme qui est la defunte grand
mere de Meyongo, et qui accepte de le passer. Une fois de l'autre eöte, 
Meyongo annonee qu'il veut epouser la fille d'Ebakuda ; apres diverses 
epreuves, incluant la mort reelle de Meyongo dont Manduga le ressuscite, le 
mariage se fait, mais on previent Meyongo qu' on ne doit pas prononeer 
devant sa nouvelle epouse le mot de « ehimpanzes » (bew 'a), ear les ehim
panzes sont ses freres. Au bout d'un certain temps, l'interdit est transgresse, 
Ia femme seehange aussitöt en ehimpanze et s'enfuit avee ses freres, malgre 
les larmes de Meyongo. 

Tout anirnal sauvage est en effet susceptible d'etre l'apparence visible d'un 
defunt, ear le revenant (eomme son nom l'indique en fran9ais) eprouve sou
vent le besoin de revenir röder autour des vivants. La puissance superieure 
dont il jouit lui permet de le faire soit sous forme invisible, soit sous forme 
animale. 

Dans le premier eas, illui suffit de prononcer Ia formule : « Que quieonque 
voit aujourd'hui ecarquille les yeux sans rien voir >> (cf. Vincent 1919 
p. 277). C'est peut-etre pour avoir oublie cette formule que certains d'entre 
eux - hors le cas voulu du presage mortuaire - se laissaient autrefois si 
facilement apercevoir par les vivants. 

Mgr Hennemann ( 1920 p. 6) dit qu'on aurait peine a trouver un seul natif du 
Cameroun meridional qui n'ait rencontre au moins une fois dans sa vie de ces 
bekon qui rödent la nuit autour des villages, et le P. Nekes (1912 p. 483) note 
que l'expression meyen bekon, « j'ai vu des esprits de l'autre monde )), appar-



MONDl:. INVISIBLl: El PRATIQULS RITUI:-J.U-~ 51 

tient a la vie de tous lcs Jours, au puint que lui-memc ~~ consadere comme en 
ayant vu ; lors d'une tournee de nuit a bacydctte, iltumba sur un vaeux couplc 
fantomatique .;:n voyagc, rcfusant d'obtemperer a sa sonncne. lls ~·arret.erent 
face a face, terrifies les uns par l'autre, mais fmalcment le spoctaclc de la bicy
clette alors encore insolite eut raison des vieillards qui s'enfuirent en brousse 
en abandonnantleurs bagages. 

Ce sont Ia des rencontres involontaires, differentes des visites intentionnel
les et benefiques que les defunts font en songe a leurs parents ou descendanl4i, 
generalement pour les consciller, leur indiquer des formules ou des medica
ments salutaires, leur conferer un pouvoir charismatique, leur enseigner les 
lieux de priere ou de sacrifice les plus efficaces, leur apprendre la confection 
d'un charme ou talisman protecteur. Un fils s'attend normalement a voir en 
reve son pere recemment decede, et un grand chef a vu normalement scs 
ancetres lui apparaitre de meme pour lui confirmer leur investiture. 

Les bekon surpris peuvent se defendre en envoyant dans l'ceil de l'intrus 
inattendu un petit insecte (cf. Tsala 1958 p. 15) ; tout voyageur beti qui r~it 
unepoussiere ou un insecte dans l'ceil se häte donc de faire demi-tour pour ne 
pas voir I es mänes, qui risqueraient, autrement, de le battre ou de l'egarer. 

Dans quelques cas cependant, les bek6n permettent a certains etres 
humains privilegies de les rencontrer ut sie en dehors des reves, et les font 
alors profiter des aspects benefiques de leur puissance. Nous verrons que le 
rituel du So constituait probablement une tentative pour generaliser ou routi
niser ce commerce avec 1es morts. Encore de nos jours, chez les Eton, l\1arie
Pau1e de The ( 1970 chap. v p. 144) a rencontre une ce1ebre guerisseuse qui 
indique comme fondement de son efficacite son pouvoir de rencontrer 1es 

bek6n, surtout (mais non exclusivement) ceux de ses ancetres. EUe a un lieu 
de rendez-vous avec eux en foret ; c'est Ia qu'ils lui donnent les remedes 
necessaires ; elle leur demande aussi les produits de la terre. ce sont eux qui 
fournissent et permettent 1es bonnes reco1tes. Tout ceci parait coherent. puis
que fruits, legumes, arbres, herbes medicinales sortent de Ia terre-mere. lieu 
des forces par excellence, qui est aussi Ia demeure des defunts. l\1ais ceux-ci 
ne font sans doute que contröler ou orienter la puissance de la terre. qui 
parait supreme, car pour etre doues de puissance veritable. les ossements des 
ancetres, les cränes que nous verrons utilises dans le me/an, doivent avoir 
repose assez longtemps en terre. 

Les hek({/1 prouvent egalement leur puissance en prenant une forme ani
male qui leur donnera les capacites auxquelles le vivant aspire vainement : 
force de l'elephant, agilite et puissance d'attaque du Ieopard. aptitude a voler 
des oiseaux. lls reviennent soit se venger de leurs ennemis. soit visiter les 
leurs SOUS formes masquees, peu apres leur deces. OU lors des fetes. el s'instal
lent parfois aupres de ceux qui leur sont le plus chers. On respectait les nids 
pour cette raison, selon Ia maxime : « l'oiseau qui vient construire aupres de 
ton village est ton neveu (",;;" k.a/) ou ton oncle maternel (nnyandffnw) )). 
Graffin-Pichon ( 1930 pp. 168-169) racontent l'histoire d'une femme qui tue 
dcux petits oiseaux : c'etait son pere et sa mere ~ le moineau est suppose etre 
un defunt bienveillant et c'est pourquoi on l'appelle nn·C'kruna. le << donne
richesse )). Un chefse metamorphosait facilement en epcrvier(ohatn). Pour SC 

moquer de Ia suffisance d'un parvenu. on dira qu'il est comme (( un petit 
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revenant (ok:Jk5n) qui vient juste de se changer en elephant » (cf. V incent 
1969 p. 27 8 ; Tsala-Vincent I 97 3 n os 5 211 et 5 212), et qui ne se sent plus. Le 
chant de l'esd'na fait parler le mort en ces termes : « Je suis deja comme une 
bete, me voici sur le point de me commettre avec les chimpanzes » (cf. 
Fouda-Julliot-Lagrave p. 114), tandis qu'un chimpanze qui pleure devant un 
vivant lui annonce un deuil prochain. 

Ces transformations etaient Ia source d'interdits lignagers : en efTet, le 
defunt en prevenait en songe ses descendants, qui s'interdisaient desormais Ia 
viande de l'animal correspondant (cf. Atangana 1919 pp. 141-142). 

A Minlaaba, une farnille proehe de Ia Mission a ainsi comme interdit le 
gorille ; un « tres vieux gorille )) apparait a quelqu'un sans lui faire de mal cha
que fois qu'un membre de la famille doit mourir. 

Chez les Beti, la faculte de se changer en animal parait consideree comme 
normale pour un defunt, contrairement a ce que dit Tessmann ( 1913 II pp. 
101-103) qui en fait un cas-lirnite, une sorte de suicide pour l'äme qui se per
drait sous la forme animale, par une volonte de vengeance contre ses enne
mis ou de sacrifice pour les siens. Par contre, chez un vivant, une telle faculte 
est liee a son evu ou pouvoir de sorcellerie, au meme titre que la capacite 
d'entretenir des relations particulieres (allant jusqu'a l'identification) avec un 
animal sauvage incarnant un genie nkug. L'evu 1ui-meme, on le verra, se 
transformera apres la mort en lezard, puis en Ieopard. 

Les defunts peuvent egalement habiter dans les troncs des grands arbres 
(en particulier dans ceux du copaller, ove?.) ce qui est a rapproeher de Ia cou
tume d'y deposer le corpsdes grands initles Beti. Sans doute leur force passe
t-eile aussi dans l'otombo, le ficus que l'on plante sur leur tombe. Ils hantent, 
OOUS l'avons VU, l'ailleurs par Opposition a l'ici, la brousse par Opposition au 
village, autrement dit tout ce qui est lieu sauvage plus ou moins specifie : 
rochers, montagnes, clairieres de la foret, ruisseaux, mais i1s aiment aussi se 
rapproeher des vivants, peupler des villages abandonnes, s'abriter dans les 
bananiers derriere les maisons, et surtout se tenir aux carrefours (cf. Tess
mann 1913 11 p. 1 06). 

Cependant, il existe un lieu privilegie de leurs contacts avec les vivants, et 
ce lieu est le reve. 11 ne faut pas oublier que le sommeil, ngdl oyJ, est le petit 
frere (mot a mot : « l'epouse ») de la mort, nnom oy:J. 11 s'y passe en plus fai
ble ce qui se passe en plus fort dans la mort ; de meme qu'apres la mort on 
voit les bek.On, de meme on les aper~it dans les reves, et ceux-ci constituent 
un monde peut-etre plus vrai que celui de la vie, comme 1e suggere le or Bot 
Ba Ndjock ( 1960 p. 154) quand il rapproehe de la racine yem, « savoir », qui 
donne nyeman, la connaissance, les mots biyeyem, « songe », et beyem, « les 
voyants )), c'est-a-dire les sorciers prophetes qui agissent dans la nuit sur la 
face cachee des choses, la face essentielle. 

La superiorite des bekOn sur les vivants ne les rend pourtant pas heureux 
pour autant, comme s'ils avaient, au meme titre que les vivants, a « payer » 
cette puissance d'un certain poids d'ennui ou de souffrance. C'est pourquoi ils 
demeurent irritables et peuvent se montrer exigeants, voire tyranniq ues, 
meme s'il s'agit du fantöme d'un homme bon, et a plus forte raison d'un 
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mechant ; le fantöme d'un sorcier sera toujours redoutable. C'est pourquoi 
aussi on evitait soigneusement autrefois d'accueillir chez soi le cadavre d'un 
inconnu : on ne savait pas de quoi son fantöme serait capable ; lorsqu'on 
avait afTaire a un esclave retif, ou a un homme convaincu de sorcellerie, on 
jetait ou enterrait son cadavre au loin en brousse. Par contre, on tenait a etre 
enterre parmi les siens pour avoir droit a leurs so ins post morrem. 

Cette puissance du kon s'affaiblissait avec le temps. 11 se fondait peu a peu 
(sans doute au fur et a mesure qu'on perdait son souvenir sur terre) dans la 
masse des esprits anonymes qui peuplent le sol et la brousse, et qu'on essaye 
de chasser beaucoupplus qu'on ne les honore. A la fm (Benoit Bikwe, Tsala. 
rejoignant ici Tessmann), le revenant devient tout a fait inerte et s'incarne 
dans une termitiere en forme de champignon, ngudu, mot qui signifie aussi 
« etre tout a fait mort », et les termites sont alors aux restes du bek6n ce que 
les vers ont ete au cadavre de l'homme. Ce« champignon )) fait penser au 
champignon originel dont l'homme serait sorti au dire de certains vieux 
ternoins entendus par le P. Stoll (et aussi au champignon-memorial que nous 
avons vu eclore aux passages les plus benefiques de la fille d.e Zamba). De 
1' origine au terme, Ia boucle serait ainsi bouclee. 

En fait,comrrie l'ontnote tousles premiersobservateurs deMorgen a Stoll. 
ce quidomine chezles ßeti a l'arriveedes Allemands, c'est ala fois Uneferme 
croyance a une survie de l'etre humain defunt, et une vaste (et peut-etre fort 
sage) incertitude quant a la nature exacte ou meme approximative de cette 
survie. Une part certaine des ancetres se reincarne dans leurs descendants, 
comme le montre les traits biologiquement herites, que l'on essayait de corro
borer et d'identifier par Ia recuperation des noms des defunts. Ce qui ne se 
reincarne pas et formait comme la « substance >> des revenants est sa.ns doute 
d'une part les ossements et restes materiels du defunt, d·autre part un 
« quelque chose >> que les Beti designaient comme nsfs/m. mot que les mis
sionnaires ont emprunte pour signifier « äme », « esprit )), mais qui est tres 
exactement « 1' ombre >> en tous les sens du mot - on emploie ce vocable 
pour l'ombre d'un arbre. C'est dire a quel point la nature exacte de cene 
« ombre » reste obscure et legere (cf. p. 213). 

Et cependant la puissance de ces ancetres ne fait pas de doute. par ailleurs : 
c'est eux que l'on invoque pour les recoltes, c'est a eux que ron impute la fer
tilite ou la sterilite, le bonordre (mvJe.) ou les divers maux : maladies. fami
nes, etc. qu'ils irnposent aux vivants comme preuves de leurs colc~res. dues 
surtout a Ia transgression des interdits. Fort et heureux sera le chef de famille 
qui saurase les concilier ! Ce sera Ia l'objet principal de biendes rituels. 

5. us g~nles 

Tessmann a tort d'opposer radicalement les genies (minkug) aux revenants. 
En effet, on donne chez les Beti comme defmition ou equiY ''ent de nkug 
l'expression kolt Zantba, ce qui peut se comprendre comme des.ignant soit 
une espece de fantöme cree a part par Zan1ba. sur le type des heros mytholo-
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giques du 1nved habitant le pays d'Ekang, soit un fantöme tutelaire devenu 
anonyme et qui n 'est plus soutenu ou connu que par Zamba ; cependant, il 
est clair aussi qu'il existe des minkug sans aucune origine humaine, petits 
nains difformes habitant les arbres ou ils accueillent les defunts, et dont le 
chef est Ebakuda ou Esama Ndzigi (de dzig « confier un secret magique »). 
L'univers beti est peuple de ces multiples presences invisibles, conc;ues 
comme des forces plutöt dangereuses dont il importe de se rendre maitre ou 
de se proteger. 

On connait ainsi un certain nornbre de lutins. de spectres et d'epouvan
tails : les bisiga, les bivuga, le k5. le kok5; un etre mysterieux tres grand et 
effrayant, couvert de vers luisants, l'onge/ange/a ou le yemayem?> (22) ; 
l'esprit de Ia foret, une tres jolie fernme dont le P. Guillemin a recueilli l'his
toire ; le nkug sangol, r esprit (( fauche-cochon )) dont nous avons parle a 
propos de la chasse, les minkug des rivieres qui noient ceux qui derangent 
leurs villages et qui sont tornbes dans les tourbillons ; d'autres sont dans les 
grottes, les trous des arbres, les sources, etc ... 

Le problerne autrefois etait de tenir la plupart de ces genies ou esprits a dis
tance, et nous verrons qu'on les balayait lors du rituel So. Dans la vie cou
rante, le chasse-rnouche du chef etait en realite un chasse-esprit, gräce aux 
talisrnans (abub) dont il etait bourre. Bon nombre d'esprits vivaient dans les 
frondaisons (peut-etre d'anciens revenants venus du tronc ?), c'est pourquoi 
on criait tres fort pour les chasser lors de l'abattage d'un arbre. 

A cöte de ces forces anonymes, non personnalisees, d'autres genies n1inkug 
pouvaient etre pour ainsi dire domestiques par l'homme (ou Ia femme) ; 
incarnes dans des animaux sauvages apparemment apprivoises par des flui
des ou des herbes speciales, ils etaient teleguides par 1eurs proprietaires gräce 
au nsunga, qui consistait au village en un objet d'apparence inoffensive : 
lance, ou le plus souvent ayJp (oignon protecteur), ou tout autre genre de 
ngid (talisman) (cf. de The 1970 chap. 11 p. 58). Cette te1ecommande, nsunga, 
pouvait s'acheter ou s'heriter. Mais son efficacite, comme celle de tout autre 
biäf), supposait chez son detenteur 1a possession active du pouvoir de sorcel
lerie, r evu, pouvoir qu'il nous faut maintenant etudier avant de reprendre le 
problerne de l'utilisation des genies et des autres charmes mebia!J. C' est a ce 
prix seulernent que les minkug sont « protecteurs » et non pas ipso facto 
comme parait le penser Mallart (1971 b p. 214). Cependant, sa remarquab1e 
classification des minkug chez 1es Evuzok (Mailart 1981 pp. 129-139) ne peut 
qu'etre reprise ici ; il en distingue dix sortes : 

(22) En 1966 encore, A.A., ne en 1944, qui fut mon professeur d'ewondo, et qui a des dons 
de voyance (pressentirnents, etc ... ), a fa..it Ia rencontre suivante ; comme il passait un soir sur un 
chemin en brousse pres de chez lui, aux environs d'Akono, il aper~ut d'abord quantite de lucio
les, puis saisit dans le faisceau de sa Iampe de poche, en bordure du chemin, un grand person
nage de trois metres de haut environ, tout blanc, vieux, (cf. p. 90) terrible, a qui il demanda : 
cc Est-ce moi que tu cherches? ,, L'autre ne repondit rien. cc Alors laisse-moi passer », dit A.A. ; 
et il passa. Une autre fois, le meme jeune homme fut retenu de 21 heures a 4 hcurcs du matin 
(toujours pres d'Akono, a moins de deux kilometres de l'agglomeration) par un animal qui gros
sissaitjusqu'a boucher le chemin chaque fois qu'il en approchait. A.A. n'osait rcbrousser chcmin 
de crainte d'etre attaque par derriere. A rapproehe de l'aube, l'animal s'enfuit avec un grand 
bruit dans Ia brousse. 
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a) les petits genies des fon!ts, des montagnes et des eaux. (Selon une 
suggestion d'E. de Rosny, ceux qui accueillent les decedes pour
raient bien etre les Pygmees defunts guidant les nouveaux venus au 
pays des morts comme ils les ont jadis guides sur la terre des 
vivants. Ces nains vivent en sous-sol, et peuvent colponer des mala
dies inconnues s'ils sont mauvais) ~ 

b) legenie de la divination, qui s'incarne dans la mygale ; 
c) les defunts tutelaires qui r6dent autour du village et aident eventuel

lement leurs descendants ; 
d) la forme animale que peuvent prendre ces defunts (petits oiseaux 

par exemple) ; 
e) l'animal gardien protecteur de certains individus ; 
0 l'animal gardien protecteur de certains groupes qui, comme le pre

cedent, avertit son protege des dangers qui le menacent et reuvre a 
l'y soustraire ; 

g) Ia forme animale que prend eventuellement l'evu d'un sorcier 
decede, comme on le verra ci-apres ; 

h) le double animal d'un possesseur d'evu, avec lequel ce dernier 
s'identifie ; 

i) l'esprit d'un homme tue pour devenir le protecteur de son meur
trier ; 

j) l'esprit d'un animal tue pour devenir le protecteur de son ch.asseur. 

Nous allons revenir sur les derniers de ces minkug qui supposent l'inter
vention de l'evu, et peut-etre aussi sur la jolie formalisation qu'en donne 
l'auteur (1981 p. 140), trop cartesienne pour ne pas trahir la subtilit.e dialecti
que de la logique beti. 

Avec les minkug s'acheve l'enumeration des presences qui peuplent un 
monde invisible vaste et mysterieux, projection possible d'une nature sou
vent hostile et engloutissante ; mais le plus grand danger pour rhomme reste 
l'homme lui-meme ; ce qui menace le plus sa paix (mv."E) est son utilisation 
de forces secretes agressives, que ses actions sophistiquees dans le monde 
invisible ont su maitriser et asservir ; ta s'est realisee pour les Beti le reve 
humain de la domination technique de l'univers. Voilil pourquoi la vraie face 
cachee des choses est pour eux la guerre par sorcellerie (mgbal qui s'opere par 
le truchement d'un pouvoir naturel modele par la culture : revu. 
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CHAPITRE II 

LA SORCELLERIE L'EVO 

A. lmportance et difficulte des croyances concernant Ia sorcellerle 

Tout ce qui trouble mvJE, c'est-a-dire tout ce qui atteint ou compromet le 
bon ordre, la sante, la paix, l'equilibre social, la prosperit.e, est impute a 
l'intervention negative d'un agent du monde invisible. 11 peut s'agir du juste 
courroux d'un defunt ou d'ancetres a la suite de l'infraction a un interdit ; 
mais comme nous le comprendrons mieux par la suite, l'infraction elle-meme 
est deja le signe que son ou ses auteurs sont affaiblis et compromis par l'atta
que d'une force invisible etrangere qui, dans cette societe segmentaire ou la 
competition est a la fois si intense et si refoulee, est identifiee a l'evu, c'est-a
dire au pouvoir de sorcellerie malefique secret dont tout etre humain 
- parent, ami, allie, voisin - peut etre, a l'insu de tous, le detenteur. Tout 
mal peut etre en defmitive considere comme l'emergence ici-bas d'une inten
tion humaine malveillante qui a pris corps dans le monde invisible. La preoc
cupation pratique quotidienne va donc etre de depister et de repousser ce 
genre d'attaque, cause de tous les maux. 

L'un des tout premiers observateurs etrangers des Beti, Curt von Morgen. 
arrive chez eux avec Zenker en 1 8 8 9, a ete jusqu' a ecrire a leur propos : 

« lls n'adorent aucune divinite bien precise, mais craignent seulement une 
puissance mauvaise et tenebreuse qui, de temps a autre, se met en travers de 
leur route, en derangeant leur vie par ailleurs si insouciante )). ( 189 3 p. 50 . 
trad. fse. 197 2, p. 34). 

A une lecture superficielle, on pourrait comprendre que les « Yaunde ,, ne 
connaissent pas de Dieu, erreur immediatement relevee par Zenker (1895 p. 
41) et plus longuement refut.ee par le linguiste et missionnaire Nekes dans 
l'article Jaunde und seine Bewohner en 1912 : les Beti croient bien en un 
grand Dieu createur. Mais l'adorent-ils ? En ont-ils une idee « bien pre
cise » ? Quand l'annee suivante, en 1913, Nekes publie un nouvel article. 
Totemitische manistische Anschauungen der Jaunde in ihrem Kulifeiern und 
Geheimbünden, il met au premier rang de leurs representations religieuses 
Evu, die inkorporierte Behexungskraft (23), et consacre tout son premier 

(2 3) Traduction des titres en allemand : 
Yaounde et ses habitants en 1912 ; 
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paragraphe a ce pouvoir de sorcellerie qui s'incarne en l'homme. c·est bien Ia 
Ia puissance tenebreuse dont Morgen soulignait l'importance pratique. 
Zamba a quitte le monde, nous ravons vu ; le grand Dieu inconnu est proba
blement bon et n'importune pas les hommes ; mais les hommes se nuisent et 
se tuent par l'evU. 

Ce qui est remarquable. c'est l'actualite que conserve cette notion en pays 
beti, malgre les bouleversements considerables intervenus depuis 80 ans. Sur 
ce point, les choses n'ont pas tellement du changer dans les villages depuis 
~lorgen ; il se peut seulement que les preoccupations de cet ordre aient 
empire, a en juger d'apres le sentiment populaire (qui recoupe les observations 
de G. Balandier apropos des Fang), puisque la vie moderne a supprime les 
ordalies et autres parades qui contenaient le deploiement des puissances male
fiques. Seuls les « intellectuels » en parlent avec scepticisme et ironie, sous 
reiTet de la raison neuve et des croyances nouvelles. 

La trame de la vie quotidienne fourmille de references et plus encore d'allu
sions implicites a l'evu. Les constatations du P. Guillemin (1943 p. 22) restent 
valables maintenant comme elles l'etaient avant lui pour Nekes : « Untel parle 
bien : il a l'evu, dit-on. Un autre est champion de Iutte, c'est encore l'evu. » Si 
un vieillard, comm.e c' est souvent le cas en debut d · entretien, se targue de son 
grand äge, il ajoute en general que, s'il a vecu jusque-la, c'est qu'il est mia, 
« innocent », c'est qu'il n'a pas ete initie a la sorcellerie et est depourvu d'evu 
malfaisant. Par contre, si un ecolier reussit bien en classe, c'est qu'il a l'evzf; si 
quelqu'un a de la chance et gagne souvent au jeu, c'est qu'il a l'evu; si 
quelqu'un jouit de quelque autorite, s'il se distingue d'autrui par une preemi
nence quelconque - voire s'il se distingue en quoi que ce soit, par exemple en 
vivant seul -, on dira facilement qu'il a l'evu ... Que quelqu'un soit riebe ou 
intelligent, pauvre ou stupide, c'est toujours par « un coup de lance de sorcelle
rie >>, c'est-a-dire par l'action de l'evu, que lui est echue riebesse ou pauvrete, 
intelligence ou sottise. 

Si cette experience recoupe ainsi les Observations de Morgen en I 8 8 9, de 
Nekes et aussi de Tessmann en 1913, de Guillemin de 1929 (date de son arri
vee) a 1943, on peut en induire que l'on a quelque chance de se trouver avec 
cette croyance en presence de l'une des plus fortes constantes de la culture beti, 
constante a l'egard de laquelle les vicissitudes de l'histoire jouent le röle d'un 
revelateur (cf. aussi Philombe 1966 p. 24, Manga Mado 1970 p. 24). 

Tous les grands rituels traditionnels, tels que nous pouvons les percevoir 
depuis la fm du x1xe siecle jusqu'a nos jours, comportent au moins un ele
ment marque dont le röle est d'assurer une protection contre l'evu, et ce but 
en est parfois la cle, comme nous le verrons plus tard a propos du rite tso, 
dont la resurgence ou Ia survie correspond a un systeme du monde ou l' evu 
tient une place fondamentale (24). 

Representations totemiques et mßnistiques des Ewondo d'apres leurs rituels et 
leurs societes secretes en 191 3 ; 
Evu. Ia puis3ance incarnee de Ia sorcellerie. 

(24) Le souci quasi-obsessionnel de se situer par rapport au pouvoir de sorceUerie, d'en posse
der assez pour etre respect.e, mais pas trop, transparaitra dans l'etude des rituels. La crainte 
l'emportait cependant sur les autres preoccupations ; cf. Guillemin 1943 p. 23 : << lls ont une 
peur terrible du Mgbeu "· Le lendemain, en effet, un homrne au puissant Evou apparaissait dans 
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S'agissant d'une notion vivante, il nous sera difficile de distinguer avec 
rigueur ici, au contraire de ce que nous avons tente de faire pour les croyan
ces caduques, ce qui etait propre au passe et ce qui resulte d'une evolution 
moderne. Plus qu'ailleurs, la retrospective sera delicate ; je fournirai les indi
cations qui la permettent, mais en faisant un large appel a l'observation 
directe, dans l'hypothese que j'espere justifiee d'une relative invariance de La 
notion et des pratiques auxquelles elle est liee. 

Comment defmir l'evU'? Formellement parlant, le mot exprime dans La 
langue beti l'element mobile et vivant du corps de certains hommes qui leur 
permet d'agir (et en particulier de tuer) a distance. On reconnait Ja une repre
sentation largement repandue a travers l' Afrique sub-saharienne, et notam
ment dans tout le Cameroun meridional : c'est l'evur des Fang, l'ehu des 
Bakoko, le hu des Basa, l'ewusu des Duala, l'ibuneu des Banen, etc. 

La difficulte commence lorsqu'il s'agit de caracteriser son act.ion : les 
exemples donnes plus haut, la diversite des situations ou elle apparait font 
pressentir cette difficulte. Elle est redoublee par une difficulte d'approche : La 
plus encore qu'ailleurs, les questions paraissent deplacees. Les gens font tout 
le temps allusion a l'evu, mais n'aiment pas en parler « ex professo », car il est 
avant tout « pouvoir et non savoir » comme r ecrit J. F avret a propos de Ia 
sorcellerie en France, et il est incroyable qu'on pretende seulement « savoir 
pour savoir » en ce domaine. En savoir trop, c'est donc deja ici ipso facto 
pouvoir trop, et s'exposer a des represailles. De plus, l'ignorance de l'etranger 
parait feinte : les Blancs passent en effet pour etre les plus grands sorciers ; 
l'enquete risque d'introduire et d'entretenir un climat de deflance : << Yous 
savez tout cela bien mieux que nous », voila ce qu'on repond la plupart du 
temps au questionneur, qui passera pour un homme de mauvaise foi s'il pro
teste que non ; c'est plutöt d'une maniere indirecte, et en laissant entendre 
que l'on sait deja, que l'on peut recueillir les informations les plus interessan
tes (il m'a fallu quatre ans pour que quelqu'un m'affrrme franchement qu'il 
avait l'evu .. . ). 

Le possesseur d'un evu est appele nnem (pluriel beyem) et l'etymologie 
populaire, s'appuyant sur ce pluriel, ratlache le mot au verbe yem qui signifie 
« voir >>. Les beyem seraient les « voyants » ou les « cl.airvoyants >>. les 
« sachants », ceux qui per~oivent les secrets invisibles au commun des mor
tels. Bien suggestif aussi est le rapprochement que fait le Dictionnaire de Tsala 
avec le mot minneb qui signifie « cachette » en yambasa de Y angben. L'idee 
qui prime dans le concept de nnem est en effet celle de dissimulation. et l'evu 
cesse d'etre craint quand il cesse d'etre cache, quand le nnem est demasque. 

La notion d'evzf est en etTet intrinsequement complexe. Nous allons voir 
qu'elle fait entrer en jeudes donnees difficiles a relier. apparemment contradic
toires. Les seminaires tenus au Centre de Recherehes Africanistes de Yaounde 

le village ... « L'anciennete de cette peur est indiquee par Charles Atangana (1919 p. 99) : u Le 
mgbe >> (la sorcellerie) (( est une chose qui tuait les Beti autrefois et qui continue a tuer les 
neophytes chretiens aujourd'hui. L..es Beti oontinuent 8 dissimuler beauooup de leur sorcellerie. 
aussi ne sort-eUe pas enoore la tete dehors n (c'est-8-dire qu'eUe ne devient pas enoore inoffen
sive) cf. aussi Engudu 197 4 pp. 85-86. 
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en 1970 ont manifeste des divergences sensibles entre experts cameruunais sur 
ce sujet, et des erudits comme l'abbe Tsala lui-meme semblent y perdre leur 
beti. 

Dans son ouvrage sur les Mreurs et Coutumes des Ewondo, il l'execute en 
huit lignes : 

<< Le mot evu vient du terme "vu" qui signifie << etre florissant. devenir 
riche >>. Dans Ia rigueur du terme ce mot indique un instrument qui rend heu
reux, riche ou florissant. II designe tout d'abord l'estomac (. . . ). Dans le sens 
qui nous occupe, il designe une excroissance viscerale autour de laquelle on a 
bäti de veritables contes de fees, jusqu'a Ia faire habiler par un esprit doue de 
forces surnaturelles et capable d'agir independamment du corps qui l'habitc » 
(Tsala 1958 pp. 16-17). 

C'est esquiver le probleme. Plus tard (§ 21, p. 28), Tsala reparle de l'evu a 
propos de l'envoütement, ma.is sans s'etendre sur sa nature, et sans en mon
trer l'importance dans les divers rites. 

La voie (ou plutöt le jeu) etymologique ne nous eclaire guere davantage, 
car a cöte de celle de M. l'abbe Tsala, d'autres explications sont avancees ici. 
Tandis que Tessmann entend ewu et fa.it venir le mot de wu « mourir >> (mais 
qui sait ?), un linguiste, le or Prosper Abega, le rattache au verbe vud qui 
signifie (( plier » (( courher » : l'evu sera.it le pouvoir de plier choses et etres a 
sa guise, comme dans l'envoütement. 

On en est fmalement au meme point que Nekes ( 1913 p. 138) qui avouait 
avoir eherehe l'etymologie du mot sans trouver rien de decisif, malgre les 
nombreux rapprochements qu'il fait avec les langues voisines. 

La tactique que nous emploierons pour essayer de cerner et de reduire la 
notion consistera d'abord a Ia localiser geographiquement : nous nous en 
tiendrons a ce qu'on dit chez les Beti des environs de Minlaaba, en citant les 
sources tant que la discretion ne l'interdit pas. Ces temoignages directs consti
tueront la base a laquelle pourront etre eventuellement rapportes et compares 
d'autres faits. 

D'autres esprits et d'autres methodes realisent de plus savantes mises en 
ordre. Je pense aux conclusions de Marie-Paule de The et surtout aux tra
vaux de Louis Mallart-Guimera, en particulier a son etude sur l'evU' intitulee 
Ni das, ni ventre ( 1981) qui emboite la notion dans un systeme d'oppositions 
structuralistes, pour la clarifier. 

Son point de depart consiste a assimiler l'evU' au mana indifferencie tel que 
le defmit Levi-Strauss dans son introduction aux reuvres de M. Mauss, 
comme force ou valeur indeterminee susceptible de recevoir n'importe quel 
sens. D'ou le titre : 

(( Cette absence de sens precis est evoquee par les Evuzok lorsqu'ils affir
ment que l'evu n'a ni dos ni ventre ( ... ) ; ceci veut dire qu'il n'est (. .. ) ni bon ni 
mauvais. >) (Mallart-Guirnera 1981 p. 13). 

Malheureusement, dire que l'evtf n'est ni bon ni mauvais fait bondir 
n'importe quel Beti traditionnel. L'expression citee n'a aucunement ce sens ; 
elle dit seulement que l'evu n'a pas d'interieur, pas d'entrailles ; elle signifie 
donc l'insensibilite, l'inhumanite de l'evzf. son caractere implacable, ce que 
l'intellectualite de L. Mallart oblitere curieusement, au point de reduire le 
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ventre (pp. 50-51) a ses fonctions de digestion et de parturition, alors que les 
Beti eux-memes lui disent (p. 52) que, comme en franca_is, avoir des entrailles, 
c'est avoir du sentiment ! 

Mais ce contresens est commode pour l'auteur, puisqu'il masque le carac
tere negatif de l'evtf et lui permet de construire autour d'une notion ou force 
supposee initialement neutre des tableaux d'oppositions bien symetriques 
(pp. 7 5-7 6, 217), QUOique artificiels a mon sens par la Valorisation des 
(( lnnlimye a la tete percee )), par exemple, qui seraient pourvus d'un evu 
positif et interviendrait pour initier au culte des ancetres (ce qui n'est pas le 
cas a M inlaaba). 

Croire que 1' evu peut ou doit etre tantöt social, tantöt anti-social est certes 
satisfaisant pour notre esprit simplificateur d'OccidentaJ. Mais ne risque-t-on 
pas de laisser echapper l'originalite d'une Vision du monde dont Tessmann 
croyait pressentir la sombre complexite ? Sur le plan politique, F. Hagenbu
cher et M. Auge ne vont-ils pasplus loin quand ils afftrment que le pouvoir 
de sorcellerie criminelle est possede par les grands chefs ? II n'y a plus lieu 
chez eux d'opposer l'evU' sorcier et l'anti-sorcier comme le fait Mallart (pp. 
80-81) ; ni de forcer l'opposition (p. 1 09) entre le pouvoir dans la societe 
diurne et celui qui regne dans la societe nocturne, laquelle apparaitrait 
« beaucoup plus structuree que (. . .) la societe diurne >> dont le modele se 
caracteriserait « par la tendance a rectuire au minimum les differences de rang 
et de statut >>. On peut aussi bien dire que ces fantasmes de la nuit traduisent 
une tendance COntraire qui passe parfois a l'acte (cf. Laburthe 1981 pp. 364-
366). 

L'ethique .,eti est « situationniste », et l'evu sorcier le plus negatif peut 
avoir des effets favorables a la societe, comme 1es Evuzok le disent a Mallart. 
puisque ce sont leurs sorciers qui sont censes 1eur avoir rappone une plante 
alimentaire aussi utile que le ngon (p. 1 08). L'opposition entre sorcellerie 
sociale et sorcellerie anti-sociale de nature ne me parait donc pas davantage 
pertinente que celle entre akll} et biaf) que L. Mallart voud.rait traduire (p. 
124) par « rite diurne >> et « rite nocturne » pour les mettre en correspon
dance avec ces deux sortes de sorcellerie. 

Or, a ma connaissance, il n'existait aucun ak%9 qui ne comportät la remise 
par l'initiateur d'un bia~ ; 1es traductions les plus approchantes des deux 
mots sont respectivement « rituel » pour l'un et « charme magique >> (« feti
che » si l'on veut) pour l'autre. Impossible d'ailleurs de traduire bi.ap par 
« rituel » ou « rite » dans les nombreux emp1ois que Mallart lui-meme fait du 
terme en son chapitre VIII (pp. 14 7-156). L'initiation du So connaissait 
comme charmes 1a corne, la fleche et la couronne du So ~ le me/an avait sa 
corne et son taliSnian (abub). Ces deux rites se celebraient dans la nuit. 
symbolique pour le So et reelle pour le me/an. non de jour comme rex.igerait 
l'opposition simpliste de Mailart. Le rite tsoo de reintegration auquel j'ai parti
cipe, et dont je donnerai une etude detaillee dans « Minlaaba 111 ». est entiere
ment axe sur la Iutte anti-sorciere et celebre par de grands guerisseurs. au 
COntraire de ce qu'en atTlfllle Mailart. Par contre. a ma connaissance. il 
n'existe pas « d'initiation a un biaiJ n comme si c'etait un akl~. mais seule
ment remise d'un fetiche dont le « vendeur >> explique le fonctionnement et 
les conditions d'emploi. 
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Les opposer est construire de fausses fenetres pour la symetrie, ceder a la 
brillance aux depens de la verite, se laisser entrainer par l'ivresse de la theori
sation qui a toujours fait la gloire et la faiblesse de la pensee fran~e. Les 
erreurs de Ia physique ca.rtesienne ou de Ia chimie avant l.avoisier procedent 
du meme travers que raillaient deja Rabelaiset Moliere dans la pensee sor
bonnarde : la preeminence accordee a la theorie contre l'experience. Un intel
lectuel est celui qui sait mieux que les Beti ce que les Beti disent et pensent ; 
on voit le danger quand l'intellectuel prend le pouvoir. 

« La realite, c'est ce que dit l'administration. L'administration defmit le reel. 
Point fmal » (M. Serres, Philosophie des corps me/es, a paraitre). 

L'hyper-empirisme parait necessaire a la liberte comme a la verite. La sim
ple Omission des tons permet a L. Mallart de confondre kalan (( transmettre )) 
et kalan « conjurer, contraindre une puissance invisible ». Ceci l'aide a pro
mouvoir son evu ooulcore qui se trouve (p. 89) (( sans direction )) (ce qui 
prouve bien qu'il y aurait orientation ou impulsion a donner a un etre inerte 
au depart), alors que 1a bonne traduction est « prive de force », prive de la ter
rible puissance contraignante qui est normalement au depart celle de l'evu. 

Aussi notre ami L. Mallart ne peut-il comprendre vraiment ce qui se passe 
dans les initiations si interessantes qu'il nous rapporte de ngenga!J ou grands 
guerisseurs, faute d'avoir admis que l'evu est parnature et initialement anti
social, et que l'opposition qu'il a creee est artificielle. Elle vole en ecl~ts, en 
effet, quand pour etre en etat de chasser les sorciers, et donc de proteger le 
groupe, l'initie doit « donner )), c'est-a-dire sacrifier en sorcellerie, Ia vie de 
deux de ses parents les plus chers (p. 175); l'auteur se demande avec naivere 
et embarras (p. 186) pourquoi l'initiateur propose un acte aussi antisocial et 
s'il ne s'agit pas d'une maniere d'epreuve ou de jeu ! C'est ne pas saisir la 
dynamique en cause, et reduire l'ethique beti a ce sous-produit du christia
nisme qu'est Ia morale de l'Unesco. C'est a plusieurs reprises que le disciple 
est sollicite dans le meme sens par l'initiateur, et que pour ne pas franchir le 
pas il renonce effectivement a acquerir des pouvoirs exceptionnels : celui de 
devenir chasseur de sorcier (pp. 18 0-1 ), celui de guerir l' epilepsie (p. 1 8 2) et la 
lepre (p. 183). L. Mallart a tres bien vu (p. 158) que le grand guerisseur est a 
cheval sur les deux mondes de la nuit et du jour ; mais son ambivalence est 
plus reelle et plus grande que notre auteur n'a ose le penser. lllui faut revoir 
son schema trop simple (p. 57) selon lequel « fmalement, un evu inoperant 
peut toujours etre eveille ou f~nne soit en un evu social, soit en un evu anti
social )>. Je suggererais que, fmalement, un evu, toujours anti-social de 
nature, peut parfois etre modifie pour devenir un evu social ou inoperant. Cet 
ordre des choses est d'ailleurs trahi par le « subconscient beti )) de Mallart qui 
met bien 1' evu anti-social au sommet et au centre de son schema ! 

Modestement, je me contenterai de reproduire ici le cheminement d'une 
demarche tätonnante, qui tente de formuler des approches de plus en plus 
comprehensives sans etre sure de parvenir a un resu1tat satisfaisant. Et pour 
etre plus certain de ne pas trahir la pensee beti, je me suis resolu a reproduire 
integralement in fine une veritable somme de donnees et de reflexions sur la 
sorcellerie (d'ailleurs uti.lisee par L. Mallart sans qu'il cite sa source) due a 
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l'interview deM. Lukas ou Luc Esomba d'Akok, a 25 kilometres de la mis
sion de Minlaaba. Ce vieillard, ne vers 1895, desirait expressement la publica
tion de cette « these », comme l'appelait son neveu, homonyme et confident 
Ferdinand Esomba, qui en avait recueilli sur bande magnetique le texte 
ewondo qu'on trouverait dans l'edition de Lilie de M,.nlaaba. Les pages qui 
suivent peuvent etre considerees comme une simple introduction a ce dis
cours. 

B. Premier essai de definition de l'evo 

Des le debut de l'enquete, je r~us le temoignage suivant d'un 
« homonyme», M. Philippe Mani, d'Eyibodo, mis en confl.ance par l'identite 
de nos noms. 11 s'agit d'un homme qui avait alors 45 ans environ. II n'est pas 
inutile de savoir qu'il a voyage et a vecu a Fernando-Po, ou des methodes de 
culture rationnelles avaient cree les cacaoyeres sans doute les plus helles 
d' Afrique. Revenu chez lui, il a su tirer un bon parti de ses propres planta
tions ; son comportement marginal et SOO SUcces l'ont fait SOUJ)(;Onner a plu
sieurs reprises de posseder un evzf sorcier, et l'on a incline a attribuer a sa sor
cellerie criminelle (mgb~) toutes les morts etranges du voisinage. Son propos 
n'en prend que plus de relief : 

« Je regrette la vie des anciens. Pourquoi ? Parce que les Blancs sont venus. 
Depuis qu'ils sont venus on peut tuer et nuire par sorcellerie sans etre puni. 
( ... ) Les sorciers sont puissants dans les environs. Les Blancs sont venus multi
plier les sorciers ». 

En effet, les ordalies qui permettaient de les denoncer ont ete interdites. 
Nai:vement, j'avais demande si Ia medecine et Ia religion modernes ne pou
vaient pas proteger efficacement contre la sorcellerie. 

Reponse: 
« Votre medecine est absolument impuissante. Nos ancetres les plus 

anciens, eux, savaient quelque chose. lls faisaient rejeter au malade son e\'u. 
Ce n'est pas le corps qu'ils soignaient, mais directement l'evu. 

Malheureusement, un beau jour, un homme partit voir un cdebre gueris
seur qui, comme d'habitude, lui fit rejeter son evu ; or' celui-ci etait dejä tout 
pourri ; le malade devait donc mourir ... « Regarde ton e .... ·,[, lui dit le gueris
seur : toi, tu en fais trop, tu as exagere : compare avec mon el'U' a moi ! )) Et le 
guerisseur cracha le sien. « Vois, il n'a qu'une blessure (car l'evu garde les cica
trices de tous les coups qu'il a re.;us jusqu'a Ia mort ))). raurais bien de la peine 
a te guerir ! )) Or, pendant que le guerisseur se retoumer pour preparer les 
medicaments en laissant les deux bivu (pluriel d'evu') cöte a cöte sur le sol, le 
malade s'empare de l'evzf du guerisseur. l'avale et se sauve ! L'autre s'ecrie 
« C'en est fait de moi ! )). 11 n'avait plus qu'a avaler l'enl- tout pourri du 
malade, c'est-a-dire a mourir. Mais auparavant. il appela tout son clan : 
« Voyez cet homme qui a avale mon e\'U. et moije suis mort. Si donc vous soi
gnez quelqu'un. ne lui montrez jamais plus votre l'\'U. et meme. pour me ven-
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ger, ne soignez plus jamais le sien : contentez-vous de soigner son corps : s'il 
guerit, tant mieu.x ~ s'il meurt tant pis !. 

Voila donc, (poursuivit Pb. Mani) comment on en est venu a ne soigner que 
le corps, ce qui n'est qu'une maniere imparfaite de soigner ; et puisque les 
medecins europeens ne traitent eu.x aussi que le corps, i1s n'en savent donc pas 
plus que nous. « Les premiers malades ont fait perir les suivants >> dit le pro
verbe beti, car les premiers ont mal agi. SeuJs les sorciers connaissent encore 
leur evu )), 

Laissons ici de cöte pour l'instant ce qui concerne la sorcellerie : ce recit, 
qui est tres connu en pays ewondo, et que j'ai donne ici sous 1a forme directe 
ou je l'ai r~u, pourra etre complete par d'autres, pour preciser par exemple la 
forme de l'evu: un petit animal gerne crabe ou grenouille. 

Nous notons a ce stade que : 
l) L'evu est un animal qui vit dans le ventre d'ou il peut passerdans l'estomac 

de l'homme (puisque celui-ci peut le cracher par la bouche) ; 
2) chaque homme vivant a l'evu, chacun a le sien; c'est meme une necessite, 

puisque: 
3) 1a vie du corps de l'homme est sous la dependance directe de la vie de son 

evu ; en effet le recit nous montre : 
a) qu'un hoirune ne peut vivre sans evrf (le guerisseur est oblige d'avaler 

celui du malade) ; 
b) que l'evU' pourri entrainera la mort du corps bien portant du guerisseur ; 
c) qu'au contraire, l'evu·sain du guerisseur permettra au malade de vivre. 

Donc preeminence de l'evu dont depend la vie de l'homme ; 
4) cette dependance n' est pas unilaterale : en effet, si 1' evu du malade est en 

mauvais etat, c'est que Ie malade a exagere, lui dit-on (de quelle f~on, 
c'est une autre histoire). Retenons qu'il y a symbiose entre l'homme et 
l'evU'; au senspropre et le plus etroit du terme : c'est la meme vie qui est 
partagee, les exces de l'un abiment l'autre, la mort de l'un est la mort de 
l'autre. 

Cette dependance est confrrmee par l'histoire de Jeanne Nga Nnama, femme 
de Jean Onana, bien connue cbez les Enoa (M. F. Manga). Lorsqu'elle accou
cba, son evJf sortit et tomba a terre ~ comme la femme avait une dent noire 
dans la bouche, l'evu avait aussi une dent noire dans sa bouche. On alla querir 
un nnom ngi, cependant que les femmes chassaient les mouches avec des feuil
les autour de l'evu, sans oser y toucherde crainte de faire perir sa detentrice. 
Le nnom ngi vint et arrosa l'evu avec une infusion d'herbes. L'evu rentra bien 
vite dans Ia fem.me et tout le monde entendit le grand bruit qu 'il fit en rentrant. 
Cette femme vecut encore pendant 1 7 ans. 

L' evu apparait donc ici a un premier stade comme la cristallisation, 
l'essence meme de la vie biologique de chaque homrne, il est ce qui l'exprime 
dans sa verite secrete, il porte tous les stigmates de notre activite dont il com
mande le cours, a la fois par la longueur de sa propre vie et par sa propre 
sante : en voyant que c'est lui par excellence qu'il faudrait soigner, j'ai 
d'abord pense que l'evu serait peut..etre la forme beti de la « puissance vitale » 
des B~tou, ou du mana. 

Solution simple, mais fausse, car sije leur soumets cette hypothese : « l'evu 
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serait-illa vie de l'homme ? », mes amis Beti proteste energiquement et don
nent une reponse cat.egorique : « impossible, l'evu est toujours mauvais )) ; 
ils refutent l'hypothese precedente par la raison que la possession de 
l'evu est la marque caracteristique des hommes mechants par excellence, les 
beye11J (pluriel de nnem), les « sorciers )), qui sont en meme temps, comme 
nous l'avons vu ci-dessus, pour le sens populaire, les << voyants )), ceux qui 
savent les choses qui demeurent cachees, invisibles au commun des mortels. 
L'evu fait le nnem et il est impossible de douter que le nnem soit mauvais : 
c'est un postulat de base. 

La premiere chose que me dit spontanement Gregoire Ebede, de Nie
meyong, est la suivante : 

« Je vais vous raconter comment, avant l'arrivee des Allemands, les ance
tres se rendaient compte que tel qui venait de mourir etait bon ou mauvais : ils 
procedaient a son autopsie. On apportait un petittarn-tarn qu'on p~t a quel
ques metres du defunt, et un batteur le frappait continuellement, tandis que 
d'autres lui ouvraient le ventre. Si l'on trouve l'evu dans son ventre. on se rend 
compte qu'il etait sorcier (nnem). Comme 1es ancetres avaient l'amour entre 
eux (b-tbela edrn), une fois qu'ils avaient trouve que l'hom.me avait l'evu, ils 
remettaient sa depouille aux esclaves pour l'enterrer, car on ne pouvait plus 
s'occuper de 1ui ! 11 ne meritait plus une sepulture honorable ; on ne faisait 
aucune ceremonie pour sa mort ; on n'aimait plus a en parler ensuite ; et cette 
aversion pour lui poursuivait ses enfants, car on avait su qu'il etait mauvais » 
(Niemeyong 6.12.1966). 

Le premier trait de notre analyse precedente est confrrme : l' evu est bien un 
animal qui vit dans le ventre, et de meme les traits 3) et 4) : la vie de cet ani
malest solidaire de la vie de l'homme qui le possede ; le reste est laisse dans 
l'ombre. 

Mais ce qui est souligne c'est que l'evu est le signe distinctif des mechants ~ 

et Pierre Zogo Eka de Mitsangom le confrrme : 

« L'evu est toujours mauvais en lui-meme: avec l'evu· vous etes mecbant; 
sans evu vous etes bons. Nos parents qui ont construit c:e pays savaient que 
l'evu est un "arbre de ruine" (ele dzongo) )) (Mitsangom 7.02.196 7). 

La precedente histoire de l'evu medical ou vital serait-elle alors derordre 
de Ia fable par rapport a ces assertions fermes ? Et l'evu est-il uniquement le 
signe du mal, la marque de la bete, le diable lui-meme, comme on le dit 8 Ia 
suitedes missionnaires. On l'entend appeler « Satan » en ewondo : le celebre 
catechiste Pierre Mebee a developpe cette identification dans un article de 
Nleb Bekristen de 1949. 

Mais comme nous cherchions un soir des informations au sein d'une 
assemblee de vieillards - une bonne dizaine - quelque peu echauffes par le 
vin de palme, l'un d'eux, Kosmas Mvege Amugu, prit Ia parole et nous dit (a 
mon interprete J. Owono et 8 moi-meme) : 

« Mon pere etait un grand c< magicien )) (ngAI)gd')): quand mon pere initiait 
1es gens, i1 mettait c:es deux especes d'entonnoir dans reau (il nous montre 
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deux petits cornets de feuilles roulees dans une bassine ». L'homme dans l'eau 
prenait l'un des deux cornets : s'il est vide, papa sait qu'il n'y a rien dans le 
ventre. Si le gars choisit celui qui contient quelque chose, papa sait qu'il y a 
quelque chose dans le ventre : l'evu. Donc, toi, ftls d'Otoloa, et toi flls de Blanc, 
prenez l'un de ces deux cornets. Pourquoi voulez-vous nous tromper ? >> 

Nous nous executons, et anxieux de n'etre pas pris par un sorcier, je 
pousse un soupir de soulagement en constatant que mon cornet est vide ; 
celui de mon compagnon aussi. 

0r a l'instant ouje triomphe, a ma grande surprise, c'est Ia consternation et 
le desarroi parmi les vieillards : « Mais alors si vous n'avez rien, si vous 
n'avez pas l'evu, qu'est-ce que vous pouvez comprendre ? On ne peut rien 
VOUS dire, VOUS etes des enfants ... » 

Nous nous trouvions etre des« pauvres types >> parce que nous n'avions 
rien dans le ventre ... Comment soutenir que 1' evu ait une valeur purement 
negative ? Est-il bon, est-il mauvais ? Notre premiere tentative pour defmir 
1' evu parait aboutir a une aporie inextricable. 

Po ur la demeler, il faut reprendre les faits par une autre voie, selon une 
demarche plus dialectique ; considerons d'abord ce que Ia tradition nous 
apprend dans Ia genese, de l'histoire de l'evu, en gardant pour premiere hypo
these celle que va illustrer le recit mythique, a savoir que I' evu est bien Ia puis
sance negative, caracteristique du sorcier nnem dans ses activites destructri
ces, lesquelles se manifestent essentiellement par le vampirisme. C' est 1' aspect 
dangereux pour autrui, celui qui a ete le plus immediatement remarque par 
les auteurs traitant «des Pahouins ». Mais deja Tessmann en avait signale le 
cöte benefique, et nous verrons ensuite comment cette energie parait pouvoir 
se domestiquer ou s'apprivoiser, puisqu'il s'agit d'un animal. 

C. Origine mythique de l'evu 

Le recit qui suit est encore bien connu dans le pays et traditionnel, 
puisqu'il recoupe Nekes (1913), Tessmann (1913), Baumann (1920). II se 
trouve diffuse a peu pres dans les memes termes dans toute Ia zone 
« pahouine >>, depuis les Badjoue (Koch 1968 pp. 83-86) jusqu'aux Fang 
au sud-ouest et aux Mengisa au nord (voir aussi Ngumu, 1977 p. 112, et 
Mfomo 1982 n° 39 pp. 1 S 1-1 53). 

Chez les Fang (d'apres Bureau, in Mallart 1971 b p. 21 ), Ia femme qui intro
duit l'evu est Mingon, S<Eur de Nzame; chez les Mengisa (recit deM. Abega 
Esomba 11 I 1 I 1969 fait en ewondo, et non en ati, qui est la langue 
habituelle du locuteur), l' evri a resiste a Zamba quand ce1ui-ci faisait Ia crea
tion, en se refugiant dans 1es marecages ; de l.ä. il tue un cochon sauvage 
qu'une femme ramene <malgre son mari) au village, et quand ce gibier est 
consom.rne, comme dans 1e recit qui suit, l'evu cache a 1'int.erieur du cochon 
saute dans Ia femme qui le transmettra ensuite par generation a ses enfants. 
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Mallart (I 98 J pp. 24 sq.) propose une belle analyse structurale de ce mythe 
a partir de 6 versions. Je suivrai celle du P. Guillemin (I 943 p. 22) parce qu'il 
s'agit d'un ancien vicaire de M6uaaba. Avec son successeur M. l'abbe 
Mviena, iJ presente ce recit comme celui du« poche originel )) chez les Beti, 
parce que l'irruption de J'evu dans le monde est liee a Ia premiere desobeis
sance a Zamba, cause l'apparition de Ia mort parmi les hommes et Ia separa
tion definitive de Zamba et des hommes. II y a un rapprochement a faire avec 
l'autre mytheplus largement repandu qui fait apporter Ia mort par le lezard : 
en etfet, l'evu est concu comme une sorte de lezard. 

Zamba donc habitait autrefois parmi les hommes et c'etait l'äge d'or : il n'y 
avait ni evu ni awu (mort) ; on ne connaissait que le somrneil mäle <nn6m oy3) 
et Je sommeil femelle (nga/ oyS) : ce dernier, c'est Ie sommeil de la nuit que 
nous connaissons toujours ; J'autre, on ne l'appelait pas mon, car Zamba avait 
Je pouvoir de vous en tirer par un mot, par une benediction. On n 'enterrait 
donc jarnais en cas de nnom oy 5. 

Zamba avait une femme et une fille deja grande. Tous les matins il partait 
dans Ia foret au Join, dans un endroit connu de Jui seul, et revenait avec du 
gibier frais : cochon sauvage, antilope ... Un beau jour, il dit a sa femme : « Je 
vais partir pour un long voyage ; en mon absence, je vous donne deux inter
dits : 1) Si quelqu'un a Je nnom oy~, ne l'enterrez pas, attendez mon retour ~ 
2) 11 y a dans la foretune bete mechante qu'on appelle evrf: ne Ia prenez pas H. 

A peine Zamba fut-il parti, que sa femme curieuse dit a sa fille : « Quelle est 
donc Ia piste que prend ton pere quand il s'en va tout seul en foret? - La 
voici, dit Ja fille, mais c'est defendu de Ia suivre ... » La femme s'engage pour
tant sur Ia piste ; eUe marche longtemps, longtemps ; fmalemen~ elle arrive au 
bord d'un marecage, et eUe trouve J.ä un immense tas de viande fraichement 
tuee : cochons, singes, antilopes, etc. La femme dit tout haut : « Ab ! qui est-ce 
qui peut donc bien tuer toutes ces betes-J.ä? >> Une voi.x son du marecage : 
« C'est moi ! >> La fem.me est effrayee « Qui etes-vous ? >> Reponse : « C"est 
moi Evtf, qui suis le chasseur de Zamb~ ». La femme lui dit : « Eh bien ! Je 
viens prendre Je gibier. Mais c'est bien long de venir ici : ne pouvez-vous venir 
habiter Je village com.me un vrai chasseur qui reside au village ? Venez, on 
s'arrangera, mais ou etes-vous ! )) (( J'arrive », repond Ia voi.x en se rappro
chant du bord, et tout d'un coup, « Me voici >> : Ia femme regarde et voit 
comrne un enorme crapaud. « Mais comment vous transponer )) dit-eUe? 
« C'est facile, repondit-il, accroupis-toi ». La femme s'accroupit et le crapaud 
Jui rentre dans Je ventre par Je sexe. La femme retourne au village avec de la 
viande d'antiJope. Elle se disait : l'evu apportera desormais de Ia viande au vil
Jage meme. Mais arrivee la-bas, elle entend dans son ventre Ia voix qui lui dit : 
« Femme, j'ai faim » ; elle repond : « C'est a toi de te nourrir ! >> Lui replique : 
« Tu m'as dit qu'on s'arrangerait quandje t'ai prevenue quej'e~ diff~eile >>. 
- « Mais alors, qu'est-ce que tu veux ? >> 
- « De Ja viande >> 
- « Quelle viande ? >> 
- « Des chevres, des moutons » 
- « Mais comment faire ? >> 
- « Donne-moi cette chevre qui passe sur Ia cour >>.La femrne dit : 
- « Je te Ja donne ». Aussitö~ Ia chevre creve sur place. « Merci )) dit re\'U'. 

Le lendemain, meme scene: << Femme, j'ai faim >> - La femme: (( Prend.s 
cette noire ».La chevre meurt imrnediatement 

Etainside suite. Au bout d'un certain temps. il ne resteplus ni chevre. ni 
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mouton, et il n'est plus question, contrairement a ce que prevoyait la femme. 
que l'evu aille a la Chasse. L'evU' dit ; 
- << F emme, j' ai f aim >> 
- « Mais il n 'y a plus de chevres >> 
- << Donne-moi les poules, alors ». Tout le poulailler y passe. La voix conti-
nue: 
- << Fem.me, j'ai faim ». 
- << Je n'ai plus rien », repond Ia femme. « Je suis fatiguee de toi : retourne 
dans ton lac )), La voix repond : 
- « J'y suis, j'y reste, il ne fallait pas me prendre ; nous sommes lies pour la 
vie et ajamais 'donne-moi ta fille, ou c'est toi-meme que je mange. )) 
- « Prends-la donc >>. La fille meurt, c'est-a-dire qu'elle tombe dans le nn6m 

oy 3, mais ce nnom oyS devient la mort, car au bout de deux jours, le corps 
commence a se decomposer et a sentir mauvais ; alors la femme l'enterre. 

Zamba survient sur ces entrefaites, et s'adresse a sa femme : « Jene recon
nais plus rien de mon village si beau autrefois : ou sont nos animaux ? Ou est 
ma fille ? » Pour toute reponse, la femme pleure. Le mari : « Est-ce que par 
hasard tu n'as pas pris l'evu ? >> 

- << Si, c'est fait maintenant >> 

- « Et ma fille, ou est-elle ? >> 

- « C'est l'evu qui l'a mangee >> 

- « Alors, montre-la moi, je vais la ressusciter >> 

- « Mais je l'ai enterree ... >> 
Zamba est furieux que 1a femme lui ait desobei par deux fois : il s'ecrie : 
- « Eh bien, puisque c'est ainsi, je m'en vais pour de bon ! Jene viendrai 

plusjamais, etje vous laisse avec l'evu et l'awu. » 

Ce recit attire notre attention sur les points suivants : 

I) il confrrme la nature physique de 1' evu : petit animal du type batracien 
ou reptile qui peut vivredans un ventre humain. On le compare encore 
a un crustace : on dit que tous les crabes ont 1' evu. Luc Esomba affrrme 
qu'il ressemble a une petite chauve-souris « rouge comme une che
chia >> {sanglante). 

2) L'existence de cet animal parmi Ies hommes est un fleau, que Ia legende 
ici presente comrne comparable et associe a Ia mort : l'evu est un animal 
devastateur, une force qui tue tout: animaux et hommes. 11 vit dans 
l'eau, lieu intimement associe a l'idee de Ia mort pour les Beti. 

3) Comment et pourquoi l'evd est-il meurtrier ? 
a) L'evzf a la faculte de tuer a distance ici : il n'a meme pas besoin de 

sortir du ventre de Ia femme : il suffit que celle-ci lui « donne » che
vre ou fille pour que mort s'ensuive immediatement ; Ia permission 
de l'etre humain habite par l'evu confere donc a celui-ci une faculte 
de tuer que, faute d'un meilleur terme, on peut appeler « spiri
tuelle » ou <( psychique », ou de rayonnement, etc. 

b) l'evlf tue parce qu'il a faim, pour « manger » ; mais il faut remar
quer que cette manducation n'est pas physique, puisque le cadavre 
reste Ii. Faute d'un meilleur terme encore, on pourrait l'appeler une 
manducation mystique. Tout se passe comme si l'evu se nourrissait 
non du corpsmateriet de ses victimes, mais beaucoupplus abstraite
ment, du mal qu'il fait. 
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4) Malgre notre parti pris d'etudier d'abord l'aspect negatif de l'e\'u si for
tement marque ici, il faut pourtant remarquer au passage le caractere 
ambigu de sa relation a Zamba pour nous en souvenir plus tard. Car au 
debut du recit, c'est gräce a l'e\'U que Zamba revient Charge de gibier ; 
or, qu'il soit grand Dieu ou ancetre moniteur, ce qui est sur c'est que 
Zamba est bon, affrrmation ant.erieure au christianisme s'il faut en 
croire Nekes, quand il releve que Zamba mot signifie homme de bien. 
L'animal criminel etait donc au service d'un etre excellent. .. On ignore 
en vertu de quel pacte ; l'histoire dit que Zamba abandonne la femme a 
cause de sa desobeissance ; elle ne dit pas si Zamba aurait eu ou non la 
puissance de remettre l'evrf a sa place. 

5) ll faut remarquer qu'il y a une relation particuliere entre la femme et 
l'evu; ce n'est pas sans doute simplement ici l'attitude classique (qui 
indignait Tessmann) et qui consiste a accuser Ia femme, a Ia rendre res
ponsable de tous les mefaits ; la femme, comme l'a bien vu Mallart 
( 1971 b) p. 41) est mediatrice entre le monde de Ia brousse ou vit l'evtf 
solitaire, associal, et le monde du village ou elle l'introduit (25) ; voilit 
pourquoi ce sont les femmes qui, chez les Beti, detiennent par excel
lence les pouvoirs de la sorcellerie, si redoutables et redoutes. 
Comme chez les Europeens, la sorciere est lil plus naturelle que le 
sorcier ; toute femme est plus ou moins virtuellement fatale ; c' est 
dans la femme que 1' evu trouve spontanement son Iogement en ren
trant par l'ouverture du sexe ; c'est dans le corps de la femme que 
rautopsie decouvre le plus facilement l'evu, comme nous verrons. et 
cette relation speciale de l'evu au sexe feminin pourrait peut-etre 
eclairer a la fois la ritualisation traditionneUe de l' acte sexuel et le 
problerne des eventuels sabbats sexuels des sorciers (orgies ou il s'agi
rait d'eveiller l'evu et de se le comrnuniquer). 

6) Remarquons cependant pour fmir que la femme est ici entierement vic
time, et non beneficiaire, de l'evu : pas un instant elle n'en tire le profit 
qu'elle esperait ; elle n'a ete que trompee par lui ; l'en[ se revele donc 
comme le grand decepteur, non seulement cruel et meurtrier. mais falla
cieux, mensonger ... (et par la proehe de la conception biblique du diable 
« pere du mensonge » qui tente en trompant). 

(25) Quand Mallart ( 1981 p. 31) fait de La femme la mediatrice entre evü et foret d'une 
part, homme et village d'autre part, il faut cependant remarquer que certains mythes unis..~nt 
l'homme et l'evli sans mediation : dans M I) (loc.cit. p. 31 ). E:vu est un frere de l"hommc. 
tous deux sont fa..ls d'un meme pere ; ailleurs, Zamba. personnage masculin. connait f:,·u qui 
lui livre le gibier avant que Ia femme le rencontre ; le mythe ne nie donc pas que Ia foret. Ia 
Chasse, La frequentation de l'evu soient connaturels a l'homme. La femme n'y est pas media
trice indifferente et neutre, elle apparait bien avec un penchant non a crecr. mais a acederer 
le desordre. Enfm, la mort et la consommation de Ia chair hurnaine dans Ia SCircellerie ne 
sont sans doute pas Ia condition imposee a l'homme pour avoir ac:c:es au gibier oomme le 
laisserait entendre le meme ouvrage {p. 36). Ainsi que nous l'a,·ons vu en etudiant la chasse 
(l..aburthe 1981 p. 276), le gibier se compose d'animaux domestiques des morts donnes par 
les ancetres plut6t que par Evu ; bien que les deux points de vue ne soient sans doute pas 
incompatibles, il faut en tenir compte pour ne pas reduire la complexite de la question. 
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D. Nature physlque et transformaUons materieDes de l'evo ; son lien 
avec le possesseur 

Nous venons de voir l'evU' rentrer dans le ventre de la femme, s'installer 
dans l'humanite ou il va continuer a tuer. Mais avant d · etudier son activite et 
sa proliferation, precisons sa materialite. 

Alexandre et Binet (1958 p. 116) indiquent : « L'evJ n'est pas un esprit 
immateriel, c'est un etre vivant, un animal, ressemblant a un crabe ou a une 
scolopendre, et logeant dans les visceres du nnem » ; a mon avis, il faut preci
ser que 1' evu peut ressembler a un crabe ou a une scolopendre ; animaux qui 
ont l'evu et pour lesquels les Beti montrent de la repugnance ; mais la forme 
generique de 1' evu est plus indeterminee, plus abstraite ; on peut dire aussi, 
nous l'avons vu, « une sorte de crapaud », « une araignee couleur de chair » 
Oosephine Etundi de Sumu Asi), « une sorte de chauve-souris » (Esomba) ou 
tout cela a la fois comme le montre le temoignage deM. Bekale (26) chez les 
Fang, proehe de celui-ci recueilli a Minlaaba meme : 

« J'ai vu de mes yeux l'evu sortant du ventre d'une femme qui accouchait ; 
un guerisseur l'a remis dans son ventre. C'est un petit animal sans poils, 
comrne un crapaud et marchant comme lui, ou plutöt comme un crabe, pas de 
queue, mais une bouche avec des dents - je n'ai pas tres bien vu ... » Agnes 
Ekwala, sixa de Minlaaba, 6.05.1967 (sixa : sorte de beguinage). 

Finalement, 1a defmition 1a plus rigoureuse, dans sa generalite parait etre 
celle de Briault (citee par Balandier, 1963 p. 14 7) « C'est unebete pourvue de 
pattes, avec des yeux, une bouche et une Iangue », mais il faut ajouter even
tuellement des dents : ce sont ses dents qui permettent a 1' evu de mordre et de 
manger de meme que ses yeux 1ui permettent de voir. 

11 importe que la definition demeure assez vague pour permettre de 
« reconnaitre » l'evu, lors de l'autopsie OU de certaines Operations, dans des 
organes physiologiquement differents. La perception est influencee ici par 
l'education et la croyance : mon interprete Jacques Owono, ftls d'instituteur 
et ancien instituteur lui-meme, a vu, encore jeune, l'operation tout a fait tradi
tionnelle qui consiste a museler ou retourner un evu trop fort (cf. Guillemin 
1943 p. 23): une femme fut operee de l'evzf par le bas : on lui retira un mor
ceau de chair ou 1es autres discernaient tous une tete et des membres, mais J. 
0. lui-meme, non ; il affrrme que 1e morceau de chair etait absolument 

(26) Bekale in Fernandez 1962 p. 257 : << Evüs est, selon les milieux hautement informes, un 
monstre spirituel a Ia tete et aux ailes semblables a une chauve-souris, aux cheveux comme un 
bomme, aux yeux d'un hibou, au reste du corps, particulierement les membres, cornrne un crabe 
ou un crapaud. Sa bouche et ses dents sont toujours rouges du sang dont i1 vit. II peut loger et 
faire (p. 258) son siege dans toutes les parties du corps de l'homme impur, d'ou i1 le rarnasse 
dans ses ftlaments de nerfs electriques et le soumeta sa volont.e >).Dans ce texte, l'Evu est devenu 
unpersonnage cosmique, un prince de l'univers. 
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informe. Son temoignage rappeile celui de Tessmann ( 1913 p. 1 30) qui a 
assiste a plusieurs dissections et ecrit : 

« Les aspects de l'evu, d'apres les descriptions, est celui d'un animal avec 
une bouche et des dents. Sur les bivu qui furent deoouverts en ma presence, Je 
n'ai pu, malgre la meilleure volonte, verifier cette description Pangwe ; on 
reconnaissait a 1a rigueur une « bouche ", mais on ne voyait pas trace de 
dents » (Traduction Boumard, inedite). 

Les pions d'abia identifies par Messi comme representant un evu <Reche 
1924 p. 13 et planehe XI, 16 a 18) conflrment le caractere abstrait et variable 
de ses representations. 

L'approfondissement des recherches universitaires a Y aounde renouvelle
rait la question : les etudiants en mooecine Beti, plus interesses a Ia resoudre 
que des Europeens, pourraient, lors de leurs seances de dissection, demander 
l'assistance de vieillards pour se faire designer par eux ce qu'ils appelle evu. 
Ce sont en effet les vieillards qui le determinaient dans les visceres, apres 
qu'un esclave experimente eut ouvert le ventre d'un coup de macbette aigui
see, depuis la base du Sternumvers le pubis. Pour l'abbe Tsala (1958 et Dic
tionnaire) l' evu correspond a un polype dans les vi.sceres ; kyste pour les 
hommes, fibrome pour les femmes, ou toute autre anomalie; c'est aussi 
l'interpretation de Lavignotte en ce qui concerne l'evur chez les Fang (19 36 
p. 40) : 

« Chaque trace de tumeur, de kyste de l'ovaire ou du foie. ou de syphilis sur 
un placenta, d'hemorragie interne, etc. est pour eux (i.e. les Fang) la presence 
de l'evur, l'evur lui-meme >> (27). 

L'un des temoignages interessants est celui de Nekes ( 1913 p. 138) selon 
leque11e missionnaire Baumann obtint, gräce a l'intervention d'un chef arni~ 
UD evu pris dans le corps d'une femme dechiree par un Ieopard: cet evu avait 
ete soigneusement enveloppe dans des feuilles de bananier et suspendu a une 
longue perche. Le mooecin-chef de la Station de y aounde, le or Eckhardt, a 
qui Ia preparation avait ete envoyee pour examen, put conclure qu'il s'agis
sait « de l'uterus avec les ovaires et les trompes et de la partie du vagin ane
nante au col de l'uterus >>. ll semble bien qu'on ait affaire la au cas 1e rnoins 
rare et qu'il ait ete frequent que les mingangdt) ou chirurgiens Beti appelas
sent evu le pur et simple uterus ou une partie du vagin de la femme ; on corn
prend que Ia gent feminine dans son ensemble ait ete convaincue de posseder 
l'evu. Cette localisation anatomique eclaire aussi le recit de rorigine de l'eni 
entrant dcms la femme par son sexe. 

M. Luc Esomba est tres net sur ce point : i1 appelle l'e\'U le « troisieme 

(27) Pour Von Hagen (1914 p. 128 n° 1 ), chez tes Bulu. re,·rj d'un homme ne serait autre que 
Ia rate lorsqu'on Ia trouve gonflee de maniere assez biz.a.rre pour ressembler a un animal. avec 
une petite ligature representant Ia tete et quatre autres longues et etroites. les pattes. Mm le fait 
que les Beti (comme les Butu) nomment la rate tsid, c'est-a-dire <' l'animal ,,, me parait indiquer 
par 18-meme, oontrairement a ce que pense V. Hagen. qu'ils Ia <futinguent ordin.airement de 
l'evu. 
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~orps_ » - 1~ de~ autr~ corps etant le coty~ ph~sique de l'homme que 
1 es~nt de Dteu. lut a donr,te· ~~ez Ia femme. dtt-il, « l evu >> se trouve dans le 
~agL?. Quand 1 homme s urut a .. la femme, il passe juste a cöte de l'evli, qui 
s assted sur son organe et le comce quand il veut l'ennuyer (2 8). Les Enoa 
voisins de Minlaaba reprochent a une femme mvog Manze d'avoir inflige 
cette mesaventure a son mari Enoa, voici quelques annees. 

Josephine Etundi, femme ägee residant a Sumu Asi pres de Minlaaba 
(mvog Tsungimbala d'origine) confrrme ainsi cette localisation : 

« L'evtf demeure, soit dans ruterus, soit dans le ventre ; s'il sort la femme 
meurt ... Quelquefois, a la naissance d'un enfant, l'evu sort en meme temps que 
lui et rampe sur les feuilles de bananier ; on lui fait des medicaments pour qu'il 
rentre, sinon ... - qu'on ne le tue surtout pas ! L'evu qui loge dans l'ute
rus est un evrf extremement puissant : quelquefois, il barre la route au bebe et 
il faut faire intervenir un homme tres fort pour que celui-ci sorte. L'evzf simple, 
ordinaire, loge ailleurs, dans le ventre >>. 

La forme de lezard qu'on attribue a l'evu lui assigne aussi l'uterus comme 
demeure : c'est en effet a un lezard que l'on assimile l'embryon humain. 

L'hermeneutique la plus profonde de ce bestiaire et de cette geographie 
anatomique de l'evu est due a L. Mallart (1971, b, pp. 57 a 68) qui en traduit 
les significations analogiques : importe par Ia femme - et donc lie au sexe 
feminin - l'evu se presente sous l'image des batraciens ambivalents et laids 
employes pour fabriquer les poisons traditionnels, des crabes si mechants 
que, dans les fables beti, ils se transpercent eux-memes de leurs propres pat
tes ; l'evu a de longues jambes ou filaments parce qu'il est consubstantiel a Ia 
personne ; comme l'araignee (ou plus exactement Ia mygale) il a un pouvoir 
divinatoire et est venimeux , il a des dents comme un rongeur, des pinces 
comme un crabe parce que son activite essentielle est de saisir sans lächer 
prise et de manger les vies humaines. 11 est chauve-souris parce que cet ani
mal etrange est l'ambigu'ite et la Subversion memes : a Ia fois souris, oiseau, 
chien et << homme >> (mod) pour les Beti, cet etre nocturne qui vit Ia tete en bas 
passe chez eux pour n'avoir pas d'anus et rejeter ses aliments par Ia bauche ; 
aveugle, il voit les choses cachees ; de meme l'evu est insatiable parce qu'il ne 
digere pas, il ne profite pas, il reste toujours affame ; il est implacable, inexo
rable, parce qu'il n'a pas d'entrailles ; c'est en effet dans le ventre que les Beti 
placent le siege de la sensibilite comme de la fecondite. L'evu, lui, n'a << ni dos 
ni ventre », d' ou a la fois sa plenitude et sa voyance - il voit I es choses de 
tous les cötes - et son impitoyable cruaute. 

Ces temoignages nous font aborder le theme de l' activite de l' evU. Elle se 
presente ici d'abord comme activite interne qui intervient pour « barrer la 
route » pour « faire obstacle ». Quand il n'habite pas le sexe ou l'uterus, l'evu, 
comme Tessmann l'avait deja note, est Ioge normalement dans Ia partie supe-

<28) D'ou l'assimilation de l'evu au clitoris. Pour delivrer l'homrne (voir plus loin en 1, n° 4) on 
depose a l'endroit critique de Ia poudre de padouk (bda) et des debris de l'herbe epineuse ndoe 
(u acanthus montanus » Acanthac:ees): Tessmann, dans Ia meme circonstance critique, parlait 
de soigner avec des gouttes de sang pour apaiser l'evu ; le bda est un sang symbolique, et les epi
nes des armes puissantes en sorceUeric. 
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rieure du ventre - evu veut dire egalement « estomac ». t\lais cet animal 
peut se deplacer - et ses deplacements comme sa presence se traduisent ou 
se trahissent par le sang et la sanie : crachats ensanglantes du ts6o. selles san
guinolentes et pleines de (( pus )) qui prouvent que l'on a ete alteint par le 
mgba (Hubert Onana 1.09.70). Des maux de ventre correspondent a ces 
deplacementsinternes de l'evu, qu'il s'agira de mettre en place. 

Cependant, les activit.es ext..erieures de l'evu sont de loin les plus importan
tes - et les plus redoutables. l..es temoignages que nous venons de citer 
expriment deja l'eventualite d'une sortie de l'evu uterin, si intimement lie a La 
vie de son possesseur : on s'empresse donc de le faire rentrer. Dans les son.ies 
que nous envisagerons maintenant, il faut supposer, ou que celles-ci s'operent 
d'une f~on « mystique >> differente de La f~n physique dont il vient d'etre 
question ici, ou qu'il s'agit lade bivu surerogatoires, auxiliaires d'un evu vital 
fondamental qui ne sort pas, puisque lors de ces expeditions a l'ext.erieur, le 
possesseur de l' evzf ne parait pas affect..e de la distance qui regne entre son evJ 
et lui. 

L'animal evu qui vit dans le ventre du (ou de la) nnem agit alors ainsi : 
informe, il va revetir la forme d'autres animaux (c'est aussi pourquoi il doit 
etre informe) et sortir, de preference la nuit. 11 peut etre crabe, scolopendre, 
crapaud ; tres souvent il est oiseau, c'est-a-dire hibou - tout hibou est consi
dere comme un sorcier dont le cri glace d'effroi les gens (cf. Tsala-Vincent 
197 3 n° 5 212 « 11 n'y a qu'un oiseau a craindre la nuit : le hibou >>. Voir aussi 
nos 5 21 0 et 5 21 1 ). Le sorcier peut encore se faire lezard (pour un mort, nous y 
reviendrons), souvent serpent ; ou encore, animal redoutable : Ieopard. 
gorille, etc. Bref, il peut revetir toute forme animale possible. 

Cette incarnation equivaut pour le nnem a un veritable dedoublement de La 
personnalite. 11 faut prendre garde de La distinguer de r association d'un indi
vidu avec un animal particulier qui lui sert de protecteur : cet animal. un 
nkug, est distinct de celui qu'il prorege comme le chien l'est de son maitre, 
tandis que l'evu est vraiment un organe, l'organe du nnem, avec lequel il ne 
fait qu 'un : par 1' evu, le nnem voit, sait et agit, il est La en personne, puisque 
tout mal fait a l'evu l'atteint, et que l'evu est aussi appele nnem : si vous arri
vez a tuer le gorille dans lequel s'est incarne l'evJ, le nnem meurt ; de meme 
en pays fang, (Lavignotte 1936 p. 16) : 

« Le vieux Ndone ftls d'Etsine raconte comment son frere Nana Etsine et 
lui-meme avec tous ses freres essayent de tuer un mve (29), petit carnassier qui 
essayait de grimper a l'arbre a fruits, a coup de bäton (. .. ). ~iais des cris sortenl 
d'une case : « (. .. ) Pitie, Nana, pitie pour mes reins ! 0 Nana. ne frappe plus, tu 
me tues ... >> C'etait Mengue Mebale. une femme de leur pere, qui les interpelle 
et les supplie de ne pasrachever (. .. ) (( J'avais tellement faim de viande. J'ai ete 
denicher des moineaux et vous avez failli me tuer. Ce mve. . . c'etait moi
meme >>. La vieille Mengue guerit (. .. ) Mais tout le village sut qu'elle etait 
nnem. >> 

Cette histoire d'evur fang pourrait etre beti. L'abbe Tsala (1958 p. 111) 

(29) 11 s'agit de l'animal appele mv~g en langue beti, la mangouste (herpesles naso). 
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raconte comment la mort d'un hibou entraina la mort d'une femme dont ce 
hibou etait revu. 

Au contraire si vous arrivez a tuer un animal rzkug, par exemple un vau
tour, un serpent, un leopard, appartenant a un proprietaire (c' est di.fficile car 
cet animalest protege par un talisman, ngid), le proprietaire n'est pas plus 
directement lese que si vous lui tuez son chien (bien qu 'il doive a coup sur par 
ailleurs avoir r evu pour posseder un nkug). 

L' evu, lui, est identique au nnem : il lui fournit une personnalite supple
mentaire, ou un double personnalise. 

E. Les actlvltes antl-soclales de l'evu 

Quelle vaetre l'activite exterieure de ce double? Nous venons d'en voir un 
exemple : le double va travailler au profit de son « double » ; cette activite, 
comme dans l'exemple precite, pourrait etre en elle-meme parfaitement inno
cente (denicher des oiseaux) ; mais le fait est que - comme dans le mythe 
grec de \'anneau de Gyges, ou, par cela meme qu'il peut serendreinvisible et 
agir impuni, Gyges se decouvre criminel - 1' activite du nnem, sous le degui
sement, sous l'incognito de l'evu, est toujours anti-sociale, nuisible aux voi
sins, voire specifiquement meurtriere. 

« L'Evu peut entrer dans le corpsdes animaux ( ... ) » ecrit Mviena (these p. 
3 8) (( pour les entrainer a devaster les plantations vivrieres de l'homme, a ren
trer dans sa bergerie, a s'attaquer a sa personne (. .. ). L'homme sorcier est 
l'hom.me pervers qui prend plaisir a faire le mal, a exercer sa mauvaise volonte 
et a semer la destruction )), 

Remarquons au passage que le mal en question sera toujours tres concrete
ment ce qui attaque la fertilite du sol, la fecondite animale et humaine, le bien
etre de l' individu ou de la societe. 

« Le sorcier )>, poursuit en effet l'abbe Mvie~ «jette le mauvais sort, 
donne \a maladie, empeche \a fecondite des femmes et 1a fertilite du sol. 11 trou
ble ainsi \'ordre, \a paix et la vie a cause de son evu. )) 

Par sorcellerie, l'evu peut introduire dans le corps de sa victime des mor
ceaux de ferraille ou des vers qui la paralysent ou la mangent toute vive. ll 
peut atteindre les plantations et le betail, provoquer un ouragan devastateur 
{cf. T essmann \9\4 n p. 20 l ), empoisonner la nourriture, menacer toute 
\' organisation technique de l'homme. Mais on lui attribuera en particulier 
tout ce qui cause la sterilite, tout ce qui entrave la reproduction et en distrait 
la fonction sexuelle. Nous avons vu que c'est l'evu qui retient l'organe mäle 
captif lors de certaines unions. C' est 1' evu qui, pour Mme J uliana N nomo 
d' Andok., (( donne deux sexes )) a certaines femmes, lesquelles font 1a cour a 
une autre fille et se jettent sur elle a l'irnproviste a la faveur de la nuit. Ces 
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femmes sont steriles (30) et commun.iquent ainsi leur st.erilite. - Une femme 
qui a l'evu' peut aussi tout bonnement prendre l'apparence d'un homme, et 
toucher avec son faux pen.is les mink)/ mi bfn, les « cordes des enfants )), 
c'est-a-dire l'appareil genital interne d'une partenaire, qu'elle rendra alors ste
rile (cf. Mallart, b) I 971 p. 1 12). 

M. Fran~is Manga cite beaucoup de cas de bisexualit.e de ce genre chez les 
Enoa et le Ngwe ; des epouses et meme une ngJn Enoa auraient et.e ainsi 
pourvues d'un appareil externe masculin ; celui-ci serait apparu lors de la pen
daison d'une femme dont le seul souci devant la mort avait ete de prier ses voi
sines de la couvrir de ce cöt.e-ta. Tous ces cas sont referes a l'evu. 

L'evu feminin, traite d'une certaine maniere pardes medicaments places 
dans le vagin, peut rendre impuissant ou malchanceux l'homme qui couche 
avec sa detentrice. 

Tout le pays Enoa s'etait lasse d'un certain chef, mais sans parvenir a trou
ver le moyen de le faire destituer. On se resolut a preparer une femme a cet 
effet, par un « medicament » de feuilles du pays, qu'on lui instilla dans le vagin 
avec un entonnoir de feuilles de bananier. Elle se frt inviter par le cbef a l'occa
sion de 1a venu~ d'un Blanc a Mengeme. lls coucberent ensemble, et le cbef 
s'endormit ; il vit en songe des gens qui lui ötaient quelque cbose des mains. Le 
lendemain arriva le chef de SUbdivision Couille qui dit a l'bomme venant a sa 
rencontre de ne passe deranger : il n'etait plus chef, il etait redevenu un simple 
paysan. Depuis ce jour ce fut fmi pour lui (F. Manga). 

CeJ>endant, toutes ces nuisances ne sont que des hors-d'reuvre, car c'est au 
mgb a (3 1 ), c' est-a-dire a la sorcellerie criminelle, au vampirisme, que tend 
presque exclusivement 1' evzf : il tue en assouvissant l'avidite perpetuelle de 
sang qui le caracterise. 

Pour les veuves du sixa de Minlaaba (6.05.196 7), ille fait « a Ia source ,, en 
avalant tout sirnplement les enfants que l'on trouve morts nes ou les fretus qui 
provoquentdes fausses-couches. « L'evu est petit a l'exterieur, precise Pbilo
mene Nanga!, mais 1rand a l'int.erieur. Quand une femme l'a, le fretus se forme 
a l'interieur de l'evu qui grandit avec lui. L'evzf attend le terme pour avaler le 
tout : l'enfant ne peut plus vivre, il sort mort-ne. )) 

L' evu semble aussi servir de pretexte aux avortements volontaires (cf. Von 
Hagen 1914 pp. 126-127). 

L' evtf donne du meme coup au nnem son possesseur le moyen d' assouvir 
ses propres haines ou jalousies, sa propre ambition. Beyern bakare df bod a 
mgha (( les voyants )) (ou les (( dissimules ») passent leur temps a manger les 

(30) On pense que la femme homosexuelle est obligatOirement sterile ; alors que la plupart du 
temps au contraire l'evu vaut a son possesseur les avantages qu'ilöte au.x autres. lui procurant 
ainsi double recolte, double fecondite, double succes, par exemple Ia premiere plac:e en classc ou 
dans d'autres situations de competition. 

(31) L'orthographe des differents dictionnaires est mgbtJ. mais on ne prononoe pas n fmal 
comme c'est souvent le cas dans la region de Minlaaba (c'est le np•el des Bulu et des Fang). 
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gens par sorcellerie », comme 1e notaient deja Nekes (1913) et Hennell'larl 
0920): tous 1es ternoins s'accordent sur 1e fait que l'evu tue. n 
~o~ent, et q uels ~o~es ? Se1on Alexandre et Binet ( 1 9 58 p. l 16 ), l' evu 

borratt le sang de ses vtctimes, mangerait 1eur creur et leurs poumons, ce qu · 
entrainerait vite affaiblissement, folie, ou mort. 1 

L'hypothese d'une manducation materielle des organes se verifie sans 
doute chez les Bulu ou chez les Fang, puisque Tessmann signale que lors de 
rautopsie les Fang reconnaissent l'action de l'evu dans la pourriture et les 
lesions internes de l'organisme, mais l'idee semble quelque peu differente 
chez les Beti ou l'on n'attribue a l'evula consomrnation physique du sang que 
dans certaines limites : par exemple, r evu aime les reufs crus (mekl mekub 
c'est-a-dire « le sang des poules ») ; on reconnait la le sentiment traditionnei 
des Pahouins vis-a-vis des reufs et du lait - liquides vitaux assimiles au 
sang : qui les consomme est donc cannibale. 

En tout cas Nekes parait exact lorsqu'il emploie ( 1 913 p. 13 7), apropos du 
vampirisme de l'evu chez les .Beti, l'expression de « cannibalisme mysti
que » ; a la rigueur, seule une petite partie du corps de Ia victime viendra se 
situer d'une maniere mysterieuse dans l'evu du nnem : i1 arrive alors qu'on la 
decouvre au moment de rautopsie et qu'on l'exhibe comme piece a convic
tion. Mais les temoignages courants et le recit de l'irruption de l'evzf dans 
l'humanite montrent que Ia n'est pas l'essentiel. 

Alexandre et Binet signalent bien (p. 118) que l'evu peut aussi tuer d'une 
maniere invisible : c'est Ia la seule tradition authentique pour les experts Beti 
(Mviena these pp. 36-37) qui reagissent contre toute « materialisation » de 
l'action de l'evu. 11 tue a distance, toujours d'une maniere mysterieuse et 
cachee (c'est ce que nous entendrons ici par « mystique ))), indirectement, soit 
sous le masque d'une maladie qui peut paraitre naturelle aux naifs, soit par 
accident : ce qui denonce l'evu est uniquement l'äge premature de la victime 
ou les circonstances tragiques de sa disparition ; on peut dire que toute mort 
qui n'est pas une mort de vieillesse est attribuee a l'evu. 

Tessmann ( II 1913 p. 136) a decrit l'action des sorciers presque dans les 
memes termes que Nekes en meme temps a Y aounde : les beyem penetrent 
dans 1a case de 1a victime par les fentes du toit ou d'autres interstices ; i1s tom
bent du haut des chevrons sur 1e dormeur, 1ui versent dans 1e nez un liquide 
qui le paralyse, le transportent dehors et le tailladent a coups de couteau pour 
faire couler dans des feuilles de bananier son sang, qu'ils boivent. Puis, ils lui 
disent : << Tu mourras a teile date », et c'est ce qui se passe dans un delai de 
deux a quinze jours. 

Les cteces ou les menaces de deces attribues a l'evu n'etaient pasplus pris a 
la legere chez les missionnaires catholiques (d'apres le P. Guillemin et Wil
bois) qu'ils ne l'etaient par les medecins (Gaulen 1934 eire in Wilbois), par les 
missionnaires protestants ou par les anthropologues travaillant plus au sud 
(cf. Lavignotte 1936 pp. 34 a 36 et 39 ; Fernandez 1962 pp. 247-8). 

L'evu represente donc une menace considerable pour la vie sociale, ou plu
töt la representerait si une importante restriction n'intervenait. En effet, 
comme je demande a Philippe Mani quels moyens de protection i1 emp1oie 
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contre la sorcellerie, il me repond : << un nnem ne peut nuire qu'a un autre 
nnem » ; lui-meme, qui se dit mi~ (32), « innocent >>, n'a pas a s'en soucier. 
Assertion corroboree par l'ensemble des Beti. 

Quels sont les hommes que les sorciers mangent ? Hubert Onana me 
repond : 

« Ce sont eux-memes ; ils passent leur temps, leurs nuits. a ~ faire la 
guerre ; le mg~ (l'activit.e de sorcellerie) c'est cela meme : proc.eder a des 
reglements de compte entre eux )), 

Les beyem, les « sachant )), forment donc entre eux un cercle ferme a l'int.e
rieur duquel ils sont en lutte d'une maniere radicale ; hors de ce cercle infer
nal de la competition, le mondedes mim(a, des hommes ignorants et tranquil
les, peut en principe continuer a jouir de sa paix. C'est au cours de ces batail
les du mgba que les bivd des beyem se blessent mutuellement, soit par mor
sure, soit par piqure, soit autrement : blessures invisibles aux autres qui ne les 
font pas mourir forcement sur le coup, ni plus tard, mais qui les aiTaiblissent. 
les rendent malades, et dont ils gardent la cicatrice indelebile. « On discerne la 
faille de l' arbre sans discerner celle de l' homme » dit l' adage (T sala V incent 
197 3 n° 5413). Le recit initial de Ph. Mani s'eclaire alors : « ex.agerer >>, c'est 
aller trop souvent a la bataille du mgba, tandis que le guerisseur est un 
homme plus pacifique. 

ll faut noter ce paradoxe que pour les Beti, les sorciers, taut en se faisant la 
guerre et en se montrant associaux vis-a-vis de la societe visible fondee sur 
l' appartenance lignagere, forment entre eux une contre-societ.e affranchie de 
cette appartenance (au lieu d'agir taut seuls comme on le pense dans d'autres 
cultures). Cette pseudo-societe imaginaire camporte une organisation elabo
ree et rigide, avec des rangs et des grades tres marques, voire des decorations 
(cf. Fernandez 1962 p. 262 ; Mallart 1981 p. 1 09) a l'instar de la hierarchisa
tion qui regnait dans le rituel S6 et a la guerre ; chez les Fang. elle devient 
meme une association mondiale dont les reunions ou sabbats sont presides 
par « Evus, le prince des demons » ; les sorciers, rajeunis. « nus et devenus 
blancs », s'y rendent « aussi vite que la lumiere » dans « les avions de la 
science du mal » et revetent sur place leurs insignes et ornements avant de se 
livreraune orgie cannibale. (Bekale, in Fernandez 1962 p. 261 ). 

Po ur M. Luc Esomba, ces « jeux de la nuit >> (bivoe b(alu) des sorciers se 
deroulent a un echelon local beaucoup plus modeste (mais dont la menace est 
par la-meme plus precise). Gräce a leur evri, les sorciers se donnent rendez
vous et se retrouvent tantöt chez l'un, tantöt chez rautre, apres le coucher du 
soleil dans des-clairieres, pres d'un ruisseau, ou aupres de rarbre ova9. pour y 
tuer et manger quelqu'un. Chaque membre du« club » local doit donner a 
tour de röte l'un des siens. S'il s'y refuse, on lui dit : 

« Quand nous fumes au mg~l chez Untel, et encore chez Untel. avec toi 
parmi nous, tu r~us une part de l'homme que ceux-18 nous offrirent Mainte-

(3 2) Les dictionnaires donnent aussi la forme mmimi~ pour designer un indi,·idu « sans -
evü ))(mais a Minlaaba l'emploi est celui de mia). 
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nant que nous t'avons demande de nous offrir quelqu'un des tiens, tu ne te 
decides pas a le faire. Ne sais-tu pas que l'amitie est l'arnitie et qu'un pacte est 
un pacte ? Veux-tu faire le malin ? Si tu ne nous donnes pas un honune a tuer 
et a partager entre nous, nous te tuons toi-meme. Que decides-tu ? » 03) 

Que l'homme maintienne son refus, et c'est la guerre ; les autres l'attaquent 
avec les lances et les coupe-coupe du mgb~ apres avoir verifie par la divina
tion s'il merite la mort (comme on le faisait lors d'une guerre ordinaire) (34). 

Mais les armes sont des feuilles et des plantes piquantes, telles akon, l'ortie 
mucuna pruriens, et l'ozozo!J lafmb/, SOlanum aUX feuilles acerees dont les 
petites baies sont les balles de fusil du mgba. 

« Voici son utilisation: si tu vas ou se trouve Satan, des que l'on attaque au 
mgb;, il eclate comme le fait une cartouche de fusil, atteignant ceux qui t'ont 
attaque. Mais ce remooe n'est utile qu'a ceux qui possedent un evu ; si tu n'en 
as pas, rien ne se realise ainsi : quant a eux, ils ne peuvent rien contre toi, et 
1'ozd'z09 kombl n'eclate pas ». 

Nous retrouverons cette grenade defensive utilisee dans le rite tsO. 
M. Luc Esomba insiste sur la fragillre de l'evu: ille compare a Ia chauve

souris parce que, de meme qu'un coup de caillou suffit a abattre la chauve
souris en lui transper~t l'aile, de meme unesimple blessure suffit a mettre 
l' evu hors de combat. 

« Si tu vas au mgba, il suffit qu'un petit objet te pique : tu tombes. L'evu n'a 
ni dos ni ventre, c'est-a-dire qu'il est sans parties, sans cöte ou il ne soit entier, 
donc sans protection >>. 

On voit qu'il n'a de « pattes » que dans un sens symbolique, qui signifie 
seulement qu'il peut se deplacer. 

Lorsqu'on est blesse (35), il faut se faire soigner par un guerisseur qui pos
sede un evu plus fort que celui des agresseurs. « Tel etait par exemple Abega 
Ambani », precise M. Esomba. Nous reviendrons plus loin sur les soins a 
prodiguer aux detenteurs d' evrf. Mais notons deja que ce personnage, celui 
du guerisseur qui apparaissait des le recit initial, se precise comme celui d'un 
intermediaire, d'un mediateur entre ces deux mondes dont M. Balandier a 
souvent releve l' opposition : le monde des hommes bons, respectueux de 

(33) Le principe de Ia reciprocite est exactement 1e meme pour 1es Fang : cf. Lavignotte 1936 
p. 27 et Fernandez 1962 p. 263 « Une invitation coute une invitation >>. 

04) La sorcellerie (repas anthropophage engendrant 1a bataille) est sous ce rapport une inver
sion de Ia guerre diurne (bataille engendrant 1e repas anthropophage). 

05) 11 est hors de doute que certains Betise sont crus reellement acteurs et/ou victimes du 
mgbJ. L'une des anecdot.es qui fit le plus de bruit a ce sujet est celle de Mgr Bonneau surpre
nant en pleine nuit, accroupi dans un ruisseau, le Suisse de Mvolye, qui lui avoue << C'est 
vrai, je me Iivre aux jeux de Ia nuit >> (cf. Engudu 197 4 p. 8 7 ; cet auteur rapporte trois 
autres temoignages, l'un direct, d'hommes btesses et inflrmes pour s'etre battu en mg~ 
(p. 92) ; 1e second de M. l'abbe Nyom (p. 94) qui, en fevrier 1951, a la suite d'un long con
cert noctume de hiboux, assiste a Ia mort subite d'une personne d6clarant qu'une equipe de 
sorcie~ lointains l'a attaquee, fouettee, puis se sont partages son cceur. Enfm 1e Je temoi
gnage rapporte (pp. 106-1 08) est celui de M. le Pasteur Nicod. 
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!'ordre social et des liens claniques, et le monde de la competition implacable 
et impie. 

Or, s'il y a mediation, c'est que ces deux mondes ne sont pas etanches, 
impermeables l'un a l'autre. La crainte de l'evu ne s'imposerait pas et ne 
s'expliquerait pas dans la societ.e des innocents s'il n'existait pas un passage 
possible continuel entre ce monde « pur » et l'autre. Le veritable danger 
reside la, dans le fait que l'evu se communique, et que les sorciers et leurs vic
times proliferent, aux depens, directement ou indirectement, des « inno
cents » : ille faut bien pour que le nnem puisse donner a manger quelqu·un 
des siens a ses complices. 

F. La dlffusion de l'evii 

L'evU' se transmet d'abord par l'heredite paternelle. C'est J.a l'un des argu
ments avances par Philippe Mani pour protester contre l'interdiction du 
mariage des filles prepuberes ; ce type de mariage, les rendant absolument 
dependantes de leur mari, les soustrayait au vagabondage sexuel prenuptial 
(et post-nuptial). 

« Autrefois, dit-il, un hom.me elevait sa femme des l'enfance, la prenait tout 
enfant pour se premunir contre la com.munication de l'evU' a ses propres 
enfants. A present, n'importe quel type de passage, Bamileke ou Djem, fait des 
enfants a nos femrnes en leur donnant l'evu de chez lui. Le resultat, c'est qu'il y 
a des sorciers partout ». 

Notons ici que, chez les Beti, revzi existe et se transmet biologiquement. 
par le sang du geniteur' independamment de toute reference lignagere ou eth
nique ; les etrangers sont plutöt suspectes a priori de l'avoir, surt.out ceux qui 
paraissent l'emporter par leur habilete a reussir : les Europeens font partie du 
nombre. 

Mais l'evu ne se communique pas seulement par la generation. ll peut aussi 
etre donne intentionnellement, et artificiellement. ttant donne l'aspect nega
tif SOUS lequel DOUS saisissons 1' evU actuellement, cette intention ne peut etre 
que mauvaise : l'evu ne peut etre donne que par celui qui ra deja, un nnem, 
et, SOUS peine d'etre affaibli, a un individu du meme sexe que le donneur lui
meme. 

11 peut etre transmis pour plusieurs raisons : et d'abord pour satisfaire aux 
exigences du mgbX, du sahbat; nous avons vu qu'il faut donner alors 
quelqu'un (( de son sang », et celui-ci doit avoir ete prepare de m.aniere a pos
seder l'evu sans lequel il demeure pratiquement hors de Ia prisedes sorciers. 
Cette idee se superpose a une vieille croyance (que nous retrouverons dans le 
So) selon laquelle un adulte ou un vieillard peut prolonger sa propre vie en 
immolant a sa place celle d'un plus jeune, ce qui peut etre fait aussi en eveil
lant son evtf. Par consequent, on pense qu'un oncle paternel, par exemple, s·il 
est nnem. doit etre tente de contam.iner et de donner ainsi le flls de son frere 
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- surtout si celui-ci est l'unique heritier de son pere. Les peres eux-memes 
sont sou~nnes de donner leurs flls (cf. Eno Belinga 1965 p. 148 ; Fernan
dez 1962 p. 263 & 266, note) ; tout homme ou femme äge devient ainsi sus
pect a l'interieur meme de son lignage. 

Jacques ÜWOnO resume ainsi cette Situation : 

« Si je n'ai pas d'evu, je suis in vulnerable aux attaques par evu des sorciers. 
Si donc l'un d'eux veut me faire mourir, il faut d'abord qu'il me fasse prendre 
de l'evu a mon insu, ceci sous forme d'un morceau de viande cache dans 
d'autres viandes ou nourritures ; cet evu entre donc dans mon corps ; mais 
comme il ne trouve pas de complicite a l'interieur. il reste bloque au niveau de 
la poitrine, comrne une sorte d'araignee ou de chique qui se cramponne aux 
poumons et comrnence a les manger : c'est pourquoi l'evu se traduit egalement 
par une toux et des crachements de sang. Alors je fmirai par mourir. Pour 
m'en debarrasser, il faut le faire descendre : car une fois dans les intestins, il 
peut, soit etre expu.Lse, soit vivre sans faire mal ». 

Autrement dit, l'evu communique est nuisible par lui-meme, et de plus il 
devient une espece d'espion ou de complice dans la place, rendant sa victime 
vulnerable aux autres attaques ulterieures par evu. C'est ainsi qu'on pourra la 
sacrifier, au mgbr D'apres Mme Philomene Nangai, une premiere communi
cation de l'evu doit se faire a un enfant tres jeune, demoins de deux ans, mais 
pas trop petitnon plus : Ia personne qui le transmet coupe un petit morceau 
de son propre evu et l'enveloppe dans une feuille d'aya9 (oignon) qu'elle fait 
avaler a l' enfant ; quelques bebes n'y parviennent pas et meurent etouffes. 

L'innocent qui perit a ce premier stade a sa vengeance : celui qui l'a fait 
mourir trepasse a son tour s'il vient a ses obseques ; et s'il n'y vient pas, son 
absence le denonce. Mais mieux vaudra evidemment pour Ia victime etre 
attentive aux premiers signes de 1' envoutement, qui lui a ete inflige souvent 
SOUS le masque de l'amitie: ((Si la banane douce mure s'accroche dans ta 
gorge, c'est qu'un sorcier vient de partager ta couche. » (Tsala Vincent 197 3 
n° 5404). Ace stade ou l'evu se trahit sans etre deja bien incruste dans l'reso
phage, il est encore facile a expulser ou soigner. 

Le don de l'evu ne fera pas mourir forcement celui-la meme a qui on le 
donne : il continue d' obeir a son donateur et pourra servir a atteindre par 
ricochet un autre membre du lignage contre lequel on veut exercer ven
geance ou jalousie, puisque, par defmition, l' evu communique sera avide de 
sang humain. Un evu donne, c'est au moins une autre vie humaine en moins, 
et on va tächer eventuellement de faire preciser laquelle, au cours de la 
maniere connue (et nefaste) de communiquer l'evu qui s'appelle l'akyat. 

Cette operation de l'akyai (cf. Guillemin 1943 pp. 36-37 ; Tsala, 1958 pp. 
28-29 ; Okah 1965 p. 90) a la plupart du temps pour prelude l'operation pre
cedente, ou 1' on fait manger de l' evu a un enfant d'un peu moins de deux ans, 
trop petit pour s'en rendre compte et assez grand pour bien avaler. AkyaE. 
serait dit pour akyaE. ngagd : « divers genres de pactes ». C'est ce qui corres
pond a l'akaghe des Fang: un homme, ou encore plus frequemment une 
femme inspiree par la jalousie, peut nuire a un lignage en imposant l 'evu a un 
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enfant en echange de la vie d'un membre de sa famille : en voici un recit par 
le chef Enan1a Elundu Mengue, Eton de 80 ans environ en 196 7 : 

« La femme qui est femme du mal donne l'evu aux enfants quand ils sont 
tres petits (les hommes le font aussi d'ailleurs) dans la nourriture : c'est un mets 
dans lequel entrent un crabe et une ecrevisse (on dit toujours que les crabes ont 
l'evu) ; apres que l'enfant a mange cela, celui qui le lui a donne lui reclarne son 
pere ou sa mere ; si c'est une fille qui ne veut pas les donner, on lui 
demande alors son frere ou le premier flls qu'elle mettra au monde ; si tu es un 
gar~on, on te reclame ta mere, ton pere, ou ton frere aine, ou ta premiere 
femme ou ton premier ftls. Si tu n'en veux donner aucun, on te laisse panir, on 
te repousse avec le revers de la main : c'esttoi-meme qui vas mourir ~Tu n'as 
aucun moyen d'echapper quand on t'a donne l'evu : donneun etre humain ou 
meurs ... >> 

Voici un temoignage parallele de Philomene Nangai, du Sixa de Mmlaaba, 
qui devait avoir alors a peu pres le meme äge, d.ans les 80 ans : 

« Maman me disait toujours d'aller a la peche avec precaution : si une 
femme plus ägee que toi te demande de ehereher un poisson dans un trou, 
refuse : c'est un piege constitue par un tronc d'arbre. Si tu acceptes, cette vieille 
femme te saisit par la main tres fort et dit «donne-moi quelqu·u~ ton pere, ta 
mere, tes futurs enfants >>. Quelquefois, unemaligne refuse en disant : << Je te 
donne toi-meme » (c'est alors la vieille qui meurt). Sinon elle te ferme La bau
che : tu ne peux rien raconter, meme a ta propre mere ; si tu as accepte. cette 
femme te donne l'evu : alors c'est le dzongo, c'est-a-dire la ruine (idee opposee 
a celle de vu qui veut dire « prosperer », << bien pousser ))) car l'evu ne fa.it 
jamais prosperer reellement ni longtemps celui qui le porte. . . )) 

Ces deux derniers recits s'eclairent mutuellement : l'akyai est un echange : 
vie humaine contre evu; et c'est parce que cet echange est virtuellement rea
lise, mais ineluctable, que dans le deuxieme cas la femme commence par 
demander une vie. 

11 ne s'agit pas d'ailleurs de donner une vie en general, mais une vie qui ait 
du prix du point de vue de la parentele, de l'ordre social auquel appartiennent 
les partenaires eux-memes. 

La Scene a lieu ici a la peche pour les filles, probablement en SOUVenir du 
mythe d'origine, peut-etre parce que l'eau est demeure des crabes qui ont 
l'evu, et sans doute parce qu'elle est liee a la mort, elle conduit au pays des 
morts (36) ; or l'evu d'apr~ le mythe est la cause de l'apparition de la mort 

(36) Cette reference aux morts dans l'akytJt est la seule qui soit apparente dans la pratique 
que rapporte M. Chauleur 0933 p. 59) pour les Yezum. Beti de la region de Nanga-Eboko. 
Apres avoir note que demeurent dans Ia Riviere les esprits des chefs morts. l'auteur ajoute 
que « souvent, une alliance etait conclue, pour Ia vie ou Ia mort des enfants. au bord du 
marigot .,. La vieille grand-mere amenait sa petite-fille a six ou sept ans pres de l'eau. et lui 
disait : « Les esprits demandent le sacrifice de ta mere aujourd'hui. ou dans quelques an.nees 
de ton premier ne. )) La fillette choisissait la plupart du temps 1a mon de l'enfant a \'enir. Les 
anciens aflirment que le pacte etait absolu. L'enfant mourait et il etait donne a Ia Riviere. 
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dans l'humanite, et l'akyai est une repetition de l'assassinat originel (37). La 
petite fille piegee, que la vieille force a s'accroupir dans l'eau, ouvre ainsi la 
(( bouche d'en-bas )) de la meme maniere que la premiere femme qui y fait 
penetrer l'evu. 11 y avait bien d'autres manieres de donner l'evu, un garc;on 
ne pouvant le recevoir bien sii.r que par la « bouche d'en-haut ». L. Esomba 
nie qu'un aliment quelconque y joue un röle et insiste sur le röle des paroles, 
la transmission verbale des pouvoirs du sorcier a 1' enfant - un enfant de 
deux a cinq ans (pour un etre humain plus äge r eveil de 1' evu serait mortel). 
Le sorcier l'empoigne en lui disant « Je te dis que je te fais ceci ! ». L'enfant : 
« Quoi donc ? », le sorcier repond : « L'evu! C'est l'evd' que j'eveille en toi ». 

L'initiateur doit ensuite tremper le doigt dans du sang de chien ou de 
« cabri » et deposer un peu de ce sang sur la bouche de l'enfant en lui disant: 

« Sois com.me moi ! Je t'eveille l'evU'; connais ce que nous avons l'habitude 
de faire dans le secret de Ia nuit, Ia marche dissimulee que nous pratiquons 
toute la nuit, cette chose qui fait que, pendant la nuit, tu te leves, en laissant ta 
peau couchee sur le lit, tu prend cet esprit de Satan-ci, et c'est avec lui que tu 
sors dans la cour, alors qu'on te croit couche ici ». 

Le sang que 1' on donne a boire a 1' enfant est tres certainement 1' equivalent 
du morceau d' evu que r on donnait a manger dans la precedente modalite 
d'initiation, car le chien et le « cabri >> sont les anirnaux-sorciers par excel
lence (nous les retrouverons tous deux a ce titre dans le rite ts6). Par la suite 
auront lieu des (( confrrmations )) de 1' evu, du type de 1' akya {. 

Dans tous ces cas, l'evU' se diffuse insidieusement dans la famille qu'il ne 
peut attaquer ouvertement; il emprunte le canal meme de la parente ou de 
1' alliance, constitutives de la societe, pour semer la mort et la destruction au 
sein de cette societe. Il va donc se faire que le monde des innocents et le 
monde des pervers coexistent dans une meme famille : les criminels, s'ils 
existent, sont necessairement vos proches. 

On va certes tächer d'en reduire le nombre et les mefaits. D'abord, en fai
sant preuve d'une grande prudence dans les mariages. 

« Oe mon temps, dit E:nama, dans tout mariage, le guerisseur (nga9ga9) 
devait verifier si une fille avait 1' evu avant tout rapprochement sexuel entre elle 
et le mari : car certaines donnent leur premier mari ». 

Mais on ne peut eviter le surgissement continuel de sou~ons et un certain 
climat de deftance a l'interieur du lignage. 11 fallait en avoir le creur net : c'est 
pourquoi la societe etait a l'affut des aveux de ses membres et avait considera
blement elevetoppe les techniques de divination permettaßt de detecter les 
malfaiteurs : ordalies par l'ecorce veneneuse de l'e/6n (Erythrophlaeum sua
veo/ens), par le branle de la corne divinatoire, par le crochet de vipere, par les 
femurs du rituel ngi, aveux soigneusement contröles, confessions a l'article 

(37) 11 est certain que l'akyti n'etait pas purement << imaginaire >>.Cf. Guillemin 1943 p. 37 : 
" U n'est pasrare que des petites filles, au moment de leur bapteme, viennent dire au Perc qu'on 
leur a fait l'Akya. Aucun Pere ne prend cette confidence a la legere >>. Cf aussi M. l'abbe Engudu 
(1974 pp. I 00-1 01) et l'avis du 0' Aujoulat(id. p. I 02). 
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de la mort, autopsies, etc. - procedes dont nous parlons plus loin. Dans tous 
les rites, on voit intervenir le souci de se prot.eger ou de ~ purifier de l'evu ~ 
lors du mevungu, les femmes doivent jurer qu'elles n'ont donne l'evzf a aucun 
enfant, - ou alors avouer et expier. Lors du ngas on prouve qu'on n'a pas 
l'evU' en abattant un bananier portantun regime d'un seul coup de matchette. 

« Alors, dit Josephine Etundi de Sumu Asi, tout le monde est content, tout 
le mondemange et danse puisqu'on n'a pas le malen soi )). 

« A vant de mourir, nous dit Philomene, I es sorciers etaient obliges 
d'avouer : en efTet, ils soufTraient beaucoup physiquement, etaient tourment.es 
dans tous les sens ... terriblement ! J'ai vu avouer l'un de mes beaux-freres 
quand i1 mourait ; des qu'il a eu avoue, i1 est mort comme un gros paquet 
qu'on decharge ... » 

Toute mort, enfm, est rapportee a l'evu, et un certain nombre de maladies 
sont interpretees comme lui etant dues directement (ou a l'akya{) : par exem
ple, la mortalite infantile a la naissance est attribuee, soit a l'edft (hydram
nios), regarde comme une malaclie « naturelle », normale, due a la contagion 
syphilitique, soit a I' evu agissant en vertu de la permission que lui donne un 
akya{. Mais quelle est la cause de la maladie naturelle elle-meme ? 

Voila donc un certain nombre de brechespar lesquelles l'evu fait irruption 
dans le monde de la tranquillite et de l'innocence : on voit que par lä 
n'importe qui peut etre entraine dans la ronde, happe par la danse macabre ... 

11 existe encore une deuxieme ambigulte, celle qui tient au fait que l'evu est! 
pour une part, phenomene naturel, biologique, et que par consequent il peut 
etre possede inconsciemment, par exemple par heredite : Philippe ~tani. 
analysant les sortes d' evrf (nous y reviendrons) met a part « celui des enfants 
nes de sorciers, mais non inities a la sorcellerie active! qui meurent sans 
savoir qu'ils sont beyem, sorciers ». 

Th. Tsala, s'en tenant a l'etymologie presumee de beyem : « ceux qui 
savent >> conteste qu'on puisse l'etre inconsciemment. Tel est aussi ravis de 
Josephine Etundi. « Quand on a l'evu, on sait qu'on l'a, mais on nie tou
jours >>. Cependant c'est lasans doute le sentiment populaire plutöt que l'avis 
des grands inities. 

Sans doute l'etymologie, nous l'avons vu, n'est-elle pas süre ; sans doute 
aussi Ia psychologie beti traditionnelle pouvait-elle rivaliser en subtilite et en 
profondeur avec la psychanalyse, et avec la philosophie platonicienne pour 
qui l'ignorant ne fait qu'apprendre ce qu'il sait. En tout cas. les temoignages 
comme celui du chef Enama sont h1 : il est possible d·avoir l'e\'ri « inno
cemment >>; ce qu'Enama ajoute (contrairement a une assertion d'Alexandre 
et Binet) c'est qu'il est possible de guerir facilement celui qui a I'evu << avec 
innocence >> : on dit « il ne savait pas >>. Les sorciers conscients seraient au 
contrairedes criminels sans excuses. et difficilement guerissables : les blessu
res qutils se font entre eux sont par elles-memes incurables : la societe nor
male ne peut rien pour eux. 

En fait, comme nous le verrons mieux au paragraphe suivant. le mot 
evtf est employe dans un sens analogique ; tout le monde a un e\'lf de 
base, qui est inconscient et qui peut rester inofTensif: c·est ravis des vieil-
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les erudites du sixa de MWaaba, Mmes Philomene Nanga1 et Agnes 
Ekwalla: 

« 11 y a deux sortes d'evu : nous en avons tous un, mais on peut aussi nous 
le f~nner >)(Agnes, Minlaaba. 18.02.196 7). 

Et c'est aussi l'avis du vieil expert M. Michel Mve Meyo : 
« Si quelqu'un te dit qu'il n'a pas d'evu. i1 te trompe : tout le monde vient 

avec un evu )) (Mekarnba, 18.02.196 7). 

Tous les degres. tous les intermediaires sont concevables entre ce moment 
de l'innocence inconsciente et celui de la sorcellerie pleinement consciente et 
pleinement criminelle ; nous en trouvons l'affrrmation dans l'article en Ian
gue beti de Pierre Mebee (Nleb bekristen de 1949) qui decrit l'homme surpris 
en plein acte de sorcellerie « se reveillant, comme s'il sortait d'un songe » et 
pris de honte( ... (( anta ane aso a biyeyem ( ... ) ayi wok oson. >>) 

Puisque les possesseurs d'evu peuvent ainsi rentrer a l'interieur de la 
sphere des relations sociales ordinaires, il en resulte que tout le monde est 
susceptible d'avoir l'evu: le fait que toute mort etait attribuable a l'evu le 
montre bien, puisque nous avons vu que l'on ne peut etre attaque par l'evu 
que si on l'a deja ! Et comme l'evU: nged ns1 Ja « cruel comme l'epee nue >>, 
(( mange pere, mere, flls, frere, epoux, epouse », c'est-a-dire ne respecte 
aucune forme de parente ou d'alliance, il n'est pas etonnant que l'on voie se 
multiplier l'ayem, l'accusation de sorcellerie, a l'interieur meme de la famille. 
Certes, le sain scepticisme de la sagesse beti tente de reagir contre la generali
sation de ce sou~on : on moque ceux qui, maladroits a Ia chasse, imputent 
leur maladresse a une malediction ; on constate que « si tu n'as pas eu a 
affronter l'ayem, c'est que ton ennemi n'est pas encore mort >> (cf. Tsala
Vincent 197 3 n° 5402, 5415 et 5414), puisque a la mort l'accusation prendra 
automatiquement pour cible les inimities notoires. Reste que la sorcellerie la 
plus proche, la plus cachee, est en meme temps Ia plus redoutee, Ia plus dan
gereuse, celle qui ne tue pas seulement, mais couvre de cloques un cadavre de 
parent tellement 1' effet de 1' evu agissant avec cette proximite est bnilant (id. 
n° 5409). C'est pourquoi tous \es candidats etaient examines a ce sujet au 
debut de l'initiation du So, et traites en consequence. De plus, tous les inter
mediaires existent entre le sorcier pleinement conscient, et criminel, et 1e miä 
innocent a qui on a donne 1' evu ou qui 1e possede a son insu : car du moment 
que l'evu peut etre inconscient, et que toute la societe se compose desormais 
de suspects, il est bien evident que tout 1e monde ne peut pas etre coupable au 
memedegre. 

Les racines de la croyance a la sorcellerie ont ete mises en evidence par 
E vans-Pritchard ( 1 9 3 7) a propos des Azande, mais T essmann ( l 91 3 I I p. 12 9) 
avait deja montre avant lui, en etudiant la culture de notre groupe, que 
l'imputation a 1'« ewu )) (c'est-a-dire a l'evu) est une exigence de la raison 
quand il s'agit d'expliquer des deces autrement absurdes, toutes les fois que 
des hommes meurent « avant l'heure », succombent a la vio1ence, sont ecra
ses par un arbre, tombent victimes d'un accident de chasse, se voient empor
tes par une maladie inconnue, etc. A partir de ta, on tendra a recourir a Ia 
sorcellerie comme causalite d'une part pour expliquer toute mort, d'autre 
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part pour rendre compte de tout ce qui parait prodigieux et inexplicable 
autrement. 

Les progres de la scicnce et de la technique restreignent le recours a l'expli
cation par la sorcellerie, et c'est ce que l'on pressent tres bien en pays Beti 
lorsqu'on envoie couramment les jeunes en ville pour les soustraire aux atta
ques des sorciers (cause ou plutöt rationalisation meconnue de l'exode rural). 
On croit la sorcellerie (du moins sous sa forme traditionnelle) vaincue par la 
civilisation technieienne, aussi bien a Ayene ehez l\1. Hubert Onana. que chez 
les Mengisa ou M. Abega Esomba me pose la question () 2/01 I 1969) : 
<< Croyez-vous que la sorcellerie est compatible avec l'electricit.e ? », question 
a laquelle les vieux Bulu repondent d'apres M. Ndü ( 196 7 p. 3) : « Le courant 
eleetrique est le plus grand ennemi d'Evou ~ ». 

C'est pourquoi on ne peut souserire au sujet des Beti actuels a ce que Fer
nandez ( 1962 p. 256 note a) dit du « bon Fang » qui passerait son temps a 
fuir en brousse l'atmosphere trop socialisee, et par ta corruptrice, du village. 
La situation me parait beaucoup plus complexe : certes, Ia sorcellerie est le 
fait d'homn1es qui vivent dans le monde de la eulture, et le monde de La 
nature est nourricier et guerisseur, nous le verrons ; mais Ia brousse est en 
meme temps le domaine des esprits, la terre natale de l'evu, comme ~1allart le 
souligne, et le lieu de rendez-vousdes soreiers pour le mgb5: le village est au 
contraire organise pour lutter contre les soreiers sous la gouverne d'un chef 
capable de les maitriser. Entre le village et la brousse, le village est evidem
ment le lieu le plus securisant, dans Ia tradition, bien que cette securite 
s'achete au prix d'un dialogue avec la brousse. Actuellement, le village joue le 
röle de « brousse )) par rapport a la ville, et e'est l'une des raisons pour les
quelles la ville est si attrayante pour les Beti. 

Au village, le soup9on de sorcellerie peut s'interioriser et amener un habi
tant a s'accuser soi-meme d'avoir l'evu et d'avoir pratique Ie 1ngbX,. l'inter
pretation selon laquelle cet aveu serait arrache par contrainte et eventuelle
ment par la torture, est insuffiSante, puisque les confesseurs catholiques 
savent que leurs penitents viennent s'accuser de mgba en l'absence de toute 
cantrainte externe (3 8). Et il est probablement excessif de faire appel a la 
psychologie pathologique, au « delire d'indignite >>. 

La mediation entre possession pleinement conseiente et possession sub
consciente de 1' evu serait sans doute a ehereher du cöte du reve. comme 
l'avait deja signale Nekes en 1913 : le reve a sa rea.J.ite pour le Beti. c'est en 
particulier un voyage au pays des morts ou les ancetres lui parlent. Les Beti 
sont les premiers a dire que la sorcellerie se pratique « comme en reve >>. On 

(38) 11 est evidemment difficile d'obtenir des precisions. puisque le secret de la confession 
interdit de devoiler tout ce qui pourrait permettre de pres ou de loin l'identifK:ation d'un 
penitent (meme apres sa mort) ; cependant, de tels aveux n'etaient pasrares a Minlaaba et Jes 
Europeens respectueux des traditions beti, nous l'avons \'U (note precedente). les prenaient au 
serieux. (cf. Guillemin, article de 1943, p. 22). Le R.P. E:tienne Nkodo (lui-mtme beti) a rer;u 
autrefois ainsi a Minlaaba un penitent qui lui a dit : «Tu ne connais rien au mgbS. tu n'es 
qu'un enfant. Moi j'ai l'evu, on me l'a eveille, et j'ai tue. J'ai ete initie en meme temps qu'un 
autre : on nous a dit que nous mourrons dans le meme temps )). De fait. ajoutc le P. Nkodo. 
quand cet homme mourut, encore assez jeune. son compagnon qui tra\'ai.llait dans une \'ille 
eloignee mourut peu apres. Cf. sur ce sujet Bureau 196 7. notamment p. 4 7 S. 
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pourrait dire que le reve a UD Statut existentiel parallele a celui de la vie eveil
lee ; et si Ia haine ou Ia peur refoulee dans Ia vie eveillee (ou la fraternite est de 
regle) viennent a s'exprimer dans le reve. on comprend que le reveur se 
denonce ensuite souvent soit comme acteur, soit comme victime du mgb.J. 
Voici une traduction de ce passage de Nekes ( 1913 p. 136) : 

«Ce que le nnem a vu et souhaite en reve se realise. Ce n'est pas l'apparence 
exterieure qui denonce le nnem ; lui-meme n'est pas toujours conscient de 
retre jusqu'a ce que ses mauvais reves viennent a s'accomplir ... Quanta celui 
qui est tombe malade a cause du pouvoir de l'evu, il a, lui aussi, eprouve toute 
Ia machination en reve : il a vu les beyem danser autour de sa case ; tous 
ensemble, ils l'ont tire du lit au-dehors, l'ont couvert de petites blessures, l'ont 
ramene dans la case et se sont evanouis comme ils etaient venus ». 

Mes experiences en pays beti corroborent, me semble-t-il, l'hypothese que 
la Valorisation de tels reves jouaient UO rÖ1e capital dans la croyance a 1' evtf. 

Petit dejeuner du 14 septerobre 196 7, a la mission de Mfniaaba ; sont pre
sents: M. le Cure, son chauffeur, le mecarucien de la mission, mon chauffeur 
Pierre Essomba, Jacques Owono et moi-meme. Climat cordial et detendu. Je 
parle de l'overcraft, du vehicule sur coussin d'air qui plane au-dessus du sol. 
Tout le monde s'accorde a relever : « C'est comme dans les reves que nous fai
sons, les reves que nous volons dans les airs. >> Pierre Essomba precise lj'ai 
note aussitöt ses paroles) : « Moi, je vole au-dessus des forets, au-dessus des 
montagnes. Mais quand j'arrive, je trouve toujours la guerre. Les gens se bat
tent, ils me poursuivent ; je suis oblige de me sauver ». 
,. 

ll parait clair que M. Essomba eut ete accuse d'avoir l'evu et de pratiquer 
ou du moins de voir 1e mgb; s'il avait risque pareille dec1aration dans un 
milieu traditionne1, au lieu de Ia faire dans une atmosphere amicale et dans un 
milieu deja rationalisant. 

Comme pendant mon enfance, a la suite de cet echange de confidences, j'ai 
recommence par deux foiS a rever de voyages vertigineux a travers les airs, 
dansdes conditions angoissantes ou me~tes. 

Revenons-en a l'evuinconscient, qui nous interesse, parce que tout homme 
est susceptible de l'avoir, et qu'il nout fait glisser d'une conception de l'evu 
comme critere differentie1 du nnem a celle de 1' evzf comme latence, comme 
potenti.alite, en tout homme. 

l..e possesseur inconscient d'evu (enfant qui l'a eu par heredite, par exem
ple) peut devenir nnem conscient et actif par l'operation qui s'appelle va/i 
evu: vali signifie, d'apres le dictionnaire de l'abbe Tsala, cesser de retenir, 
dechainer, faire debou1er, surgir a l'improviste ; vali evu, c' etait (( lächer 
l'evu n; et ceci se comprend pour quelqu'un qui l'a: les vieilles femmes pas
sent pour « reveiller >> l'evu en secouant les enfants, en les faisant danser sur 
leurs genoux ; mais l'expression semb1e s'employer aussi (toujours d'apres 
Tsala) dans 1e sens courant d'ensorceler : il n'y aurait plus besoin, alors, de 
faire artificiellement ingurgiter l'evu a celui qu'on veut rendre sorcier : il suf
flrait de dechainer l'evzf qu'il porte, que chacun porte en soi. .. La veritable dif-
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ference entre les hommes ne serait plus alors leur possession ou leur non
possession de 1' evu mais la plus ou moins grande force de cet evu en chacun 
d'entre eux, que chacun possederait plus ou moins a quelque degre. 

11 y aurait donc plusieurs manieres de posseder l'evU. et pour ainsi dire plu
sieurs sort.es d'evz1. Or, si l'evu peut etre ainsi le fait des tnimit innocents. iJ 
rentre ouvertement dans le cercle de Ia vie sociale : il cesse d'etre absolument 
mauvais. 11 nous faut cesser nous aussi de le considerer sa.ns son aspect uni
quement negatif, bien que ce cöte subsiste. 

G. L'evu dynamique 

L. Mallart (1981 p. 57 sq.) presente une excellente rypologie de /'evu, 
acceptable sous la reserve qu'il n'a rien d'initialement « neutre >> pour les 
vieillards Beti du nord. Leurs temoignages expriment d'abord un grand eton
nement devant le fait que 1' evu puisse etre bon, ce qui traduit d'une f~n 
vecue l'aporie que nous avions saisie d'un point de vue intellectuel. 

Reprenons notre entretien avec le vieux chef Enama ; apres avoir decrit les 
mefaits de l' evU, il ajoute : 

« D'un autre cöte, on associe aussi la sagesse a revu: si vous reussissez a 
franchir de grands obstacles, par exemple, on dit que vous avez l'e1·u ... " 

Je lui pose la question : « N'y a-t-il pas alors un bon cöte de rel·&f? )} -
Reponse : « Je le nie absolument. Celui qui a l'evrf est foncierement un malfai
teur, un criminel qui detruit ce qui est bien, empeche toutes les bonnes cho
ses ... » 

Question : « Mais pourtant, est-ce qu'on ne dit pas que les chefs ont 
r evu ? ». 11 se met a rire, car il est chef : « On ne sait pas. Je ne suis pas dans le 
ventre des autres. On dit seulement parfois apres une bonne action que 
quelqu'un a l'evU: et cela m'etonne ». 

Flottement analogue chez Philippe Mani : il cornmence par une profession 
de foi tres manicheenne, tres dualiste « les beyem sont mauvais. les mimi; 
sont bons », mais il ajoute : 

« Tout depend de ce que fait l'evU: l'animal qui vit dans votre corps ; il y en a 
qui mangent les gens ; d'autres sont bons >>. 

Il admet a ce moment-la que tout homme a un evu. que l'evu n'est pas en 
lui-meme la caracteristique du nnem. Cependant. plus loin. apres avoir 
regrette Ia disparition de l'ordalie par l'elon et le secret de Ia confession catho
lique qui dissimule les mechants. quand je tente de conclure : (( les bons sont 
donc les mimi~ et les mauvais les beyem ». il me repond : c< Oui >>. mais il 
ajoute aussitöt : 

<< Cependant les beyem ne sont pas entierement mauvais : ils peuvent savoir 
beaucoup de choses ... lls vont se promener partout Ia nuit. vont voir ce qui se 
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passe en Europe, et le savent avant que les Blancs ne l'apprennent, en dl.~t 
tout simplement ce qu'ils ont vu et entendu. )) 

L'assistance fait chorus. Philippe Mani donne alors le « triangle de Mai
lart» presente dans le bon sens, et classique dans tous les t.emoignages 
d'« experts >> : <supra p. 64). 

« 11 y a trois sortes d'evu - et par consequent de nnem : 
l. celui qui est actif: celui-ta est agent de destruction, tout ce qu'il peut, c'est 

tout gäter, il veut le maJ pour le mal, tue pour le plaisir, detruit tout. 
2. celui qui se contente de tout savoir, de tout observer, d'entrer partout 

sans agir lui-meme. 
3. l'evd'« latent )) dont nous avons deja parle. )) 

Les femmes ägees comme Josephine Etundi distinguent de meme deux 
bivu actifs : l'evu metom et l'evu meyem, l'evu d'attaque et l'evu de connais
sance, l'evu malfaisant et l'evu voyant ; plus une troisieme sorte d'evU: celui 
qui dort, qui reste amorphe, et que tout le· monde aurait - l'evu du mmi( de 
l'innocent, dont Mallart fait son point de depart. 

La sorte d' evu qui permet de voir et de savoir caracterise les (( sachants )) 
au sens propre, ceux qui « ont comme un troisieme ceil pour assister au sport 
nocturne des autres sans y participer >>. Po ur Mme Etundi, avoir 1' evU. cela 
veut dire essentiellement « avoir quatre yeux ». C'est pourquoi l'evJ physi
que « doit » avoir des yeux, meme si on les distingue mal. 

La force de cet evu contemplatifpeut rendre d'eminents services a la com
munaute, ceci vient d'etre dit par Ph. Mani, puisqu'il est emergeant dans le 
monde des beyem, comme un periscope qui permet aux simples, aux inno
cents, de recevoir des nouvelles de cette zone dangereuse, de sortir de leur 
na!vete, d'etre instruits de ce qui se passe derriere les apparences. Aussi le 
ngangdn Beti possede-t-il necessairement cette sorte d'evu poür combattre les 
malefices de l' autre sort.e, et 1' on trouve des personnes pour assurer - dis
cretement - qu'elles le possedent (alors que personne ne reconnaitra sponta
nement avoir un evzi meurtrier). 

Cet aveu demeure rare, car le passage d'un evu a l'autre ne reside que dans 
une difference d'emploi : le visionnaire risque toujours de devenir assassin ... 
Voilil pourquoi, chez les Beti, l'existence de cette faculte n'est farnillere 
qu'aux vrais inities, et que les Evuzok de Mallart doivent recourir a une 
periphrase, (( l'homme a la tete percee )) ntuban nlO. pour designer ce person
nage intermediaire entre braves gens et mechants savants (le mot ongelangela 
qui defmit ce personnage chez les Fang (Fernandez 1962) designe ici un etre 
surnaturel terriftant qui apparait la nuit couvert de vers luisants et de lucioles 
- donc, objet voyant (au sens ou l' on dit une couleur voyante) et non plus 
sujet voyant, bien que nous restions dans un cas comme dans l'autre au plan 
de la vision extraordinaire). 

ll semble que les jumeaux (un seul des deux selon Mailart, 1981 pp. 85-87) 
appartiennent automatiquement a ~tte categorie de voyants innocents. lls 
ont l'evu, mais s'ils font du mgba criminel, ils meurent immediatement. L'evu 
des jumeaux est si fort que son influence se fait sentir dans leurs os bien apres 
leur mort. Un vieil initie au ngi, de Mekamba, apres m'avoir explique 
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que s'il utilisait son propre t'VU pour tuer, cet evu se retournerait contre lui. 
m'a montre un os de jumeau - petit tibia d'enfant - qui le protege, et qui 
protege le pays. 

« Cet os parle exactement comme nous ; c'est un nku~>: (un genie prottcteurl 
C..) C'est comme mon enfant qui me protege, Je n'en a1 pas peur. ll me sen 
d'agent de renseignement depuis la mission de M(nlaaba jusqu'a la limlle du 
departement. Vous croyez que c'est un os . c'est un homme (mudJ 11. 

Seulle semblable connait le semblable ; seulle semblable peut combattre le 
semblable. 

Ce principe vrai sur le plan de La voyance parait encore plus vrai dans 
l'action. C'est ce que sous-entend l'article de Pierre Mebee ( 1 949) quand il 
explique que l'homme suspect de sorcellerie n'en peut etre convaincu que par 
un « ngungultnot >>, un « homme archi-fort >> qui ira s'accroupir nu (comme 
a la guerre) sur les sentiers du « mgba » pour prendre le nnem en flagrant 
delit, le terrasser, et l'arracher a son action semi-inconsciente. Cette posses
sion d'un « super-evu » est la premiere exigence formulee par L. Esomba 
pour qu'un guerisseur puisse soigner un sorcier (§ 6 de son texte). 11 subsiste 
evidemment un risque : celui que le guerisseur utilise son evu si puissant 
pour devenir (ou redevenit) sorcier ; c'est le scandale par excellence (cf. E. de 
Rosny in Ndimsi, 197 5). Aussi, le plus souvent le voyant ou le guerisseur est
illie (entre autres) par un interdit tel, que la pratique de la sorcellerie entraine
rait automatiquement sa mort, comme c'est le cas pour lesjumeaux. 

Le grand-pere paternel de J. Owono, notamment, aurait eu recours a cette 
forme originale et traditionneUe de suicide, deja relevee et soulignee par T ess
mann (I 91 3 II p. 1 3 9 ). 

Mon grand-pere venait de perdre sa femme et ses deux sreurs ; il dit : bon. 
qu'est-ce queje fais encore ici? Je vais faire du mgb'i etje mourrai. Huitjours 
apres avoir prononce ces paroles (fm de l'annee 19 51), il mourut eiTective
ment. (J. Owono, I 1 I 09 I 196 7). 

Le vieux Michael Mve Meyo, de Mekamba, m'a dit aussi: «Je peux mou
rir quand je veux, rien qu'en faisant du mgba. » 

Examiner les « blindages » contre l'evu, ce serait entreprendre l'etude d'a 
peu pres tous les grands rites beti, comme l'a bien vu Mgr Hennemann (1920 
p. 1 1) pour qui Ia Iutte contre le mgb r constitue le commun denominateur de 
ces rites. Or, il est clair que tous les grands inities et pretres de ces rites 
devaient posseder 1' evzf. 

Ceci est bien atteste pour Ia societe dont l'objet specifique etait la ctetection 
et le chätiment des beyem - j'ai nomme le ngi (cf. p. 351 sq.) Qu'on indi
que ici simplement que son pretre, le nndm-ngi, assiste d'aco~, tenait des 
sessions au cours desquelles il examinait les suspects d'evu au moyen de 
diverses ordalies : jet de tibias sur les epaules, serments sur un cadavre cache. 
etc. Celui qu'on convainquait de sorcellerie devait, ou mourir dans les tortu
res ou donner une femme a ceux qu'il avait leses - une vie contre la vie qu'il 
avait prise. Or, I es simples inities au ngi devaient entre autres manger un plat 
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contenant L'evu d'un cadavre masculin, melange a d'autres animaux evo
quant la mort ou l'evu : erapaud, mille-pattes, ete ... (ef. p. 361 ). 

Quant au grand pretre, le nnorn ngi, voiei le temoignage de Pierre Zogo 
Ekwa (80 ans environ), d'Elem : 

<< Quand on entreprenait l'initiation au ngi, on cherchait quelqu'un, 
l'homrne le plus sorcier, celui qui posseda.it l'evu plus fort que tous les autres, 
capable de se tenir dans Ia cour et d'aller arracher une etoile, de l'y faire des
cendre par sa magie. Celui-J.a devenait le nncfm ngi n. 

Cependant les membres du ngi recevaient deux interdietions prineipales a 
observer : eelle de pratiquer le mgb~ pour nuire a autrui ; eelle de eommettre 
l'acte sexuel de jour ; en echange, eux-memes etaient proteges contre toute 
attaque d'evu. 

ll est clair, pour nous, que leur protection reside justement dans le pouvoir 
qu'ils auraient de faire du mgba: e'est pourquoi illeur est defendu ; quant a 
l'interdiction de l'acte sexuel diume, elle est probablement a eclairer par la 
liaison que nous avons deja remarquee entre evu et sexe : il y a un ordre des 
choses tel que la nuit doit etre consaeree a l'activite sexuelle et non a l'activite 
agressive du mgb~; et comme la symbolique beti identifie tous les liquides 
vitaux : sperme, sang, lait, il est possible que cette discipline sexuelle entraine 
une n!gulation de 1' evu feminin, identifie au clitoris ou au sexe qui risquerait 
de sortir de nuit pour ehereher du sang a defaut de semence vitale. 

C'est en tout cas par cette d.iscipline sexuelle seule que chacun peut 
s'apporter a soi-meme le temoignage qu'il n'est pas nnem, et elle etait rappe
lee a l'occasion d'autres grands rites (so et melan). 

Revenons-en aux propos deM. Pierre Zogo Ekwa: c'est le meme temoin 
qui nous avait dit au depart que l'evu etait ele dzongO, l'arbre de ruine. Je lui 
demande donc : 

<< L'evu serait-il une puissance qui peut servir a Ia fois a faire du bien ou du 
mal selon Ia ma.niere dont on l'utilise ? » 

Reponse : << Selon moi, c'est Ia puissance de pouvoir eventuellement faire 
du mal a son prochain. L'evu garde donc sa couleur negative - « mais elle 
etait temperee par les interdits dans les temps anciens (. .. ) Alors qu'actuelle
ment cette puissance n'est pas reprimee )). 

Je repose Ia question quelque temps plus tard : « Ne m'avez-vous pas dit 
que le nnom ngi avait l'evJ? J) - Reponse « Oui, avec son evU. il pouvait s'ele
ver jusqu'aux etoiles pour aller les cueillir ; mais il n'y a aucun evu qui soit 
bon ; tout ce qu'on appelle evrf est mauvais. Si le nnom ngi fait du bien, c'est 
qu'il est archi-fort, au-dessus de toutes les petites puissances autour de lui, 
meprisant tous les autres et ne prenant plus Ia peine de faire Ia guerre. C'est par 
mepris qu'il ne fait pas de mal; car quiconque a l'evu ne peut que combattre 
l'activite des autres, tuer et se tuer soi-meme. C'est pourquoi l'initie au ngi tue 
ceux qui l'attaquent )). 

Done le caractere meurtrier c;le l'evu continue d'etre affrrme ; mais (outre 
qu'elle constitue une version bet.i interessante de Ia morale du surhomme) 
cette deposition montre comment l'evzf, sans cesser d'etre redoutable, devient 
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en meme temps desirable au sein d'une communaute . pour pouvoir tutr \es 
tueurs, le nnon1 ngi doit etre sur un plan d'egalite et meme plutöt de superio
rite absolue par rapport a eux : son puissant evu s'attaquant a l'evlf des beyem 
est la negation de la neg~tion, qui nous ramene a la paix originelle. 

Si le pouvoir de l'evu se retourne contre soi-n1eme, il est evidemment ainsi 
d'autant plus souha.itable qu'il sera plus fort. Et c'est pourquoi la societe 
recherche les grands voyants possedes par l'evtf: nous y reviendrons a pro
pos du tso : le pretre ou I' initiateur est necessairement dans les grands rites 
beti lso et ngi), un criminel en puissance, et tn!s souvent un criminel en acte 
repenti, qui, convaincu d'avoir tue dans sa parente, accepte desormais de 
mettre sa puissance de nuire au service de la communaute. 

Il nous faut aller encore plus loin dans la ligne de ce qu'on pourrait appeler 
la positivite de l'evu; nous avons vu que celui qui a assez d'evrf pour etre 
nnont ngi est celui qui peut aller prendre la Lune avec ses dents (ou plutöt 
decrocher les etoiles). Un autre temoignage parle de faire tomher les lucioles, 
ce qui est la meme chose en plus vraisemblable. Le gage ext.erieur de la 
voyance comme dans la puissance est la domination sur la turniere. Autre
ment dit l'evu donne la possibilite de s'elever absolument par rapport aux 
autres. Ce pouvoir, meme s'il est mauvais en soi, peut cependant paraitre 
desirable, tantöt a tel groupe, tantöt a tel individu, et c'est la raison pour 
laquelle il y a des beyem volontaires : « Tu seras belle, irresistible, surpassant 
toutes les autres »,teile est la promesse que fait la vieille a la petite fille qu'elle 
saisit pour l'akyae. Voila pourquoi tous, avec Pierre Zogo, nuancent fmale
ment toujours l'affrrmation que l'evu est mauvais : 

« Une exception, precise-t-il, c'est l'evu bisye(c'est-a-dire l'evJ' du travail, ou 
plus exactement des travaux) » qui attire comme un aimant, qui n'est pas mau
vais, qui fait produire, multiplier les richesses, comme celui des Blancs. et qui 
se distingue de 1' evu destructeur : le seul intrinsequement mauvais. Si un pere 
estpuissant, i1 donne au fll.s qu'il aime l'evrfbisye; les autres n'auront que l'eni 
dzongo, destructeur, qui peut etre aussi com..munique par les oncles malernels. 
Mais, reaffrrme-t-il, le nnom ngi avait l'evu le plus destructeur )). 

ll y a donc, sur le plan de la vie pratique, des categories de bivu produc
teurs, utiles ; evu bisye - on parlera aussi d' evu buli, celui qui permet a une 
femme de cultiver avec succes ses champs vivriers ; evu akuma. celui qui 
proeure la richesse d'apres Luc Essomba. celui qu'il faut tächer d'obtenir 
quand on a reconnu un nnem : on saisit celui-ci en le denonc;ant. et on ne le 
läche pas malgre ses supplications, jusqu'a ce qu'il comrnence a rarnasser des 
feuilles pour vous les donner ; ce sont precisement les richesses qu'il donne 
ainsi. Les procedes qui permettent de s'asservir ainsi l'en[ sont les mebla1). 
sing. bia!J), par opposition aux mengan (sing. nga9) qui servent a le oombat
tre lorsqu'il attaque. 

Celui qui maitrise l'evu peut facilement posseder alors un nkug protecteur 
auquel il est relie par un ngid (talisman) ou nsunga. Du temps de Nekes, de 
nombreux habitants de Y aounde etaient oonnus pour « avoir )) ainsi une 
panthere ou un serpent. Le ngid qui donne la propriete d'un serpent est gene
ralement un oignon aya' (Liliacees). 
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« Un homme comme Ondoa Memon », dit Luc Essomba, « possedait un 
aya' qui possedait un serpent. Lorsque vous etes rassembles comme nous le 
SOnunes, ce Serpent entre et se promene a meme le SOl, tout pres de VOUS : On 

l'oint d'huile de palme, et des que tu lui dis de retourner chez lui, il sort comme 
il etait venu ». 

Nous y reviendrons apropos du nagualisme a Minlaaba (§ 5 du present 
chapitre). La plupart des animaux protecteurs passent pour etre la transfor
mation de 1' evrf d'un homme mort, devenu nkug pour celui qui a reussi a 
l'attraper etafaire alliance avec lui. La transformation se fait en deux temps : 
d'abord l'evri sort au bout de quelques jours de la tombe sous forme d'une 
sorte de petit lezard, en lequel les specialistes savent reconnaitre un animal 
miniature : gorille, civette, serpent, ou le plus souvent Ieopard (cf. ci-apres 
p. 117, Nekes 1913 p. 139, Atangana 1919 pp. 100-10 1). S'il y a quelque 
ouverture au tombeau, on en conclura que le mort avait l'evu, et il reste capa
ble d'emettre un tel animal (parfois voire deux) meme si l'evU' lui a ete mate
riellement öte par rautopsie ou a ete tue et mange mystiquement par ses 
rivaux : la racine ou capacite fondamentale de l'evzf' reste indestructible. 
Ensuite, le lezard se transformera en panthere adulte, qui devorera normale
ment les animaux sauvages, s'il n'a pas conclu le pacte avec un vivant. On 
comprend que « 1es antilopes mink6g triomphent sur la tombe des « naifs
innocents » (39) et sur celle-la seulement, puisque sur la tombe du nnem elles 
seraient mangees. 

Nous verrons a propos du ngid comment attraper un ev,I, mais 1' on con
~oit que l'on guette par-dessus tout l'evu d'un voyant connu pour etre non
criminel, par exemple l'evu d'unjumeau, qui voit tout mais ne peut lui-meme 
pratiquer le mgba sans mourir. 

Quand donc le grand-pere paternel de mon interprete Jacques Owono 
(cf. supra p. 91) est mort., on a du garder sa tombe durant trois jours. Jacques 
Owono conflrme que l'evU' sort de Ia tombe sousforme de lezard (nso'e); on ne 
parle de cette forme que pour un mort ; pour que cette sortie se produise, on 
fait un entonnoir (esia) avec certaines herbes et on fait tomber des gouttes 
d'eau mise clans cet entonnoir sur le cadavre, puis sur Ia tombe ; on enterre 
l'entonnoir a cöte sous un peu de terre. Deux nuits plus tard, on vient recueillir 
le lezard qui est sorti sans pouvoir s'enfuir et se trouve donc sur Ia tombe car 
ces rites ont servi a l' emprisonner. 

(39)Cf. Tsala-Vincent 1973 n° 5401, Vincent 1969 p.4S3 ;jetraduis mmimie, l'hommesans 
evt.l ,,, cc vide ,,, par cc naif-innocent )), c:ar Ia trad~on, que donnent 1es auteurs precites, 
d'cc bommes de turniere ,,, me parait contestable ; certes, les sorciers sont pour 1es Beti des hom
mes de tenebres ou de nuit; cependant, les bommes c< de jour ,, qu'on pourrait 1eur opposer ne 
sont pas les innocents, mais les guerisseurs, lesquels, pour etre efficaces, doivent aussi posseder 
un evt.l (c'est la socialisation de cet evu qui 1es fait proclamer d'eux-memes qu'ils reuvrent cc de 
jour ,,). L'antithese tenebres-lumieres que cree Ia traduction fr~ me parait malencontreuse, 
parce que 1' evu lui-meme est bien souvent compare a un feu ou associe a Ia 1umiere (il brüle les 
cadavres ; il provoque l'attroupement de lucioles, etc .. .). Cette traduction qui rappeUe les opposi
tions jobanniques et parait d'origine chretienne vient en realite de 1'une des etymologies fantaisis
tes ~ Tessmann (1913 II p. 128) qui fait denver 1e mot m/edu mot fang mle (en ewondo mya[), 
cc clair de lune » - cc donc, traduisible par cc homme de 1urniere ,, ... 
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Ce lezard devient nkug ~ on peut s'en servir pour donner l'evu a d'autres. ll 
faut avoir soi-meme l'evu pour entreprendre ces rites, que l'on garde secrets 
- et d'ailleurs pour oser deterrer un cadavre en general. Mais c'est une 
entreprise tentante, car la chair et les os d'un mort recent fournissent le poi
son abudu-akudu, tres efficace (notamment a la Chasse) ; et l'evu, meme 
mort, garde encore quelque chose de sa puissance. Aussi, nous dit Luc 
Esomba, 

« Des qu'une femme etait morte, on crevait son cadavre. II y avait dans ce 
village un esclave nomme Efabega ; c'est lui qui avait l'habitude d'operer ainsi 
les femmes. ll tressait un ftl d'Jkon (triumfette) qu'il faisait passer dans une 
aiguille de fer ou de raphla ; des qu'il avait öte l'evu, il recousait le ventre ; on 
lui donnait une poule et il s'en allait ». 

L'evu pouvait etre incorpore aussi dans des poisons de Chasse ; dans ce 
temoignage il sert a la divination. On met un tout petit morceau d'evu grille 
dans une corne divinatrice, avec d'autres ingredients comme des cendres de 
beg (ricin). Elle va servir au titre de ces ordalies qui interviennent systemati
quement lors des rites, pour savoir si le candidat ou le suspect s' est vraiment 
confesse integralement, ce qui est toujours la condition sine qua non de sa 
sanation, de sa purification. 

« Quand tu cherches ce qu'il y a, pour savoir si quelqu'un a tout cteclare. 
c'est dans cette corne que tu vas chercher. Si tu entends que ta corne est pleine 
c'est qu'il a encore quelque chose dans le ventre ; mais si la cornerend un son 
d'objet presque vide (comme un grelot) c'est que tout a et.e dit ». 

On pourrait s'etendre presque indefmiment sur les avantages que proeure 
l' evu : donner un enfant a une femme sterile, vaincre a la guerre par divers 
enchantements, etc. L' evu semble constituer le Pouvoir par excellence. Que la 
puissance absolue soit mauvaise en soi, ou du moins extremement redoutable 
c'est sans doute unedes l~ns que nous donne ici la sagesse africaine. En 
tout etat de cause, on comprend que l'evu soit intimement lie a l'exercice du 
pouvoir politique, et le mystere dont on rentoure fait peut~tre partie inte
grante de la conspiration permanente des politiciens pour l'accaparer. 

Il est hors de doute que les croyances relatives a l'evu aient fait l'objet d'une 
exploitation objective (inconsciente ?) par les chefs de famille beti. Leur capa
eire de combattre les sorciers etait partie integrante de leur pouvoir ; voila 
pourquoi il fallait leur supposer, comme aux devins et aux guerisseurs, un 
evu puissant. Leur village etait l'asile auquel ils servaient de paratonnerre. 
Autour d'eux s'ordonnaient les activites qui font fuir les esprits mechants : 
ordre, hierarchisation des cases et des gens, developpement du dzaal qui 
deviendra mvog, balayage de la poussiere (qui est aussi le balayage des 
esprits), chants, danses et letes, bains et onctions du bad. le fard ecarlate de 
padouk anti-sorcier (cf. Laburthe 1981 p. 307). 

Entre chefs se developpait une sorte de competition mystique. a qui joui
rait des pouvoirs occultes 1es plus forts ; ceux<i sufflsaient eventuellement a 
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intimider le voisin, et on leur attribuait le principal röle, nous l'avons vu, lors 
des guerres effectives (op. eil. pp. 329-338). 

ll est possible que les croyances a l'evu aient fourni matiere a une Aufklä
rung lors de certaines initiations : le pere du vieux chef Ahanda Noa Mbia lui 
aurait dit a son lit de mort (vers 1890 ?), - et seulement a son lit de mort -
que l'evu n'existait pas. Mais le systeme repond aux memes exigences d'expli
cation que celui des Azande (Evans-Pritchard 1937), et d'excellents esprits y 
adherent. 

Ce que 1' on connait bien par contre est r exploitation abusive de la 
croyance (qui ne met pas en cause Ia croyance elle-meme) pardes profiteurs: 
le P. Etienne Nkodo m'a raconte comment un chefpouvait empoisonner un 
rival en lui secouant sous le nez un chasse-mouche impregne de poison :«Tu 
verras ce que je t'enverrai ! ... )). L'abbe Tsala constate qu'on emploie le mot 
nnem dans le sens de « brigand )), car un bandit se sert souvent de ficelles 
pour agiter, de nuit, des buissons qui effrayent le passant, et I' on profite de 
son affolement pour l'assassiner (s'il n'a rien avec lui, les organes humains 
sont tres recherches pour la confection de certains charmes magiques) ; on 
retombe dans la sorcellerie criminelle (cf. Tsala-Vincent 197 3 n° 5417). Oe 
meme des ennemis peuvent se fauftler de nuit derriere une case, imiter le cri 
du hibou et assassiner celui qui sort pour le chasser (cf. Bertaut 1935 p. 64, 
Ndü 1967 p. 4). 

L' evu parait necessaire surtout dans les problemes de commandement : 
donnons encore Ia parole a Philippe Mani : 

«Je suis tres conscieDt de Ia division des hommes en deux classes : i1 Y a 
ceux qui commandent et ceux qui ne commandent pas; Dieune m'a P~ d~
tine au commandemeDt mais que les autres n'aillent passe figurer que Je suiS 
aveugle et sourd a leur sujet ». . 

Moi : « Pensez-vous que tous ceux qui commandent sont des sorcters 
(beyem) ? Reponse « Je De dis pas cela, car je ne suis pas alle dans leur ventre ~ 
mais si vous n'etes pas nnem, si vous n'avez pas l'evU', en vertu de qum 
commandez-vous a UD autre? D'ou tenez-vous Ia puissance, l'autorite ? Et 
pourquoi me posez-vous la question, puisque les chretiens eux-memes recon
naissent deux categories : les flls de tenebres et les ftls de lumieres, et savent 
que ceux qui detienneDt les lois de la terre sont les ftls des tenebres ! ». 

Ladernierephrase prouve que l'evU' n'est jamais bon fmalement. Mais il 
faut bien des hommes qui commandent et l' evtf de com.mandement est celui 
dont un pere aimant dotera son flls prefere, semble-t-il : ainsi t.emoigne 
Raphael Owono, flls du grand chef Ebede Afodo de Minlaaba qui a donne 
son terrain aux missionnaires : 

« Quand un enfant nait, on peut le rendre plus fort, eveiller son evri ( vali 
evr.i) : on dit qu'on fabrique un vrai gar~n. 11 en a ete ainsi de moi : mon pere 
a voulu faire de moi UD garstresfort: il a appele deux autres personnes, son 
oncle, frere de son pere, cetebre ngengal) nomme Ngudu Bindele, et son beau
frere Evuzok, tres important dans la religion traditionneUe (zomdba), pour 
leur dire : « Ce ftls doit heriter de ma chefferie, faites-en quelqu'un de tres 
solide )). Mais ils ont trouve que je manquais d'evu a la base et ont dit : « Nous 
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ne pouvons pas faire cela >>. Je n'ai donc rien eu : voila pourquoi je vivrai 
vieux >>. 

(Sumu Asi, 28/10/1967) 

Notons l'i.mportance de la lignee materneUe ici, dans cette operation qui 
s'appelle akomdo (« creation ») ; et aussi la remarque fmale, qui prouve que 
la medaille a son revers, que l'evzf' se paye toujours ; Pierre Zogo Ekwa con
frrme: 

« C'est pourquoi nos parents ne le donnaient jamais a leurs aines : celui-ci 
(dit-il en me designant le patriarche de la famille, Omgba) serait, sinon, mon 
depuis longtemps, car celui qui a l'evJ detruit tout autour de lui en meme 
temps qu'il se detruit soi-meme. C'est parce que celui-ci ne connait rien qu'il 
est reste : les autres qui avaient l'evu sont morts, ou bien, s'ils ne l'avaient pas, 
ils ont ete rappelespar Dieu » - (c'est-a-dire qu'ils sont morts de vieillesse). 

De fait, Raphael Owono etait pour sa part le second flls d'Ebede Afodo. 
C'est l'evzf du second que l'on « eveillait » de meme que c'est le plus jeune ftls 
en principe qui heritait du pouvoir sur la pluie. 

Nous trouvons le meme type de reserves chez les femmes en ce qui con
cerne l' evu bisye ou l' evu buli : alors que les hommes les declarent inoffensifs 
et trouvent assez sa.tisfaisa.nt que leurs femmes les possedent, la vieille Philo
mene, parlant au nom des femmes (40), declare : 

« L'evu ne faitjamais prosperer celui qui le porte ; quelquefois, on peut bien 
vous donner 1' evu de prosperite agricole (evu bidi) et alors meme une toute 
petite plantation aura un rendement extraordinaire ; on peut bien vous donner 
l'evu avec des buts differents, mais il ne durent pas longtemps ; l'evu de pros
perite agricole va bientöt s'arreter ; l'amitie du diable (Satan) ne dure jamais 
eternellement )). 

Autrement dit, on peut bien employer de mauvais moyens pour une bonne 
cause, mais les moyens restent mauvais, et il faudra bien en supporter les 
consequences. Tel est le sentiment populaire general. Cependant, les vieux 
inities et vieux chefs parlent dans l'intimite d'une bonne sorcellerie ancienne, 
d'un mg~ legitime et inevitable pour maintenir l' ordre et conserver le pays. 
Cette traditionplus ou moins secrete ou esoterique explique l'oscillation que 
nous avons constatee vis-a-vis de l'evu. Le vieux mvon ngi de Mekamba, 
Mveme, qui declare « pour moi je n'ai ni peur ni honte a l'avouer, de tout le 
village le seul chefdes bivu, c'est moi », affrrme que chacun a plusieurs biru, 
et rejoint Philippe Mani qui ne dit pas que l'homme bon est un homme sans 
evu, mais un homme dont l'evu est bon. L'evu serait donc comme une puis
sance vitale mauvaise qui se trouverait plus ou moins en chacun : c'est ce 
qu'on exprime en disant que les grands detenteurs d'evu sont ceux qui en 
possedent de deux a neuf (ou a dix, d'apres Tessmann) ; chacun en aurait au 

(40) En ce qui concerne l'evu vu par les femmes, cf. le Jr et le 16r des Entretiens aYec des 
femmes beti de J.-F. Vincent Le 16e entretien est tres net et dair au sujet de Ia " ~,·ite » 
de l'evu. Cette citation de Philomene est extraite du sr entretien. 
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moins un. Pour le P. Guillemin ( 1943 p. 22), chacun a son evu. qui se diiTe
rencie de celui du voisin par le nombre de ses longs tentacules : l'evu bon 
celui du mia en a six ; l'evu du nnem en a sept. On peut aussi avoir plusieur~ 
bivu : de toutes f~ons, richesse, gloire et bonheur « seront le partage du 
Nnem n, tandis que « le MIEU ne ferajamais rien d'eclatant » (/oc. cit.J. 

On aboutit donc bien a une certaine identification de l'evu et du dyna. 
misme vital. Celui qui a peu ou pas d'evu ne reussit pas, n'est rien, demeure 
pur, mais pauvre, n'est ni considere ni ecoute : il ne compte pas, il sera socia
lement z~z~ mod, « homme de rien >>. Comme l'evu est en soi mauvais, on 
comprend La conclusion a laquelle arrivait Tessmann, selon laquelle, pour les 
Pahouins, l'activite meme de l'homme serait par essence mauvaise, entachee 
de mal, con~ue selon un pessimisme ou un manicheisme foncier, semblable a 
celui que Frank Hagenbucher (197 3 p. 4) a defmi chez les Vili, qui voient 
l'homme comme « place au conßuent de deux courants (. . .) respectivement 
assimiles au bien C . .) et au mal(. . .), mais tous deux juges necessaires a l'equili
bre de la societe ». 

Ce sont en pratique les exces de l'evu, du mal, qui sont a contenir pour 
l'equilibre social, mv)e, qui est equivalent a Ia sante. Le problerne est moins 
d'aneantir l'evu que de le « soigner ». 

C'est pourquoi l'homme qui vient se plaindre au guerisseur d'avoir ete 
attaque, ampute, depece ou vide de son sang par d'autres sorcier~ (avou~n~ 
par la qu'il a l'evu et qu'il participe au sabbat, a Ia guerre du mgba) est tratte 
avec consideration, dans tous les sens des mots. On trouvera un exemple 
de ces soins, ainsi que de la delivrance de l'akya i. dans le texte de Luc 
Esomba qui va suivre (n° 6 et n° 4). L'homme se soigne par Ia bouche d'en
haut : absorption des elements d'un chien (d'un creur de poulet pour un 
enfant) qui lui servira de nkug, et que l'evu prendra comme victime de substi
tution ; ou plus simplement, si l' evu est encore dans sa gorge, deglutition 
d'une bouchee faite d'un certain ayaf) melange aux feuilles d'owondo bekon et 
a de 1a noix paliniste (pour faire avaler) (J. Owono). La femme se soigne par la 
« bouche d'en-bas >> : on lui öte l'evu. auquel on arrache les dents et qu'on 
met sens dessus dessous ; on le fait regarder en arriere et non plus en 
avant. Puis on rend son evu a Ia femme evanouie, qui revient a elle 
(cf supra p. 66 et 74). 

A la suite de certaines confidences, corroborees par Mallart ( 1971 pp. 59-
60), j'ai tout lieu de croire que cette operation « classique » consiste en l'abla
tion (autrement inconnue chez les Beti) du clitoris considere comme I' evU: et 
qu'on « retourne )) en l'inserant dans l'anus. 

D~ns tous les rituels, on trouvera de ces soins contre l'eva. dont les ele
ments apparaissent en eux-memes souvent insigniftants : epines, bouchee de 
piment (6nd6ndö) par le principe que « le piment bnile l'evu », etc. En realite, 
ces elements ne sont que le support ou expression superficieile de lalutte 
reelle contre l'evu, laquelle est menee dans le mondeinvisible par le ng;,ngdn, 
le g~risseur, a l'ai~ de son propre evu socialise, qui doit etre plus fort que 
celut des beyem asoct.aux, et dont la mise en reuvre est une n6cessite vitale. 
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H. Essai de synthese 

Comme Fernandez ( 1962 p. 248) le suppose apropos des Fang, il est tres 
probable que l'obsession de la sorcellerie s'est accentuee chez les Beti a partir 
precisement du moment ou l'administration moderne a freine la recuperation 
sociale des beyem (ou le sentiment que le groupe en avait) en interdi.sant les 
ordalies et les pratiques des guerisseurs traditionnels. Mais la preoccupation 
de la sorcellerie est ancienne, en tout cas certainement prealable a Ia colonisa
tion : tous pouvoir, richesse ou reussite, nous l'avons vu, etaient lies a l'evu, 
et le röle que jouaient les rituels et les ordalies a l'arrivee des Allemands 
accuse a l'evidence cette preoccupation. Ces pratiques montrent aussi que 
l'evu etait deja con~u comme intrinsequement mauvais, dangereux : il est 
d'abord puissance de faire le mal, et comme tout homme qui reussit le pos
sede, toute puissance serait donc du mal, l'action serait bien le « peche origi
nel >> chez les Pangwe, comme le suggere Tessmann, et certains textes beti 
(v.g. Bengono 1966 p. 6). 

Cependant les vieillards comme Hubert Onana evoquent avec nostalgie un 
temps ou le mgb; pouvait etre legitime. Tous les « grands >> d'autrefois, pre
tres, guerisseurs, chefs, devaient avoir 1' evzf tres fort comme force de dissua
sion, pour en faire un rempart contre l' evrf des sorciers. 

Une comparaison sans doute grossiere, venue par association d'idees. 
mais qui a mis subitement d'accord mes interlocuteurs en dispute sur la 
nature exacte de l'evu. est celle que j'ai etablie entre l'evu et... la bombe ato
mique : ceux qui ont l'evu sont comme des detenteurs d'explosifs, ont un 
pouvoir capable de desintegrer Ia societe, et donc intrinsequement mau
vais ; ceux qui ne l'ont pas sont bons, mais faibles, en dehors de la course ; 
ceux qui l'ont peuvent se faire la guerre ; mais ils peuvent aussi tenter d'uti
liser cette energie a des fms, soit purement defensives, soil pacifiques et 
finalement avantageuses pour le groupe (ainsi les Blancs qui ont l'evu pros
perent dans leur reussite ; la dynamite peut servir acreuserdes routesetdes 
tranchees, etc.). 

On a donc l'habitude de souhaiter l'evu a des gens qu'on aime : chefs ou 
missionnaires, et a Mlnlaaba les vieux ont beni ainsi l'enfant du pays. Jacques 
Owono, pour qu'il ait l'evu. A cöte seront redoutees d'autres personnes qu'on 
soup~onne d'avoir l'evu et de l'utiliser a des fms mauvaises : sorciers. etres 
rates et asociaux - et entre les deux se trouvent tous ceux qui sont prets a 
sacrifier au mal pour reussir. 

R. Bureau m'a fait savoir qu'un de ses informateurs avait spontanement 
employe Ia comparaison de Ia bombe atomique apropos de l'evur des Fang : 
je ne pense donc pas trahir mes amis beti. en cherchant dans l'experience 
occidentale des analogies de l' evu' bien sur inadequates. comme toute image. 
mais suggestives. 

En voici deux autres exemples : 1) la foudre, electricite naturelle qui brüle 
et qui tue, immediatement, est Ia meme chose que l'electricite domestique qui 
illumine et fait mareher le monde moderne. a condition d'etre canalisee (mais 
qui reste dangereuse en elle-meme : il suffit de mettre les doigts dans une 
prise pour s'en rendre compte). 
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2) Tessmann regrettait le pessimisme fondamental de la conception 
pahouine de l'homme ; il aurait du regretter alors tout le courant de l'anthro
pologie philosophique moderne qui (depuis 150 ans) decrit l'homme comme 
etant dans son fond negation, negativite, neantisation, puissance de dire non 
et de detruire : puissance qui doit etre relativisee, domestiquee, interiorisee, 
cultivee - c'est tout le mouvement de Ia philosophie hegelienne - pour sur
vivre ; sinon la liberte absolue, c'est immediatement la terreur jalouse de 
toute difTerence qui tue tout le monde et detruit tout : la raison consiste a dis
cipliner cette liberte. Je me demande si 1' evu des Beti ne serait pas quelque 
chose de bienproehe de cette liberte absolue. 

Mais encore une fois, il ne faut pas hypostasier l'evu: c'est dans une pers
pective plus dynamique qu'il faut ehereher a le comprendre. Etre nnem, 
lächer l'evu. c'est en realite rentrer dans Ia sphere de la competition sans 
regles : et c'est cette competition qui est mauvaise, non l'action elle-meme, 
car la libre competition est la negationdes regles qui disciplinent et hierarchi
sent les relations a l'interieur du lignage et de la societe. C'est pourquoi nous 
rencontrons diversite d'appreciations a propos de l'evu selon que l'on est ou 
non implique dans cette competition. 

Par exemple, en ce qui concerne l'evu bid{ /'evzf de prosperite agricole, les 
hommes ne font qu'en profiter par l'intermediaire de leurs femmes : pour eux, 
il n'est pas mauvais. Les femmes, elles, qui sont en competition directe entre 
elles sur leurs champs respectifs, nous ont dit qu'il est desastreux. 

L'evU' vraiment criminel est celui qui est dechaine a l'interieur du lignage, 
car le monde de 1a nuit est con9u comme mettant a vif les conflits diurnes, en 
exasperant }es Situations vecues de jour ; pour la meme raison, les conflits du 
mgba sont inconcevables dans Ia relation toujours familiere entre maternels 
et neveux. Voi.J.a pourquoi l'operation d'akomdo qui consiste a eveiller l'evu 
d'un enfant en lui conferant Ia puissance (akaldnga) de devenir un evu akuma 
(de richesse), nkekef} (d'habilete), ayas (d'attrait sentimental), edz6e (de com
mandement) - cette operation delicate et dangereuse etait toujours confiee 
aux « hommes forts )) du lignage maternel, qui n'ont rien a voir dans les con
flits internes du patrilignage de l'enfant, et s'en trouvent, par position, desin
teresses. C'est pourquoi nous avons toujours vu le jeune homme traditionnel 
partir demander le biaTJ akuma, le « charme pour la richesse )), qui suppose 
l'evu, aupres de ses oncles maternels. C'est pourquoi aussi de nos jours, 
lorsqu'un enfant toujours premier en classe est par la suspect d'avoir l'evu. et 
d'etre attaque dans son lignage, on l'enverra normalement, pour le soustraire 
a lajalousie des siens, continuer ses etudes chez ses oncles maternels. 

L'evu est desastreux dans un ethos qui est, non pas tant pessimiste, qu'ideo
logiquement egalitaire dans une societe objectivement inegalitaire. Nous 
avons vu partout que l'evu se paie : celui qui connait et qui agit plus que les 
autres vivra moins que les autres. T out se passe (comme dans Ia peau de cha
grin qui retrecit) comme si chacun avait sa ration de vie, son capital energeti
que qu'il use plus ou moins vite, tres vite s'il pratique le mgba . Encore n'y 
aurait-il que moindre mal, si l'on ne faisait que dilapider ce qui vous appar
tient. Mais n'est-il pas evident, si chacun a droit a la meme ration de vie, que 
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vous nc pourrcz augmcntcr Ia vötrc qu'cn prcnanl sur ccllc du voisin '! Vou~ 
nc pourrcz faire plus qu'aulrui qu'a condition de Je diminuer. CclUI qui pr<.~ll
que lc tn~ha aclif rcussil parcc qu'il prend Ia vie des autres ; il douhle sa pro
pre vie en volant ccllc <faulrui ; voila pourquoi vou~ ne pouvez ohtenir un 
nouvel evu aclif qu'cn &;hange <fune vie humaine, cl pourqwu l'<.~ctiv1lc du 
lliUWl csl dans son fond mcurlricrc, cn conduisanl a Ia competit1on 'ans lrem. 

Lc mal cst d'ailleurs sans doutc non pa.' tanl l'mcgalitc en cllc-ml:mc 4uc I<.~ 
recherchc dc l'inegalite, lc desir dc s'aflranchir dc"' norme~ de Ia vie dani4UC. 
Dans Ia mcsurc ou lc mondc moderne Lcnd a favoriscr Ia librc competil1on, 
on pcut dirc que l'intuilion des paysans Beti n'cst pa.' fausse quand "' jugenl 
quc lcs Hlancs sont lcs grands sorcicrs, cl que Ia sorccllerie e'l lc gr<.~nd mal 
des tcmps modernes. 

Revcnons-en a l'cxprcssion mcmc dc leur pensee. qui nou~ pcrmcllra pcut
ctre de saisir quclqucs nuanU!s ct quclqucs prccisions supplcmcntairc"'. 

I. U n trait~ beti d' • evulogie • 

L'evu, par Luc Essomba. 

Ce texte traduit I' enregistrement d'un entretien qui a eu lieu le 1 S mar~ I Y70 
a Akok, pres de Ngomedzap, entre un informateur, rerdinand Es~omba, et ~m 
oncle paternel et homonyme Luc ou Lukas Esomba, mvog Esomba Ndana (l'un 
des grands lignages ewondo). L' auteur en a expressement autori~ Ia publi<A 

tion. 

1. Qu'est-ce que I' evtJ ? 

L'evu, que nous appe/ons Satan (1), a existe a partir du jour ou Zamba a 
fonde (2) /es Noirs et /es Blancs. Au bout d'un certain temps /es gens qui ~ 
sont mis a par/er comme nous maintenant ont commence alors a se rendre 
compte que tel homme possede J'evu ou qu'en tel autre on a debusque f."l) 
J'evu. 

L'evu n'est pas un arbre (4), non, c'est aussi unepersonne (5) comme moi. 

( ~ ~ Compre~dre_ : • que nous autres chretien!), appekm~ maintenant Salan •. Ct-11l' a'-.un~ahr an pr "' 
chrehenne de I evu ä Satan est quasi automatique dan~ tous I~ l'>dY' dl' culturl'. raht Jl.um· • 

(2) Le mot beti est celui qu'on emplo~ dan!) le~ ge~aJogie\ pour d<.~rll'r l'ddt· <k farrl! ."..J11 •• dc• 
fonder une lignee, une dynastie. 

( 3) Vali est le verbe qui signifie au sens propre : Iever le gihier, l't (lar (•XIt-n~ m proVI' J4Ul'f. fctrn· 
su~gir ~. qui. est late~t (Dictionnaires. : T sal~ p. 637. Graftin p. ~>l) (.l'ou k_. nom mv.tldn (u apn•' 
~ 2). = I eve~.l, Ia levee ou Ia pr~voca.hon de I evu latent c.ht_.l un t·nfant Nott"r l'analocp· ,:tahl"· c·ntrt· 
I evu et un ammal sauvage (dont •I rev~ira souvent Ia forml') 

(4) C'est-a-dire une cho5«1 c,an~ con~l'n~. 
(!)) C~i n'a de ~n!. que -.i l'on admt-t qul' mod, 4Ut- l'on traduil ~ni·ra~·rm"fll p.tr • horrmM·. 
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qui possede aussi Je corps de Satan, qui est /'esprit n° 2 et Ia personne n° 3 
que nous appelons evl& (6). 

L'esprit de Dieu est ä part, c'est ce/ui qu 'i/ t'a donne, il est tel que tour 
homme Je possede. 

L 'esprit qui est labrique comme ce/ui-ci mien, i/ est a part. 
L 'esprit de Satan, lui, forme Ja troisieme personne. Ce troisieme esprit est 

tel que si on ne te J'a pas donne une lois ne, tu demeures a/ors un homme qui 
ne vaut rien (7). 

Cet evu /ui-meme ressemble a une chauve-souris : quatre pattes, et aussi 
une tete d'homme comme j'ai Ja, mais il est ecarlate, tout rouge comme une 
chechia (8). 

Quand l'evl& est dans Je ventre, il n'est pas en train de regarder par
devant, i/ ne lait queregarder par-derriere (9). 

L 'evl& est comme une chauve-souris : c' est te faire remarquer que lors
que tu te rends au sabbat des sorciers (10), il sufflt qu'une petite chose te 
pique pour que tu sois abattu : c'est comme Jorsque tu transperces l'aile 
d'une chauve-souris (11). 

On compare /'evl& ä Ja chauve-souris parce qu'il a des ai/es comme elle 
et que quand que/que chose comme un caillou de fronde parvient a trouer 
l'aile d'une chauve-souris, celle-ci est abattue et n'a plus Ja force de pou
voir de nouveau s' envo/er et partir. 11 en va de meme pour quiconque par-

(homo}, designe en realite taute SOrte d' etre intelligent. Je Je traduis par • personne •. Cf. Hebga 1968 
p. 7 2 : • Le terme (moto mut... ) ... signifie d.irectement personne, etre doue de parole et de sentiment, et 
indirectement seulement homme •. 

( 6) Si le mot a mot est ici confus, Je sens parait clair ( voir fin du § 2) : I' homme se compose de trois 

elements, mais le narrateur pmse d' abord a deux : 
- son corps (ou structure apparence normale) qu'il designe, puis 
- f esprtt (ou corps) de Satan, c' est-a-dire I' evll. 
Entre-temps Userappelle Je troisieme element - l'esprit de Dieu que tout le monde possede - d'oo 

confusion dans la numerotation. On peut, selon ses tendances, interpreter ce Iapsus soit comme I' indice 
que la doctrine chretienne de fäme demeure une pli!ce rapportee, sott (plus profondement peut-etre) 
comme le signe qu'eDe n'a rien a voir id, puisque l'etude de l'evll releve d'une anthropologie • differen· 
tielle •. tandis que I' äme ehrenenne est justement ce qui est commun a tous et a chacun : • ce corps que 
je montre • parait etre Ia meme chose que • r esprit de Dieu ., d' ailleurs. En tous cas Je flottement et pas
sage continuel de ny:JI a nsTsTm recoupe bien les remarques de Nekes 1913 (pp. 134-135), selon qui 
ny.JI designe la structure d'une chose (notion donc proehe de celle de forme aristotelicienne) tandis que 
nsisi'm signifie • ombre tenebreuse, lnquietante ., sans les connotations etherees des mots europeens 
pour esprit, auxquels u a servi d' equlvalenl 

(7} bz .. mod expression courante pour designer un homme lnnocent, mais • vide ., qul ne 
compte pas, qui ne sert ä rien d'important d.ans Ia sodlti. 

(8) U s' agit de ces grands bonnets rouges que les dlgnitaires adopterent comme lnsigne des leur 
importation (d. Zenker 1895 p. 43). L' evll dans Je ventre est evidemment couleur sang. 

(9) Ce detad exprime avec force la aoyance que r evt.l n' agit jamais que selon des modalites obli
ques, detoumees. 

( 10) On traduit ainsile mot mgbal, qul slgnifie • factivite crimlnelle - lnvtsible-des-sorders •, dont Ia 
5eWe analogie europeenne est Je sahbat de sorcellerte. 

(11) La faiblesse des sorciers, - comme Je predse le commentalre en marge - c'est que l'evt1 est 

extrerr.ement vulnerable ; aussl les armes et les defenses mystlques qul les attaquent et dont II est ques
tion Iei sont-elles representees par des obtets apparemment assez peu offenslfs : eplnes, ortles, grtf. 
fes d'animaux, etc. d. § 5 d-apr~s. 
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ticipe au sabbat des sorciers : si quoi que ce soit Je touche - que ce soit 
lance, coupe-coupe ou fusil - , Je voila hors de combat. 

En outre, l'evu n'a ni dos ni ventre, il est tout a fait implacable (12) sans 
penchant d'un cote qui l'alourdisse (13); il ne meurt que quand Ia per
sonne qui Je possede meurt (14). 

L'evu ne possede ni dos ni ventre : c'est pourquoi il ne sait pas cons
truire, il ne sait que detruire. Ton propre pere lui-meme, tu ne Je connais 
plus quand tu es au sabbat des sorciers. Tu ne fais plus que te defendre, 
pour ton propre compte. L 'evu est comme un torrent qui devale a /'aveu
glette (15), sans qu'on lui voit ni dos ni ventre. Ton ami, ta mere meme, tu 
ne peux plus que /es tuer ! (16). 

2. Le lAcher de I' evu ( 1 7) 

- Quand on debusque /'evu en toi, est-ce qu'on te pn?pare quelque chose 
sur Je Ieu (18) ? 

- Pas du tout. Voici comment cela se passe ; pour debusquer un evu, une 
personne comme moi (19) prend un petit enlant age d'environ deux a cinq 
ans. L'ayant pris, il /'emmene avec lui au champ ou a Ja riviere ; ou encore il 
reste avec lui a Ja maison, eux deux seuls en tete-a-tete ; de maniere a te 
prendre et a te jeter la-haut sur /'etagere a venaison (20) en te disant : « Je 
declare que je te Iais cette chose-ci" ! L'enfant demande : « Laquelle ? • Lui 
repond : « C'est /'evU. que je viens debusquer en toi ». 

Quand tu es un homme assez vulnerable pour debusquer ainsi /'ev(J d'un 
enfant, s'i/ y a Ja quelque chose comme du sang de chevre ou bien de chien. tu 
y trempes Je doigt, et alors tu vas poser ce sang sur Ia bouche de /'enfant (21). 
Tout en lui debusquant /'evu, tu lui dis qu'i/ devienne ce que tu es. Tu lui don
nes /'esprit n° 3 pour qu'i/ connaisse /es manceuvres (22) tortueuses auxquel
les nous nous livrons au cceur de Ia nuit. 

( 12) Mot ä mot : au-delä de toute partialite, entierement indifferent. 
(13) Mot ä mot : • sans quelque cöte plein qui soit plein-plein •· 
(14) II est impossible ä l'homme de se debarrasser de son evt.J : et Ia mort der evt.J (dans k» • sah

bat •. par exemple) entraine automatiquement Ia mort de l'homme: mais on sait par ailleurs que Ia reo 
proque n'est pas vraie (l'evi.J survit souvent a son detenteur). 

(15) Le mot bubudu exprime Ia Situation d'un homme qui. couc:he. sur le ventre. ne regarde nen . il 
s'emploie pour parler des cours d'eau qui coulent sans retour. sans rien considerE.'I'. sans ,amais se 
retoumer dans leur lit. .. 

(16) Ced resume parfaltement le caractere anti-familial anti-social de Ia sorcellerie. 
(17) En terme technlque de venerie, on pourrait traduire: • le eiebuche de revt1 •. 
(18) La plupart des rites comportent l'absorption d'un mets spkial ou spk:ialement prepaf'P: d'oo 

cette question. 
(19) C'est-a-dlre d'äge venerable - et en meme temps detentrice de l'evt.J _. il peut s'agir aussi bten 

d'une femme que d'un homme, qui. semble-t-11. entrainera un enfant de meme sexe que 1€ sien. 
(20) II s'ag1t de Ia claie installee au-dessus du foyer. sur laquelle on fait furnE'r et consen·(' le 

glbler. le polsson et autres provisions. Cette daie symbolise le se)our en b~ (domaine des ani
maux) dont elle est un succedallP : d. ct-apn}s note (24). 

(21) Le gollt du sang va dechainer l'evi.J et devenir ~ mobile de son action rnpr(»SS.ibie. 
(22) Mot-ä-mot : • en tordus • kUkuli destgne ~ qul se tient courbe romme un vit>illard. romnw 

un bossu, pour se disslmuler. d'ou connotation de l'id~ de fourberi(>. 
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Tu peux aussi te rendre avec lui Ja ou il y a des rochers finir par d, 1 _ 
. t I . d" " ' ep a cer une p1erre e Ul 1re : « va sous ce rocher-Ja (23) ä&J dec/are que · 

d 'b t . /' , I Q d /' , J" je e usque .en OJ e~ · » uan. enlant sortira de Ja, tu ne Je reconnaitras 
plus ~ S1 tu Je P,r~fer~s, o_u SI tu. ne tr~uves pas de rochers, il faudra que 
tu Je .Jettes sur I eta!!.ere a vena1son la-bas a l'interieur, en proclamant, 
exactement de Ia meme facon, que tu debusques en lui J'evU., afin qu'i/ 
sache quelle chose vous avez l'habitude d'aller faire, courbes pour vous 
cacher (22), Ia nuit - et en lui posant aussi du sang de chevre ou de chjen 
sur Ja bouche (24). 

3. Prescriptions ~es a I' evu 

Tu imposes des prescriptions a I' enfant concemant son evii, en lui 
disant: « Quand tu marches desormais, n'ecoute plus qui que ce soit qui te 
dit que/que chose pour que tu 1' ecoutes : Tel que tu es maintenant, tu 
n'existes plus que pour aller au sabbat et pour tuer /es gens ! » (25) 

Tu /ui dis encore: c Quand tu vas desormais pour sorlir au milieu de Ja 
nuit, leve- toi donc et /aisse cette peau qui est couchee sur ton lit pour 
prendre /' esprit de Satan : c' est avec lui que tu te manifeste ras. » (26) 

Quand j} laisse ainsi ce qui est couche-Ja, i/ s'en va, il va apparaftre Ja
bas ou Je chemin est loin de toute habitation ; il s'y tient debout; il n'est 
plus un corps d' homme comme nous qui sommes ici. II se cache de toi sur 
ce chemin ; il est la-bas pour tendre des cordes d'un cote a /'autre comme 
d'ici a Ja ; lui se tient debout en bordure du chemin ; lorsqu'il tire sur ces 
choses-lä, si on persiste a te dire qu'il y a une route ici, ou bien qu'el/e est 
/arge comme el/e /' est maintenant, tu ne peux pas y croire (27). Si c' est en 
pleine nuit, il attire des lucio/es qui tombent a terre }es unes sur les autres ; 
si on te dit alors que tu survivras, tu ne peux pas y croire (28). 

(23) Cest-a-clire a Ia place de Ia pierre etee. 
( 24) Cette description du • lächer lt de r evU n' en est qu' une parmi d' autres ; I' Operation n' etait 

pas stereotypee et Cli! qu'on en dit id ne pnhend pas etre exhausttf (en partkl..llier on passe SOUS 

silence r akomdo, Ia preparation du nouveau-ne qui en etatt le prellmtnalre normal). Mais ce texte 
sou.ligne rimportance de trois elements fondamentaux dans l'o~ratlon, qul conslste en 1) une parole 
ou declaration solennelle d' une personne quJ en a le pouvolr ( qul possede I' experlence de I' age et de 
r ew). 2) une retraite dans un trou ou une etagere a viande morte, quJ est probablement I' analogon 
de Ia tombe tnttiatique, d' oo surgira une forme de vle nouveUe (dans r akya{ au rutsseau, evoque 
plus loin, Ia Vieille femme quJ veut transmettre r ew saislt aussl Ia main de Ia petite fille a envooter 
dans un trau de rexher ou dans un trou a potsson) ; renfant sort • change lt ; 3) une lnauguration 
d'activttes aueDes (au sens propre) par Ia presentatton de sang a bolre qul constitue en meme 
temps pour r evU une exdtation spedfique. 

(25) Cette recommandation soullgne ~ caractjre radicalement subverslf de l'eVIJ, puisque selon Ia 
tradttion Ia prindpale tkhe d'un enfant est d'ecouter = d'obllr. 

(26) L' apparence corporeUe abandonnee pennet de sortlr avec I' ew a l'lnsu de tous. 
(27) II s'agit de cordes magiques qul ont pour effet de falre dlsparaitre ou de r~tredr Ia route ; en 

marge du meurtre' r eW cree a autrul toutes sortes d' ennu1s ä plalslr. 
(28) Les concentratlons de ludoles sont habttueUement conslderees comme liees a Ia presence d'un 

nnem, d'un sorder, et c.ausent une terreur panlque. 
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Puisque Dieu s'est reveJe a present ici, iJ te suffit de te baisser et de dessiner 
a terre avec un couteau Je signe de Ja croix ; si tu persistes une nouvelle lois a 
Je tracer, lui et toi vous vous trouverez Face a Face au meme endroit (29), tu lui 
dis alors : « Comment ! Est-ce donc toi qui me Iais une pareille chose ! • La 
situation est telle que si c'est lui qui t'empoigne et qui te renverse parterre, tu 
n'es plus, il t'a tue. Quand c'est toi qui J'empoignes par contre, il laut que tu Je 
tiennes de toute ta Force. S'il te dit qu'iJ te donne toutes /es choses qui sont 
dans ce pays-ci, n'accepte pas, ne Je lache pas. Quand il a lini de discourir, 
dis-lui: « Je vais donc raconter aux gens du vi/Jage que c'est toi qui m'as lait 
cette chose ». Lui s'ecrie : « Non ! ». Apres ce/a, tu commences a Je Iacher 
progressivement; s'il te donne des choses qu'il rarnasse parterre, c'est bien 
Ia richesse qu'il te donne alors. Si tu etais indigent, il t'a vraiment donne Ia 
richesse (30). 

11 dit « Toi, rentre ; moi, je n'ai plus qu'a m'en aller». 
Du moment que tu as re~u de pareilles prescriptions debusquant ton evli, i/ 

n'y a absolument plus rien a faire pour faire autre chose ; meme si c'est Dieu 
enpersonne qui intervient, il n'y a plus d'echappatoire (31). 

Moi-meme, en toute verite, quand je parle ainsi, je l'ai dans mon ventre ici, 
l'evli ! Le mien, ce sont mes peres qui J'ont prepare pour sa mission (32) ; il est 
tel qu'il ne puisse pasallerau sabbat. 

En resume, unepersonne possede trois corps : 
- elle a Je corps que Dieu lui a donne Je jour ou i/1' a creee ; 
- elle a I' esprit de Dieu que tout Je monde possede ; 
- elle a I' esprit de Satan (33). 

4. L' evtl f~minin. Prescriptions et modes d' action 

C'est un fait que l'ew de Ja femme se trouve a l'interieur de son vagin 
(34). 

(29) Bel exemple de Ia penetration de finfluence dm!tienne au CXEUr des croyances traditionnel
les. D en faut not er ld les deux pöles : d' une part Ia verite de Ia reve1ation ~ est ple;ne
ment admlse sans diswssion nl COntestation (mot ä mot : maintenant que Dieu est • sorti. ainsil : 
d'autre part, Je slgne de Ia aolx est expressement utilise comme pur moyen mag;que, clont fefficac:e 
est lncertain puisque fhypothese d'une defaite est envisagee ensutte. Cest finalement sa ruse et sa 
force qui pennettront ä run des deux possesseurs d' evU de r emporter. 

(30) L'efflcace est donc lie au symbole gestuel, au rite, et non au symbole verbal. ä 1a parcle, qui 
est rerusee comme suspecte. 

(31) Le destin meurtrier du detenteur d'eVIJ est lniluctable, au point de mettre en khec Ia puis· 
sance dlvtne alnsl relativtsh ; nous sommes donc loin k:i du trk>mphe sur Satan affirml par la foi et 
l'espirance chretiennes comme sulte logique de Ia toute-puissance dJvine. 

(32) Dans komdo, U y a fldee de preparer magiquement quelqu'un (par des ~ et des 
rltes) en vue de tel ou tel resultat (longevite, victoire ä Ia guerre) etc. K:i en we de ~ahser un moyen 
terme entre Ia latence totale de I' eVIJ et son dechainement sans frein. D est donc atns! apprivasi. 
soelalis4, transmls offtdellement par les peres. On ne peut a\.Qler ~ r evtl. comme c' 6?St ~ 
cas ld, qu'en ajoutant qu'll s'agit d'un eVIJ quJ pennet seulement de connaftre les acnons de so~
lerte, mals non d'y partidper. 

(33) Volr le cWbut de ce texte, que cette recapltulation confinne. 
(34) Cf.le mythe d'origlne de l'eVIJ et son examen anatomiqlW in Nekes 1913 pp. 138-139. et 

supra. 
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Quand l'homme entre en rapport avec Ia femme, ~a se passe alors sous 
l'evU, tout a cote. Ce/ui-ci tourne Je dos au ventre ; il regarde par ici, par
devant. Quand il decide d'ennuyer l'homme, il s'assied alors par-dessus 
(sur Je machin de /'homme qui est rentre Ja-dedans). A partir de ce 
moment-Ja, si on ne va pas ehereher un homme venerable, il ne quittera 
plus cet endroit. Des gens comme Ambassa Obong, on a fail/i Je tuer par 
sorcellerie de cette facon ; il se trouve sur Ja route en descendant ('). 
Comme je viens de te Je dire, l'evu de Ja femme se trouve dans son vagin. 
Quand elle « fait satan » (35) a un homme, elle detend alors son vagin pour 
que /'evU. s'assoie sur /'homme. Quand donc on est alle appeler un homme 
venerable, on par:t prendre du fard rouge de padouk (36), on part prendre 
aussi de I'« acanthus montanus » (37) (C'est une herbe qui pousse par ici en 
foret avec des piquants sur Je corps comme caJ ; quant a eux deux, on va 
/es chauffer aupres du Ieu. On ne fait que /es chauffer, /es chauffer, /es 
chauffer, jusqu'a ce que Je Ieu agisse sur eux. _Le machin de l'homme par
vient alors a sortir avec un « pop » (38) et ca reste ensuite gros comme ca 
(tout mince). Tout ceci n'a lieu que quand J'homme a voulu n?pondre a un 
deli de sorcellerie chez Ja lemme. S'il s'agit d'un homme qui n'a pas d'evU., 
ceci ne peut lui arriver (39). 

Je t'ai dit que, avant qu'on /es chaufle, on va prendre du « pachyelasma 
Tessmanü » (40); on lait bruler tout cela ici dans Je Ieu. C'est alors qu'on 
va /es prendre et qu'on leur chaufle Je cul a ce Ieu (41). 

Les choses etant ce qu'e/les sont, quand tu viens de debusquer l'evu, 
chez une petite li/Je, tu lui dis alors : « Le premier homme que tu epouse
ras, il n'aura plus ensuite qu'a mourir ! ». Quelquefois on lui dit ceci « Tu 
partiras en mariage sans pouvoir y rester, tu ne feras que vagabonder de 
cieux en cieux ! » Parfois, encore, on lui dit : « Maintenant que je te laisse 
dans cet etat, tu mettras au monde dix enfants, mais tous mourront et ne 
donneront que pourriture, pourriture ! » Tel est l'akyai, /e pacte occu/te 
qu'on lui impose (42). 

La petite Iiiie se trouve donc ainsi desormais : a partir du moment ou 

(•) Note de l'informateur: le narrateur indique le cöte oo est le village d'Ambassa. 

(35) Traduction ~tteraJe - • Satan • etant employe pour designer toutes sortes d'action moralement 
reprehensibles. Alors que dans raJinea precedent, c'est l'e\IU qui parait agir de sa propre initiative, id, 
c'est Ia femme elle-meme qui, assume Ia responsabilite de Ia sltuation (II est vrai qu'elle ne falt qu'un avec 
son evUJ. 

(36) Assode aux fetes et ä Ia vie sociale, le baa est deteste de I' evu, qu'il eloigne. 
(37) Nd6e, acanthacees, ä feuille lobee et eptneuse ; ces epines blessent I' e\IU. 
(38) L'ideophone ewondo est celul qui rend le bruit d'une bouteille qu'on debouche. 
(39) D'ou : a) Ia relative tranquillite des innocents depourws d'e\IU, qui ne peuvent souffrir que 

d'incidents mineurs et vivent longtemps b) rattltude ambigue des partenalres dans un tel couple, qul, 
au ~eu ä avoir honte, sont fters (surtout Ia femme) d' avolr ainsl afflrme leurs pouvolrs. 

(40) Eyeg : arbre dur employe en anti-sorcellerie, dont les frults servent de polson ä Ia pkhe. 
(41) L' operatlon constste donc ä enfumer I' evU comme on enfume un anlmaJ dans son trou, en 

lui faisant resp;rer Ia fumee des substances qul lul sont desagreables (b§, nd6e, eyeg) jusqu'a ce 
qu'~ quitte Ia place. 

(42) II s'agtt äun cantrat (ä vral dire peu llbre) : Ia maledlctlon qul s'attache ä Ia petlte ftlle est ce 
qu' eDe accepte en khange de son pouvotr exceptlonnel ; Ia dem~re des trols hypotheses enoncees 
est ceDe qui va etre retenue et developpee d-apr~s ä tltre d'exemple. 
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elle est allee se marier, el/e con,oit cette fois-ci, elle avorte ; elle cotXoit 
encore une autre fois, elle avorte. Meme si c'est ta propre mere qui r'a 
cause cela, tu ne peux absolument rien la-contre (43). 

A Ia suite de cela, /es gens se disent : « Cette fille, que lui arrive- t-il ? ». 

1/s vont consulter Ja mygale (44). L 'oracle prescrit de /'emmener a Ia 
riviere. 1/s vont avec elle a Ja riviere, et lui disent : « Ces enfants a toi qui 
meurent, que leur arrive-t-il ? » Elle doit n?pondre : « Vous me demandez 
cela, mais Ia femme qui m'a enfantee, ma propre mere, m'a declare que, 
meme si je suis en train de mourir, je ne dois jamais declarer qu'el/e m'a 
debusque J'evu ! C'est des lors qu'elle m'a laisse le pacte secret selon 
/equel tous /es enfants que je mettrai au monde ne seront Ja que pour 
mourir. » Celui qui J'a fait coucher dans Ja riviere (45) s'exclame stupefait : 
« S'agit-il reellement de ta mere meme, de ce/Je qui t'a mise au monde ? • 
« Et elle : C'est bien ma mere elle-meme, celle qui m'a enfantee, qui m'a 
interdit de devoiler ce pacte. Elle a declare alors que meme si je mets au 
monde dix enfants, tous mourront. Elle a declare encore que lorsqu 'on 
voudra abolir ce pacte, il faudra aller ehereher un chien qui possede quatre 
yeux (46). C'est ce genre de chien special qu'il laut aller chercher, et non 
un animal domestique quelconque ». 

Puisqu'il en est ainsi, on va ehereher ce genre de chien et on l'amene a 
Ja riviere ; cette jeune fille expose encore son histoire : er Maman m'a 
declare que je ne tuerai personne, mais que je mettrai au monde dix 
enfants et qu'ils mourront tous. Elle a dit encore que quand on voudra me 
soigner, on devra aller prendre ce chien a quatre yeux et me soigner par 
lui, si J'on veut que je recouvre paix et sante, que j'enfante comme il laut. • 
L'homme qui l'a mise dans Ja riviere interrage J'oracle avec sa corne (47). 
Puis il prend des ecorces (48), il se met a soigner cette femme en Ja soi
gnant, soignant, soignant. II prend Je corossolier (49), Je moambe (50) et Je 
« polyalthia suaveolens » (51) quand il se rend avec elle a Ia riviere. Et quand 
il cuisine pour elle Je mets qui va Ja reconstituer, il va prendre 

(43) Nouvelle pn?dsion qui enrichit le cas etudie. pour sou.ligner ä nouveau le car~re anti-sodal 
de l'eviJ : c'est Ia propre mere de Ia petite fille, celle qui doit dispenser norrnalement Ia vie, qui peut 
lui avoir donne son destin meurtrier. Cette hypothese est retenue dans r alinea qui suit. 

(44) Mot ä mot : • casser Ia mygale •, expression qui recouvre toutes les pratiques de divination. 
(45) C'est toujours couche dans Je lit d'un ruisseau (rite ndongo) qu'une femme avoue rakya( et 

est • solgnee • pour avoir enfin des enfants. 
(46) Chien avec deux taches sous les yeux, capable de votr dans rinvisible et clone de proteger 

de I' eviJ. Au sujet du rite de • sanation • evoque ici, il faud.rait etudier Je ts6. qui met en <EUvre les 
memes elements. Remarquer que Ia mere a donne Je rernede en meme temps que Je mal. 

(47) La repetitlon dl l'hlstolre etalt une confession. Le devin-guerisseur • casse La myga&e • en 
secouant sa come dlvlnatrk:e pour savoir d'apres le brult que font les objets contenus dans la come) 
sila femme a dtt toute Ia verite (volr d-apres Appendic.e 1). 

(48) Mot a mot : • des arbres •, mot qu'on emploie toujours pour desiQTX'I' 1Ps erorces ~a
les qul seront employees en infuslons et aspersions. Dans un cas aussi grave. les soins seront longs 
et dlfflctles. 

(49) Ebom • Anona Muricata •. Anon~. au frult hl~ de pointes ~fensives ... 
(50) Nom commerdal de r. enantla chloranta •. mfol arbre mfkiidnal anti-sorcier - Sft1 dooc 

aussl a fabriquer les Instruments de muslque pour Ia danse: balafons. tambours (TSllla Oicoonnai~ 
p. 362). 

(51) OtUngi, Anonaa?es, ä l'ecora? odorante. On en reparlera ailiEours A propos du ts6. 
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I'« ongam », le « sodo » et le « duna » (52). On lui lait cuire sur Ia b . 
· d , ra1se 

aupres u teu, un mets de semoule de courgettes (53) Si on lait Ia cu . ' 
J . . . ~~ 

ans une marm1te, on y met de Ia banane d al/iance (54), on y met d 
l'huile de palme. ~e creur de /'a~imal - q_u'il s'agisse d'un. creur de capr;~ 
ou du creur du ch1en - on Je cu1t deux lo1s ; on altend qu il soit bien sec . 
si on ne lait que tuer et le cuire d'un seul coup, on dit qu'il contient encore 
du sang, que Ia blessure (55) ne serait pas vite guerie - Ia blessure dont 

on a blesse Ia lemme et qui est ici dans son ventre. On acheve de Ia so;. 
gner, elle enfantera donc sainement - et - paisiblement (mvOE). 

Lorsque tu as emmene Ia lemme a la riviere, tu dois lui lrapper Ia tete 
lortement d'un balai de Iiane atug en lui disant : « Translorme-to; 
translorme-toi ; j'ai vecu Ia Iransformation chez Ondzila, je /'ai vue ave~ 
Odiga, je l'ai vue avec Zog Mananga, je /'ai vue avec Ovona Anga (56). 
Les pattes de /'oiseau ne ratent jamais Ia branche d'arbre (57), je ne rate 
pas. Mais bien sur tu me comprends ! Tu comprends ce que je te dis 
n'est-ce pas? ». Tu prononces donc des incantations avec Ia bouche tou; 
en Ia soignant : a chaque coup de Iiane, une parole, tandis que tu lui ver
ses de /'eau sur Je corps en lui disant : « o rnon enlant, ma bru (58), des 
que tu me vois, sache que tu es sauvee ! » 

Teiles sont donc /es adjurations (59) auxquelles nous nous livrons tout en 
soignant Ia personne qui a ete transpercee a Ia guerre des sorciers (60) ou 
bien Ia lemme a qui on a impose Je pacte occulte. Quand tu voudrais 
qu'el/e survive, ce sont ces choses-la que tu lui Iais, Lorsque tu auras lini 
de Ia soigner, elle ne sera plus malade, sauf si elle est de nouveau blessee 
une autre lois ; mais en ce qui concerne /es suites du pacte, cette jeune 
Iiiie a partir de Ia va enlanter sainement et paisiblement ( mv.>t ). 

Venons-en a celui qui s'est fait debiter en morceaux : voila qu'on lui ote 
Ia tele, qu 'on lui ote Je CO? Ur, il demeure tout vide, tout vide ... II laut donc 

(~Jl) UiVl'fS(:'S sort~ d'her~ t't champigoons tres prolifiques. er. 9 b d- apres. 
(~,]) Pt.sl lriltlilionnel ddnS k-s rii<.'S, patt' a laquelle on rnelange les champignons dont on vit'nl dt.> 

pctrk..- '" !..> UL'\Jr d'dnimdl clont on va park!r (d~vre si l'on n'a pas specifk! le chK!n). 
(~.4) 1\utn• pldt trdditionnd (<.'fllplo~ dans les rites d' alliance et de reconcilialion), qui peul servir 

cllL"-'i dc.• • lwnl • - il <.'SI plus simple! a pr~parer - a eiefaul du pr~cedenl. 
(~,~,) II s"dgil dt! Ia bk!ssure ~ sor~Uerit' causee par J'ew : le c:cEur du chien voyanl peul tenir 

r t'vU .J disldna• - d condition dc! ne pas le provoquer ä nouveau par Ia pr~sence du sang ! 
(~)b) Cildlion <.'SS4..>ntidle ä. auloril~s • qui onl lransmis au guerisS<.~r ses pouvoirs. 

(!"J 7) Expn•ssion proV<.'rbiak! pour annoncer une action infaillibk!. 
(~)M) l..t~ jt'llrl4.:' filk- etant • partit.' en manage •• Je guerisseur peut appartenir au lignage de son 

lllclrl, qu"il rt'(>fl'St>flle en lous cas cornme elant Ia prindpak! partie Jesee dans celle affaire de quasi· 
st..'rOitt;. 

(!",9) Uu mul kalan qui signif~ : • prononcer des paroles pour conjurer un malefice •. c' esl le 
mi"ffK' mol 4lM! jl! viens de rmdre par • incantalions •. 

(bO) Lumi sagnifil' • l-tre blt>sse a Ia guerre • - proprt'lllmt : • etre pique d'un coup de lance •· 
Cumnw c' (.'SI souvml !&! cas dans Lto style oral des vieillards, le narrateur envisage et annonce Iei le 
t:dS dunt il va park.lf (.>fl ootaU t'llSUitt' : c'est UJ'lt' sorte de transltion. Alnsl qu'on le predsera. les sor· 
dt•rs. ddns lt.'UrS n~nions invisibles. pas5('fll leur ll'mps a s'entre-tuer et s'entre-devorer. Les blessu· 
rtos t1 lt-s pt.'fi<."S d4.! substann-s conseOJtives sont en elles· memes Invisibles au commun des mortels. 
,fdi mui mi>JTW l~«! acaJSC! aupres du sous-preft't de Mbalmayo par un homme de Benebalot dl' lui 
dVllir coupc! k• hras droit a Ia suite d'ul'lt' Iutte de sorcellerle. Mon odeur regnail mcore dans sa 
rhc1mhrt•. pcudit 0. mais son bras ~U m apparmce intact. 



LA SORCELLERIE 109 

aller sortir ensembJe, et Jui demander: • Qu'y a-t-il ? • Lui de repondre : 
• J'ai ete au sabbat des sorciers Ja-bas ; a/ors on m'a enleve cette tete et 
on m'a aussi depece : on m'a coupe Ja tete et on est parti avec; on m'a 
pris Je creur dans Je ventre et on est parti avec ; er moi, je suis avec quoi 
maintenant ? » L 'homme qui va Je soigner consuJte donc J'oracle pour 
demander « Avec quelle espece de chose Je soignerai-je ? Sera-ce avec Je 
bouc, Je chien ou Je mouton ? » Les autres gens interviennent • Non, qu 'on 
Je soigne avec Je bouc ! » (61). On part donc attraper un bouc, on revient 
avec Jui. AJors, on enJeve Je creur de ce bouc, et c'est ce creur qu'on 
remet dans Je ventre du patient. On Jui donne aussi Ja tete de ce bouc pour 
qu'iJ aille Ja manget tout seuJ sans briser J'os qui est ä J'interleur : qu'il 
mange en enlevant /es chairs seules. Il se met donc a ronger, ronger, ron
ger ... II acheve de manget toutes ces chairs ; iJ prend aJors cette tete de 
bouc vide, il se rend au depotoir, il y creuse, creuse, creuse Ja terre, et 
prenant Ia tete du bouc, il Ja met dans Je trou. Aussitot, sa propre tete a 
deja repris sa pJace exactement comme il etait avant. N'est-ce pas que Ja 
sorcellerie est une chose prodigieuse ? Seulement, quand il se retrouve 
avec cette tete-la, on ne sait pas que c'est une tete de bouc q .... 'i/ possede 
maintenant! Par exemple, ce Mimbang qui est par Ia, te figures-tu vrai
ment qu'il a Je meme c~ur que celui avec lequel nous autres nous sommes 
nes? (62). 

Appendices 

(deux exemples d'utilisation particuliere de /'ev(J} 

a) 

En certains cas, lorsqu'une femme est morte, on eventre son cadavre, on 
enleve /'evu. II y avait dans ce pays un esclave du nom d'Efabga : c'etait lui 
qui eventrait /es femmes. Cet esclave avait un rouleau de ficelle de trium
fette (63) ; il I' enfilait au bout d'une baieine de parap/uie (qui /ui servait 
d'aiguille); des qu'il a fini d'enlever /'eVU., il recoud completement Je ven
tre. On lui donne une poule, il s'en va (64). On prend alors cet evU, on va 

(61) La parole unanlme de Ia rommunaute est plus sfue, vaut m~ que rorade. - D'aprk nos 
conversat\ons ulterieures, le narrateur se ref~re ä des seines qu'll aW1Sit Wc1Jes effedivement. 

(62) Comparer avec les sacrifk:es dans le ts6. La SUbstitution de Ia vidime au patienl est ld 
dlrecte' Immediate. Mals avec une SOrte d'lronie sarcastique bien caractir istique de r artitu:ie gfnhaJt. 
vis-ä·vis de ces • mlracles •, le narrateur lnsinue que ies tetes et ies a:eurs de remp&aopmenl sont 
loln de valolr les pM}c:es d' origlnes ! ( comme ll r a confi~ dans nos c:onW'I"SaaOns ubirieures : lß 
gens qu'll connait ä qul on a donnl une tete de chevre n'ont ~re cfesprit...) 'JOir d-apres Appen· 
dlceu. 

(63) Oklit), tillades, plante frutescente dont reoo~ ftbil!US(t sert 6 faire ies cordes dont on fabri· 
qualt autrefols les ftlets de c:hasse. 

(64) La poule lui sert de palement. La spkia)isatlon tec:hnique fta.ll sowent ~ fal des esdaws. a 
qul etaient Mservfs des besognes dfgoütantes ou rtsquant de porm malheur (aslnd.f). ccmmt 
c:eUe-d. 
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descendre a Ia source la-bas, on va placer un tesson de marmite sur un Ieu 
pour Je griller en appuyant dessus. Si /'on voit qu'i/ se gonfle et qu'un jet 
de liquide en jai/lit, on sait que c'est Ia /'effet d'un coup de /ance re,u en 
sorcel/erie. Si tu vois au contraire que ~a sort par une ouverture beante, tu 
sais qu'on /'a entaille d'un coup de coupe-coupe. Ceci dit, c'est pour servir 
dans une corne divinatrice qu'on s'en va couper un petit morceau de cet 
evu. Des qu 'on a lini de diagnostiquer toutes ces blessures, on Je met dans 
cette corne-ci : voila donc ce qui va declarer tout ce qui est. Jl y a aussi un 
arbre dans Ia brousse par-ici lbekae) (65) ; on Je fait brQ/er, on prend ses 
nreuds, on /es met aussi dans Ia corne, qu 'on bouche en Ja couvrant d'une 
feuille. Quand alors tu appelles /'oracle en cherchant ce qu 'i/ y a, et que tu 
veux savoir si teile personne a bien tout dit, c' est avec cette corne que tu 
Iais ton enquete. Si tu te rends compte qu'elle demeure muette et bien 
calee, tu sais qu'il reste encore quelque chose dans Je ventre du patient. Si 
tu Ia secoues, et que tu entends qu'e/le lait du bruit, tu sais qu'il n'y a plus 
rien de cache dans son ventre (66). 

b) 

II se Iaisaft encore ceci au temps jadis : lorsqu'un homme venerable etait 
menace de mourir sans laisser d'enfant, il convoquait alors tous ses freres; 
une fois reunis, ils egorgent un « cabri » (67), dont on prepare Je creur pour 
sa femme. 

Tu vas voir que quand cette femme ira enfanter, son lils n'aura pas un 
creur d'homme, il n'aura qu'un creur de chevre, parce que c'est avec ,a 
qu'il aura ete engendre. Je ne parle pas par oui'-dire, j'ai vu ce/a de mes 
propres yeux: Otü Alima, Atangana-Ondoa, Meyong-Abudi, une lois que 
nous nous tames retrouves, se dirent: « Est-ce qu'Ambasa Ndzie, Je lils de 
M'bida Ngono, va mourir ainsi sans laisser de Fils ? « Alors, ils allerent 
appeler Omgba-Aban-Mimb6e ; on appe/le Nkumu Aba, on appe/Je 
Abanda-Eyindi, Je pere d'Atangana-Ab6m6. 1/s disent a Ambasa-Ndzie: 
« Viens avec un cabri ». II amene une brebis, il /'attache ; il amene une 
chevre, il /'attache. Eux disent: « Nous, on ne voit pas de cabri ». Alors il 
amene un cabri male. (68). Ils disent: « qu'on egorge ce cabri » - mais il 
n'y a personne pour J'egorger: chacun s'ecrie tour a tour: « Donnez-moi 
Je coupe-coupe, donnez Je coupe-coupe; ä moi » - Alors c'est Otü Alima, 
(69) qui fouille Ia poitrine du cabri, en arrache Je creur, puis, d'un coup, 

(65) Beg, le rtctn (rlcines communls) dont les diverses especes sont tres employees en medectne 
beti. 

(66) Meme grille. r e\flJ continue donc a votr l'tnvtstble, et a renset~ner dessus dans Ia dtvtnation. 
(67) Ce mot est ernplo~ ld au sens lmpropre qu'll a prls dans le francals du Cameroun pour tra· 

duire • kAbad •. et qul deslgne tout gerue d'ovtn ou de caprtn. 
(68) II faut un mäle pour fabrtquer un enfant mAle : d'ou le refus des anlmaux femelles. 
(69) Dans les rites, on ne rue pas r anlmal saatfidel en Iu! coupant slmplement Ia gorge, on le 
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trappe de ce cceur Je ventre de Ja femme ~ et aJors ce cO?ur de cabri pene
tre Ia dans l'interieur du ventre ... Ensuite, on va encore prendre de J'ecorce 
de « Copailera tesmanii » (70), on l'apporte, on demande a Mä1J M'Bazoa 
(71) de se mettre ,a dans Je ventre, pour enJever Je pus qui se trouve dans 
son ventre : lorsque environ deux semaines ont passe, elle se donne donc 
un lavement avec une decoction de cette ecorce, et tout Je pus du cO?ur de 
cabri qui se trouvait dans son ventre Ja quitte compJetement. Quant au fils 
qui a alors ete engendre Ia -dedans, il se trouve ici sur Je chemin a Ja des
cente, iJ voit toujours Ja Jumiere du jour, il n'est pas mort. 

5. <Ruvres de sorceUerie : les jeux de Ia nuit 

Quand une personne se rend au sabbat des sorciers, elle ne va pas 
comme nous qui sommes Ja ; elle Jaisse sa peau couchee sur son lit, el/e se 
Jeve, elle se transforme en Ja sorte d'etre qu'on lui a prescrite, elle sort et 
s'en va. 

Quand tu vas ainsi au sabbat, si tu passes Ia ou Je vi/Jage possede des 
cannes a sucre, iJ suffit qu'une seuJe feuille de canne a sucre t'effleure par 
exemple ici au ventre, pour que s'y etaJe une grosse blessure, Ja « bJessure 
des sorciers ». Personne ne Ja voit, sauf /es gens qui possedent J'ev(J. Evi
demment, je me rends bien compte que I' evU. est queJque chose de lameu
sement magique ! (72). 

- Celui qui se rend au sabbat, ou est-ce qu'i/ marche ? 
- Les uns vont a pied, d'autres ont un avion, d'autres Ja possedent des 

autos : Jeurs avions sont absoJument identiques (a ceux que nous con
naissons); 

- Est-ce qu'Ambassa Obeng (7 3) peut en avoir acquis ? 
- Je ne sais pas, puisque ,a fait Jongtemps qu'on J'a aNaque. je ne sais 

pas ce qu 'iJ a achete maintenant. 
- Est-ce qu'iJs possedent des emplacements qui leur sont reserves pour 

leurs rencontres ? 
- Jls possedent des Jieux de rencontre determines ; seuJement je ne sais 

plus Ja ou iJs lont Jeur reunions aujourd'hui. On commence habituellement 
paraller s'installer a Ngomedzap. Je te dis exactement ce qu 'il en etait : 

decoupe en bials de I' alsseile au cou, en laissant ensemble 1a tete et une patte de devant. de man~re 
a rendre lmmedlatement accessibles les organes imJX>rtants du thorax: ti le <XEUr. 

(70) Esingaf). cesalpln~es. farbre sorder et anti-sorcier pa.r exc:ellence. r. effroi des rttes •. 1e 
mime qu' ovan. 

(71) Nom de la femme en questton. 
(72) Biäg slgnlfle medlcament ou recette magique. et c:e n'est qut» par une sorw de p&a.isanwrie 

qu'on qualifle alnsl l'e\IU qul est en ~alite Je prtndpe. Sur Ia ~rabih~ de revü. voir le ~but de 
ce texte, § I. 

(73) II a ete questton d'Ambassa Obeng au § 4: rew Mminin. Sa mkaYenture ra ~~ 
comme grand ~tenteur d'e\IU, d'ou Ia question p~St'nte. Noter k:i romment tout un mondeinvisible 
double Je monde visible. 
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Atangana Atsa de ce cote-ci, Atangana Ekobo de ce cote-la, ils avaient 
/'habitude de se rencontrer a Ia petite rivif}re appelee N'K6d-Otot6n. 
i/s se rencontrent aussi a Ia riviere Evuna (74). ' 

Quand on se rendait ainsi au sabbat de sorce/Jerie, nous y possedions 
chacun notre rang (75); mais cesgrades ont tous disparu maintenant. 

- Dis-/es moi pourtant, meme s'i/s ont disparu. 
- Esomba Zigi, a Ia residence de Ngomedzap, c'est lui qui etait comme Je 

« President » ; des qu'i/ a parle, il n'y a plus personne qui ose encore 
placer un mot. Ngumu Mimb6e, qui etait fils d'Olama Edzimbi, etait, lui 
J'asuzoa (76) au rendez-vousdes sorciers. S'i/ vous dit « Allons quelque 
part » et que vous refusez, lui s'y rend sans avoir peur de rien. Ensuite 
venait Esomba M•ngema Tamba, homme d'une mechancete extraordi
naire : s'il a declare que nous devions tuer tel homme, et que cet homme 
ne meurt pas, il ne cesse pas de Je reclamer ; quel type horrible ! Aupa
ravant, Ja sorcellerie deployait une mechancete extraordinaire. Actuel
lement, depuis que Ja mission est arrivee dans ce pays, on continue a Ia 
pratiquer, mais seulement en secret. Meme si quelqu'un tue /es autres, il 
va aussi quand meme a Ja communion ! Autrefois, quand nous Vivions a 
Ja mode de jadis, et qu'il y avait un homme dans Je genre de Mbida 
0/ama (77), nous I' emmenions en foret pour lui dire : « Tu as deja tue 
Untel et encore Untel: halte a cette sorce/Jerie ! » De plus, les rendez
vous de sorcel/erie ne sont plus que d'une seule categorie : celle ou l'on 
mange /es gens. Qu'on n'aille pas afflrmer aujourd'hui qu'on lait quoi 
que ce soit de beau lä-bas - mensonges! on n'y fait vraiment que du 
mal, sans rien de bien. Satan ne veut rien de beau, Ja seule chose qu'il 
veut, c'est qu'on tue les gens (78). 

- Une fo{s qu'un homme est mort au /ieu de rendez-vous du sabbat, com
ment se partage-t-on ses membres ? (79) 

- On Je partage exactement comme on se partage un << cabri ». 

Ainsi nous autres, si nous tuons un cabri, nous enlevons deux membres : 

(74) Les riv!eres forment narureUement des fronöeres, et l'eau est generalement assoaee ä l'evtl. Un 
arbre foud.roye pres de la mission de Nkilzog servait de Ueu de rendez-vous aux sorders et dut etre 
abattu pour permettre aux Peres d'y survivre (d. Guillemin 1943 p. 23). 

(75) La notion de rang sodal (nk6Q) etait (et reste) t:res lmportante dans cette sodete outout groupe 
spontane commence d' abord par se h!erarchlser. 11 faut preclser que les personnages nommes ensulte 
sont tous des chefs ou ftls de chefs qui se sltualent dans un rayon d'une trentalne de kUometres autour de 
Ngomedzap. 

(76) Mot ä mot: • face d'elephant •, expresslon employee dans les rites et ä Ia guerre pour deslgner 
le dlef de ftle, le jeune homme fort et courageux qul se place en tete pour entrainer les aut:res en affron· 
tant le premier les obst.ades et les dangers. 

(77) Cest-ä-dire un sorder qui exagere. La mechancete de la sorcellerte presentalt aut:refots ravan
tage de se deployer ouvertement : les meurtres en eux-memes etalent certes mysterteux, mais on avait 
de nombreux moyens ( par la divtnatton) d' en decouvrtr les auteurs, et ceux-d etaient obllges ä des aveux 
pubUcs. La misslon, en tnterdlsant Ia dlvinatton et les ordalles, en rendant la confesslon secrete et en 
niant fimportance de la sorceUerle, l'a rendue plus clandestlne (et donc plus dangereuse) que jamais. 
(78) Theme frequent chez les vleillard.s de la regton : autrefols (ä travers sa sodallsation par l'aveu et les 
rttes) on connatssatt une acttvtte de sorceUerte qul s' ordonnait au blen : ce qul n' est plus le cas 
aujourd'hu~ oll Ia sorcelle11e atmlneUe prolif~re lmpunement (volr d-apres). 

(79) Edzo = • membre •, • part •, • portion • d'un anlmal qu'on se partage aprf}s l'avoir tue. 



LA SORCEUERIE \ 13 

celui-ci pour Ia Familie de M~k'51) m'Owondo, cet autre pour chez le fils 
d'Engene, et nous-memes nous restons a nous partager en deux tout Je 
reste. 

Alors tu vois bien que maintenant encore, Ia terre entiere continue a prati-
quer Ia sorcellerie. Je pourrais bien t'enumerer tous Jes lieux : que tu ailles 
chez /es mvog N'nomo du cote du village d'Ekok, tu vas y trouver Ja sorcelle
rie ; que tu ailles chez /es Embudi, tu diras : en voiJa qui depassent les bor
nes ! que tu ailles chez /es Eben, tu diras : on ne verra jamais ailleurs rien de 
pareil ! La sorcellerie persiste vraiment partout. Ce ne sont partout que des 
pratiques de meme sorte, qui ne visent qu'a tuer Jes gens. 

- Le sabbat lui-meme commence d'habitude a quelle heure ? 
- Le sabbat commence lorsque Je jour s'en va la-bas, aux environs de six 

heures du soir, et il va finir au petit matin aux environs de cinq heures. Le 
sabbat de sorcellerie n'a pas un temps fixe pour sa pratique. On Je prati
que ~n tout temps jusqu'it ce que vienne Ja fin du monde. En verite, tant 
qu'il y aura des hommes qui continueront a voir Ja Jumiere du jour, Ja sor
ce.Jlerie ne fera que continuer a se pratiquer. 

- Usent-ils d'une e~pece de tam-tam parlant pour /es convocations? 
~ Pas du tput ; on sait que c' est Je moment de partir par habitude ; chacun 

a/qts dernarre et s'en va. Est-ce que tu vas appeler cet autre homme 
0 poour cela aujourd'hui ? Certes non : chacun va Ja avec soi-meme (80) ! 

° Ceux qui sortent en bande vont se rencontrer quelque part ; ceux qui 
. sortent tout seuls sont ceux qui vont se tenir debout Ja-bas sur /es che
~ins deserts, dans/es bosquets inhabites. 

0 0 

Le sapbaot de sorcellerie se pratique ainsi: on commence parse fixer un 
lieu precis ou 1' on va se rencontrer : c Nous irons chez Untel aujourd'hui... • 
Quand donc Je jour commence a decliner, des /es environs de trois heures, 
tout homme qui possede I' ew et qui va au sabbat commence a se preparer 
pour aller Ja ou l'on s'est donne rendez-vous. Quand ils ont tous fini de s'y 
rassembler, ils prennent en main Jedebaten disant : c Aujourd'hui, c'est UnteJ 
que nous tuons. » Quand ils tuent, ils ne tuent pas n'importe ou, mais Ja ou iJ y 
a un sac de n~uds (81) precis._ 

Le sac de n~uds est du type qu 'exprime ce genre de discours • 0 Untel ! 
quand nous sommes alles au sabbat chez X., il nous a alors Iivre /'un des 
siens ; nous sommes alles ensuite ensemble, avec toi en personne, chez cet 

(80) Les questions lndlquent que leur auteur est trop moderne pow etre rentri dans kt syste~"TW: ~ 
sorclers n'ont pas d'horalre de travaU et Ia reponse presente va de soi lorsqu'on a c:omprts le carac:Wre 
secret et antl·sodal de leurs activ1tes. Cependant, chez les Evuzok (MaDart 1971 po 109) les sorciers utio 
llsalent comme tarn-tarn une coquUie de crabe renversee. qu'ils frappent avec des bätons de manioc ; en 
manierede come d'appellls soufflent dans Ia penls d'un homme innoc:ent : c'est d'aifk.urs a peu prk k> 
seul dommage qu'lls peuvent lul causer, avec ~lul de se kt repas:ser com~"TW un baDon de footbaD inc:on.So 
clent. 

(8ÜCette expresslon un peu trop famU.e~ en fr~ offre ravanta~ d'~ Ia traduction exacte de 
I' original qul slgnlfte • ncEUd • a Ia fols au sens conaet, ~ au sens f1QUIV de • prete~ A pr-ocPs " ( T sa1a 
DieNonna/re p. 37). Lire • lmbrogllo • sll' on pre~~. 



114 LA REUGION BETI 

autre, et tu as pris alors ta part (82) lors du partage de /' homme que cet y 
nous a Iivre. · 

A present, il se passe que, quand nous te demandons de nous livrer un 
homme, tu n'as pas envie de nous Je donner. Ne sais-tu donc pas que l'amitie 
n'est que /'amitie, mais qu'un pacte reste un pacte ? Alors, nous te posons Ia 
question : crois- tu faire Je ma/in en t' attribuant une part de nos hommes que 
nous avons livres, sans vouloir que nous, nous nous partagions /es membres 
d'un homme a toi ? Donc, si tune nous livres pas un homme a tuer, et a parta
ger entre nous, c'est toi-meme que nous tuons. Est-ce que tu nous livres un 
homme? Est-ce que tu meurs toi-meme ? Que decides-tu ? 

Et alors, si /'homme dans Je viiJage duquel ils sont alles faire Ja reunion de 
sorce/Jerie ne leur Iivre pas que/qu'un a tuer, ils lui declarent Ja guerre. 

Avant Ia guerre, ils consultent /'oracle pour savoir si cet homme merite Ia 
mort, Nous noterons plus loin comment on consulte /' oracle en sorcellerie. 
Quand /'oracle indique Ia guerre, /es uns ont des lances et des coupe-coupe 
de sorcellerie, d'autres possedent aussi des fusils qu'on appelle « fusils jeteurs 
de coups ». Les lances, coupe-coupe et fusils de Ia guerre qui se deroule au 
sabbat ne sont rien d'autres en fait que des feuilles, etc ; toutes /es choses qui 
sont capables de piquer servent de lances ; Ia petite tomate des Kombe sert 
de projedile de fusil. Le fusil jeteur de coups est Je fusil de Ia sorcel/e
rie (83). n arrive a/ors que si on te perce d'un coup de fusil ou de cette 
Jance, ou encore si on te fait une entaille avec ce coupe-coupe, il n'y a 
plus rien au monde qui puisse te sauver: tu n'as plus qu'a mourir. Tu ne 
pourras y nisister que si /' on te conduit vers /es remedes beti. 

6. Comment on soigne ceux qui ont ~te au sahbat des sorciers 

L'homme qui soigne Ja sorcel/erie doit posseder un evu puissant, plus fort 
que tous /es autres, parce que, meme Jorsque tu seras parti suivre Je traite
ment dans une autre contree, si on a decide de te tuer, on enverra Ia sorcelle
rie Ja ou tu es maladesans que ri~n ne /'arrete. 

II convient que tout homme qui soigne Ja sorcellerie ait acquis un evu extre
mement fort, parce que Ja sorcel/erie est comme l'aigle : qui, quand il rate Je 
poussin, saisit /es feuilles mortes. De meme, si /'homme soigne devient dur a 
tuer, on risque de s'en prendre par sorcellerie a celui-la qui Je traite. 

Dansces conditions, des que tu as ete transperce ainsi, on va appeler un 
homme tel qu'etait Abaga Ambanf; on lui dit « Quelqu'un se trouve blesse /a

bas ». • Un bassin medicinal » et6g se trouvait /a ou I' on soignait /es ma/ades. 
On /es arrosait des medicaments qui etaient dans une marmite appelee ainsi. 
Alors, Abaga t'emmene a son bassin medicina/, il te demande « Que s'est-il 
passe ? ». Tu lui reponds : « J'a/ ete ausabbat de sorcellerie chez Untel hier; 

(82) (Note du narrateur) : • 1e mernbre qu'on se partage dans ces sabbats de sorcellerie n'est pas 
comme une portion de gtbler : ce n'est qu'un tout pettt morceau de chatr que tu prends, et c'est cela 
qu' ils appellent • part •. II est lnterdtt d' en prendre beaucoup - seulement un tout peUt peu •. 

(83) Voo d-apres appendk:e IV. L'lnslgntflance apparente des armes est ä rapproeher de Ia tragillte 
der ev\J. les. coups • du fustl se manlfestent comme autant de mauvaJs sorts qul font d~perir. 
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alors Ja-bas on m'a pique d'une lance, cette lance est dans ma poitrine que 
voici ». D'autres personnes aussi soignaient Ja sorcellerie : par exemple, 
Omgba Mendana, N5a Emb:>/5. Malade et medecin al/aient tous deux 
s'asseoir sur un rocher. Une loi regnait alors : Je guerisseur n'avait jamais Je 
droit de dire : « N'est-ce pas que voici precisement celui qui a tue tel membre 
de ma Familie ? » (84). Si tu par/es ainsi, tu meurs. Le malade apporte un pou
let, Je guerisseur va arracher l'ecorce des arbres appeles « cambretodron • 
(85) et « polyalthia suaveolens » (86). 

Avant qu'on te soigne, tu dois declarer tout ce qui se trouve dans ton ventre 
(87). Ensuite on consulte soigneusement l'oracle : si on t'a declare : • II te 
reste encore une chose dans Je ventre, dis-Ja ! • et que tu as repondu : 
«Non!», Je guerisseur prend un « crochet de vipere • pour /'epreuve de Ia 
« perdrix » et te Je met dans l'a?il (88) ; si ce crochet de vipere tombe par 
terre, il sait qu'i/ n'y a plus rien dans ton ventre ; s'il reste, on ne peut pas te 
soigner: c'est que tu n'as pas lini de declarer tout ce qu'i/ y a dans ton ven
tre ; et sans cela, /es remedes restent tout a /ait inefficaces. 

Apres /'epreuve de « Ia perdrix », on prend un chien male, on labrique deux 
a quatre entonnoirs de leuille. Ce chien male doit etre tue uniquement avec 
ces entonnoirs, sans etre frappe de quoi que ce soit et sansporterde traces de 
coupe-coupe au cou (89). Pour tuer Je chien, on fabrique ces entonnoirs en 
enroulant sur el/e-meme une feuille de Ja plante sei (90) sans rien mettre a 
/'interieur ; alors, on prend du liquide dans Je « bassin medicina/ • avec ces 
entonnoirs, et on Je lait couler dans Je nez du chien. On continue ainsi jusqu'ä 
ce que Je chien linisse par mourir. Une lois Je chien mort, on Je tranche, uni
quement pour prendre son ca?ur, parce que c'est avec ce Ca?ur qu'on va te 
soigner. On pose ce ca?ur de chien sur un sechoir, pendant environ deux ou 
trois jours. Puis on prend des herbes appelees Sodo et Ongam {91). L'ongam 
est uneplante qui a pour caracteristique de se vouter elle-meme toute seule. 
voila pourquoi, au cours de ces soins, lorsqu'on va Ia derouler, on te dira : 
« Tout Je pacte d' envoDtement qui etait dans ton ventre et dans ton corps, 
c'est ce/a que nous delaisons. » (92) 

Ensuite, tu passes encore deux jours, puis tu reviens pour qu 'on te cuisine 

(84) Version Beti du serment d'Hippocrate : les interets personnels et familiaux du medecin, meme 
les plus legitimes, ne dolvent plus entrer en ligne de compte quand il soigne un malade. 

(85) Abf9, • petersla viridiflora • Urticacees. Decoction tres amere ... 
(86) OtUngl, Anonacees ; de;ä cite precedemment. 
(87) Une confession precede Ia plupart des euresetdes rites : id. il s'agit d'avouer tout ce qu'on a fait 

en sorcellerie. 
(88) Le • crocher de vipere • peut etre un simple grain ou petit catllou. Cette ordalie s'appeUe • Ia per· 

drix •, probablement parce que le patient doit faire un CJ?il rond comme cet oiseau. 

(89) A !'inverse de Ia victime des sorciers, le chien ne doit pas mourir 50.lS de-s coups : il est donc 
asphyxie au lleu d' etre assomme ou egorge. 

Le ts6 reprend Ia ceremonle decrite Iei, laquelle est ausst un doublet de la ~livrance du paae akya r. 
d. § 4, d-dessus. 

(90) Ronce, plante ~rtssee d'epines (donc anne anti-sor~re) dont ~ feuilles forment des mton· 
nolrs naturels. 

(91) Sodo = • Pol/ia condensata •. CommeUn~. Asodo veut dir(> • chance. ou • pon(>· 
bonheur •. 

(92) Le mme mot, kull, (. faire sortir .) signlfie devoiler le pacte. l'abolir t't c:Urouler la feuilk?. 
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un mets. Ce mets qu'on va te pn?parer, c'est Je ca?ur du chien. Tu viens donc 
avec des courgettes, avec de l'hui/e de palme, avec de Ia banane d'al/iance. 
On acheve d'eplucher Ja banane, on Ja cuit ici dans une marmite. Ensuite, on 
te prepare ce creur de chien, on prend /es herbes qu'on hache menues dans 
ce mets avec /es feuilles d'ongam; on n'y met que Ja moitie du creur, parce 
qu'on veut pouvoir te preparer un deuxieme p/at. 

Aupres de Ia marmite a medicaments, on tail/e des ecorces de moambe 
(93), de « polyalthia suaveolens » et de corossolier ; on jette tout ce/a dans cette 
marmite ; puis i/ coupe des branches d'« alchornea floribunda », des roseaux 
amomes, et beaucoup d'autres feuillages encore, et avec cela il asperge Je 
malade de liquide sur tout Je corps, comme lors de /'aspersion de J'eau benite 
a /'eglise (94), en /ui disant que tout ce qui Je derangeait dans son corps est 
lini, et en concluant : « Ceux qui donnent, donnent de nuit ; ceux qui en/event, 
enlevent de jour » (95). 

Appendices 

a) Griefs mutuels des sorciers entre eux 
apparences qu'ils revetent 

Cette guerre de sorcellerie suppose /'existence de griels mutuels. Si des 
griefs n'y sont pas impliques, on ne peut plus te tuer. 

Pour se rendre ausabbat des sorciers, chacun se revet d'une apparence qui 
lui est propre : par exemple, abeille, souris, chauve-souris, hibou. 

L'abeille: puisqu'elle pique beaucoup, elle fera de meme ausabbat des sor
ciers. Vn homme qui puisse taquiner /es abeilles, ~a n'existe pas. 1/s prennent 
donc /a forme de J'abeille comme moyen de defense. 

Le hibou: ce que tu per~ois Ia comme un hibou ce hibou n'est rien d'autre 
en verite que /'homme lui-meme qui possede cette apparence. Dansces con
ditions, quand Je hibou hulule, c'est l'homme lui-meme. 

Jl se passe donc que, quand bn debusque l'evu chez quelqu'un, on lui laisse 
en heritage des apparences a prendre. Parlois on lui dit : « Tu auras /'habi
tude, pour allerau sabbat, de te changer en hibou ou en souris, ou bien en une 
grosse bete, n'importe laquelle ! » (96). 

(93) Reprise des memes ecorces qu'au § 4 d-dessus (notes 49 ä 51}. 
(94) Le Uquide dont on asperge le malade avec ce gouptllon de branchages est celul qul est contenu 

dans Je bassin medidnal ou marmite ä rnedicaments. 
(95) Formule rttueße par oll Je QUhlsseur s'oppose au sorder : celul·d donne Ia mort, Je mal, en 

cachette, tandis que Je guhisseur röte en publlc. 
(96) On donne en ce dmtier cas Ia II~ de prendre n'lmporte queUe forme ad llbltum. 
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b) Ce qui protege contre Ia sorcellerie 

1) La petite tomatedes Kombe. (97) Elle s 'emploie ainsi : si tu te rends Ia ou 
se trouve Satan, tu en mets dans ta poche au moment ou tu vas sortir. Si on 
t'attaque en sorcellerie, ces fruits exp/osent alors comme des balles de fusil et 
Iranspercent /es gens qui t'ont provoque. Mais ce remede n'est utile que pour 
/es personnes qui possedent /'evu. Si tu ne possedes pas /'evu, rien de tel ne se 
produira : eux ne pourront rien te faire, et de toutes fa~ons ces fruits n'explo
seront pas. 

2) L'oignon ä serpent. IJ y avait un homme appele Ondoa Mam)r_)), qui pos
sedait un oignon a Serpent (98) : a cet oignon appartenait un Serpent. Ce Ser
pent etait tel que, lorsque nous etions assis comme maintenant, il arrivait, il 
venait en rampant par terre ainsi ; on /'enduisait d'hui/e de pa/me rafflnee 
(99); des que tu lui dis de s'en retourner, il s'en retourne, il s'en retourne du 
cöte par ou il etait venu. 

Satan, c'est /'evu ; comme /'evU., il est mauvais ; voila pourquoi on compare 
J'evu a Satan. 

3) La panthere. La panthere est de teile nature que quand tu en vois une, 
elle n'est rien d'autre en n?alite qu'une personne. Cela provient du fait que si 
je suis un homme vulnerable comme moi ici et que je meurs, apres etre reste 
couche dans Ia tombe toute une annee, je vais finir par me Iransformer en 
panthere (100) d. supra, p. 94. 

J. Conclusions pennises par ce texte. 

I) Caractere rationnel et quasi experimental de Ia croyance en Ia sorcellerie. 

De celebre ethnologues, tels Evans-Pritchard ou Levi-Strauss. ont montre 
comment Ia pensee magique se deploie et s'impose comme la seule explica
tion concevable dans certaines circonstances. Le discours qui nous est trans
mis ici nous permet de rentrer davantage dans le systeme de Ia sorcellerie 
mgha, et de saisir tout d'abord qu'il se veut aussi « scientifique )) que nos 
systemes de penseemodernes - scientifique, c'est-a-dire a Ia fois rationnel et 
experimental. 

Sa base experimentale paraitra certes bien etroite a certains rationalistes. 
mais elle est riche, concrete et rassemble des donnees coherentes pour Ia pen-

(97) D'ou son röie apropos du tsa ; les baies de cette sola~ a aiguillons ~rk ont Ia tailk> de grains 
de cafe. de balles de fusil. 

(98) L'oignon de liliao?e, aya9, signifie toujours pour son detenteur ullt' l"dlesw ou un avantage parti 
culiers. 

(99)11 s'agit d'une espece d'hutle plus rouge que rhuile ordinaire. et qu'on extrait de ia pulpe des 
noyaux. 

( 1 00 l Cette panthere - qui n' est autre que I' evt.i tr ansformc.' du eietunt - V("i)ler a ak>rs sur J.ros sarns 
pour k>s proleger des attaques des autres bivU. T ous les moyms enum.?~ id llt' sont en faü QlW ck-s 
moyms de riposte et supposent dejä un evt.i t~s fort c~z leur ~tenteur. 
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see traditionneUe : l'evu isole par rautopsie porte trace des coups re~us au 
« sabbat )) selon leurs natures respectives, caracteristiques : piquete par les 
pointes de lances, l'evu est au contraire zebre. sabre par les coups de 
machette. Meme cuit, il fonctionne encore pour decider de 1' indecidable au 
continuel jeu de pile ou face qu'est la divination beti en general. L'erli est 
comme un animal familier, dont on connait bien la forme fondamentale de 
chauve-souris. et avec lequel on entre en rapport : il se debusque ou s'appri
voise, il se manifeste par ses actes ; et dans mon experience intime je ne 
l'eprouve pas seulement comme un fleau externe dont je suis Ia victime even
tuelle, mais aussi comme une force interieure dont je me fais parfois complice 
et que je m'efforce de capter : les aveux des autres recoupent ici l'experience 
subjective et crepusculaire, mais concrete, que constitue le monde des songes. 
cet arriere ou avant-monde de la nuit, de la solitude et du secret ou se deploie 
dans le reve le fond inavouable de mes desirs. Toute une reflexion, et meme 
un code juridique et symbolique, s'edifient sur ces experiences fragiles, mais 
indubitables : on precise les devoirs et les droits des sorciers entre eux (qui ne 
sont pas sans evoquer la « loi du milieu »), on explique, on commente avec 
logique les parties cachees du systeme une fois admises les donnees de base. 
Un grand investissement de pensee et d'intelligence s'est fait dans cette direc
tion, analogue a la speculation complexe qui a etonne F. Hagenbucher dans la 
sorcellerie V ili et E. de Rosny chez les Duala. 

2) Caractere infune des signes de I' invisible. 

Quand la speculation s'eloigne de rexperience, ses verifications materielles 
s'amenuisent. Une miniaturisation generate de ses manifestations visibles 
caracterise la croyance a 1' efficace de la sorcellerie chez I es Beti. La fragilite et 
la vulnerabilite de l'evu, affrrmees a plusieurs reprises, trahissent peut-etre la 
fragilite du concept. En tout cas, r evu est en lui-meme petit ; les armes utili
sees pour le combattre sont minuscules et derisoires d'apparence : epines, 
petites baies sauvages ; l'evu protecteur sortira d'un tombeau d'ancetre sous 
forme de lezard ou d'animaux miniatüres (modeles reduits de pantheres). La 
poussiere et les feuilles mortes symbolisent toute la riebesse du pays (supra § 
3). Pourtant, 1' evu est capable de prendre la forme des betes les plus redouta
bles et les plus grosses comme les elephants. Mais alors i1 se demasque gros
sierement, et perd sa liberte d'agir en catimini. C'est au contraire l'apparence 
insignifJ.ante qui risque de secharger le plus de puissance et de sens. 

La foi en Ia sorcellerie developpe donc l'attention portee a l'imperceptible 
ou au peu perceptible : petites choses, petites betes, et chez l'homme, petits 
gestes, regards, attitudes. Quand un pere de famille entend hululer le hibou, il 
recommande aux siens : « que personne ne leve la tete » - cela suffrrait pour 
repondre a la provocation, engager le combat. M. l'abbe Engudu (1974 pp. 
105-1 06) se rappeile avoir passe ainsi des nuits entieres fige, de peur de soule
ver la tete en un moment d'inadvertance ... C'est dire quelle censure impose la 
crainte de la sorcellerie. Dans cet univers du sou~on, les sous-entendus vou
lus ou pretes a l'autre sont constants, 1'« in-dit )) devient plus important que le 
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(( dit )), que l'explicite ; a la linlite, lOUl peut etre J)t!n;u OU interprele comme 
signe de l'invisible. 

3) lmportance primordiale du monde invisible. 

Notre monde visible se double donc d'un ou de plusieurs mondes invisi
bles : monde de la sorcellerie, monde des reves, mondedes morts, mondedes 
etres divins - qui communiquent entre eux tres certainement comme le 
nötre avec eux et constituent donc par rapport a nous un regne ou genre glo
bal de !'invisible que l'on peut appeler tout simplement le monde invisible en 
general. Oe meme que les manifestations de l'invisible se miniaturisent en ce 
monde-ci, de meme ce monde-ci peut etre considere dans son ensemble 
comme une sorte de miniature du monde invisible en generat : ce qu'on voit 
ici n'est qu'un päle reflet de ce qu'on a la-bas ; les hierarchies, les organisa
tions et les evenements d'ici ne sont que les emergences imparfaites de ce qui 
se joue reellement dans I' invisible. L'ecart est indique par ce simple fait que le 
voisin qui ne possede meme pas de bicyclette ou de voiture ici-bas possede 
deja la-bas son avion (Aussi est-il quand meme chef ici, malgre son apparente 
pauvrete). 

Le mondeinvisible n'est donc pas dans l'esprit beti un « arriere-monde "· 
mais un « avant-monde » constitutif de Ia realite visible ; d'ou l'obsession des 
moyens protecteurs et de ceux qui vont commander Ia richesse et Ia reussite : 
toute technique s'appuyait d'abord sur eux comme sur son fondement, qu'il 
s'agit des techniques de la guerre, de l'agriculture, du fer, etc. L'assertion 
qu'on puisse se passer de ce fondement entraine l'etonnement et l'incredu
lite ; ainsi lorsque Zenk.er, repondant au defi d 'Essono Ela, arrive a extraire le 
fer du minerai bien qu'il n'ait pas le bial} de la metallurgie, on en conclut que 
les Blancs ont leurs propres mebia!J (Journal inedit de Z. janvier 1891 ). et 
jusqu'a nos jours nombreux sont ceux qui s'appuient sur des « moyens 
occultes » pour rechercher le succes aux examens, en politique, aupres des 
femmes, etc. et pour y trouver une sorte d'assurance de leur sante et de leur 
fecondite. 

Pour etre plus exact, il ne faudrait donc pas dire comme au ctebut de ce 
paragraphe que ces arriere-mondes doublent notre monde. mais bien plutöt 
que ces avant-mondes constituent l'essence ou l'armature de ce monde-ci, qui 
n'en est que l'apparition ou l'emergence fragmentaire - comme celle de l'ice
berg dont les neuf dixiemes peuvent rester caches sous les eaux. 

On con~oit les consequences sociales de ce sentiment : le « chef )), par 
exemple, est celui qui a davantage part a ce monde occulte. comme le mon
trent les noms livrespar Esomba ; en cas de danger, de guerre, il peut se refe
rer a ce monde, en recevoir des messages par les techniques divinatoires et 
influer sur le destin des combats gräce au Kriegspiel miniature auquel il se 
Iivre au village avec des fourmis, tandis que les jeunes gens les plus forts et les 
plus intrepides le representent aux premieres lignes (Laburthe 1981 p. 3 3 7). 
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4) Developpement particulier de la sorcellerie en foret. 

C'est une question theorique difficile de savoir pourquoi la sorcellerie s'est 
developpee ici jusqu'a naatir la societe de chefs-assassins et de guerisseurs
criminels. 11 y a deja la logique interne qui exige que l'antidote soit de meme 
nature que le mal. Beaucoup d'autres raisons d'ordre psychologique ont ete 
donnees : le milieu ecologique sylvestre developperait le sens du mystere, de 
I' invisible, etc. Je veux seulement souligner, dans la ligne de remarques prece
dentes, que l'eparpillement dans la foret rend l'homme ponctuel et exerce une 
influence egalitaire : donc la difference entre hommes se miniaturise. C'est 
cette difference miniature qui, a son tour, est valorisee par la croyance en la 
sorcellerie, et qui permet a nouveau le constitution d'une certaine inegalite 
sans doute necessaire pour qu'une societe fonctionne. 

Le pouvoir ne s'appuie plus seulement sur l'exercice d'une force directe, 
materielle, mais sur celui d'une force invisible et « mystique », il est en ce 
sens « charismatique ». 

5) Compatibilite avec les postulats theoriques du christianisme. 

Enfm il est temps, a partir de ce texte, d'amorcer ici la comparaison avec le 
christianisme qui reste sous-entendue depuis le debut de ce chapitre sur la 
religion. 

La croyance a la sorcellerie, a prerniere vue, prepare a accueillir la partie 
irrationnelle ou super-rationneUe de la dogmatique catholique : nous voyons 
par exemple deux ou trois personnes en une seule au debut de notre texte ; 
l'infune est signe de l'infmi; les changements ou transformations d'apparen
ces exterieures ne posent pas de problemes ; l'exacte traduction latine d'eyen, 
que j'ai rendue par des periphrases, serait species au sens theologique du 
terme, c'est-a-dire « especes » (apparences) « sensibles » au sens ou on 
l'emploie pour l'Eucharistie : les « apparences >> sont ta, mais la « subs
tance » est autre - enfm, la survie des morts est deja admise, ainsi que leur 
resurrection (sous forme de pantheres a vrai dire). 

Mais justement, le « miracle »des Beti n'en est plus un du moment qu'il est 
quotidien et banal ; l'inflnle renvoie a une grandeur du meme ordre que lui, a 
une immensite cachee, mais immanente, et non a un infmi de l'au-dela, a une 
transcendance du bien. 11 n'y a pas de reference au « Tout-Autre ». Le monde 
visible et le monde invisible forment un seul et meme bloc. - La sorcellerie, 
qui est reuvre criminelle, ne fait meme pas reference aux instances « bon
nes >> de 1a religiontraditionneUe : Zamba (Dieu) ou les ancetres. Elle ne eher
ehe que 1a puissance brute, et si I' on veut, dans une perspective manicheiste 
qui est peut-etre recente (cf. Fernandez 1962), que le triomphe du« mal >>. 

Comme le note avec profondeur M. Luc de Heusch (1971 p. 174) apropos 
des Bantau d' Afrique Centrale, 1a sorcellerie offre ici un modele de transcen
dance qui propose a l'homme un horizon (ou un trans-horizon) de depasse
ment non du cöte de Dieu, mais du cöte du crime. Pourra-t-on parler alors de 
transcendance, sinon au sens existentiel moderne ? Car cette sorcellerie intro
duit a Un monde durci, implacable, OU regne la loi du « do Ul des », OU 
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l'homme est lie par des paiements et des contrats, ou sevissent la guerre et 
les griefs qui culminent dans la devoration d'autrui. 

Conception empreinte d'un profend pessimisme, inverse de la foi chre
tienne que le mal n'a qu'un temps, et que l'arnour desinteresse triomphera. 
Negation egalement, au profit de la competition sauvage, de l'ideal beti de 
generosite (akab). On comprend que tout avare soit suspect de sorcellerie. 

En conclusion de cette partie de notre etude, il faut bien admettre qu'a 
l'arrivee des Europeens, les preoccupations concernant l'evu dominent les 
representations religieuses des Beti. Pour s'exprimer dans les termes de 
l'anthropologie deja « classique >> (cf. Thomas-Luneau, 197 5 p. 78), tout 
homme chez eux est a priori << witch » (sorcier) par sa possession inconsciente 
d'un evu hereditaire plus ou moins fort (41) 

Ce pouvoir de sorcellerie doit informer la force simple, ngul. pour la trans
former en ngan, « force magique ». 

Gräce a cette force, il va alors se produire que certains « bons sorciers )), 
ou magiciens (magician) si l'on prefere, les beyem be nga'). pourront combat
tre les beyem be mgbJ.. (ou sorcerers), en retournant contre eux leurs propres 
armes dans les meke'), mot qui signifie sans doute a la fois « rituel >> et 
« ruse », ce qui soulignerait le cöte pragmatique de ces rituels :La religion beti 
est un « systeme D », une pretention a l'astuce, une affrrmat.ion de debrouil
lardise. Le ngangd1) est tout simplement un expert dans ce domaine; il ne 
constitue pas un « pretre » si l' on veut, mais un homme de capacit.es supe
rieures, un magicien qui emerge parmi ses pairs a l' occasion des services 
qu'on 1ui demande, tout en conservant le meme mode de vie et les memes 
occupations qu'eux dans la vie de tous lesjours. 

On connaissait trois sortes principales de ming.Jngdf) : 
l) 1e ng~gan ngdm ou ngangam, « devin » technicien de La divination 

(ngam signifie « oracle ») ; 
2) le ng~ngd1J mebdld ou mbebdld, « medecin », guerisseur specialiste de 

mebdla, mot qui signifie « remedes », « medicaments », « medecine )) ; 
3) le ngangdn biln ou mbibiß'), dispensateur des mebiä1) ou « charmes 

magiques » ; cette derniere categorie, pour laquelle nous n'avons que des 
approximations douteuses en fran~ (« magicien » ou « bon sorcier >>), tend 
a recouvrir 1es deux autres ; elle designe un homme a evu tres fort, sinon. il 
lui serait impossible de fabriquer ou de rendre operant le moindre channe. 

Ce sont ces trois sortes de « voyants » benefiques a la societe qui vont 
tächer de l'armer contre les entreprises des autres, des sorciers criminels. me 
semble-t-il, car comme dans le remarquable article de ~1. Singleton dont je 
partage le scepticisme a l'egard de nos theories, « j'ai choisi de decrire le phe
nomene de la sorcellerie en respectant sa dimension ambigue>> (Singleton 
1980 p. 18). 

(41) Si l'on tient a cette terminologie, on ne devient qu'ä partir de lä bon ou mauvais agmt du 
monde invisible, magician ou sorcerer. 



. . 191, 
Tatouage d'un homme de Makom. Dessin de SchOitz, le 9 JUtn 

(in Mecklemburg). 



CHAPITRE lll 

L' EVO SPECULA TIF 
ET LA DEFENSE SPECULATIVE 

CONTRE L'EVÜ 

Voyance et divination 

Tessmann ( 1913) a a juste titre reuni dans un meme chapitre, le Quator
zieme, tout ce qui concerne la divination et la science ( Wahrsagerei und 
Winssenschaft) chez les Pangwe. En effet, nous trouverons des preuves que 
la divination fut chez les Beti pretexte a un art extremement elabore. haute
ment complexe, considere par eux sous certaines de ses formes comme l'un 
des sommets du savoir humain. 

En meme temps, Tessmann dit constater lors de son enquete que la divina
tion est deja en pleine decadence (op. cit. p. 194), c'est-a-dire que personne n·y 
croit plus et ne s'y interesse plus. 11 en voit la cause dans la suppression des 
guerres, qui en alimentaient la dientele ; la paix aurait laisse le champ libre au 
scepticisme sarcastique qui est l'une des composantes de la pensee pahouine. 
Je pense qu'il faut ajouter a ces facteurs l'interdiction radicale (sous peine de 
mort, par 1' administration allemande) des orclalies, dont les principales ser
vaient a detecter l'existence d'un evu criminel chez les suspects. De plus. les 
techniques divinatoires, dont la maitrise manifestait la socialisation d'un evu 
devenu benefique, etaient par essence visibles. ext.erieures « de plein jour )), 
parfois meme spectaculaires. Elles s'offraient par la meme ouvertement (a la 
difference d'autres croyances ou pratiques) aux quolibets et aux attaques des 
acculturants et des accultures. L' ecole et les missions vinrent rapidement a 
bout des sauts de carpe du devin agitant son hochet revelateur et du respect 
absolu qui entourait le terrier de la mygale prophetique. Plus encore qu'ail
leurs, nous interrogeons ici des ruines. 

1. De Ia voyance en general 

La voyance en elle-meme, privilege des hommes qui ont eu « la tete per
cee » pour y voir dans I' invisible au-dela des apparences. pouvait s'exercer (et 
continue a s'exercer) sans l'intermediaire d'aucune technique particuliere. 
bien qu'elle puisse dependre d'un charme herite ou acquis. Le vieil initie au 
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ngi do~~ j'ai .deja ~arle merite que nous reprenions ici in extenso Jes confiden. 
ces qu 11 m a fa1tes (supra p. 91) lorsqu'il a enfin sorti de sa cat:hetl 
comme Ia soiree s'avan~ait, le petit tibia d'enfant qui est son informale~; 
et son protecteur : 

<< Cet os de jumeau est celui qui mc fail savoir quc Lei ou Lei csl un nnc:m. un 
mauvrus type. Et si un evu vient, il lc combal. Cel os proi.Cgc lc pays ; il parlc 
exactement comme nous. C'est un nkux ! II me previenL de Lous les danger~ 
Quand je rentre de voyage, je chasse ma femme, je me couche, je mel\ l'os ~ur 
l'autre lit, et il me raconte ce qui s'esL passe, il me parlc cn l'abscncc dc ma 
femme. II voyage pour moi, il voiL touL et me prev icnt. 

Quel est donc cet esprit (nkug) '! L'esprit du jumeau esL nnem, sorcicr voila 
pourquoi nous prenons des afTaires de jumeaux pour cela. CcL espriH.:i s'C\t 
lransmis de gem!ration en generation depuis mon grand-perc au moins jusqu·a 
mon pere et a moi. Je prefererais n'importe quoi plutöL quc dc nc lc legucr a 
personne ~ Meme en dehors de ma famille. II suffirait que je juge quelqu'un 
competent, digne de cette responsabilite et qu'il me montrc de Ia reconnaL~· 
sance en promettant de veiller sur mes enfants. 

Cet os protege toutle pays. C'est mon agent de rcnscigncment dcpuis Ia mls· 
sion jusqu'a Ia Iimite du departement ; il est comme mon enfant qui mc gardc. 
je n'en ai pas peur. Gräce a lui, je suis seul capablc de voir ce qu'il Y a dc bicn 
ou de mal dans un viiJage en ce qui concerne Ia sorcellerie dcpuis Ia morl des 
parents de Fran~is Eze. C'est moi le seul juge. Vous croyez voir Ia un os: 
c'est un homme (mod) ! 

(II me regarde brusquement). Voila comment j'ai su que vous etiez a Min: 
laaba Je jour meme ou vous etes arrive ! Je renverrai le mal a tous ceux qu1 
voudront m'en faire ; et si je decide d'en faire moi-meme, c'estla guerrc ~ 

Quand je vois en reve quelqu'un qui est tue, mon nkux me dit ensuitc qui 
c'est. >> (Moi : << Pouvez-vous me proLeger '! » - II s'exclamc : « Vous savcz 
bien que vous etes plus grand que moi ~ ))). 

<Mekamba, 17/9/ 1967). 

On voit ici se deployer l'ambigulte de Ia notion de nnem : c'est parce que le 
jumeau a l'evu qu'il permet de voir et de combattre l'evu des autres. Notons 
que Ia force de l'evu est assez grande pour impregner l'os d'un enfanl morl 
depuis longtemps, et l'habiter d'une presence spirituelle (nkuK), d'une person
nahte (mod), persistances qui peuvent jouer leur röle aupres de tout autre 
interprete (( digne )), c'est-a-dire evidemment possedant l'evu permettant de 
capter leurs messages. 

Le grand-pere paternel de Jacques Owono, dont nous avons vu qu'il posse
dait J'evu en tant que jumeau et predisait les deces, jouissait comme informa
teur d'un varan apprivoise, qui venait de temps en temps lui rendre visite 
dans sa case, et qui etait cense l'avertir, comme un chien, de toutes les mena
ces a son endroit et a l'egard des gens du pays. II s'agissait evidemment d'un 
nkug. 

Tout le mond~ respectait ce varan ~ le jour ou il fut brule dans un feu dc 
brousse, il vint se faire soigner - ou plutöl elle, car il s'agissait d'un varan 
femelle - et J. Owono Ia vit chez son grand-pere. A Ia mort de ce dernier, 
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( 1951) J. Owono refusa l'herit.age de ce varan. ains1 4ue lc bout dc lancc magl
que qui etait son n~unga. C'est seulement en 1966 que lc~ gen~ du pay!-1 ont 
recommence a manger I es descendant.s de cet ammaJ. 

Les beneficiaires de ces dons de voyance n'etaient vra1ment pris en consi
deration que lorsqu'ils avaient un cenain ä.ge (si J. Owono avait accepte 
l'heritage de son grand-pere, il aurait du en confier l'usufruit a un v•eillard). 
Ces voyants, qui etaient souvent de profonds psychologues plems d'expe
rience, portaient dans la region de Minlaaba le nom de mimbobod, et Fran~oi~ 
Manga deplorait la disparition de ces prophetes du pays lors de nos entre
tiens ; le dernier, Jean Mengumu, s'est converti « en laissant tout "· u et 
pourtant, » ajoutait le chef-catechiste, << nous savons que Dieu a beni les her
bes, avec lesquelles ils creaient des instillations qui leur permettaient d'y 
voir >>. Toute cette serie de grands hommes du temps de nos peres, precisall 
F. Manga, a disparu entre 1937 et 1948. 

Une echappee plus directe sur le monde invisible nous est offene par les 
songes, mais a condition de savoir les interpreter. Pour Tessmann (I 913 11 pp. 
l 08 et 196), les Pangwe s'approprient a cet effet La << force d'ä.me )) d'un 
defunt en respirant le feu de resine allume sur sa tombe ; ils discernent alors 
les vrais reves des faux et augurent l'avenir en devenant nyeman ((( pro
phete >> ; cf. Bot Ba Njock 1960 p. 54). De fait, les Beti de Minlaaba m'ont 
montre {Philippe Mani, Oyibodo 29/10/ 1966) ntole ele, des boules d'oleo
resine de copal dur qui servaient d'encens pour les ancetres, et dont Ia fumee 
odorante a peut-etre des proprietes hallucinogenes. 

Les hommes se reunissaient en brousse a l'insu des femmes et des non
inities ; peut-etre sur des bilig, des anciennes tombes. Apres y avoir nettoye un 
emplacement tres proprement, ils deposaient ces boules et y mettaient le feu ; 
quand Ia fumee s'elevait, ils demandaient a Zamba tout ce dont ils ava1ent 
besoin, et voyaient ce qu'ils auraient ; ils faisaient beneficier les autres des 
benedictions qui leur etaient ainsi annoncees (moutons. etc.). 

Un reve peut cependant etre aussi reconnu comme un reve (t vrai H. un 
songe qui dit Ia verite, sans aucun adjuvant externe. C'est Je cas si Je contenu 
du phantasme reve parait en lui-meme hors de contexte, par exempJe s'il 
s'agit de l'apparition d'un pere defunt ou d'un ancetre que l'on reconnait sans 
le moindre doute. C'est le cas aussi pour les revelations ou pour les appels a 
un röle social conftrme par l'experience, telle cette vocation d'une celebre 
guerisseuse de la region de Mfou (chez les mvog i\1anze) que nous rapporte 
Mme Vincent dans le Treizieme de ses Entreliens arec desfemmes beti: 

Jeune femme, elle se trouvait au sixa affitgee d'un goitre lorsqu'elle rencon
tra un homme tout enveloppe d'un pagne blanc qui lui affirma (( Tu n'es pas 
malade ,, et lui fit respirer le souffie de sa bouche en lui disant : ,, Dans trois 
jours, je reviendrai soigner ton goitre ,._ II precise qu'elle n'aura pas besoin de 
payer, car ses medicaments viennent de Dieu CZambäJ Ce Je jour etait un 
dimanche. Ce jour-la, Ia femme rentre chez elle pour se faire soigner. Arrivee 
au village, elle n'y trouve personne. 

« J'ai donc, dit-elle, anendu l'homme en entrant dans une maison. Je m'y 
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suis couchee et endormie. Dans mon reve, j'ai entendu une femme m'appeler ' 
<< Je suis venue voir comment l'homme t'a guerie de ton goitre, tu as bien vu 
l'homme '? » - « Non. je n 'ai vu personne >>. - << Mais pourtant tu es guerie : 
regarde-toi, touche ! >>. J'ai porte la main a mon cou et j'ai dit : « Mon goitre 
n'est plus Ia ! >). Cette femme m'a donne alors un paquet contenant deux sones 
de feuilles et d'ecorces. Puis elle m'a dit, toujours en reve : « Ferme le yeux, Je 
te donne quelque chose pour guerir les malades )>. J'ai senti que ses doigts 
tätaient mes yeux, puis elle a dit : « Desormais tu verras les maladies et tu 
demanderas a chaque fois un franc )). Puis elle a ajoute : « Je m'en vais. Fais 
du bien aux gens ! » 

<< La-dessus, je me suis reveillee. Je pleura.is : j'etais süre que j'allais mourir 
apres avoir vu des gens en reve comme cela ! Mais j'ai vu que j'etais guerie ... 
Et j'ai reflechi, et a present je crois que l'homme que j'avais rencontre etait 
Zamba lui-meme. )) 

ll s'agit la d'une vocation de neophyte chretienne, ou l'action de « Dieu >> 

remplace celle de l' evu. Cependant herbes et songes y jouent leur röle ancien. 
La veracite du reve est confrrmee aux yeux de la femme lorsque plusieurs 
annees plus tard, elle se resoud a utiliser dans un cas grave les herbes qui lui 
ont ete « donnees » alors (dont elle se rappelle les noms), et qui entrainent Ia 
guerison qui est a l'origine de sa carriere. 

On peut rattacher a cette voyance directe les cas de transe et d'hallucination 
provoquees, ayant pour but ou pour effet de recueillir des informations ou 
des messages du monde invisible. Nous en avons vu des exemples a propos 
des preparatifs de Ia chasse et de Ia guerre, et nous en retrouverons autour du 
rituel du melan. A un niveau plus modeste, l'interpretation que chacun fait 
quotidiennement des presa~es est du meme ordre. Les presages sont don~es 
eventuellement par les bidlm (mot presque toujours employe au plunel), 
moment de vision ou apparition de phenomenes fantastiques ou exception
nels (a rattacher au verbe dlm, « s'effacer », sans doute de la meme racine que 
le monde invisible ndimsi chez les Duala dont 1' equivalent beti serait dibi, 
« l'obscurite >>) ; ce sont des messages de !'invisible, generalement de mau
vais augure ; tels heurter le pouce gauche, trouver sur son chemin un rat pal
Jlliste mort ou un serpent, sentir au creur de Ia brousse 1' odeur de Ia grosse 
fourmi puante, rencontrer un heloderme (ebamkogo, gros lezard, Lygosome), 
decouvrir qu'un rat a urine sur quelqu 'un Ia nuit, prendre une perdrix dans 
un piege a fauve, un cameleon, un mille-pattes ou un lezard dans un piege a 
cephalophe, un escargot dans n'importe quel piege (annonce du deces d'un 
etre aime ; cf. Bengono 1966 p. 16) ; entendre des chimpanzes pleurer en 
plein jour, - c'est encore un deuil -, entendre miauler un Ieopard - il faut 
faire demi-tour et rentrer aussitöt chez soi - , et surtout entendre le hibou 
hululer sur le toit de sa case (signe d'une attaque de sorcellerie). Un prodige 
(esimba) dans le ciel, comme l'eclipse; est le signe d'un malheur pour tout le 
pays. Le halo Iunaire est appele s.JfJ nkukumd, le « tombeau du riche », et la 
lune fut effectivement aureolee plusieurs nuits de suite avant la mort de Char
les Atangana. 

Mais il existe aussi des presages favorables ou neutres. Les jeunes gens 
de Minlaaba demeurent persuades que la presence d'une luciole le soir 
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dans la case annonce la visite d'un etranger pour le lendemain, et que l'cntree 
d'un papillon qui ressort de lui-meme signifie egalement une visite. mais pour 
la journee, dans un delai d'une heure ou deux. Sont de bon augure : le heurt 
du pouce droit, une brusque secousse dans la paupiere, lebras ou la jambe, le 
vol de l'aigle pecheur (ebandoe) dans la meme direction que le voyageur. le 
chant de certains oiseaux comme mvelkuma, etc. 

Paropposition a Ia voyance intuitive ou immediate. la divination exige une 
approche technique. 

2. La divination et ses techniques 

On peut considerer la divination comme une routinisation institutionnali
see du charisme de la voyance, ou encore comme une rationalisation, un dis
cours autour de la visionintuitive de ce qui a ete, est ou sera vrai ou faux. 

C'est Ia une reponse a la requete des hommes qui, individuellement ou en 
groupe, tächent de savoir la verite des que les menace l'ombre du malheur. 
La logique de Ia verite etant bi-polaire (vrai ou faux), i1 ne faut pas s'etonner 
si, tels nos ordinateurs, qui les remplacent, les procedes divinatoires reposent 
sur des sytemes a base deux, qui permettent de repondre par oui ou non, vrai 
ou faux, bon ou mauvais. Le modele elementaire en est le tirage a pile ou 
face. Sur ce theme simple s'edifieront les variations les plus complexes. 

Le mot beti pour designer Ia divination dans son ensemble est ngdm: au 
sens propre, ce nom designe une sorte de mygale Ulysrerocrates. semble-t-il. 
arachnidee de l'ordre des araneides), dont les evolutions servaient a predire 
l'avenir dans toute une vaste zone s'etendant du pays beti vers le nordet vers 
l'ouest, au moins jusqu'aux pays Bamileke et Bamoun, avec des noms identi
ques ou tres proches (cf. Pare 1956). C'est pour moi un signe de recente pro
venance du nord-ouest, que cette pratique soit ignoree des autres 
« Pahouins » (Cf. Tessmann 11 1913 p. 196) et qu'au contraire chez les Beti 
son nom se soit etendu a l'ensemble de Ia divination. plus riche que chez les 
autres « Pangwe », lesquels d'apres Tessmann, ne paraissaient connaitre que 
l'oracle par Ia corne dont je vais parler ci-apres. Zenker signale au contraire 
( 1895 pp. 46-4 7) qu'en pays Beti, il rencontre l'oracle a Ia mygale dans cha
que village et souvent en outre le long des ehern ins. Dans Ia region de ~1 in
laaba, Ia divination a d'ailleurs laisse le souvenir d'une pratique florissa.nte. et 
non sclerosee comme le pretend Tessmann pour le sud. 

« Mon pere )), me dit M. Thomas Amougou d'Eyibodo. allait consulter son 
oignon divinatoire trois fois dans Ia meme nuit avant de partir en voyage ; si 
l'oignon disait « non )), mon pere renoncait a partir ,, (Mekarnba 28/5/196 7). 

(( Avant tout deplacement, meme tres COUrt. il fallait d'abord interroger le 
ngdm, au moins cinq fois, demandant si vous alliez bien revenir. sans mal. s1 
vous partiez sans danger. sans peril pour votre vie. C'est que tout le monde 
etait si palabreur, si farouche (ayog) et se battant sans cesse pour rien - moi 
comme les autres ! )) (Simon Awumu. Mebomezoa. I I 11/1966). 
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Liee sans doute aux dangers de l'existence, cette vitalite de la divination a 
l'arrivee des Europeens est encore attestee par l'attention que lui ont accordee 
les .Beti rendant compte de leur propre culture : Charles Atangana, Paul 
Messi, l'abbe Tsala ; ce dernier est celui qui en a presente l'etude la plus com
plete 0958 pp. 20 a 27, 30 a 38). On regrettera seulement qu'il n'ait pas pu ou 
voulu aller plus loin encore dans les arcanes de cette science disparaissante, 
en particulier en ce qui concerne le grand oracle a Ia mygale, qui faisait l'objet 
d'une longue initiation, et dont les figures etaient surement susceptibles de 
recherches comparables a celle que J.-F. Vincent ( 1971) a menees a bien sur 
des oracles analogues au nord-Cameroun. 

Le röle de Ia mygale est justifie par un mythe que rapporte M. l'abbe Tsala 
( 1958 p. 20). 

Un homme poursuivi pardes ennemis se cacha dans le creux d'un arbre.ll 
avait un espritgardien nkug qui prit la forme d'une araignee et tissa sa toile de 
maniere a le dissimuler aux yeux de ses poursuivants. Quand il revint chez lui, 
les siens en conclurent que toute araignee a des chances d'etre un nkug, et c'est 
a ce titre qu'ils commencerent a consulter la mygale, consideree comme la plus 
grosse et comme Ia reine (nkukuma) de toutes les araignees. (42) 

Ce recit montre que protection et divination sont intimement associees. 
La divination est un moyen d'interroger les nombreux minkug qui peu
plent le monde, presents dans tous les elements de Ia nature, et de leur 
faire jouer le röle protecteur minimum qui consiste au moins a fournir un 
renseignement. L'expression beti pour dire « consulter l'oracle ~> est boe 
ngam qui signifie peut-etre (Tsala /oc. eil.) : « briser la mygale », c'est-a
dire Ia forcer a dire ce qu'elle sait, vaincre l'apparence dont elle s'enve
loppe pour faire parler le nkug qui l'habite, avec nuance de Iutte, puisque 
Ia mygale est venimeuse c'est-a-dire forte, et se defend. Ce serait sous
entendre que le devin-interprete doit posseder un evu lui-meme arachno1de 
lui permettant de maitriser le nkug qui parle par Ia mygale. Mais on dit 
aussi bede ngam, (( disposer l'oracle )) ; b6e signiflant egalement (( etendre 
a terre, coucher » (on dit mab6e mjn, «je couche l'enfant )>) il se peut que 
boe ngam signifie tout simplement « coucher par terre les elements de 
l' oracle )), ce qui en constitue, comme on va le voir, le preliminaire. 

Oracle et mygale se disant du meme mot ngdm, on utilise l'expression 
ngam mbil, « oracle au terrier » plutöt que ngdm mi ngdm pour designer 
cet oracle rendu par Ia mygale. 

11 consistait en effet tout d'abord a delimiter, autour d'un trou ou terrier 
de mygale repere, un espace soigneusement nettoye et debrousse d 'un 
metre carre environ, entoure par des rondins. 

Lorsque l'on veut interroger Ia mygale, on dispose le soir autour de son 
terrier un certain nombre de bätonnets ou de plaquettes appeles avol (singu-

(42) Pour les Basa-Bakoko <Hebga 1968 p. I 04) Ia mygale avait tisse sa toile afm de prole
ger l'ancetre fondateur cache dans Ia grotte de Ngog Utuba. 
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lier : ovoiJ, sur un plus grand morceau de bois appele nk >g avol ( = ~uche, 
ou suppon). On recouvre l'ensemble - terrier et materiel divinatoire -
d'un toit de feuilles de bananiers. 

La nuit, l'animal sort et bouscule les plaquettes. C'est d'apres leurs posi
tions que le devin donnera, le lendemain, son interpretation. 

Chaque element a un « dos )), et un « ventre )), comme on dit dans La lan
gue, c'est-a-dire un cöt.e pile et un cöte face. La position sur le ventre a une 
signification positive (gain, victoire), celle sur le dos est negative (4 3 ). Mais 
a partir de ce principe simple, (( l'interpretation des reponses )) ecrit l'abbe 
Tsala (/oc. cit. p. 21) est des plus compliquees. On tient compte non seule
ment de leur position sur telle ou telle face, mais aussi du lieu ou elles sont 
et de la place qu'occupe la plus voisine, et de la presence d'autres objets. 
Parfois, le demandeur. a COUrt de science, doit convoquer d'autres 
experts ... >> 

On regrette de n'en pas savoir plus. Chaque element (d'environ 15 centime
tres sur 3) avait en effet sa forme, sa couleur et sa signification propres, incar
nant (telles les lames du tarot) des evenements et des personnages, dont le con
sultant, les siens et ses adversaires. 

D'apres Cournarie (1936 pp. 37-38) il y avait 8 marques distinctes intitu
lees : l. le « chemin )), 2. le « tambour d'appel )), 3. le « dos )), 4. la 
« machette )), 5. le « poteau de la case )), 6. le « serpent-python )) (mvom) 7. la 
« tete de l'homme )) et enfm 8. le « non-initie >>. La premiere est consult.ee pour 
connaitre l'issue d'un voyage projete ; la seconde pour deviner le resultat 
d'une requete, la troisieme pour savoir si l'on a l'appui des siens, la quatrieme 
en matiere de guerre ou de chasse, la cinquieme au sujet de ravenir du village, 
la sixieme pour dire si l'on jouit de la chance ou du malheur, de l'innocence ou 
de la culpabilite, la septieme pour savoir si l'on risque la mort, la derniere 
enfm, « non-marquee )) pour poser les questions non prevues dans le reper
toire precedent. - L'abbe Tsala (op. cit. p. 21 et Dictionnaire p. 416) nous 
donne comme autres noms de ces diverses marques « la lance )), « la spatule )), 
« le tarn-tarn », « la roche », « la porte », « le coupe-coupe )) {ntongo), « le 
grand chemin », « l'arrondie )), « la dentelee >), « l'enroulee )>, « les deux por
tes du tombeau )) (mimbi mi SO'} : cette plaquette porte deux trous ; allusion au 
rituel So), etc. On sait encore que leur couleur comptait : les rouges signifwent 
la gloire, les blanches le deuil, la tristesse. La terre fraicbement remuee par "la 
mygale annon~t la mort et de meme si l'une des marques etait retrouvee cou
pee en deux. Si les deux marques de deux adversaires se trouvaient en meme 
temps sur le dos ou sur le ventre, c'est qu'il y avait egalite de chancesentre 
eux. Si une marque etait « avalee )), c'est-a-dire enfoncee dans le terrier. c'est 
que la mygale refusait de repondre. 

Seul un ngengd') ou « devin » experimente, un mbongdm, « faiseur d'ora
cle », proprietaire titulaire d'un ngdm, pouvait interpreter ce grand jeu, ou 
comme on dit : « fatiguer la mygale )) ( vJii ngam) ; la veracite de son inter
pretation etait censee dependre des honoraires qu'on lui versait. Ces frais de 
consultation, comme les frais de traitement d'un malade par un guerisseur. 

(43) A rapproeher de ce que dit Von Hagen (1914 p. 72): les Bulu croient que si un sorcier se 
couche sur le ventre Ia nuit, les regimes de plantains de toutes les maisons toument ~ur c6te 
creux vers la terre. 11 y a donc ici correspondance sympathique entre un signifae et son sianiflant 
- Par ailleurs « se coucher sur le ventre •• signifle la victoire (du sorcier etcJ 
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etaient appeles ng:Jd:JbJ, ngJd:JgJ ou ngodegd (« rachat )) '? peut etre derive de 
kode, « racheter », « payer une ran~on pour liberer »). Chez les Pangwe du 
temps de Tessmann (1913 II p. 195), les honoraires pour l'oracle a la corne 
etaient d'un a cinq bikie ou mimbas (soit 7 a 3 5 pfennigs). Les Beti allaient 
jusqu'a dix lancettes (Tsala-Vincent n° 5302) pour une consultation solen
neUe decidee chez des etrangers (on ne payait pas les devins du lignage con
sultes dans l'interet de leur propre groupe), mais une seule lancette pouvait 
suffrre pour unesimple information, d'ou son nom courant de nso ngdma ou 
« nue-consultation d'oracle ». On verra a nouveau a propos du rituel So que 
ces lancettes de fer n'etaient jadis utilisees que pour les compensations matri
moniales et rituelles, d'ou ces noms de « monnaie d'alliance » ou de « mon
naie d'oracle ». L'oracle a la mygale pouvait aussi se faire d'une f~on beau
coup moins savante, a n'importe quelle heure du jour (cf. Atangana & Messi 
1919, pp. 99 & 296), quand il s'agissait de repondre par oui ou parnon a une 
question simple. On prend en ce cas une ou deux feuilles de canne a sucre, ou 
deux herbes a elephant (eSOT), sissongo ou pennisetum purpureum, Grami
nees) ou une palme ; on fait un nreud a l'extremite que l'on plante dans le ter
rier, en disant : « 0 mygale, si tel malheur doit arriver (mauvaise issue d'une 
maladie, d'un voyage, d'une guerre, etc.), tire ces feuilles dans le trou ; sinon 
ne fais rien. » Rien de mauvais n'est a craindre si la mygale ne tire pas les 
nreuds dans son trou. 

L'autre forme de divination qui requiert l'intervention d'un specialiste est 
l'oracle par la corne (ngdm at )')) dont l'importance etait telle que M. l'abbe 
Tsala rattache le mot at)') « corne d'animal » a Ia racine t.j'} qui v~ut dire 
« raconter, faire un rapport detaille, poursuivre » ; toute corne sera1t donc 
virtuellement « une rapporteuse ». En tous cas, Ia corne du devin suivait nor
malement instant par instant le deroulement d'un rituel, pour en verifier a 
chaque instant le bon fonctionnement. 

La corne fonctionne comme un hochet, nous l'avons vu apropos de l'evu 
(Appendice 1 du texte de Luc Esomba). Le devin qui suit (t f')_) le rituel passe 
donc son temps a sautiller en agitant 1' at J9 et en 1' ecoutant. Si elle « parle >> 

beaucoup, tout va bien ; si le ton en est etouffe, c'est moitie bon, moitie mau
vais ; si la corne se tait tout a fait, ~ va mal. Elle peut repondre aussi par 
(( oui )) ou par (( non », bruissant toujours quand la reponse est 
« bonne » (44). 

Atangana et Messi ont tente l'un et l'autre de faire croire que le contenu de 
la come est compose de petits cailloux. Nous savons deja qu'il n'en est rien. 
Lamatiere meme de la corne (c'est-a-dire le genre d'antilope qui en etait le 
porteur) semble indifferente. 11 en va tout autrement pour son contenu, qui 
est ce qui parle ou garde le silence. 

(44) Exemple donne par le P. Guillemin ( 1943 p. 31) : « Je n'ai pas de chance a la chasse (...). 
Le devin me fait asseoir en face de lui et s'adresse a l'Evou : << Sont-ce ses freres qui l'ont mau
dit ? )) 11 secoue la come, elle bruit : c'est donc << non >>. << Est-ce son pere ? >> La corne secouee 
reste muette : c'est donc la rnalediction de mon pere qui rend mes chasses infructueuses. Je n'ai 
plus qu'a apaiser mon pere pardes cadeaux et les os de gibier s'entasseront derriere ma case. 

Iei le bruit de la coine equivaut ä « non )), bonne reponse. Quand je lui demande au contraire 
si tel rituel se deroule bien ou si tel malade va guerir, son bruit signifiera << oui >>. 
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Le texte precite de Luc Esomba y indique comn1e pieceessentielle un mor
ceau d'evu. et tel semble etre le commun denominateur aux difTerents melan
ges que l'on a pu enumerer. 

Pour Tessmann chez les Fang, le nkug qui va parler est un homme que l'on 
a tue a la guerre ; on lui ouvre le ventre pour y laisser pendant un jour la 
future corne divinatrice ; puis on met dans cette corne (grande corne du trage
laphe elegant emvu{) un reil et des dents du mort, ainsi qu'un morceau d'evu ; 
on bouche l'ensemble avec une peau de varan. Cette ceremonie secrete e:st sui
vie de Ia consecration publique du nouveau devin par son maitre, qui lUl 
donne a manger de l'arbre eyen et lui fait des scarifications avec la cendre de 
Iiane atug pour qu'il s'eli~~ve comme au-dessus de tout le pays (45)- ; d'apres 
l'abbe Tsala, le contenu est fait de morceaux de mygale et de chauve-souris 
(metaphores pour l'evu) ainsi que de graines de kdnda et d'etotonga ; letout e:st 
clos par une peau de panthere scellee a la eire. Po ur le P. Guillemin ( 1 94 3 p. 
31) il s'agit d'elements des memes arbrisseaux, avec une punaise d'eau, un che
veu d'albinos, de Ia terre tombale, et enfm un morceau d'evu ayant avale 
l'enfant dans le sein de sa mere (cas de toute femme morte en couches); la 
corne est fermee par une peau de civette. On la laissait neuf jours cachee pres 
d'un carrefour : si au bout de ce delai, un message du devin Ia retrouvait facile
ment sans precision, c'est que ses oracles seraient bons (Cournarie 19 36 p. 36). 
Chez les Beti, des environs de Minlaaba, Ia transmission du pouvoir divina
toire d'un devin s'opere a un autre, par Ia formule que l'on trouvera pour les 
autres pouvoirs rituels : « Je ne t'ai pas vole, je ne t'ai pas epie, je t'ai ret;u 
(« vu >>) d'Untel, qui t'a r~u d'Untel, qui t'a r~u d'Untel, etc. >> : on cite ainsi 
les transmetteurs successifs, en remontant aussi loin que possible une (( genea
logie » spirituelle de mingangdn generalement connus pour leur bienfaits et 
dont l'evu est deja socialise du seul fait qu'ils sont nommes publiquement En 
meme temps (Tsala 1958 p. 26) l'initiateur fait de legeres incisions au revers de 
Ia main droite du nouveau devin (qui tiendra l'instrument divinatoire) en les 
frottant d'un « medicament >> en poudre (ndui) comportant tres vraisemblable
ment les memes elements que le contenu de Ia corne. 

Zenker (Journal) a consacre la journee du dimanche 3 mai 18 91 a rendre 
Visite au devin (( Forela », c'est-a-dire a Fuda Ela, frere d'Essono Ela, qui pra
tiquait l'oracle par la corne a domicile, puisqu'il souffrait d'une e1ephantiasis 
des deux pieds (ce qu'on interpretait, on l'a vu, comme le prix qu'il payait 
pour son don). Zenker note qu'il passe toute la joumee sur son lit et läche 
rarement la come d'antilope divinatoire qu'il tient en main. Les gens deftlent 
pour prendre conseil en lui apportant des poules ou d'autres victuailles en 
guise de paiement (Zenker ne parle pas de bikit!). Fuda Ela reste silencieux 
pendant un moment, marmonne des mots incomprehensibles en secouant 
son hochet, avec lequel il dessine des flgures en l'air ; et il regarde dans le feu. 

(45) Tessmann (1913 n p. 195) parle dans ce passage d'une liane nru. Enroda scanderu 
Benth, Ugumineuse, qui me parait correspondre a Ia liane arug des Beti. U faut noter ici I) 
que jene suis pas certain de c:ette identification ; 2) que peut-etre Tcssmann n'aura vu que la 
cendre medicinale servant a enduire les scarifJCations. cendre appelee chez Ies Bet.i ndui (voir 
ci-apres) et qu'il aurait identifie Ia liane au nom le plus proehe (peut-&e a raison. peut~ 8 
tort). 
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Au bout d'un quart d'heure il donne une n!ponse (qui est par oui ou parnon 
par bon ou par mauvais). ' 

Cet exemple montre que lorsque la divination est liee a la personnalite du 
devin, elle ne se dissocie guere de la voyance. Tel est le cas dans les deux 
modes divinatoires que nous venons d'examiner, ngdtn mbil et ngdm at6n, 
venus l'un surement du nord, l'autre peut-etre du sud, qui font appel a l'inter
vention de specialistes retribues, et qu'on utilisait dans les grandes circonstan
ces. On allait parfois les consulter tres loin, tel Amugu Zoa de Sangmelima, 
celebre entre les deux guerres jusqu'a Yaounde. 

Dans les vacations casuelles, on trouvait des formes de divination plus 
familieres, familiales, et sans doute par Ja encore plus frequentes. Les princi
pales (Messi 1919 pp. 296-297) etaient l'oracle a la lance et l'oracle a l'oignon. 

L'oracle a la lance suppose d'abord une marmite en contact avec la plante 
ekdkda (probablement la graminee Leptaspis cochlea ta ; le Dictionnaire de 
Tsala 1a defmit comme un genre de synantherees a fleurs violettes, couleur 
des ombres .. .) ; c'est cette herbe qui communique un pouvoir divinatoire. On 
en frotte donc le fond ou le bord de la marmite, ainsi que la pointe de la l~nce 
que l'on pose dessus. Puis on caresse la lance ainsi disposee pointe en bas sur 
la marmite a l'aide d'une spatule de bois ordinaire, en posant a la lance la 
question que l'on veut resoudre. De temps en temps, on passe la spatule sous 
la pointe de la lance pour la soulever ; si la lance parait legere et se souleve 
facilement, c'est que la reponse est favorable ; si la lance est lourde, la 
reponse est nefaste. On reitere plusieurs fois 1' experience pour se forger une 
certitude. 

Cournarie 0936 p. 36) dont les informateurs etaient Charles Atangana, 
Atemengue et Onambele Mbazoa, cite des variantes de cet oracle avec une 
marmite renversee recouvrant une tete de poisson seche et un debris de cada
vre humain, ou encore une marmite pleine d'eau dans laquelle on plonge une 
corne ; si celle-ci flotte, la reponse est positive. 

Cette forme d'oracle n'a pas laisse grand souvenir a Minlaaba, a la diffe
rence de l'autre technique individuelle de divination par l'oignon (aya!J). 

Chaque nnydmodo, chaque homme qui se respectait, avait eu le souci de se 
proeurer parmi les autres meya') dont 1' arsenal ornait sa cour non loin de son 
abad, en tete de ses charmes magiques, un ayaiJ ngti.m ou « oignon-oracle » 
qu'il ne manquait pas de consulter avant toute entreprise, nou&Jl'avons deja 
vu. D'apres les precisions que j'ai obtenues des Esom de Mekamba 
(28 I 5 I 196 7), il parait vain de vouloir indiquer une regle generate concernant 
le mode de consultation. En effet, Ia plantation de 1' aydr; etait une ceremonie 
individuelle et d'ailleurs tres secrete ; le ng,Jngti.l) qui le transmettait indiquait 
a son proprietaire a quelles conditions particulieres et de quelle f~on il pour
rait le consulter ; sa veracite etait liee au respect de certains interdits et les 
modalites de l'oracle etaient extremement variables. Voila pourquoi on ne 
trouve pas les memes regles enoncees dans Messi (1919 pp. 296-297), dans 
l'article du P. Guillemin0948 b)pp. 72-73)etchez l'abbe Tsala(l958 p. 22). 

Pour Messi, l'oracle consiste essentiellement a placer aux pieds de l'oignon 
oracle 16 petits bouts de raphia disposes « sur le ventre >> en 4 rangees. Si la 
majorite est retournee lorsqu'on revient consulter, cela signifie soit mort 
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d'homme, soit massacre d'animaux. a la chasse. S'il y a melange, u faut s'atten
dre a un melange de bonnes et de mauvaises choses ~ si toutes les brindilles 
sont restees « sur le ventre », tout va bien. 

Po ur le P. Guillemin comme pour M. l'abbe Tsa.la, il faut d'abord (( reveil
ler >> l'ayd''} ; on lui maintient les feuilles coupees au ras du sol. et le consultant 
le frappe trois fois au pied en lui disant (( reveille-toi )) ; toujours en disa.nt 
« reveille-toi », il crache trois fois sur la Wiacee un melange de nd6r; (male-
guette) et du Champignon dunu ; il dit (( Pere, reponds bien a ce que je vais te 

demander », puis il dispose, devant, une serie de marques, epmes de porc-epic 
ou p\aquettes, ayant chacune une signif1cation precise et apropos desquelles il 
precise la question qu'il pose et le code selon lequel il interpretera la repons.e 
{5). ll recouvre le tout d'un panier. Le lendemain, il interpretera la reponse 
dans \a mesure ou \es plaquettes auront ete deplacees par des insectes que l'on 
mettait parfois soi-meme dans le panier (Cournarie 19 36 p. 3 7). 

Pres de Minlaaba, on tr~t de chaque cöte des pet.its bout.s de rapttia en 
partant de l'oignon, deux lignes, deux ehernins appeles le bon et le mauvais 
(mbaq et abe) ; on voyait ensuite si ces petits bouts de bois avaient bouche le 
mauvais chemin et laisse libre le bon ; on avait le resultat au bout de quelques 
heures seulement : on savait alors si la chasse ou le rituel reussirait. si tel 
malade serait sauve, etc. Dans la region, les gens n'attendaient pas le matin, ils 
se levaient plusieurs fois en pleine nuit pour suivre l'evolut.ion de la reponse. 
Ils protegeaient et signalaient leur ayäp ngdm par une rangee de coquilles 
d' escargots. 

C'est au P. Guillemin (loc. cit) que nous devons la description la plus detail
lee que nous possedions d'une seance de divination beti. On pourra se repor
ter a ce texte que je resume ici. Le devin dispose 5 groupes d, epines de porc
epic couchees « sur le ventre >> autour de 1' ayä!J : 

1. groupe : une longue, la malade, une courte, la mort ; 
2. une longue: le malade, un courte, la famille du malade; 
3. s epines representant chacune : 1) ses freres, 2) ses enfants, 3) ses femmes, 

4) ses clients, 5) ses esclaves ; 
4. une \ongue representant son village, une courte : un autre village ; 
5. un groupe de trois epines de taille differente representant chacune un nota

ble precis du lignage, Owona, Zambo et Atangana, pour d.eterminer celui 
qui devra presider la tentative de guerison par l'esie. 

A minuit, le devin vient lire le resultat : 

1. la grande epine est « sur le dos », la petite est restee « sur le ventre )) : le 
malade mourra ; 

1. ce groupe devait dire qui est coupable : le malade est « sur le dos )). c·est 
donc sa famille qui avoue sa culpabilite ; 

3. \3. tout.es les epines « legeres >> se sont couchees sur le dos, sauf celle repre
sentant les femmes qui, lourde, est restee sur le ventre : ce sont donc les 
femmes qui sont coupables de la mort attendue : 

4. groupe: l'epine courte est sur le dos, le malade doit donc resterase soi
gner chez. lui et non aller ailleurs ; 

S. Atangana est sur le dos, donc elimine. Le devin poursuit ses investiga
tions : illaisse en place (( Owona )) et (( Zambo )) : il dispose a cöt.e quatre 



134 LA REUGION BETI 

epines pour defmir quel genrede femmes, parmi celles du malade, est la 
coupable : une epine longue represente les femmes ägees ; une courte, les 
jeunes, une autre longue represente les femmes au teint fonce, une 
courte : celles au teint clair. 

Le lendemain matin, Zambo est sur le dos : c'est donc Atangana que le 
nkug designe pour presider l'esie ; par ailleurs, les deUX epines longues SOnt 

passees sur le dos ; la coupable est donc une jeune femme au teint clair. 
Il y avait encore beaucoup d'autres sortes de divination qui sont des 

variantes des precedentes, par frottement, par feuille de plante, par l'ecorce 
d'un arbre, etc. (cf. Cournarie et Tsala). Nous en avons trouve maints exem
ples dans l'etude de la soci~te traditionnelle. Les plus excentriques etaient et 
restent colportees par le mvigi ou mvimvigi, « detective » ambulant (de mbig : 
« scruter ») qui peut etre une femme, alors que toutes les divinations enume
rees precedemment sont des pratiques d'hommes ; il (ou elle) pretend retrou
ver les objets perdus, depister les voleurs, etc. en allant de village en village. 

Ces formes de divination courantes font l'objet d'un certain scepticisme 
deja souligne par Tessmann (1913 n p. 195), qui raconte comment les Ntumu 
s'amuserent a convaincre un devin de supercherie (46). « Les oracles sont 
comme des fleches d'arbalete » dit 1e proverbe beti (Tsala-Vincent 197 3 no 
5 301 ), « les unes montent au but, les autres tombent en vrille ». D'autres dic
tons (id. n° 5302) moquent l'empressement des gens a recourir aux oracles 
pour des riens. 

Par contre le scepticisme se perdait des qu'il s'agissait de choses importan
tes, en particulier de malaclie, de vie et de mort, de sou~ns de sorcellerie. 
Des que !'ordre social et la bonne sante, mvoe., sont menaces - et c'est pres
que surement par l'evu - la divinationsechange en ordalies que personne 
ne met plus en doute. 

3. Les ordalies 

Le regret des ordalies, qui permettaient de savoir « qui est coupable », est 
tres vivace dans la region de Minlaaba. 

Elles intervenaient des que le bon ordre etait trouble, par exemple pou.~ le 
vol, pour l'adultere, pour la sorcellerie que l'on discernait s?uvent d~r~~~~e 
ces desordres ou comme cause d'autres maux, telles les maladtes et Ia sterilite. 

Certaines etaient tres simples, te11'endJm des enfants (cf. Tsala 1958 p. 37): 
Le P. Guillemin a vu pratiquer avec des pions d'abia Ia divination suiv:ante.q~l 
est a Ia Iimite de l'ordalie. Un homme va trouver un devin pour savorr qu1l a 
vole. « Qui sou~nnez-vous ? )) demande le devin ; l'homme donne trois 

(46) Par ta, 1a caricature que fait Guillaume Oyono du devin Sanga Titi dans son Trois Preten
dantl, un Mari se situe dans le droit ftl de Ia tradition litteraire pahouine. Cas modernes de super· 
ehelies destinees a confondre 1es devins dans Engudu, I 9 7 4, pp. I 2 7 8 I 3 3. 



VOY ANCE ET DI\'INATION 135 

noms, mettons A, B et C. Le devin donne ces noms a trois pions qui vont 
representer les trois suspects en question. llles met dans le panier kt1a. va con
sulter ses esprits minkug. chante en invoquant ces esprits, souffie sur lcs ptons, 
les secoue, et fmalement retourne le panier. Celui qui momre son « dos )) est 
vainqueur, c'est-a-dire innocent ; celui qui montre son (( ventre )) est lourd. 
c'est-a-dire coupable ; on peut alors dire par exemple : c'est A qui vous a vole. 

Pour des accusations plus serieuses, on avait recours a l'okpald. qui m'a et.e 
decrit a ElemO/ 12/1966 ; cf. Tsala 1958 p. 35). 

Quand une femme etait sou~nnee d'infidelite, on La prenait ainsi que son 
amant presume. l...e chef de famille ou un ng ongan apportait une dent de 
vipere et lui parlait en la conjurant de monter vers la tete si La personne est cou
pable, de retomber aussitöt sinon. « Si elle est infidele, reste ~ )). Puis il soule
vait la paupiere de la suspecte et y introduisait le croc de vipere ; on pouvait 
secouer ou frapper la tete pour faciliter la chute ; si malgre son ceil de perdrix 
(okpal signifie « perdri.x ))), La prevenue ne se delivrait pas du croc, elle elalt 
decretee coupable ; elle devait avouer, et on La battait jusqu'a ce qu'elle l'ait 
fait. Quand elle avait avoue, la dent de vipere tombait. On agissait de meme 
avec le gar~n. 

Mais les ordalies les plus importantes, les plus regrettees, concernaient la 
possession de l'evu, et 1a pratique de la sorcellerie criminelle (mgb~). 
L'epreuve par 1e poison permettait dans la region de Yaounde de faire d'une 
pierre deux coups : si 1e suspect ne 1e rejetait pas, c'est que sa culpabilit.e eta.it 
ainsi demontree, et il mourait du meme coup. Le poison d'epreuve est consti
tue par quatre bou1ettes rouge-sang confectionnees avec l'ecorce broyee de 
l'arbre elon (Erythrophlaeum suaveolens, Cesatpini.acees, nom commercial 
« tali ») (4 7). Cette ecorce renferme un alcaloide capable de provoquer l'arret 
du creur en systole. Elle etait usitee ailleurs pour d'autres types d'ordalies (par 
exemple chez les Vute apropos du vo1, cf. Morgen 1893 p. 190), mais les 
Beti, etant donne sa gravite, la reservaient, semble-t-il, aux accusations de 
meurtres par sorcellerie. La frequence de son utilisation a frappe les Alle
mands, qui ont lutte de toutes leurs forces pour l'interdire des leur arrivee 
(Zenker: AZ 166 folio 84, DKB 1891 p. 486 ; DKB 1892 p. 497 ; 1895 pp. 
41, 46, 48,67 ; Morgen 1893 pp. 175-176 ; Laburthe-Tolra 1970 p. 30). 

Nous avons deja signale le pouvoir diacritique de ce boisau tronc epineux a 
propos de son utilisation en charbon de bois dans les hauts fourneaux. 
Aueune culture n'est faite au pied de ce grand arbre mortifere. Si quelqu'un. Y, 
est accuse par X d'avoir fait mourir Z, il peut, soit demander spontanement 
l'epreuve, soit y etre contraißt par les gens du lignage. 

L'epreuve ne se fait pas a l'epoque de la pleine lune. Elle se refere a La foret. 
domaine des ancetres justiciers, probablement aux temps anciens : on doit 
faire sauter les ecorces sur l'arbre uniquement a coups de pierres. on les rap
porte sur des feuilles de fougeres, on les ecrase avec des meules. pour en faire 
des boulettes grosses comme le bout du doigt, et l'accuse Y. assis sur un mor
ceau de bois servant de tabouret (ebdng610) doit etre vetu de feuilles de fouge-

(47)0n a pretendu que cet arbre ne se distinguait pratiquement pas d'erythrophloeum micran
thum dont l'ecorce n'est pas toxique, d'ou les effetsvariables des boulettes d'e/On. Cette explica
tion n'est guere satisfaisante, car on attend de l'innocent une reaction violente de vomissement 
qui suppose que, meme pour lui, la substanQ: est en soi tox.ique. 
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res. ll avale les 4 boulettes en buvant l'eau d'une calebasse. En meme temps, 
un temoin du camp adverse lui pose les mains sur la tete en disant << 0 elon. en 
allant dans le ventre de Y. dis la verite. Si c'est lui qui a tue Z, reste dans son 
ventre. Sinon, ressors. >>On casse ensuite Ia calebasse sur la tete de Y. (cf. Tsala 
1958 PP· 31 a 34). 

Si Y vom..it, il est acclame et X lui doit une femrne en dedommagement. Si 
malgre ses efforts, Y ne parvient pas a vomir, le poison fait son reuvre : apres 
un ultime sursaut, Y tombe raide mort ; le camp de X exulte ; X saisit le cada· 
vre par le pied et propose de le jeter en brousse aux betes fauves. Le camp de Y 
lui repond qu'il est assez venge, mais doit parfois donner une femme a X pour 
raeheter le corps. X proclame sa victoire sur le tarn-tarn. 

On peut faire vomir le prevenu artificiellement, en lui faisant avaler un blanc 
d'reuf ou en lui ehatouillant le fond de Ia gorge, mais dans ee cas, sa culpabilite 
reste etablie, il doit se racheter et demeure mal vu de son entourage. 

A Minlaaba meme, selon la fille du pays qu'est Mme Juliana Nnomo, le 
poison parait avoir ete dose de maniere a ne pasprovoquer Ia mort : 

« L'elon est une f~on de savoir. L'innocent vomit ou urine. Le coupable 
garde tout; mais il ne meurt pas, il est seulement malade. Les voisins savent 
alors qu'il est eoupable et le fuient. Le jour ou il meurt, tout le monde est con
tent : on est delivre de ce monstre. Ces homrnes vivent comme des bannis ... )) 
(Deuxieme des Entreliens avec desfemmes beti de J.-F. Vincent). 

On appelait e/6n toute sorte d' ordalies, celle qui a un effet diuretique est 
probablement celle que Tsala (1958 p. 35) appelle bekaa, du nom de l'arbuste 
dont on attend ceteffet. 

L'ordalie intervenait sur la denonciation d'un homme generalement 
informe par un devin, mais la denonciation pouvait etre aussi celle d'un mou
rant cense deja voir dans l'invisible, et le poison d'epreuve etait aussi inflige 
directement a toutes les epouses d'un defunt, voire a Ia nouvelle epousee d'un 
vivant, pour l'exempter preventivement de tout soup~on, ou encore a une 
femme reperee pour porter malheur. Autour de Minlaaba, il semble bien que 
le rite ngas reserve aux femmes n'ait ete rien d'autre que Ia ritualisation de 
cette derniereforme d'ordalie a priori, destinee a detecter les victimes even
tuelles d'akyaE. 

« Quand vous avez beaucoup de malheurs, que tous vos enfants meurent 
par exemple, on vous dit : abattez le ngas. (. .. ). 

On eherehe a savoir qui est responsable, si c'est soi-meme ou non. Toutes les 
femrnes d'un grand village preparent de Ia nourriture. Celle qui a des malheurs 
doit abattre un bananier portantun regime d'un seul coup de machette. Si eUe 
y arrive, le mal n'est pas en elle ; elle n'a pas l'evu (...) Tout le monde est con
tent, tout le monde mange et danse (.. .) Si on ne peut pas abattre le banartier 
d'un seul coup, (...) tout le monde vous dit : Purifie ton ventre en racontant 
tout. 11 faut avouer ce qu'on a fait >> (il s'agit de l'akyaE): « Si on avoue tout 
cela au ngas, on est purif.e ». (Mme Josephine Etundi de Sumu Asu. 
(cf. p. 84 et 334)) 

« Quand i1 y avait des accusations reciproques entre co-epouses, si le mari 
tombait malade par exemple, toutes les femrnes devaient danser autour du feu, 
et on leur posait sur la tete un mill~pattes. S'il tombait, Ia femme etait eoupa
ble et on lui donnait le Iendemaiß le poison d'epreuve, eldn. Ce rite avait lieu 



VOY ANCE ET DIVINATIO~ 137 

une seule fais paur chaque femme. On demandait aux nauvelles mitiees de ne 
pas faire de sorcellerie, de ne pas taueher aux chases d'autrui et de ne rien 
raconter sur le rite )). 

(Si une femme tauche a La prapriete d'autrui eUe a des abces et doit se faue 
soigner par la « mere )) du mevungu) « Paur le ngas. on creusait un grand 
fasse a cöte d'une riviere. On y mettait de l'eau avec beaucoup de piment et les 
femmes devaient venir s'y asseoir. Apres cela et apres av01r bu l'e/6n. une 
femme arrivait en dansant et devait couper le bananier d'un seul coup de 
macbette )). 0° et 12° des Entreliens avec des femmes beti) (cf. Tsala 1958 
pp. 6 7-68 & ci-apres p. 3 51) 

L'ordalie devient ici une ceremonie a la fois revelatrice et preventive des 
mefaits de la sorcellerie, et qui prendra un developpement considerable avec 
le rituel ngi que nous evoquerons plus loin. (Chapitre xu, p. 351 et n.). 

Certes, la sorcellerie n'est pas toujours en cause dans la divination, pasplus 
que dans la maladie ou dans le succes. Mais encore une fois rien n'a de 
serieux ni de poids pour l'homme, ni dans le sens du bien ni dans le sens du 
mal, sans qu'un evu n'y soit pour quelque chose. 

C'est pourquoi, des que le lignage doit unir ses forces dans la guerre ou 
contre un malheur - mauvaises recoltes ou epidemies, - on assiste a une 
mobilisation de tous ses pouvoirs de penetration et d'action dans !'invisible : 
et pour commencer, a une serie de divinations et d'ordalies renvoyant les 
unes aux autres pour determiner quel sera le destin de la guerre ou qui est la 
cause du malheur. Les divers oracles sont consultes, puis mis en commun par 
tous les notables du lignage concerne ; c'est ce qu'on appelle l'ek.ad ngdm la 
« proclamation d'oracle », qui permettra de defmir quelle ligne de conduite 
adopter, quel charme utiliser, a quel remede ou rituel recourir. 

Ce sont de toutes f~ons les hommes d'experience forts en evu qui sont a 
l'ceuvre danscesdiverses operations de prediction, de protection et de gueri
son contre les attaques des bivu interieurs ou exterieurs qu'ils demasquent et 
aneantissent. C'est pourquoi, comme le remarque Charles Atangana ( 1919 p. 
99), le devin et l'homme qui fait les remedes, le medecin. sont souvent exacte
ment le meme homme que le sorcier socialise ou ngangdf). et que celui qui 
confectionne les charmes magiques, ou mbibiäl) ; c'est encore le meme type 
d'homme qui preside un rituel en portant le sac contenant les ecorces medici
nales et les objets destines a le rendre operant ; on appelle alors cet homme 
mod mfeg ake'). « l'homme au sac du rituel >>. et en particulier pour le So! 
nous le retrouverons sous le nom de mfeg so (l'homme au) « sac du So)), au 
moment ou il remplit cette fonction. Les hommes de cette nature sont appeles 
beved;,veda « ceux qui emergent )) (de veda, « se hisser sur Ia pointe des 
pieds ») ou encore mengi-mengi, « ceux comme des gorilles », ceux qui inspi
rent Ia meme crainte que ces animaux en lesquels s'incarnent les ancetres 
defunts ; ces vieillards forts (qui s'opposent aux vieillards affaiblis et peu con
sideres) formaient en effet au sein du groupe une sorte de club ou de senat des 
gens situes a mi-chemin entre le monde des vivants et le monde invisible des 
morts puissants, entre lesquels ils constituaient le lien, la comrnunication 
(cf. Okah 1965 p. 76). D'apres Coumarie (1936 p. 35) c'est sa relation privile
giee au mort qui distingue le vedevede du ng;ngdf}. 

Chaque ngQngdiJ est a la fois un peu devin. magicien et guerisseur ; Ia spe-
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cialite ou \'activite pr\vüegiee q_u'ü. ex.etce ne~\ t\e\\ ~a\.\\'{~ ~\.\~ \a ~~\\\'-C.· 
tion d'un pouvoir p\us general, ce\u\ ~\\\\. \\en.\ ~e ~on. e\lü. 

Lorsqu'il a vu ou dev\ne \es man~uvte~ ~~ a\.\\Ie~ b\\lu \\ ~o. ~'-\\~t ~ a.~~ 
sur eux, c· est-a-dire soit de \es conttet, ~o\\ ~e \e~ e"k\)\~\\et a ~o\\ \)to\~, ~\). a.\l. 

profit de ses c\ients. 



CHAPITRE IV 

L'EVÜ PRA TIQUE 
ET LA DEFENSE CONTRF1 L'EVÜ 

Charmes et interdits (bian et biki) 

C'est par le truchement des charmes et des interdits que le mode invisible 
faisait sentir sa puissance aux Beti et intervenait quotidiennement, d'une 
f~on tres concrete et permanente, comme censure ou comme adjuvant, dans 
le deroulement de leurs activites. 

1. Generalitts 

En vertu des forces qui emanent de ce monde invisible et qui modelent le 
visible, certaines activites sont pour l'homme a fuir, tandis que certaines 
capacites paraissent au COntraire a acquerir. C'est pourquoi l'etymologie 
populaire oppose et unit en meme temps l'injonction negative et le bienfait 
isSUS egalement des puissances invisibles, SOUS la forme de l'interdit, eki OU 

Chose« a repousser » (de ki, « s'abstenir ») et du Charme magique, bia!J. OU 

chose « a conserver » (de bi, « retenir ») (cf. Tessmann 1913 n p. 5. Okah 
1965 p. 111 ). L'homme qui respecte les biki et se proeure les mebia!J met de 
son cöte tous 1es pouvoirs possibles. 

Cependant, la capacite de chacun dans ce domaine, depend de sa capacite 
generate de penetration dans l'invisible ; celle-ci est liee. comme nous le 
savons, a la possession du pouvoir de sorcellerie. de l'evu. qui est le seul 
moyen de voir ce qui s'y passe, et de connaitre vraiment ce que les esprits 
desirent ou prohibent. Un homme pourvu d'un e\'u faible devra donc passer 
par l'intermediaire du ng~ngdl). qui sera le periscope lui permettant de savoir 
comment manreuvrer - d' ou la confiance aveugle faite generalement a ce 
ngangdl). 

Le bial) et l'eki sont presque toujours lies comme ravers et le revers d'une 
medaille, c'est-a-dire que l'acquisition de tout charme magique se paye (rdanl 
normalement par le respect d'un interdit correspondant qui est impose par le 
ngingd1) (au nom des puissances invisibles) en meme temps que le privilege 
qu'il confere. « Un bon charme ne va jamais sans un interdit tächeux ». rap-



140 lA REUGION BETI 

pelle l'ada~e (48?. Nombr.e de ~ab_les insistent sur la necessite de cette obe~. 
sance aux mtercif~, do~t 1 oubli fa.tt perdre un beau jour aux imprudents toLS 
les avantages qu ils ava.Ient obtenus et parfois jusqu 'a la vie. 

S'il n'existe pour ainsi dire aucun biaf} sans eki attache a lui, on COnnait 
contre des interdits sans co~~~?artie pr~ise, ~omme les interdits alirnen: 
res des femmes et des non-m1t1es ou les mterd1ts generaux de l'inceste et d. 
versement du sang a l'interieur de Ia parente. Mais il est clair et a peine sous~ 
entendu que le respect de ces interdits est la condition meme de la J)al\ 

sociale, de la prosperite, de Ia vie : ils ont alors pour contrepartie mv Jf, le bon 
ordre et la bonne sante. La preuve en est que le nsem ou « bris » de ce genre 
d'interdit a pour effet immediat ou differe le desordre, la sterilite ou la mala
die, bref, l'affaiblissement ou la disparition du groupe qui n'a pas respecte 
l'eki : on ne peut donc pas dire que cet eki soit sans contrepartie. 11 faut seuJe. 
ment distinguer entre les interdits personnels qui sont lies a l'obtention de 
charmes particuliers, et les interdits generaux qui sont lies au bien-etre de Ia 
societe dans son ensemble, comme le sont ailleurs les prescriptions d'hygiene. 

Le mot biaf} que je traduis par « charme », procede ou moyen magique, est 
pour les Beti « ce qui reveille l'evu utile », comme me l'a dit Mme Josephine 
Etundi, confrrmant ainsi Mallart (I 9 7 I p. I 7 8) pour q ui aucune traduction ne 
convient en-dehors de la periphrase : « manifestation visible de la puissance 
de l'evu n. En effet, sans evu, impossible d'acquerir, d'absorber un bia?, force 
interieure qu'on s'incorpore ou que I'evu s'incorpore, ce qui explique que le 
bia9 se presente generalement comrne un aliment. 11 corre~p.ond au conce~t 
africain que les Fran~ rendaient pejorativement par « fettehe » ou « gn· 
gri )), que l'abbe Tsala traduit par « recette magique » et « remede » (/oc. cit), 
reprenant sans doute I' allemand « Medizin >> (in Zenker, Tessmann passim) ; 
le bia!J va en effet du talisman au medicament et les inclut, bien que la Iangue 
dispose de mots particuliers si I' on desire preciser (par exemple : ngid = 
(( talisman en sachet », mebd/d = (( medicament )), et plus precisement 
« potion », medicament qu'on boit, par opposition au bia'} pris au sens strict, 
qu'on mange). Est bia!J, tout ce qui conserve, augmente ou restaure la force 
et l'efficacite d'un homrne ou d'un groupe ; les medicaments de notre mede· 
eine moderne rentrent donc evidemment dans cette categorie. Cependant, a 
la difference de Tessmann qui regroupe l'ensemble des mebiaiJ d.ans un seul 
chapitre, je traiterai dans ce paragraphe-ci uniquement des (( medicaments )) 

(48) Cf. Tsala-Vincent 1973 rf» 4514 et 4515. Ce sentirnent est encore tres vivace de nos 
jours, ainsi que Ia pratique correspondante : cf. Mallart 1971 p. 240, a propos d'un nganga~ 
contemporain qui a r~ maints pouvoirs de son pere, notamment celui d'arracher les dents, 
mais contre un interdit bien precis, celui de ne jarnais frapper de petits coups sur Ia tete d'un 
enfant Quand son pere lui confere ensuite ntuban wo, « Ia main percee )), (p. 255) c'est-a-dire 
lui fait des incisions au poignet pour lui mettre de 1a poudre de luciole, de beyem ebg et de 
la plante nkadana (afl.n que le medicament (( adhere )) kadan, a sa main), i1 r~it l'int.erdit de 
ne ja.ma.W taueher le sexe d'une femme avec cette main droite qui perdrait son efficacit.e, et il 
doru:u= a son ~re une chevre ~~r payer ses medicaments ; << ce cadeau est Je prix pour que 
le btaf} produ.se son effet ,, drt-il. Son pere le benit alors avec sa salive et Je mot rituel 
" fla ! ». II est devenu ew6/o mod, un homme « dans Ia plenitude de Ia force ,, (ew6lo). Par Ia 
suite, il va poursuivre son initiation comme mvlgl chez un maitre qui tente d'obtenir de Jui 
en echange le « don ,, de sa premiere fei1U11e et de son frere, comrne ci-apres. 
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d'ordre magique. de ceux qui servent a obtenir le bonheur et a detourner les 
ennuis, en reservant au paragraphe suivant les techniques (en eUes-memes 
souvent du meme ordre) orientees vers la guerison ou la prevention des 
maladies (mais, comme l'a dit E. de Rosny reprenant Tessn1ann 191 3 Il p. 
149 « le malheur est une maladie »). 

Charmes, recettes et medicarnents se « payent >> normalement, non seule
ment sous la forme de biki a respecter vis-a-vis des puissances invisibles, mais 
aussi au ngdngd') qui les transmet, sous forme de compensations dont la 
nature et le montant ont ete fixes par le maitre ou par l'esprit qui a enseigne 
sa methode et ses techniques au ngdrlgdl). Ce benefice mat.eriel depend donc 
aussi de I' autorite du monde invisible, et le detenteur des charmes ne peut les 
donner gratuitement, sans qu'ils perdent leur efficace. 11 y a cependant une 
exception notoire, nous l'avons deja signale, au sein de la relation oncle 
maternel-neveu. Parmi les biens de son oncle, sur lesquels il a des droits, celui 
que le neveu convoite et reclarnera au premier chef est le biaiJ akumd, (( le 
procede magique pour (obtenir) la richesse » ; l'oncle le lui donnera sans rien 
demander pour lui-meme, sans exiger d'autre contrepartie que l'eki inherent 
au bial) lui-meme. Cette coutume est d'une grande logique puisque la 
richesse, akuma, est avant tout la femme ; en donnant le bia'} akuma a son 
neveu, l'oncle lui restitue symboliquement la femme que le mariage de sa 
mere lui a permis d'obtenir, et lui ouvre la possibilite de devenir a son tour 
nkukumd, chef ou homme riche, c'est-a-dire homme a femmes. 

Si la sante ou une capacite particuliere ne peuvent etre conferees sans con
treparties, a plus forte raison en sera-t-il de meme du don lui-meme de gueris
seur ou de createur de charmes que possede le ng~gd~. ll a generalement, 
comme nous l'avons vu avec M. Mve Meyo, un vif sentiment du röle benefi
que qu'il joue dans la societe, et il desire transmettre son herita.ge charismati
que a un disciple qui aura les facultes voulues (c'est-a-dire d'abord l'eni 
necessaire). Mais par facultes, il faut comprendre aussi celle d'acheter, par 
son travail ou par ses biens, le savoir et les objets magiques ou les secrets 
qu'on lui transmettra : c'est ce contre-don qui fait leur prix. C'est pourquoi il 
n'est pas facile a un pere d'instruire son flls, qui ne pourrait livrer en echange 
de cette science que d'autres biens deja dus plus ou moins a son pere. Quand 
ille fait, c'est comme par anticipation d'heritage. ll n'y a pas a voir J..a. comme 
Tessmann, un trait particulier de cupidite : le don gratuit du savoir africain 
n'aurait pas plus de sens qu'une psychanalyse gratuite. En dehors du cas 
de revelation directe par les ancetres (en songe par exemple ou par mala
die), la seule exception simple est la encore la relation particuliere qui 
existe entre frere de la mere et flls de la sreur. 

11 y a uile raisonplus grave qui s'oppose a la transmissiondes dons a l'inte
rieur d'un meme lignage et contraint l'anti-sorcellerie. en refletant l'organisa
tion imaginee de la sorcellerie, a jeter les fondements de relations sociales 
extra-lignageres : c'est que, s'il veut aller plus loin que le simple mbebala ou 
(( apothicaire », distributeur de mooicaments. le veritable mbibia'}. appele 
encore mod biap « medecine-man >> ou « 1nbJ mebial) » « fabricant de char
mes et remedes », doit generalement payer son maitre en lui donnant en 

I 

echange, comme dans l'akyaE, la vie de l'un des siens. et tres souvent des 
organes humains preleves sur les membres de son propre lignage (cf. ~1allart 
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1971 pp. 280 sq., Engudu 1974 p. 156). Sans doute cet acte a-t-il pour etTet 
d'arracher le futur guerisseur a l'exclusivisme familial et de le mettre a la dis
position de tout 1e pays. La p1upart du temps, le prelevement s'operait sur des 
cadavres deterres clandestinement, et nous verrons plus loin un ancien 
mvon ngi se vanter de son intrepidite dans ce domaine. Mais il pouvait aussi 
se faire que cette exigence aboutit au meurtre effectif d'un parent. Nous en 
avons des exemples historiques (loc. cit.) dans les regions de Yaounde et de 
Mbalmayo, pour se proeurer l'evu, le creur ou le sexe de la victime ; en parti
culier on peut retenir le cas d'un homme qui tue 1e flls de son frere (en sep
terobre 1939 a Nkol Avolo) et veut en manger le creur pour devenir un mbi
biaf) expert dans la prise aux pieges du gibier (1' evu ecrase avec du bda est 
egalement usite dans ce but). La ritualisation symbolique d'un pareil meurtre 
intra-lignager est l'une des interpretations possibles du rite So. 

On pense que le « don >> d'une autre vie est quasi obligatoire pour « eveil
ler » un evu, pour devenir un grand ng.~ngd1), celui qui a mange avec succes 
le biaT) mvigi ou meme le bial) mved, le charme qui fera de l'impetrant un 
grand detective ou grand poete. 

11 s'agit Ia des secrets qui clöturent l'initiation d'un disciple, et on comprend 
que celle-ci soit le plus souvent clandestine. La ceremonie fmale est celle au 
cours de laquelle le maitre « cuisine >> le charme (yam bia'}) pour le disciple 
qui 1e mange, et auquel il prescrit alors les interdits correlatifs. Ce charme 
peut etre precisement confectionne avec les organes dont nous venons de 
parler, et en ce cas le neophyte mange quelque chose des siens, exactement 
comme dans le repas presume des sorciers. 11 en allait obligatoirement ainsi 
dans 1e ngi. 

On saisit pourquoi le pere de famille recommande publiquement « sans 
cesse >> (Engudu 197 4 p. 165) : « Que personne ne mange de bia'J ... » puis
que cela suppose 1e sacrifice au moins virtuel de vies humaines. Mais en 
meme temps la Iutte contre l'evu est si preoccupante, que l'on a besoin de 
mingangd'J qui le menent ouvertement, « de jour >> et non « de nuit )), et qui 
soient alles jusqu'au fond de la connaissance et de la maitrise des forces 1es 
plus dangereuses du monde invisible. Ceux-ci declareront donc 1eurs pou
voirs, s'en vanteront meme, et l'on evitera de trop s'interroger sur l'origine de 
ces pouvoirs. 

ll etait tres important pour la securite du groupe de pouvoir se targuer de Ia 
presence en son sein d'un « homme a miracles )), mod mesimbd (cf. Mallart 
1971, b) p. 193), vraiment exceptionnel, comme etait Mesi Tsali chez les 
Enoa. 

Mesi Tsali, a l'arrivee des Blancs, passait pour le ngangd'} le plus puissant de 
tous les lignages Enoa; on lui attribuait de grands miracles. Un jour qu'il y 
avait beaucoup de monde, il demanda un panier pour aller ehereherde l'eau, 
et rapporta ainsi un panier plein d'eau. Une autre fois, il mit son doigt parterre 
et dit a ses gens d'aller ehereher derriere le village s'il n'y avait pas la-bas son 
doigt ; les gens y allerent et l'y trouverent ; illeur dit ensuite d'aller voir dans 
sa case, et les gens y trouverent encore son doigt. Ce fut son second miracle. 
Quand l'une de ses femmes avait ete desobeissante, ill'envoyait ehereher une 
cuillere dans son grand sac accrodte au mur, et eile pleurait du matin au soir 
sans pouvoir retirer sa main du sac. Autre miracle : quand il recevait un coup 
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de fusil, il donnait une tape sur sa blessure, et en f~tlomber tous les plomb~ 
~·un seul coup. 11 mourut vers 1911. On a conserve jusqu'a nos iours 
des marmites en terre qu'il avail fabriquees. (Souvenirs dc ~1. Franc;o~ 
Manga). 

Qu'un homme se soit livre au travail de la poterie constitue une etrangete 
supplc~mentaire de sa part ... 

Oe Tessmann a M. l'abbe Tsala, les observateurs ont tous souligne que, si 
considere qu'il soit, le röle du ng(JngdtJ reste fonctionnel : malgre Ia profon
deur et Ia specialisation de son savoir, il ne beneficie d'aucun statut social par
ticulier et mene par ailleurs la vie normale des autres chefs de famille. II peut 
se produire cependant que sa fonction envahisse et accapare sa vie person
neUe : c'est le cas des guerisseurs celebres, et nous en avons vu ci-dessus un 
exemple avec le devin Fuda Ela. 

Chaque ngangdl} est expert dans un domaine particulier : telle maladie Ua 
lepre par exemple), tel rituel, ou akiTJ, tel procede magique ou ngaT} ; le mot 
ngalj vient de kaf} qui signifie : « honorer, faire valoir )), et « croire )) : le 
ngat} est a la fois ce qui inspire conflance et ce qui donne valeur ; l'une des 
etymologies possibles de aki"n, si on ne rattache pas ce mot a l'idee d'habilete, 
est de le considerer comme une contraction d'aki ngal), « ce qui proeure du 
nga'} >> (Okah 1965 p. 13 7). Le ngaf} chosifie, enferme dans un sachet~ devient 
ngid, « talisman ». 

Aceniveau technique, l'intervention du specialiste, du ng~ngd!J, est neces
saire ; mais il n'en allait pas de meme pour l'utilisation du bia'} ordinaire~ qui 
va de la plante medicinale, du remede de bonne femme, au petit truc pour 
avoir Ia chance ou conjurer le sort (comme toucher du bois en France) ; ce 
genre de bial} est a la disposition de tout un chacun : r on pouvait y rattacher 
par exemple l'habitude de ne rien boire ou manger sans une ofTrande propi
tiatrice aux ancetres, ou de ne rien cultiver sans conjurer les esprits du lieu. 

2. Charmes magiques particuliers 

Nous avons deja enregistre un exemple des adjuvants et charmes magiques 
auxquels les Beti faisaient appel apropos de chacune de leurs activit.es sans 
exception : il suffrrait d'en recapituler la liste, et de tenter de la completer : 
mais il s'agit en fait d'un systeme semantique ouvert ou les Beti devaient 
inventer constämment des procedes nouveaux en combinant Ia dialectique de 
l'evu a l'analytique de la metaphore. Ce dernier aspect, l'usage de la metony
mie, est lisible aussi bien dans ce que nous avons etudie jusqu'ici dans les tra
vaux de Mallart ( 1971) et de Tessmann ( 1913), dont les chapitres X, Grund
lagen der Weltanchaung et XIII, Medizin (Fondements de Ia vision du monde 
& Medecine) sont parmi les plus importants dans tous les sens du mot. 

Des son chapitre X (1913 II pp. 4 a 6) Tessmann analyse avec profondeur 
comment la pensee « pangwe )) s'est developpee a partir du conrept de capa
cite d'organisation qui est pour nous courant en sciences naturelles. Cette force 
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d'organisation que nous reconnaissons dans les cellules germinales et sexuel
les, et qui fait que le tout surgit a nouveau d 'une simple partie d 'un tout prece
dent, les Pangwe l'attribuent dans une mesure plus ou moins grande a chaque 
particule de matiere organisee, meme detachee depuis longtemps de l'orga
nisme originaire ; chaque particule peut donc rayonner d'une force benefique 
ou malefique identique a celle du tout qu'elle represente, et reciproquement, 
communiquer a ce tout les effets emanant des forces dont elle subit l'action. 

Par exemple, l'hirondelle, si rapide que les rapaces ne peuvent l'atteindre, 
permettra au guerrier qui garde son corps sur lui d'echapper au tir de ses enne
mis ~ elle lui aura communique son type de force ~ l'arbre akag (Duboscia 
macrocarpa, Tiliacees), dont l'analogue europeen est le tilleul, a Ia force d'un 
ombrage qui rafraichit et apaise : une infusion de ses feuilles rend pacifique. La 
plupart des interdits alimentaires viennent de Ia crainte de ressembler a ce 
qu'on mange. 

Dans la pratique, on croit souvent pouvoir orienter cette force d'organisa
tion comme on veut, c'est pourquoi elledemeure foncierement ambivalente, 
pouvant, suivant les besoins du moment, servir a construire ou a nuire. Par 
exemple, les memes lianes entrelacees serviront tantöt a postuler une etroite 
communion amoureuse avec une personne aimee, tantöt a faire nouer les 
entrailles d'un ennemijusqu'ä ce que mort s'ensuive. 

Comme l'a remarque le P. Guillemin (1943 p. 30), on peut classer les diffe
rents charmes obtenus ä partir de ces forces de f~on bien differente, par 
exemple selon leur but (c'est ce que font Tessmann et Mailart), selon qu'il 
s'agit de porte-malheur, de protecteurs, de porte-bonheur, etc. On peut les 
classer aussi (et ce me parait etre la classification spontanee des Beti) selon 
leur nature : mets (biaf} ), boisson (mebdld), boule (sachet ou pelote = ngid), 
plaquette (ebab), corne (nlag), toison (abub), autant de mots qu'on pourrait 
rendre immediatement par « charme » ou « talisman », et dont le type est 
l'aya!J, l'oignon autrefois si repandu, avec les couchesmultiples qui manifes
tent sa force de fecondite. 

Mais l'utilisation de ces procedes magiques dependra aussi de la force de 
l'homme qui les met en reuvre. 11 me parait donc plus utile d'en reprendre 
rapidement l'examen en les classant non plus du point de vue de leur aptitude 
apparente externe, de leur convenance souvent immediatement visible au but 
technique recherche, mais du point de vue plus secret de l'action de l'evu qui 
se traduit ou se trahit sous ces apparences, et qui est pensee comme le verita
ble fondement de leur eflicacite. 

Alors que nous avons dans Les Seigneurs de Ia Foret etudie le deroulement 
de 1a vie sociale en partant des diverses activites techniques pour aboutir a la 
guerre de sorcellerie du mgba, nous esquisserons ici le parcours inverse, celui 
qui tenait sans doute la plus grande place dans la conscience de soi des Beti, 
celui qui consiste a concevoir les actions techniques comme une sorte d'ema
nation affaiblie des sortileges dont les operations de sorcellerie fournissaient 
le type, sans y meoonnaitre pour autant un aspect « rationnel ». 

a) Mebia.9 d'attaque et de defense en sorcellerie 

Nous avons evoque ces Charmes pour ainsi dire a l'etat purapropos de 
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t'evu ; il s'agit de situer ici maintenant ceux qui agissent d'une f~on mixte, 
soit qu'ils attaquent l'adversaire sans lui öter la vie, soit qu'ils s'en prennent a 
lui en faisant appel a des procedes que nous qualifierions de « naturels H. 

En realite, comme l'a bien dit Tessmann ( 1913 11 p. 145) : 

S'il est certain que les Noirs, pour ecarter quelqu'un de leur chemin, savent 
bien employer le poison dans l'intention consciente de tuer, on demeure par 
contre incertain de la mesure dans laquelle ils sont consc1ents de l'efficacJte 
physiologique du poison au sens ou nous la comprenons. n 

L'action meme du poison est d'abord attribuee a la sorcellerie et est censee 
tirer sa force de l'evu de son auteur. C'est pourquoi nous ne trouvons jamais 
dissociees chez les Beti, en particulier a l'egard des epouses d'un defunt. 
l'accusation d'empoisonnement et celle de sorcellerie. On n'oppose jamais 
theoriquement une causalite « naturelle >> a une autre qui serait << surnatu· 
rel » ; le monde est simplement plus ou moins merveilleux. 11 y a seulement 
une fn!quence statistique plus grande des modes de causalite que nous, nous 
appellerions « naturelles >>, mais devant lesquelles les Beti ont conserve tout 
l'emerveillement philosophique qui nous rappeile que la causalite ur sie reste 
souvent quelque chose d'opaque pour la raison humaine : l'action d'un poi· 
son entrainant la mort sans cause externe visible est en soi aussi et meme plus 
mysterieuse que celle d'un esprit : l'evu est un concept plus clair et plus 
englobant que celui de la multiplieire des reactions chimiques susceptibles ou 
non d'attaquer les tissus organiques, et cette vision des choses justifie l'orda· 
lie: la mort ne vientjamais que permise par un esprit. 

Ce sont donc les mebia'} les plus purement magiques, ceux que nous avons 
deja rencontres, lances, fusi.ls et autres armes de la sorcellerie, ainsi que leurs 
contre-sapes comme 1' oz6z61J k6mbe, qui sont consideres comme les charmes 
les plus precieux dans l'arsenal de la guerre imaginee. 11 en va de meme des 
vers (mins6'] mialuman) projetes « mystiquement » dans le corps. auxquels i1 
faut rattacher le ze que Tessmann (49) a eu le courage d'experimenter sur soi 
et contre soi, pour prouver son innocuite, ainsi que les autres projectiles reels 
ou irreels destines a faire penetrer le poison dans le corps d'un adversaire qui 
danse, par exemple. 

Ensuite, sont employes les divers genres de nsu, mot que l'on traduit habi
tuellement par « poison », ingredients broyes et toujours donnes sousforme 
de poudre, et dont l'action peut etre aussi d'ordre psychique. Nous en ver-

(49) Tessmann (1913 11 pp. 148·149), tout en notant que le ton pour le medicament :e 
n'etait pas le meme que pour 1e ze (( panthere )), a cru pourtant devoir le rattacher a cet ani
mal, alors que z~ signifie tout bonnement « ver de terre >>. ll a fait tirer sur lui oe «< poison ", 
compose d'une baie de parasoller enduite de medicament et transpercee d'un poil de mousta
che de Ieopard ; si 1e projectile touche la peau, la mort s'ensuit en principe dans un de1ai de 
trois a six jours. Tessmann n'eprouva rien. 11 est vrai qu'il connaissait l'antidote. compose des 
elements suivants : resine pilee d'a/bizzia fasJigiala, graine du fruit (gluant) du fromager. cc 
sont des elements qui doivent « c:oUer >> le mal, l'urticacee Pouzol:ia guineensis, Ia plante 
ruderale Heckeria subpeltata, le corynanthe pachy~ras, et enfm une plante indeterminee 
qu'il appeUe avo et qui pourrait bien etre ovä. scl~ria barteri ßo«'k. Cyperac« qui. comme 
les plantes preoedentes. c:ontient des elements blessants et dechiran~ pour les sorciers. 
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rons utilises a Minlaaba p~ur le ngi. ! essmann en analyse trois types, le poi
son blanc, le rouge et le norr. lls conbennent tous trois du venin de crapaud ; 
le blanc comprend en outre des morceaux de mica (« excrements de fou
dre »), de l'os de Ia tete d'un homme mort subitement un mois plus tot, du 
crapaud, du lezard heloderme (ebarnkogo), des racines veneneuses de diosco
rea macroura, des poils veneneux d'akon Wucunia pruriens, herbe« moni
fere >> du rituel So), des ecorces räpees d'amug (Detarium macrocarpum) -
tous elements dont le discours est clair : venins, reptiles de mauvais augure 
porteurs d'evu, evocation de foudroiement ou de mort subite - l'amug passe 
pour avoir des branches qui se brisent brusquement. Le poison rouge con
tient de l'ebamkogo, du crabe, du scorpion, du cameleon, de l'akon. Le poison 
noir :du mille-patte et des Champignons veneneux. Leur Iangage reste donc 
le meme, avec des variantes dont Tessmann signale l'existence, en donnant 
des details sur les dangers de leur preparation et l'atroce diversite de leurs 
effets. 

Nous avons lieu de penser que les poisons etaient du meme genre a Min
laaba pour deux raisons: d'abord parce que le symbolisme de ces poisons 
fangest le meme chez les Beti ; ensuite parce qu'a defaut d'une connaissance 
exacte des poisons, j'en ai une exacte des contre-poisons gräce au P. Stoll, qui 
a note les dix elements constituant le ngid, le sachet-talisman noue au cceur 
d'un chasse-mouche anti-sorcier, ou anti-esprit. Ces dix elements sont preci
sement contenus parmi les onze elements que Tessmann (1913 n pp. 141-
142) note pour le « medicament au manioc » (/(assavemedizin), la puissante 
protection contre l'evu que les Fang enfouissaient devant leur maison, en 
creusant un trou de nuit, entoures des cränes des ancetres, pour y deposer un 
sachet sur lequel ils plantaient un pied de manioc ; or, poisons et contre
poisons sont de meme nature. 

Ce ngid des environs du Nyong comprenait 1a poudre ou debris des ele
ments suivants : 1) poils veneneux d'akon, 2) ecorces d'amug - la replique a 
l'attaque lui retorque ses propr~ armes - 3) fruit de l'ozozon kombe, 4) fruit 
de r eba <Penlaclethra macrophylla) cense disperser les sorciers en eclatant, 
comme le precedent, 5) ecorce de l'engdkom (Barteria sauyoxii) l'arbre aux 
fourmis qui piquent l'evu, 6) resine molle de sen (Albizzia fastigata) pour que 
les sorciers aient des diarrhees purulentes de meme consistance, 7) le morceau 
d'un arbre qui a tue un homrne, 8) un morceau de cräne d'un homme decede 
du pian, 9) nsjmi, de 1a moelle humaine, l 0) un morceau de liane noue; ces 4 
derniers elements vouent les sorciers aux morts correspondantes : que la chute 
d'un arbre ou le pian les tuent, que leur moelle se vide, que leurs entrailles se 
nouent. 

l..e chasse-mouche du chef signifJ.ait donc bien qu'il etait un chasse-sorcier. 
L' element SUpptementaire que contenait le (( medicament au manioc )) etait 
une feuille d'arbre tombee dans une toile d'araignee, pour que les sorciers se 
trouvent pris de 1a meme maniere. 

Cette P3:fade agit evidemment d'une f~on purement (( mystique )) ; 
comm~ anttdo~, on mangeait chez les Ewondo (Tessmann, loc. cit. p. 148) 
les feuilles bachees de Phyllantus gracilipes Pax (arbre esap), de Ia Corynan
the pachyseras K. Sch. (evitf) et de Ia Sida acuta (esisim ?) - employees egale-
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ment contre les maux de ventre ordinaires. Mais nous avons une nouvelle 
preuve que la crainte de la sorcellerie l'emportait sur toutes les autres dans la 
nature et la multiplieire des diverses formes de charmes protecteurs de l'evu, 
dont le ngid que nous venons d'analyser constitue un type. Au sein du genre 
bia~, l'objet protecteur ou abanatJa (de ban, « n!primer, contenir »), mot que 
les Beti rendent generalement en fran~is par « blindage », constitue sans 
doute l'espece la plus importante. Tessmann (loc. cit. p. 140) insiste sur le fait 
que de son temps on en apercevait absolument partout a travers tout le pays 
« Pangwe » : sous forme d'allumettes, de pendentifs ou de ceintures, sur le 
nouveau-ne, le jeune homme ou la vieille centenaire ; sous forme de talis
mans, varies dans et sur les maisons, sur les places de village, le long des ehe
rnins et jusqu'au cceur de la brousse. A cette description repond l'enumera
tion de Mallart ( 1971 p. 184) citant comme « blindages » ceux du nouveau
ne (abdna1a m.;n), des jeunes filles (a. bengJn), de la femme enceinte (a. abuln 
«du ventre »),du mariage (a. alug), du village (a. dztJ{), du champ (a.afub). 

Mallart decrit avec precision (pp. 185 a 189) le biarJ protecteur mis en place 
par les Evuzok a Ia fondation d'un vil.lage : on met dans un trou le nid d'un 
passereau ~n nkeke'J (mot signifie aussi « astucieux »), neuf feuilles de 
tombo, neuf grains de poivre de Guinee (nd6')), de la resine otu, un reuf de 
poule ; on pose une pierre sur letout et on plante par-dessus un tombo qui for
mera le « poteau » du village et attirera les richesses ; si les sorciers viennent, 
le poivre et Ia resine les britleront, l' reuf explosera comme un projectile. 

Je me demande si Mallart n'a pas confondu tombo (Carpolobia lutea, Poly
galacees, arbuste aphrodisiaque servant a faire les torches rituelles de la noe
menie) et otombo le ficus tutelaire qu'indiquent en pareil cas les Beti du bord du 
Nyong. Quoi qu'il en soit, la volonte de fecondite est aussi clairement expri
mee dans les deux cas. 11 ne s'agit pas Ii seulement d'une evocation (( par asso
ciation » comme on en trouve dans toute pensee symbolique, mais de signi
flants efficaces, devant produire effectivement ce qu'ils representent gräce a 
l'intervention de l'evu, comme le precise Mallart. 

Autres exemples de « bliÖda.ges » : celui de la femme enceinte (p. 190). ngid 
compose de plantes epineuses (nsesal. Dioscorea smilacifo/ia de Wild. et n/)n. 
rotin epineux), armes liees a la femme par des nreuds et melangees a des 
« matieres disqualifiees » emanant d'elle-meme ; - celui du guerrier {p. 187). 
qui, comme les animaux les plus forts, qui attaquent l'homme. se frottait apres 
s'etre baigne contre l'arbre nsui (non identifie, a mon avis peut-etre Caloncoba 
glauca, Flacourtaciees), pour y prendre la force (ngu/), et portait l'otod kos. la 
queue ecarlate du perroquet gris, en tant que bouclier anti-sorcier ; ces precau
tions ecartaient de lui tous les projectiles. tant visibles qu'invisibles. 

Nous retrouvons toujours les memes matieres pour constituer ces defen
ses : akon, amug ... , groupees autour de 1'« herbe a sorciers », beyenz elfg 
(Clerodendron mena/ocrater, Verbenacees), consideree comme le biafJ par 
excellence, qui commande tous les autres ; ses feuilles s'agrandissent pour 
servir de bouclier contre 1es attaques des ennemis : une seule suffit a tout 
recouvrir ... (cf. Mallart 1971 p. 250). A defaut on emploie aussi dibi e/og. 
l'« herbe des tenebres >> (Adenostema sp. Composees). dont les feuilles. vertes 
d'un cöte et violettes de l'autre, trahissent la nature ambigue. On y adjoint des 
orties, des plantes a epines et a piquants, telle asds (Macaranga spinosa ). des 
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rameaux de l'arbre a fourmis engdko"' ; leurs tiges etaient autrefois Placees 
sur les toits pour bnller, piquer, empaler les agresseurs. On se protegea.it avec 
de l'ecorce de copalier, genre d'arbre ou les ancetres se plaisent a habiter et 
dont Ia resine leur est agreable, avec celle de l'arbre ovel), « reffroi des sor. 
ciers » (50). D'apres Tessmann, on plantait autour de la maison des herbes 
sombres pour Ia dissimuler, ou au contraire des herbes blanches pour 
efTrayer les sorciers, et on placait sur le toit une petite ruche d 'abeilles Trigona 
pour que l'evü des ennemis soit transperce de blessures et traverse comme la 
ruche. 

On connaissait et employait aussi Ia guerre preventive en matiere de sorcel
lerie. Le ngangdf) protecteur d'un groupe UtiJ.isait SOO evu a attaquer les SUS· 

pects qui l'entouraient, et ille faisait comme une ordalie, en toute bonne cons
cience, etant bien entendu qu'il ne saurait leur nuire s'ils etaient innocents. 
« Quand on n'a pas de palabre avec Ia panthere, on peut dormir sur sa piste )) 
dit le proverbe beti. Un exemple assez recent d'une teile pratique est donne 
par l'abbe Engudu ( 197 4 pp. 1 5 8-15 9) : un veuf ayant perdu son epouse pre
maturement reclame une jeune sreur de celle-ci a Ia famille de sa femme 
defunte ; cette famille lui repond qu'elle ne pourra acquiescer a sa demande 
qu'apres s'etre assuree de l'innocence du mari dans Ia mort de sa premiere 
femme. Une semaine apres cette reponse, Ia foudre tombe sur le village du 
veuf et touche plusieurs de ses cases, mais sans y faire aucune victime. Quinze 
jours plus tard, Ia famille de la defunte, satisfaite, amene sa jeune sreur, qui 
forme ensuite avec le veuf un menage exemplaire. 

b) L 'envoütement 

C'est dans la ligne ambigue de ces techniques d'attaque-defense que l'on 
peut situer les differentes modalites d'envoutement, par lesquelles on eher
ehe a tenir quelqu'un a sa merci ou a 1' amoindrir sans le tuer necessaire
ment ; il s'agira parfois seulement soit de borner la puissance d'un adver
saire presume, soit de s'attacher plus etroitement un allie. 

Pour agir sur ou a partir de quelqu'un (en dehors de la guerre par sorceUe
rie, hors de Ia portee commune, puisqu'elle suppose Ia complicite de bivu 
puissants c1e pan et a·autre) on commence par recueillir des emanations de 
Ia personne concernee (cheveux, rognures d'ongles) appeles bisdbega, du 
verbe sdb qui signifie (( cueillir des elements nutritifs )) d'ou (( recolter ce 
qui peut servir a envouter )). Ces dechets humains donneront puissance sur 
la personne qui les a produits : si on en forme des paquets qu'on brule et 
qu'on enterre, ce sera provoquer sa mort. Si l'on s'attaque a une forte per
sonnalit.e, a un grand chef, i1 faudra en posseder les excrements (d'ou l'insti
tution des fosses d'aisance faciles a surveiller pres du village) ; on placera 
ces excrements dans Ia tete d'une chevre sacrifiee (comme on veut que le 
soit le tyran) ; on enfouira le tout dans une marrnite avec des impreca-

(SO) En realite les Beti appellent eplement ove' deux arbres : Capaifera re/igioStJ J. Uo
nard, 1e copalier, et Gulbourt/Q Tesmanll <Harmes) J. Leonard tous deux tres proches de Ia 
famille da 1egumineuses cesalpinacCes. Cf. Mallart 1969 p. 60. ' 
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tions,et sur la fosse comblee on plantera la W1acee sterile b:;) nui, ceUe qua 
« retourne les yeux » (cf. Zenker 1895 p. 46, Okah 1965 pp 92-93 & 
Laburthe 1981 p. 420 note 44). 

On peut aussi faire ronger les bi~dbega par un animal, ou leur faire subir 
n'importe quel traitement afTreux que l'on souhaite inlliger a leur auteur. .. 
L'un des moyens d'avoir prise sur quelqu'un est de mettre de ces bisdbega 
« en conserve >> dans une coquille d'escargot, dans une pelote ou un chass.e
mouche, de maniere a etre toujours en mesure de se venger de lut ; les 
maris prenaient souvent cette precaution vis-a-vis de leurs epou~. Si l'on 
veut souligner que l'on agit vraiment en toute independance, on dit, dans le 
style ironique familier aux Beti : « M'aurait-on mis en coquille? )I (cf. \'in
cent 1969 p. 285 , Tsala Yincent 197 3 n~ 5405 & 5406). 

c) Mebia9 utilisant /es minkug ; nagualisme 

Une technique proehe de l'envoutement consiste a mettre a son service une 
conscience (51) humaine, animale ou autre, qui agira plus ou moins en secret 
comme moyen d'attaque ou de protection. Nous en avons vu deja maints 
exemples. On dira d'un homme a l'evu assez fort pour s'asservir ainsi autrui 
qu'il possede des minkug. 

Nous avons deja etudie le concept de nkug et signale qu'il parait signifier 
tout esprit non identifie comme un ancetre direct. II pourrait en particulier 
designer les ancetres des habitants precedent les Beti : Tessmann ( II p. 149 sq) 
au lieu de nkug dit mekuk, ce qui est precisement le nom que les Beti donnent 
aux Maka, et le P. Hebga ( 1 96 8 p. 24 7) signale que nkugi signifle tout simple
ment « mäne )) en basa ; le nkug serait donc l'emanation ancestrale des vagues 
migratoires anciennes ... On peut en tout cas rendre 1e mot par « esprit )) en 
general. La meilleure analyse en a ete donnee par Mallart ( 1971 pp. 214 a 
235). 

Le type de ces etres est le Ieopard asservi, dont nous savons deja qu'il n'est 
autre qu'un evu transforme (cf. Nekes 1913 pp. 139-140, Atangana 1919 pp. 
I 00-101, Tsala 1958 p. 85, Hebga 1968 pp. 158-161 ). 

Lorsque deux amis avaient tous deux l'evu, ils allaient faire un pacte chez un 
ngangdl), mangeaient ensemble des « medicaments )) et se disaient mutuelle
ment: « Si c'est moi qui meurs le premier, viens inspecter ma tombe )). Avec 
les cheveux et les ongles du premier qui mourait, l'autre faisait un ngid qu'il 
melait aux poils de l'animal nkug a obtenir (ici une panthere) ou a Ia queue 
d'un serpent s'il veut comme nkug un serpent ; on met ce ngid dans une come. 

Le survivant surveille soigneusement Ia tombe jusqu'a ce qu'il en \'Oie sortir 

(SI) Comme l'indique deja une note n° S au debut du texte de M. Esomba sur l'el'u. c'est 
dans le sens premier d'« etre doue de psychisme >> (cf. Hebga 1968 p. 7 2) que les Beti 
emploient le mot mod, qui signifie donc << personne. personnalite. oonscien<% .. a\·ant de 
signifier le plus couramment << etre humain )>. J'ai toujours entendu dire d"un nkug komme 
de l'evr.i) qu'il est mod, et d'apres le P. Hebga. on le dit meme de Dieu. Certains grands 
arbres ou phenomenes naturels, certa.ins rituels traites aussi comme des presences et des puis
sances spirituelles rentrent sans doute dans Ia meme categorie. Otw\8 (Ayene 22/9/19681 
remarque qu'on appelle parfois mod l'elephant et le potarnoc:here. 
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~~ peti~ anim_aux qui ressemblent au lezard ou au cameleon ; ce sont en rea
lite des emanations de.I'evu mort, dans lesquels les experts peuvent reconnaitre 
un _stade_ embryoruwre d~ !'animal desire comme nkug : Ieopard, serpent. 
g?rzlle, Clvette ... (Ne~es precJSe que Ieopard et gorille ne peuvent emaner que 
d un cadavre masculin, une femme emettant tout au plus deux civettes ou un 
serpent). 

On peut se contenter d'engluer au passage quelque element de ces animaux 
en mettant de Ia resine sur les fJSsures du tombeau, mais si l'ami veut pleine
ment heriter d'un nkug, il capturera tous ces mini-leopards, tuera ceux qui 
sont en surnombre et en elevera chez lui en cachette un ou deux, les eduquant 
a manger ce qu'il veut leur voir mangerplus tard chez ses ennemis : s'il veut 
qu'ils tuent des hommes, i1 les nourrit de viande d'ovin et/ ou de caprin 
(kdbad) : ils attraperont plus tard les chevres et les hommes (52). 

L'animal devient un Ieopard, qui obeit a l'homme qui l'a eieve ; il revient 
d'ailleurs chaque jour rendre Visite a son maitre, et sejourne parfois chez lui 
sans que personne d'autre le voie. 11 chasse pour Iui, le venge, le protege au 
combat et contre tout evu adverse (il cumule les caracteristiques du chien, du 
Ieopard, de l'evu et du nkug). Si le maitre est en palabre avec un chef ou avec 
un village, il conduit son Ieopard dans ce village, ou il attaque les gens. Si le 
maitre veut que l'animal attaque des hommes en general, ou des moutons ou 
des poulets, il jette un os de l'etre correspondant dans Ia zone de foret ou habite 
le Ieopard, et celui-ci obtempere a ce signal, a defaut duquel il se contentera 
d'animaux sauvages ; en ce cas, illaisse a son maitre, dans un coin precis de Ia 
foret, la queue äe ces animaux. D'autres messages magiques permettent au 
maitre de se raviser, d'interdire au Ieopard tel meurtre ou tel vol d'animaux. 
Sous certains aspects, Ia relation entre le nkug et son proprietaire est autant 
une relation d'alliance et d'amitie que de subordination, Je proprietaire devant 
respecter tel interdit (par exemple celui d'aller ausabbat du mgba) sous peine 
d'etre tue par son propre Ieopard ; cette alliance est un pacte dont le ngid ou le 
nsunga constitue l'instrument de ratification ; si cet instrument se perd ou est 
transfere, l'alliance est rompue, le Ieopard ne protege plus I'homme, et inverse
ment l'evu du maitre ne protege plus le Ieopard, qui pourra etre facilement tue 
alors par n'importe quel chasseur. 

La croyance a ce type de nagualisme parait ancienne et doit etre distinguee 
du brigandage des hommes-leopards qui fut un phenomene d'acculturation 
chez les Beti au debut de l'ere coloniale. L'alliance d'hommes avec des leo
pards est probablement du meme ordre imaginaire que Ia sorcellerie et rem
plissait le meme röle : elle permettait a certains, tel cet homme qui se targuait 
d'avoir deux pantheres (Nekes 1913 p. 142), d'appuyer leur autorite sur des 
capacites supposees hors du commun ; elle permettait en contrepartie de ren
dre ces memes hommes responsables de ravages autrement inexplicables. 

Chaque fois qu'un homme etait attaque et tue par un Ieopard, phenomene 
autrefois courant dans le pays, on commen~t par rechercher le mbele-za, le 
« proprietaire de Ieopard » « civilement responsable » de ce meurtre, meme 
s'il n'est pas intentionnel. La parente du mort, les vieux de son lignage delibe
rent autour d'un ngangd9 pour le decouvrir, ce qui est bientot fait. On se rend 

(52J N~uvel ex~ple de l'equivalence etablie entre le mammifere domestique et l'homme Je 
prerruer etant substitut habituel du second. ' 
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alors chez cet homme et on le met en demeure de livrer son nxid pour qu'on 
puisse tuer le Ieopard. ll semble que la vie de ce nkug dangereux pour les 
autres et si precieux pour son possesseur constitue un remboursement suffi
sant en echange de la vie du disparu. Le proprietaire commence par nier, par 
refuser ; on le menace, on letraine a la riviere pour l'y noyer s'il ne donne pas 
1e ngid qu'il a cache. Quand il se resoud a livrer la corne qui le contient, on 
instaure une grande battue qui se presente comme une veritable guerre au 
Ieopard. Le P. Baumann rencontra ainsi, en 1911, 200 guerriers armes contre 
un Ieopard meurtrier d'une femme (Nekes 191 3 p. 141 ). Quand on l'a abattu, 
on fete la victoire comme a la guerre, on honore 1e nkug tue en dansant 
l' esdna, etc. 

Ce concept d'alliance avec un Ieopard n'a rien d'irrationne1 ; il possede a 
mes yeux un fondement experimental dans certaines domestications d'ani
maux sauvages dont la realite peut difficilement etre contestee. En echo au 
temoignage du P. Trilies (1912 p. 486), qui atTrrme avoir vu un serpent appri
voise dans une case fang du Gabon, le P. Nekes cite 1e cas de mbeleny6 cele
bres dans 1a region de Yaounde a son epoque, depuis une femme de mvog 
Adajusqu'au chefYebekolo Ayi Bidumu chez qui le P. Hennemann (1920 p. 
10) ouvrit une ecole en 1909. Les recommandations d'un pere a ses flls com
prenaient celle de ne jamais tuer un serpent trouve dans une case etrangere, 
de peur de se voir imputer la mort de son proprietaire, 1eque1 cesserait d'etre 
prorege contre la sorcellerie. Les donnees recueillies dans le texte de Luc 
Esomba sur 1' evu expliquent comment on peut se rendre un serpent familier ; 
d'apres M. Onana(Ayene 28/9/ 1968), en le nourrissa.nt, on 1ui faisait absor
ber certaines drogues pour le subjuguer et on 1ui frottait sur 1e corps de l'huile 
de pairniste grille. Tres pres de Minlaaba, on nous a montre sous le sceau du 
secret un varan apprivoise : son « proprietaire >> va l'appeler de nuit derriere 
sa case (ou il reside probablement cache durant le jour) ; le varan rentre chez 
l'homme qui le nourrit, et repart ensuite en brousse. Pres de Mfumassi, a 
Nkudisong chez les Embama, dans les annees 1950, une vieille etait celebre 
pour posseder un charognard, qui allait lui ehereher et lui rapportait des 
poussins vivants ; exactement comme celui qu'on reprocha au P. Henne
mann (1920 p. 1 0) d'avoir tuejadis. 

11 faut distinguer la panthere atene ze qui est nkug d'un homme (et distincte 
de lui) de l'homme-panthere qui se change lui-meme en faisant prendre ä son 
evu l'apparence d'une panthere (mintondeban mi ze> : en ce cas, nous l'avons 
vu, le corps de cet homme git d'un sommeil de cadavre tandis que son evu 
agit en panthere : et tuer l'une, c'est tuer l'autre (cf. Hebga 1968 p. 158) ; il y 
eut deux leopards ainsi celebres chez les Beti : Etugu chez les Etenga en l 918. 
et plus tard Ze Ebodo Ambani, a Lebod pres d'Okola, qui entraina dans la 
mort le chef Ebodo Ambani quand il fut tue. 
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Tableau 

OE DEUX MODES D'ACfiON SOUS FORME OE PANTHERE 

EGO pacte anti 

ayantun ayantun 
evu evu 

propr~ ~ propre 

j 
ngid ou I 
nsunga (mort de 1' ami) 

~ -' ·~ evu caplN 

. ~ ' . slßlple apparence de sa trans1ol'mation en 
panthere panthere (nkug) 

l l 
actes de sorcellerie actes au profit 
par action directe d'EGO 

d'EGO (actions indirectes) 

alterite 

Donc :EGO peut revetir par son evu propre l'apparence d'une panthere (de 
meme qu'il peut se deguiser en panthere dans une confrerie d'hommes
pantheres : c'est toujours lui qui agit alors). 

ll ne peut se manifester ainsi que sous Ia forme d'une seule panthere. Par 
contre, s'il capte l'evu de (n + l) amis, EGO pourra disposer de (n + I) panthe
res. 

-

l..a relation du nkug a son proprietaire, par contre, n'est ni une identite ni 
une identification. Certes, 1e nkug peut revetir toutes sortes de formes, y com
pris l'apparence de son « patron », d'ou l'expression tun nkug « prendre une 
peau (une apparence) a Ia maniere d'un nkug », pour dire (( ressembler a s'y 
meprendre ». Mais les deux etres restent tout a fait separes, a Ia difference de 
ce qui existe entre un detenteur d'evu et son evu propre. L'obtention du nkug 
consistait en l'appropriation d'un evu exterieur, le plus souvent par heritage 
et capture comme ci-dessus, mais aussi par d'autres moyens, puisque un os 
de jumeau en etait deja porteur ; on pouvait aussi se creer des droits sur la 
conscience d'un etre vivant qu'on sacriftait, ou capter des minkug errants 
dans les montagnes, les cours d'eaux, etc. Dans tous les cas s'etablit entre le 
nkug et son possesseur un pacte volontaire pense sur le modele de celui qui 
existait entre dient (nt.JbJ) et chef, comme le montre la menace : « j'enverrai 
mes minkug ravager vos plantations >>. (cf. Tsala-Vincent 197 3 n° 5305). La 
difference consiste en ce que les conventions mutuelles sont plus complexes : 
elles passent, nous l'avons vu, par les mediations necessaires pour entrer en 
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contact avec l'invisible : avec un evu fort, le proprietaire du nkug doit posse
der la telecommande, ngid, ou nsunga, et/ou un ayary, mat.erialisant sa liai
son avec l'etre invisible. Pour un petit animal, me precise-t-on chez Huben 
Onana (Ayene 22/9/ 1968), par exemple pour un serpent, un simple ayal) 
suffit, car les Beti voient le rapprochement entre ayal}, <( oignon )), aya'J, 
« serpent », et passent facilement des mots aux etres. Quand un homme par
tait en voyage, apres avoir souffie dans une corne qui avait la vertu d'ec.arter 
les mauvais esprits, il se bardait de talismans au nombre desquels i1 mettait 
une feuille de son « oignon-serpent », pour jouir de la compagnie et de la pro
tection invisibles de ce serpent (cf. Guillemin 1948 b) p. 76). 

11 y a une quarantaine d'annees, chez les mvog Ma.nz.e de la region de Nk.il
zok, au temoignage du P. Guillemin, un pere s'aper~t un beau matin qu'on 
avait coupe une touffe de cheveux a sa fille agee d'une douzaine d'annees. Qui 
a pu faire cela ? L'enfant n'en sait rien. Le pere en conclut qu'on lui a vole ses 
cheveux pendant son sornmeil pour en constituer un bia~. Mais qui ? Ce ne 
peut etre que le frere boiteux qui vit aupres d'eux. Le pere va donc chez le chef 
accuser son frere, qui, malgre les menaces et les coups, commence par nier. 
Enfm, il fmit par avouer : « J'ai bien un aya!J ... ». Alors on va deterrer cet 
aya~ et tout s'explique dans l'esprit des gens : le frere est responsable, mais 
indirectement : il avait un nkug edu, un « esprit-souris )) commande par cet 
ay6~, et qui, sous forme de souris, allait la nuit effectuer des missions pour le 
compte de son maitre, par exemple voler des arachides, ou couper les cheveux 
de la petite fille, comme un devin le conftrma 

Tout oignon de 1i1iacees n'est pas lie a un nkug, mais la plupart du temps un 
tel aya~ est necessaire pour l'evoquer, pour l'« eveiller )). Le proprietaire 
mäche en ce cas du poivre de Guinee, s'agenouille devant la plante et l'arrose 
d'un jet de salive ; ou encore illui arrache une feuille et la met sous son lit : le 
nkug comprend le message (cf. Guillemin 1943 p. 31). 

Par ailleurs, les conventions du pacte sont appliquees avec la rigueur meca
nique, Ia nOCessite qui caracterisent le monde inhumain des realites invisibles. 

Le nga~ medzd, python invisible dont nous avons deja parleestun type de 
nkug, associe souvent a l'obtention de la riebesse (cf. Fernandez 1962 p. 264). 
Le plus celebre de ces minkug est celui qui permit aux Beti de traverser Ia 
Sanaga, et qui fut d'apres M. Abega Esomba une materialisation terrestre de 
l'arc-en-ciel. Dans ce recit, son intervention est provoquee par le relais d'une 
tige de ngekembe ou kekembe avec laquelle on frappe le tleuve. Le ngekembe 
est une baguette magique ou lance magique extremement efficace contre les 
adversites de toutes sortes emanant de l'invisible. 

Cette arme est une tige de l'une des plantes anti-sorcieres voisines que sont 
midn, odz5m ou kombe(Costus afer, Amomum. Aframomum, toutes trois Zin
giberacees; la derniere se nomme en fran~ « cardamome ))). li s'agit de 
grandes tiges qui poussent dans les terrains humides, avec un renßement a Ia 
base. Du mot ngekembe Stoll fait un redoublement de kenebe (( etre en erec
tion >), et en ce cas Ia signification phallique de ce bäton. « le tout-raidi )), serait 
immediate. Po ur le constituer, on le coupe avec Ia partie renflee qui touche le 
sol, et on le depouille de ses branches ; sa taille doit aller du sol a la hauteur des 
hanches. C'est le nsunga ou talisman protecteur par excellence. Nous le 
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r~tr<?uvero~ utilise dans la danse guerriere funebre de l'esana. Ngekembe 
s~.gnifie auss1 pour Stoll « col de l'uterus )) et serait aJors l'incarnation meme de 
la double sexualite ... 

Deux autres elements interviennent souvent dans les medicaments qui per
mettent d'acceder au nagualisme, ce sont des debris de cameleon et d'helo
derme (ebamkogo ou lygosoma Fernandi), sans doute parce que ces deux ani
maux consideres comme proches parents evoquent l'evu et que l'embryon de 
nkug a leur forme. L'ebamkogo, le grand lezard de mauvais augure qui, selon 
le mythe, a apporte la mort, passe pour etre le seullezard capable d'attaquer 
l'homme ; c'est aussi un animal qui fait le va-et-vient entre les arbres et le 
monde souterrain, et qui, comme le python, d'apres les informations du P. 
Stoll, et bien sur comme le cameleon, constitue un reptile « arc-en-ciel » par 
Ia variete et le chatoiement de son chromatisme. Informes, ces etres peuvent 
devenir multiformes et incarnent Ia transformation, comme le montre leur 
Iiaison au mystere de 1a palingenesie, ainsi que leur capaeire de se modeler sur 
des volontes changeantes. 

On peut se demander si la plupart des grands rituels So, Ngi, Melan, Ts6, 
qui ont pour but de faire manger ou acquerir un biaiJ specifique, issu du 
monde invisible, n'ont pas aussi pour objet de proeurer aux inities l'empire 
sur certains minkug - a moins que le rituel lui-meme ne constitue un 
nkug - ce qui est une hypothese a ne pas exclure, comme on le verra. 

d) Mebia9 agissant par eux-memes dans un but determine. 

Beaucoup de charmes agissent sans l'intermediaire d'un nkug, notamment 
ceux qui se proposent d'apporter un avantage ou d'ecarter un desagrement; 
dans Ia premiere categorie se situent ceux qui procurent Ia riebesse et la 
chance en amour ; d'autres assurent le succes a Ia guerre, a Ia Chasse, a la 
peche, aux plantations, a 1a Iutte, au jeu, a Ia danse, en voyage, au negoce, aux 
palabres ; on en connaissait meme pour bien chanter et bien jouer du tarn
tarn : dans Ia seconde categorie, versions attenuees des « blindages >> anti
sorciers, se trouvent les charmes contre les vols, contre les adulteres, contre 
les projectiles adverses, contre Ia pluie, contre les bris d'interdits sexuels ou 
alimentaires (cf. Tessmann 1913 11 pp. 149 & 16 7). 

On pourra retrouver ces charmes-la ou nous avons examine les activites 
correspondantes des Seigneurs de La F oret (notamment pour Ia chasse, les 
plantations, le jeu, la guerre ... ). Donnons seulement quelques complements. 

D'apres les souvenirs, le plus important des Charmes d'autrefois etait le 
bia9 akurrui, celui qu'on allait ehereher chez ses parents maternels pour obte
nir (( Ia riebesse ». La riebesse etant constituee par les etres humains, i1 etait 
difficilement concevable de ne pas placer a sa source le don a l'invisible, le 
sacrifice d'un etre humain. Ce sacrifice parait avoir ete physique chez les 
Fang, ou l'on utilisait les crä.nes de ceux dont on avait fait des minkug : Tess
mann (loc. cit.) pretend avoir connu un homme qui conservait ainsi chez lui 
sous le sol de sa maison dix crä.nes de proches parents qu'il avait empoison
nes (cf. Fernandez 1962 pp. 265 & 266). Chez les Beti, le sacrifice eventuel 
etait « mystique » - c'etait l'akay€, par exemple. Un enfant en etait dis-
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pense chez ses maternels : le sacrifice de sa mere en tenait lieu (cf. Guil
lemin 1943 p. 36), semble-t-il. 

Le biaf} akuma est en lui-meme un mets symbolique a avaler, a base 
d'ecorce de l'arbre OVe') chez les Fang, a la suite d'epreuves destinees a s'assu
rer que le jeune homme est digne de la richesse. 

L'ovef,l joue un röle capital dans les charmes Evuzok (Mailart 1969) ou son 
ecorce attire richesse, gibier, amour, posterite, mais il n'est pas l'arbre mäle 
(nnom ele1 dans la region de Minlaaba ou il parait davantage lie, en tant que 
copalier, au culte des ancetres. Chez nos Beti (Guillemin, Loc. cir.) le plat est un 
nndm ng'5n, semoule de courgette, la plante alimentaire feconde par excel
lence, dans lequel sont inseres les elements suivants : 

des plantes rampantes, grimpantes et tenaces, annon~t l'expansion et la sta
billre de la fortune : la fougere rampante obogobo zeT} Unisorts occidentalis, 
Pteridophytes ?) et l'ozezam n/Jd avec ses feuilles lanceolees (Crassocephalum 
scandens, Solanacees) ; ce nl:Jd represente aussi La douceur, La facilit.e a devenir 
riebe, il sert a rafraiehir l'eau ; la plante avuna, non identifiee, reput.ee pour sa 
fecondite ; l'herbe nkatena (Srenochlaena guineensis ?), dont on avalera 
autant de grains que l'on convoite de femmes ; mais si l'on depasse ce nombre, 
on mourra. Le plat comprendra encore : un petit morceau de fer. la quasi
monnaie d'autrefois ; des brindilles de nid d'oiseaux-gendarmes ou tisserins, 
qui vivent en bandes nombreuses et preflgurent Ia foule qui peuplera le village 
de l'homme riebe ; un cbeveu d'albinos pour attirer les regards et la ehance, 
enfm des elements pour retenir la riebesse : de La vipere cornue, car ce serpent 
reste des semaines a la meme place sans broncher ; une pince de crabe, car elle 
ne läche pas ce qu'elle a saisi ; un morceau de varan, car cet animal passe pour 
etre sourd et rendra les femmes indifferentes aux sollicitations externes. 

C'est quand son dient commence a manger ce plat que le ngangdf} saisit sa 
euillere et lui demande de « payer >> en donnant quelqu'un ... ou une partie de 
son eorps (un ceil, une oreille, etc.). Le Pere Guillemin raconte que l'un de ses 
catechistes (qui n'avait rien eu a donner etant ebez ses maternels) tomba grave
ment malade, avant sa conversion, car il avait pris une dixieme femme alors 
que son pacte avec l'evu n'en prevoyait que neuf. c·est lorsqu·on lui fit vomir 
les neuf grains de nkatena avales di.x ans auparavant qu'il recouvra la sante. 

On peut rattacher au genre biaTJ akuma des petits grains noirs non identi
fies, se, qui m'ont ete presentes a Minlaaba par Philippe Mani (29/ 10/ 1966) 
comme a melanger au fer brut pour en obtenir des lances et des outils ; on se 
rappeile que dans l'esprit d'Esono Ela, la tentative de Zenker pour fondre le 
fer devait echouer parce que Zenker ne possedait pas le biaiJ necessaire. 

ll est pertinent que revetent la rnerne importance les Charmes destines a 
seduire, entever et retenir les femmes, puisqu'elles sont la richesse. c·est a un 
grand rituel collectif destine a rendre tous les jeunes gens irresistibles que 
Tessmann ( 1913 11 pp. 158-163) a assiste chez les Fang. Comme d.habitude le 
biaiJ comprenait des e1ements humains : Iarynx ct•un tenor ancien bourreau 
des creurs, sexe d'une belle-mere (c•est-a-dire d·une femme enfantant les filles 
aimees), os d'albinos, os de jumeaux, dent d·un chef(pour parler comme luu. 
letout mele au poison nsu contre les sorciers, a 1'« excrement de foudre )) et a 
des plantes odoriferantes ou eclatantes pour attirer et retenir. Cette ceremonie 
durait neuf jours (sept jours de preparation et deux journees en brousse) ; elle 
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parait avoir ete un appendice du meian, car les cränes des ancetres y etaiem 
etroitement associes : c'est dire son serieux. Le biaiJ et Ia ceremonie parais
sent tres proches de ce que l'on pratique encore actuellement chez les Fang 
(cf. Bekale in Fernandez 1962 p. 265). Tessmann cite encore quantite de 
medicaments d'amour : plantes utilisees pour la beaute de leurs feuilles, de 
leurs fleurs, de leurs fruits, de leurs troncs, pour leur parfum, pour leur isole
ment majestueux, pour leur tendance a s'enlacer ou a s'enrouler sur elles
memes, pour leur faculte de secoller ou de s'attacher, etc. ; corne qu'on porte 
au cou et dans laquelle on siffie pour Ia faire agir, car les cornes vont toujours 
par paire et celui qui en porte ne saurait rester seul. 

Chez les Beti, comme le suggere deja le succes actuel des philtres d'amour 
aupres des collegiens, l'utilisation des charmes erotiques autrefois n'etait pas 
moindre (cf. Zenker 1895 pp. 46 & 50), maisdes indications precises sur leur 
nature nous font defaut, mis apart la description de cet ayas bene (Guillemin 
1943 p. 31) : 

ll s'agit d'une Iotion ou s'integreront les ingredients suivants : plumes des 
deux oiseaux columbiformes oben, « pigeon vert » ( Vinago calva) et zum, 
(( tourtereile )) <.streptotelia semitorquata erythrophrys), reputes pour leur 
beaute et leurs capacites amoureuses ; feuilles veloutees de la plante ngula kun 
(mot-a-mot : « force du fumier ») CFleurya sp. Urticacees) qui pousse dru dans 
les cloaques et les endroits humides ; ecorce de mbon {Microg/ossa 
volubilis ?), plante grimpante aux graines lisses et luisantes, qui remplacent 
parfois les grains rides de l'ezezd!J comme pions de s:>ngj ; fibres broyees 
d'une haute souehe attirant tous les regards le long d'un chemin frequente ; le 
tout est malaxe avec de l'huile de palrne, verse dans une calebasse neuve ; il 
suffit de s'en frictionner tout le corps pour capter les regards comme Ia souche, 
etc. Les femmes en mal d'amour l'utilisent aussi. 

L' oignon de lili.acee ayaT) ne sert pas seulement de relais dans la maitrise 
d'un nkug : il peut constituer en lui-meme un biaiJ determine, car il suffit a 
remplir l'une des trois fonctions fondamentales du bia'} qui est, soit porte
bonheur, soit porte-malheur a autrui, soit blindage protecteur. Si un jeune 
homme possede ainsi un ayal) apte au rapt, il lui suffrra d'en prendre une 
feuille et de la deposer devant le seuil de Ia femme qu'il aime. Quand celle-ci 
sortira, elle sera sa.isie de desir, et le jeune homme n'aura plus qu'a l'emme
ner. 

On ne reviendra pas sur les nombreux charmes destines a assurer le succes 
a la guerre ou a Ia chasse, Tessmann en avait compte cent neuf! (53) lls vont 
depuis l'utilisation physique d'un evu jusqu'a des procedes de simple ruse, 

(53)Tessmann 191311 pp. 164-165. Les 109 medicaments se repartissaient ainsi : 67 « pour le 
fusil )), dest.ines ä. assurer l'eff.acacite du tir ; 2 << pour la guerre )), 18 << pour la chasse )), 4 pour 
l'arbalete, 2 pour les battues, 2 pour bien apercevoir 1e gibier, 14 pour ameliorer 1a valeurdes 
chiens de chasse. On connaissait aussi des charmes protecteurs pour detourner les coups et 1es 
ballesdes ennem.is, comme nous 1'avons vu precedemrnent apropos de Ia guerre. 

Un exemple dans la mission de Mlnlaaba: pour aller chez les Enoa de Nnom Nnam, on doit 
franchir une riviere elargie d'un marecage sur un long tronc d'arbre eleve. Ce pont etait autrefois 
muni d'un ngid qui faisait choir i.mmanquablement les ennemis (en l'occurrence les mvog 
Manz.e>. 
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mais toujours consideres comme 1nebiar;, tel.s ceux qui consistent a encercler 
d'une petite barriere de la liane otunden un troupeau d'elephants (cf. Tsala
Vincent 197 3 n° 5503), ou a siffier dans une corne pour imiter le cri de cer
tains animaux (chasse etada, ce qu'un oiseleur peut faire aussi avec la bau
che, et se dit alors asele). On nc fait donc guere le depart entre causa.lit.e natu
relle et causalite magique. Dans l'ensemble, ces charmes tentent souvent de 
s'approprier quelque caracteristique de la proie ou de la victime visees : on les 
approche par ressemblance, et l'on comprend que l'on postute un evu capable 
de prendre une forme animale ad libitum. D'autres charmes s'attachent a 
augmenter la force du guerrier, du chasseur (ou du chien) et a afTaiblir 
l'adversaire. Par exemple, on fait cuire dans une sauce a la courgette des 
pousses d'ovd (scleria barteri Boeck, Cyperacees) ; on 1es me1ange avec des 
materiaux ayant servi au nid d'une poule couveuse ; on place la marmite suc
cessivement, la nuit, dans un panier, devant les portes des cases du village, 
pour que le chien y mange. Dans ce cas il arretera beaucoup de gibier, on 
aura ndobena, Ia « chance des bonnes rencontres », et ntega la « chance ä. la 
chasse >> - qui s'expliquent par le caractere agressif de la plante, aux feuilles 
acerees, et par 1a fecondite des autres elements du biaf] (lequel m'a ete indique 
en 1970 par un Ewondo de Ngomedzap). D'autres charmes enfm essaient 
d'« engendrer » le gibier : c'est bon signe si l'on tue une ferneile pleine qui 
entrainera dans son sillage d'autres pieces, et l'evu est utilise a la fois sans 
doute parce qu'il sera un animal attirant les betes sauvages, mais peut-etre 
aussi parce qu'il est le plus souvent fait d'organes sexuels feminins ; chez les 
Beti de l'est, 1a ou Ia grande chasse existe encore, on enduit les pieges de 
liquide seminal masculin. 

On trouve a plus forte raison l'idee de fecondite dans 1es rituels de fertilite 
que M.-P. de The (1970, eh. n pp. 106 a 113) a etudie chez les Beti du nord : 
reunion par exemple autour d'une termitiere en forme de fretus, danse 
autour de certains grands arbres ; offrande a la terre et aux morts de la cour
gette et de l'arachide « preparees » pour que leurs semences germent bien. 
Nous avons deja dit ce qu'il en etait chez les Beti du sud ; on y trouve les 
memes e1ements, et egalement l'apparition d'une vo1onte de protection con
tre les malefices et contre les voleurs, meme si le scepticisme s·y melait par
fois. Rappeions que c'est pour s'etre disput.ees un ayaf) de fecondite quese 
brouillerent les deux sreurs meres des Ewondo et des Bene (cf. Tsala-Vincent 
1973 nos 3908 et 5504). 

D'autres Charmes de protection ont ete deja evoques ci-dessus. ailleurs a 
propos de l' evu et seront precises ulterieurement dans les grands rituels. On 
pouvait utiliser des ecorces d'arbres comme l'esingaf}. 1'« effroi des rites ». 
autre nom de 1' ove9, partir en voyage en emportant son ngid. souffier dans 
des cornes-chasse-esprits, etc. (cf. Guillemin 1948 b) p. 76). Disons seulement 
ici que les meyaiJ rempl.issent aussi ce röle protecteur ; on les deplace de quel
ques metres, on les transplante, si r experience montre qu. il y aurait lieu 
d'ameliorer leur efficacite. La protection fondamentale quotidienne etait tout 
bonnement 1e balayage : si les maisons et les cours etaient si soigneusement 
balayes, c'est que le chef et ses femmes croyaient ainsi chasser les esprits 
importuns, avec la meme certitude que la menagere moderne croyant cha.~r 
1es microbes dans sa Iutte contre Ia poussiere. 
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Zenker a mis en relief une protection occasionnelle fort necessaire dans les 
conditions climatiques locales, le rituel-parapluie (Zenker 1895 p. 46 ; cf. 
Laburthe-Tolra 1970 pp. 31, 61 & 62), qui est connu ici sous une forme tres 
voisine. 

A Minlaaba, c'etaient les Emven qui assumaient les responsabilites meteoro
logiques, et ce en vertu meme de leur nom, m'ont-ils dit, puisque mvaf) signifie 
« pluie ». Dans un village, c'est le plus jeune des freres, le dernier-ne, qui avait 
le pouvoir d'arreter la pluie ou l'orage. 11 prenait des charbons ardents, une 
hache contre le tonnerre et la tornade, ou une macbette contre la pluie ; il 
retournait une marmite vide sur Ia cour, y jetait les braises sous la pluie et y 
abandon.nait aussi l'arme appropriee , un quart d'heure plus tard au grand 
maximum, la pluie s'arretait doucement. 

Exactement comme nos moyens techniques, tous ces charmes agissent en 
principe automatiquement, aveuglement : l'apprenti-sorcier qui ne connai
trait pas les regles exactes de leur maniement s' expose donc a de graves 
deboires, d'autant plus graves que Ia puissance du charme qu'il met en reuvre 
est plus grande. Or, nous le savons, l'horizon de sorcellerie qu'implique cette 
mise en reuvre postule, sinon Ia mort effective de l'autre, du moins Ia possibi
lite de le tuer. Tout biaT) se presente donc comme une arme a double tran
chant, un explosif qui risque de se retourner contre son auteur a Ia suite d'une 
reaction en chaine devenue incontrölable. C'est un pareil danger que releve 
l'apologue bien connu dans notre region du sißleur qui se .. siffie lui-meme ... 

Pris d'une haine insatiable contre le genre humain, un individu a obtenu 
d'Esama Ndzigi une come, dans laquelle il lui suffit de siffier pour tuer 
l'homme dont il aper~it ne serait-ce que l'ombre ou le reflet. 11 massacre ainsi 
tous ceux qu'il rencontre jusqu'au moment ou, croyant siffier un baigneur 
dont il aper~it le reflet dans un ruisseau, c'est lui qu'il tue. (d'apres le P. Guil
lemin ; cf. aussi Tsala-Vincent 197 3 n° 5502). 

Monnaies d' echange, les interdits rappellent et incarnent aussi les precau
tions a prendre dans la manipulation des charmes, et font partie integrante de 
leurs modes d' emploi. 

3. Les lnterdlts 

Les interdits sont de nature, d'importance et de signification tres diverses ; 
on peut distinguer l'interdiction eki (de ki qui signifie « renoncer a, s'interdire 
moralement ») de l'objet interdit ou tabou qui se dit menduga, les deux 
n'etant pas forcement correlatifs (par exemple l'interdiction peut etre celle de 
faire telle chose, et parfois seulement a tel moment). 

L'un des exemples cetebres chez les Bene est celui d'un jeune homme qui 
etait alle demartder a son oncle materneile bi.al) de Ia Chasse ; celui-ci l'amena 
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chez un puissant ngangdf) qut lui imposa comme seul mterdit celUJ de ne 
jamais parler « dans son cceur "(a nnem), c'est-a-dire en pensee ; le lendemain 
le jeune homme partit a la Chasse et tua beaucoup de gibier ; tOUl content, ll se 
disposait a tout rapporterau village quand il se dit : << Maisou est le chef? "et 
il mourut. - Les Bene font allusion a cette histoire en disant << je ne parle que 
de bauche » pour afTtrmer qu'ils ne dissirnulent aucune arriere-pensee. 

L'interdit porte ici sur quelque chose d'impalpable et de presque incontrö
lable. Nous avons deja vu qu'il pouvait consister en l'interdiction d'epouser 
plus de neuf femmes, de boirede l'eau, etc. On savait le faire modifier ou s'en 
faire relever. Les attitudes individuelles etaient variables ; on se moque de 
ceux qui se font trop de soucis a ce propos en disant : « Si tu as l'interdiction 
du vin de palme, est-ce que tu refuses pour autant d'enjamber un tronc de 
palmier ? » (Tsala-Vincent 197 3 n° 4516). 

Nous avons vu qu'il existe a cöt.e des interdits personnels des interdits col
lectifs ou sociaux generaux ; entre les deux se situent les interdits communs 
propres aux membres des associations rituelles auxquelles l'adhesion etait 
facultative. 

L'interdit intervenait constamment dans la vie quotidienne traditionneUe et 
se situe au creur de la vision du monde : il est en effet a la fois element de 
l'echange avec !'invisible, donc condition du bon ordre (mvot) et aussi le 
moyen de puissance magique et dans cette mesure allusion aux dangers de 
desordre qu'introduit l'evu, a la precaution avec laquelle il faut en user ; il est 
a la fois (pour Ia tradition alimentaire) rattache a Zamba, a I' autorite des ance
tres, et aussi vecu par les femmes comme une pure brimade sociale (ceci ante
rieurement a la « prise de conscience » moderne, car les chefs modifta.ient ou 
promulguaient des interdits arbitrairement, tel par exemple l'interdit de con
server de l'eau dans les cuisines chez Awumu Annaba ; ces mesures se nom
ment toutefois binda, « defenses », plutöt qu'eki) ; enfin l'interdit peut avoir 
un simple caractere experimental et hygienique, tout en renvoyant a une logi
que de l'apparence (de l'association et de la ressemblance) qui elabore a partir 
de l'experience une physique et une physiologie de Ia qualit.e, une cosmo
biologie. Le Iien entre tous ces aspects des interdits est en effet qu'ils tradui
sent un ordre du monde (Cosmos) (eng1obant nature et culture) dont la con
naissance et le respect sont equivalemment savoir-vivre ou science de Ia vie, 
morale et prophylaxie. Les divers interdits se ramenent toujours en etTet a 
respecter le « bon sens » de l'ordre social et nature!. Par exemple, de ceux 
qu'un chef Bene rappelait a ses femmes, tvl. L. Atangana a enregistre comme 
essentiels : 1) ne jamais casser du bois ; 2) ne jamais enjamber un gros tronc 
d'arbre; 3) ne jamais manger la tete d'un anima1; 4) ne jamais manger de 
l'animal awuna, cette derniere interdiction etant partagee par les hommes : 
l'awuna est le petit lemurien potto (perodictocus pouo) qui reste roule en 
boule immobile tout le jour, les pattes tetanisees sur une branche. et dont 
l'attitude comme le nom evoquent la mort, awu ; on veut en eviter la conta
gion. Les autres interdits cites ici resument a mon sens la condition feminine 
et en imposent le rappel : la femme n'est pas tete, la femme n·a pas le phallus 
qui passe par-dessus le tronc, la femme n'a pas a manier le fer et doit respec
ter la division du travail. 
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11 en allait de meme pour les prescriptions que l'on imposait aux epoux au 
moment de leur mariage(cf. Ngoa 1968 p. 224). 

On leur rappelle qu'ils ne peuvent vendre, echanger, ni ceder la noix de cola 
les viandes de gorille, de chimpanze, de vipere et de boa. ll s'agit en eiTet ck 
mets dont la consommation est strictement reglementee, n!servee aux manifes. 
tations d'amitie (cola) ou a certaines categories d'inities. On leur interdit d'utili. 
ser certains bois pour le chauffage ; ce sont des bois uWitaires ou « respecta. 
bles » : mj'Öl (enantia chloranta) dont l'ecorce servait aux parois des cases, 
ekug (alstonia boonei) qui servait a faire des ecuelles et des medicaments, dum, 
le fromager, l'arbre « glorieux » (duma), eldn (erythrophlaeum suaveolens) 
l'arbre terrible des ordalies, reserve aux hauts-fourneaux, eyen (distemonan
thus Genthimianus) le « movingui )) anti-sorcier qui leve les interdits. 

Nous avons deja signale les interdits sexuels temporaires par lesquels 
l'homme concentre sa force pour les activites difficiles ou dangereuses : 
chasse aux mammiferes agressifs, guerre, obtention du metal. Nous rever
rons rappelees dans les rituels les prescriptions de morale generale qui fai
saient de ceux -ci des instruments de « recuperation )) sociale ; ne pas tuer, ne 
pas voler, et tres souvent, ne pas avoir de relations sexuelles de jour, ce qui 
limitait les possibilites d'adultere. Bornons-nous ici a evoquer les plus nom
breux et les plus complexes de ces biki : ceux qui gravitent autour des inter
dits alimentaires. 

Comme les autres, ces interdits me paraissent pouvoir etre ranges en deux 
grandes classes : les interdits statutaires, surtout lies au statut social, et les 
interdits circonstanciels, qui sont fonction d'un evenement a attendre ou d'un 
but a atteindre. Du premiertype est l'eki bebin ai biningd, I'« interdit des non
inities (au rite So) et des femmes )) ; du second type, l'eki abum, I'« interdit 
pour le ventre )), c'est-a-dire pour obtenir l'heureux terme d'une grossesse. 
On peut mettredans une categorie intermediaire l'eki bendomdn, « interdit 
des jeunes hommes )) et l'eki bengJn « interdit des jeunes filles )), qui visent 
l'accomplissement d'un statut social provisoire. Ces categories correspondent 
a celles que donne Tessmann (1913 II pp. 184-19 3) dans ses longues listes 
d'interdits alimentaires. Malgre de nombreux traits communs, le contenu de 
ces listes etait tres variable selon les regions, puisque chaque nkukumd les 
promulguait dans son village en les modulant selon son humeur. On peut 
seulement dire que ces interdits paraissent plus nombreux au fur et a mesure 
que l'on descend davantage vers le sud, peut-etre a Ia fois parce que Ia pensee 
symbolique fang est plus developpee et parce que les autres formes de diffe
renciation sociale (que celle qui nait de ces interdits) y sont moins marquees. 

Les interdits concernant Ia grossesse sont en general de caractere prophy
lactique ; les interdits alimentaires etaient observes aussi bien par le pere de 
l'enfant que par sa mere. 

Dans le Onzieme de leurs Entretiens avec J.-F. Vincent, les femmes de Min
laaba montrent que Ia grossesse y etait une occasion de redoubler de vigilance 
en matiere demorale sociale : interdiction de toucher a la propriete d'autrui, 
car l'enfant aurait de gros furoncles (il y a ici probablement jeu de mots sur leg 
qui signifie « ebrecher, souiller )), et aleg « furoncle ))) ; interdiction de rela-
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tions sexuelles illicites qui auraient provoque J'avortement ~ apres la naissance, 
interdiction de partager la nourriture avec un amant sous peine de faire delirer 
l'enfant. 

Sur le plan alimentaire, interdiction de manger la tete ou la patte d'un mam
mifere (tsid) ce qui aurait donne a l'enfant un bec-de-lievre ; interdict.ion de 
prendre en main une articulation d'animal, ce qui rendrait l'enfant estropie. 

Pour ce qui est des animaux interdits eux-memes, les souvenirs interferent 
avec la pratique persistante actuelle, qui proscrit certaines antilopes, certains 
rats, ecureuils, singes, poissons, etc. Cette pratique est residuelle, puisqu'elle a 
ete combattue ; l' on ne peut donc plus dresser actuellement les listes precises 
de Tessmann et je me bornerai a citer ci-dessous quelques interdits att.estes 
indubitablement. 

L'interdit du plantain que signale Cunegonde chez Mme V incent est un 
interdit personnellie au culte mevungu. 

Les justifications ideoplastiques (cf. Hebga 1968 p. 119) de ces pratiques 
sont restees celles qu'a enregistrees Tessmann autrefois : on veut eviter que 
l'animal communique a l'enfant a naitre que1que trait facheux repere dans sa 
constitution, dans ses mreurs ou meme dans les circonstances ou i1 a et.e 
attrape. ll faut eviter de regarder, toucher etaplus forte raison manger tout 
ce qui est difforme et laid. Aussi s'abstenait-on : 
- des animaux juges affreux (tete du potamochere, oiseaux comrne le 

canard abd (Pteronetta hartlaubi) qui donnerait a l'enfant des mains pal
mees, une tete allongee et des membres raccourcis; poissons et termites a 
gros ventres , escargots et crabes ; 

- de ceux affectes de ce qui serait disgräce ou malformation chez rhomme : 
ainsi le singe os.Jg parce qu'il a des poil.s autour des yeux, et raigle obayeg 
(Lophaetus occipitalis) porteur d'une aigrette jugee belle en elle-meme. 
puisque les gareans l'adoptaient ou l'imitaient dans leur parure, mais qui 
aurait inflige une horrible excroissance a un nouveau-ne; de meme. Ia 
tete, la peau et 1es pieds de 1' elephant auraient donne au nouveau-ne une 
grosse tete, des oreilles en eventail, une peau rugueuse et des pieds-bots : 

- de ceux qui ont UD rä.le ou UD cri desagreab1e : nyog, le daman arbori
cole (dendrohyrax dorsalis), Ia mangouste mvag qui siffie en respirant., 
le perroquet, le touraco, etc. 

- de ceux qui sont affectes de tremblements ou meurent r ecume a la beu
che : ils donneraient a l'enfant l'epilepsie ; c'est encore le cas des antilopes 
mie, zib (cf. infra) et odzoe (hylarnus batesii) ; de l'oiseau tisserin ngas dont 
1es alles tremblent ; 

- de ceux qui sont pris dans un trou : leur manducation empecherait 
l'enfant de sortir du sein maternel ; ainsi les oiseaux saisis au nid, les ecu
reuils tues dans les fentes des arbres, le porc-epic n~m att:rape dans un 
panier, le delicieux dendromys (kos() qui vit dans un trou (ceci pour le 
pere, car il est en tout temps interdit aux femmes). 

La plupart des interdits des jeunes gens beneficient de justifiCations analo
gues : ainsi les incirconcis et les filles en ä.ge d'enfanter doivent s'abstenir de 
l'antilope zib (cephalophus sylvicultor) parce que sa viande est trop riebe en 
sang; ceux qui Ia mangeDt risqueraient de pereire trop de sang lors de 1a cir
concision ou de l'accouchement ; les memes doivent s'abstenir de l'ecureuil 
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mvog (heliosciurus rufobrachium) parce que les gar~ons et les ft.l.s des filles 
attraperaient 1' elephantiasis du scrotum, en accord avec la conformation de 
cet ecureuil ; les jeunes filles ont l'interdit de la souris mven (mus univittatus), 
d'apres Tessmann, a cause de son effronterie : elle vient voler le manioc 
qu'on est en train de laver ! Les jeunes hommes doivent eviter tout ce qui 
compromettrait leur virilite ; aussi bien de toucher des plantes sensitives 
retractiles, que de manger de la trompe d'elephant, ce qui affaiblirait le mem
bre. 

Par contre, les interdits des femmes et des non-inities attribues a Zamba, et 
certains des interdits des jeunes gens ont pour but explicite la volonte des Beti 
de marquer la hierarchie sociale, meme si les sanctions, maladies et morts, en 
sont de nature religieuse, et meme si l' on en donne dans les initiations, nous le 
verrons, des interpretations rationalisantes. 

Le but conscient est de reserver les viandes ou les parties d'animaux les 
meilleures, telle l'evin ngom, la peau du dos du herisson, aux individus occu
pant les rang les plus eleves de la societe ; aussi les femmes qualifiaient-elles 
les hommes d'« ego1stes » (cf. 15° des Entreliens de J.-F. Vincent). 

Certains recits d'origine (L. Atangana) admettent que les hommes ont peu 
a peu arbitrairement etendu la sphere des interdits, comme les jeunes inities 
au So avaient le droit de le faire occasionnellement. Le souvenir de ces brima
des est vivace (cf. 11 o et 14° des Entretiens) ; on me rappelle a Mekamba 
(6/ 2/ 1967) que pratiquement les femmes n'avaient le droit de manger que 
des souris, des campagnols, quelques races de singes (femelle du cercopithe
que hocheur avem, mvia) et d' ecureuils, certains poissons et des invertebres 
(chenilles et termites) ; les poules etaient permises comme plus au nord (cf. 
pour les Eton, de The 1970 1 p. 31 ), mais les coqs non (d'apres Mme Rosalie 
Ndzie, Enoa de Nkolmeyang). Etaient proscrites en tous cas : les tripes de 
tous les animaux ; il ne fallait meme pas y toucher ; les viandes des antilopes 
so et nkJg, du gorille, du chimpanze, du mäle de l'avem (cercopithecus nicti
tans), du potamochere (ngoe,, du porc-epic atherure ngom, du dendromys 
k6si, des mammiferes domestiques : ovins, caprins et chiens, sauf peut-etre 
en petite quantite a l'occasion de certains rituels ; Ia chair du poisson silure 
ngJl et celle des serpents, sauf le petit serpent vert ayd'J ; Tessmann constate 
plaisamment que des grands mammiferes seull'elephant n'est interdit nulle 
part, car il represente une telle masse de viande que son interdiction serait 
impossible a contröler. Cependant les femmes et les non-inities avaient droit 
chez les Beti aux antilopes mvm (cephalophus callipygus), emvul (trage/aphus 
gratus), etc. Les viandes interdites etaient cuites en ndombd, c'est-a-dire a 
l'etouffee avec des fmes herbes (comme meseb) dansdes paquets de feuilles de 
bananiers que les hommes avaient fermes et que seuls i1s avaient le droit de 
rouvrir. D' ou la frequence de cette preparation chez les Beti. 

La fonction classificatoire de ces interdits est evidente : i1s permettaient 
d'assimiler les bebln, les non-inities, enfants, esclaves ou adultes, aux femmes, 
la nourriture etant le discriminant social principal dans cette societe sans 
argent et sans grands biens autres que l'homme, ou l'acte de manger occupe 
le centre du symbolisme relationnel, puisque sorcellerie et sexualite y sont 
rapport.Cs, et que Ia qualite sociale se traduit par la qualite des aliments (clas-
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ses en plus ou moins nobles ou vulgaires, sans doute comme partout ailleurs 
jusqu'a une epoque tres recente) (cf. Laburthe 1981 p. 392, II, 2.). 

Le principe ideoplastique d'identification est sirnplement ici pousse 
jusqu'au bout : ceux qui assimilent les memes nourritures s'assimilent 1es uns 
aux autres, et la difference des nourritures introduit entre les etres humains 
une difference comparable a celle qui existe entre les especes anirnales qu'ils 
s'assimilent. 

Le profane ou non-initie, ebin se distingue pourtant de la femme en ce que 
l'ebin peut sortir de son etat en « payant » le prix vou1u ; prix d'epreuves ini
tiatiques, de sacrifices ou de « richesses ». Les etapes de la vie du gar~n sont 
ainsi jalonnees par racces progressif aux nourritures interdites. 

Le ritue1 So 1eve Ia p1upart des interdits concernant 1es animaux sauvages 
que 1e jeune homme devenu guerrier-chasseur est desormais en principe 
capab1e de tuer 1ui-meme, des anthropo.ides au Ieopard en passant par les 
antilopes et le potamochere ; facultes nouvelles que resument 1es deux ani
maux eponymes du rituel : l'antilope so (cephalophus leucogaster) et le ser
pent python mvom (python sebae) ; on disait indifferemment : je vais manger 
le so, ou je vais manger le python, pour signifier : je vais etre initie (cf. T sala
Vincent 197 3 n° 134 7). 

Cependant, il faut attendre d'etre marie (cf. Laburthe-Tolra 1969 pp. 58-
59), autrement dit d'etre installe et soi-meme proprietaire d'animaux domesti
ques, pour avoir droit au kdbad, c'est-a-dire a l'ovin ou au caprin domesti
ques; et il faut attendre d'etre soi-meme un nnydmodo pour se voir conferer 
par les autres « hommes-murs » le droit de manger Ia vipere du Gabon 
(akp~) dont les possibilites agressives et les concretions graisseuses font r ali
mentnoble et delectable par excellence (54). 

Plus tard, l'ambigwte de statut de la vieillesse se traduit dans son alirnenta
tion : tout est permis a un vieillard, mais s'il s'agit d'un vieillard « faible )), il 
devra se contenter avec les enfants et les jeunes de petits animaux dedaignes 
par les adultes dans la force de l'äge. 

D'autres mets sont reserves aux vieillards parce qu'ils n'ont plus grand
cbose a perdre. Ainsi les pattes de poulet rendraient les jeunes fatigues, fai
neants et rides ; le vieillard qui n'a plus rien a faire qu'a se reposer peut en 
manger, ainsi que de la tortue, victuaille succulente reservee aux vieux et aux 
vieilles, qu'elle evoque a la fois par son apparence et par la sagesse qu'on lui 
prete(55). 

(54) C'est le pere ou a defaut un oncle ou un aine qui (( donne Ia vipere •• a un homme 
plus jeune du l.ign.age. Cette coutume sans autre charge rel..igieuse qu'un cadeau a l'a.ine s'est 
conservee jusqu'a nos jours ; d'apres oe que j'ai pu observer a Minlaaba. si ron veut respec
ter Ia tradition, on ne donne Ia vipere qu'a un homme qui a « reuss.i ~ en ayant dejä des 
grands enfants puberes, c'est-a-dire a un bomme ige d'une quarantaine d'annees au moins, 
qui entre ainsi dans Ia categorie de nnyd modo. Rappeions que Ia symbolique beti identifae La 
graisse de Ia vipere au sperme, donc a Ia virilite. 

(SS) Tsala-Vinoent 197 3 n° 1344, malgre Tessmann (1913 11 p. 191) qui fait de Ia tortue un 
interdit seneral, contre ce qu'il 8 dit deux paaes plus haut (p. 189) ou iJ a range plus justement la 
tortue parmi les interdits des jeunes gens. II s'aait ~blablement d'un interdit genera.J carac
terist.ique des Fang, car Tessmann le relie aux rites Schok et Bokung inconnus des Beti. 
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Le gesier ~es oiseaux est eg~em~nt reserve aux notables parce qu'il con. 
serve les grames, comme ceux-ct dotvent garder la sagesse et la vie. 

II existe cependant des interdits qui demeurent toujours respectes par tous 
ce sont ceux des animaux qu'on ne mange jamais parce qu'ils sont trop lai~ 
ou qu'ils evoquent Ia mort. Nous avons deja cite l'awun a ce propos. Per. 
sonne ne mange non plus le cameleon ni le lezard heloderme, a cause de leur 
lien legendaire avec Ia mort (cf. Tessmann 1913 11 pp. 30 & 191 ), ni les hiboux 
qui pourraient etre des sorciers, ni le contenu des defenses d'elephant, mou et 
amer, qui rendrait impuissant, ni les crapauds, etc. (56). 

Les interdits alimentaires ne sont pas les seuls, mais apres tout, peut-etre les 
autres interdits principaux, ceux de Ia sorcellerie et de Ia sexualite, peuvent-ils 
s'y ramener. Avec les grands intep;lits « moraux >>, ceux du vol, de l'inceste et 
de 1' epanchement de sang dans le lignage, ils constituaient une telle reglemen
tation que Tessmann (loc. cit.) note qu'il est tout a fait impossible de ne pas y 
manquer. - De fait, les souvenirs d'infractions (minsem) abondent dans la 
memoire des vieillards. Mais c' est peut-etre au prix de cette reglementation 
tatillonne que I' ordre social d'autrefois subsistait. 

(56) Naturellement, je ne pretends pas que tout s'explique facilement en matiere d'interdit 
alimentaire; le m de Ia tradition explicative a pu se rompre, comme Tessmann le constatait a 
propos de l'interdit feminin, (que nous avons releve aussi a Minlaaba) concernant le &r:os 
escargot koe Cacha.tine) et le poisson-silure ngol (Ciarias walkeri) ; tout ce qu'on a pu en due 
a Tessmann est que ce double interdit est de nature religieuse, qu'il a un lien avec le rituel 
ng/, que sa transgression est un manquement au ngl. On pourrait sans doute reconstituer 
l'explication en cherchant du cöte du rituel feminin basa-bakoko du koo, « l'escargot )) (cf. 
Hebga 1968 pp. 34 sq.), equivalent du mevungu beti : l'escargot evoque le sexe feminin. en 
particulier le clitoris auquel le rituel rendait une sorte de culte ; le silure ressemble a un 
fam~s ou a un evu, on l'eviterait alors par crainte des fausses-couches ou de la sorceUerie. les 
premieres etant d'ailleurs considerees comme efTets de Ia seconde. l...e koo se proposait expli· 
cit.ement comme objectif le maintien du bon ordre social et avait pour equivalent masculin Ia 
societe justiciere du nge ; si, comme je le pense, nge basa et ngi fang sont tres proches, et en 
tout cas facües a confondre dans les regions front.alieres, on con~it que cet interdit ait pu 
etre transmis par des epouses ou femmes basa residuelles, et que, par suite de Ia disparition 
de la societe feminine correspondante, le soin de reparer sa transgression ait et.e transfere aux 
adeptes du ngl, comme on l'atteste au temps de l'enquete de Tessmann. 



\ 
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CHAPITRE V 

LE BRIS D'INTERDIT (NSEM) ET SES SUITES 

Maladies, Sterilite, Medecine 

1. L'infraction ou bris d'interdit (nsem) 

De quelque nature qu'elle soit, la contravention a un eki porte le meme 
nom, et peu importe qu'elle ait eu lieu intentionnellement ou par megarde. 

Je ne partage pas ici 1e point de vue exprime dans le travail par ailleurs si 
consciencieux de M. Okah (l 9 6 5, cf. pp. 140 a 14 3) q ui, comme le cat.e
chisme catholique, oppose un domaine theo1ogal au domaine moral, et dis
tingue dans chaque domaine entre peche grave, peche veniel et simple 
irnperfection ; il y aurait donc d'apres 1ui des fautes anti-rites, anti-akin. qui 
se subdiviseraient en nsem, violation grave, sesdla, violation J.egere, et akJb. 
imperfection, et des fautes contre la morale, qu'il subdivise de meme en 
lekom (cf. ekom « sterilite ))) pour l'inceste et le meurtre, bilandd (de landd 
« arracher ))) pour 1e vo1 de betail, bimvogo (de vogo « etre ebourifTe ••) pour 
1e petit vo1 de gibier dans 1e piege d'autrui ... 

Ces trois dernieres fautes appartiendraient toutes a Ia categorie nsem a 
Minlaaba et relevent d'un vocabulaire sans doute invente par quelque bon 
chef-catechiste. Par contre, les trois premieres categories paraissent corres
pondre a des distinctions anciennes, mais ak:Jb (de k Jb « rencontrer ))) est 
tout simplement le fait de fröler ou de taueher une nourriture ou un objet 
interdits , et la difference d'intensite entre nsem et sesald est inherente a Ia 
matiere de l'interdit viole plus qu'a l'intention de celui qui le viole (cf. Cous
teix 1961 p. ·23 et Mviena, these pp. 24 sq.). 

II me semble que sesald correspond, comme olandd, a la notion d'impuret.e 
rituelle : par exemple un homrne qui a eu des relations sexuelles dans les 
delais interdits avant la chasse ou Ia guerre est en etat de sesald (mais n'a pas 
commis un nsem). Les deux mots paraissent empruntes au vocabulaire des 
bucherons et etre de sens voisins : nsem vient de sem qui signifie (( traneher 
d'un seul coup » dans le sens de Ia largeur. et sesald viendrait de sal qui signi
fie « fendre, couperdans le sens de la longueur )). Dans les deux cas. öter la 
souillure correspondante se dit d'un mot specifique : buli (buli sesald. buli 
nsem) qui est sans doute a rapproeher de bulan « revenir en arriere )). Si nsem 
signifie bien brisure ou (( rupture », buli signifierait alors (( reparer )), 
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Dans so~ ~hapitre Religion, ou il rapporte divers mythes fang d'origme. 
Tessmann mtttule le § 2. : Trennung von Gou durch die Sünde« 5eparauon 
de Dieu par le poche >> ; il traduit ainsi par Sünde, poche, le mot nsöm, c'est·a
dire nsem ; et l'approximation Gott, Dieu, dont il s'explique ailleurs, est don
nee pour Nzame, c'est-a-dire Zambci. Nous avons effectivement vu apropos 
de Zamba que le premier nsem est bien dans certains recits la transgression de 
l'eki, de l'interdit d'enterrer un mort, que Zamba avait laisse aux siens, et c'est 
a la suite de ce nsem qu'il se separe d'eux. Mais Tessmann (1913 II p. 27)en 
infere deux conclusions qu'il convient a mon sens de nuancer. La premiere 
est que le createur etant l'auteur de l'homme, c'est lui qui lui a donne le pou. 
voir de transgresser les interdits ; le « peche >> est donc voulu par le Createur, 
et c'est ce qu'enseigneraient les divers rituels, qui sont autant de transgres. 
sions du point de vue de la morale courante ; la deuxieme aßirmation, 
Ieitmotiv de l'ouvrage, c'est que le nsem par excellence est l'acte sexuel. 

T essmann se fonde sur des Observations et des impressions qui me sem
blent exactes au plan phenomenologique : le Beti tente d'evacuer la culpabi
lite individuelle en la transferant ailleurs ; pour lui, la compromission avec Ia 
transgression est inevitable si l'on veut reussir, nous l'avons vu, et de ce point 
de vue, sa morale pratique est opportuniste ou situationniste ; enfm, il est 
indeniable que la grande liberte n'empechait pas la « honte » (os6n) de s'atta
cher a l'activite sexuelle, au point de la faire qualifier de nsem meme anterieu
rement a l'influence des missionnaires (cf. aussi Fernandez 1962 p. 260). 

Mais la logique interne de ces comportements n'est pas a ehereher dans 
une projection de la problematique europeenne ou chretienne du debut de ce 
siecle. Je pense que nous pourrons la penetrer plus facilement et plus veridi· 
quement a partir des notions beti d' evu et de mv.Je. 

L'eki, l'interdit, est en effet le garant de I' ordre social et de la bonne sante: 
mvJE.. Lorsque l'on brise l'interdit comme d'un coup de hache, ce n'est pas 
avec le Dieu supreme lointain que 1' on instaure une rupture, mais avec ce bon 
ordre, a 1a rigueur personnifie ou authentifie par I' autorite de Zamba et des 
ancetres. 

11 serait facile de montrer comment la morale et les interdits gravitem 
a~tour du concept de mv~ et permettent en meme temps de le preciser. 

Les interdits particuliers ont pour but ou effet, et de preciser l'articulation 
interne du corps social en demarquant les röles qui le composent, et de prole
ger ou augmenter la sante, la richesse, le pouvoir des individus ou des grou
pes. Les deux principales prescriptions de la morale, l'exogamie et l'exopole· 
mie, regissent l'instauration OU la SUppression de la Vie, dont la guerre et 
l'alliance traitent dans un rapport effusion/ infusion : l'une öte la vie, et plus 
precisement, le sang, que l'autre donne. C'est parce que la parente est pensee 
comme l'appartenance a un seul et meme corps qu'elle n'a pas a verser son 
propre sang (principe d'exopolemie) ni a s'engendrer soi-meme (principe 
d'exogamie). Cespas opposes en direction du suicide ou de la parthenogenese 
se ressemblent en ce qu'ils seraient egalement manquements a l'equilibre de 
la vie humaine, mvJ€.. Le manquement aux autres interdits, ainsi que le vol et 
1a sorcellerie, portent egalement atteinte a Ia meme harmonie sociale tand~ 
qu'au contraire le mcurtre hors du lignage, comme l'a remarque T~mann 
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tl913 Il p. 3 5) est matiere eventuelle a palabre juridique entre voisins, mai.~ 
non un nsem. 

Le nsem est par lui-meme l'inversion, l'homologue inverse de Ia maladie au 
sein des relations sociales, car il s'agit de phenomenes dont le support est 
l'individu, mais qui mettent en cause la societe : d.ans le premier cas, l'indi
vidu tente d'en devenir excessivement independant, dans le second cas au 
contraire, il en devient excessivement ctependant ; d.ans les deux cas, il Ia 
menace. 

On comprend alors la logique beti qui veut que le second cas soit a la fois 
equilibrage compensatoire et revelation publique du premier. Un individu a 
voulu (plus ou moins secretement) s'affranchir des regles du corps social ; un 
individu du meme corps (pas forcement le meme) est rappele manifestement 
a sa dependance par rapport a ce corps. La maladie signifie donc le nsem. 
etant entendu que l'agent de l'un n'est pas necessairement le patient de 
l'autre. 

Quelle sera la cause ultime de ces maux du corps social, de ces exces ou 
manreuvres marginales, sinon le desir de s'affirmer aux depens d'autrui qui 
est incarne dans l'evu virtuellement actif en chacun ? Toute faute, toute 
atteinte a la sante ou a la paix sociales sera en dernier ressort mise au campte 
de Ia sorcellerie. Si l'on a commis l'inceste, tue ou vole dans le lignage, c'est 
qu'on est sorcier ou qu'on a ete ensorcele , c'est l'evu qui sera en defmitive 
responsable ... (La notion meme d' evu ne repond-elle pas deja a une tentative 
pour projeter, extraneiser la culpabilite ?). Comme en meme temps le recours 
a cette puissance de transgression, de negation, est necessaire a tout homme 
qui veut se distinguer en quoi que ce soit, on perc;oit a nouveau l'ambigu"it.e de 
Ia situation : il est exact que les mingangdf} comme les adeptes des grands 
rituels font appel a r evu pour conjurer r evu et par ta pactisent plus ou moins 
avec la part ombreuse et nocturne de la nature ou de la creation ; le ngangdf} 
ou l'initie pose toujours au moins un acte que la morale commune reprouve. 
comme d'insulter sa mere, de deterrer un cadavre, de « donner >> l'un des 
siens, etc. C'est peut-etre l'une des raisons pour lesquelles l'initiation beti ne 
peut avoir lieu qu'a l'interieur d'un climat social deja perturbe. ou il n·y a plus 
rien a perdre, qu'un rituel comme le tso s'instaure a l'occasion d'une maladie 
du futur ng~ngdo : c'est en retournant l'evu contre l'evu par une sorte de 
redoublement du nsem que l'on parviendra a restaurer la paix et la sante. 

11 est probable que l'ethique sexuelle relevait de la meme logique. Si la plus 
commune des hypostases anatomiques de l'evu est. nous l'avons \"U, tout sim
plement le clitoris, l'acte sexuel est effectivement un eveil de l'e\'li. un affron
tement de l'evu, et par J.a meme, independamment de toute autre considera
tion, une menace pour le bon ordre ; on retrouve ici sous une forme specifi
que le mythe du vagin dente (l' evu a des dents) exprimant la crainte de 
l'homme qui s'abandonne a son desir pour Ia femme, ctesir qui risque de 
devenir subversif bien qu'il soit par ailleurs la base de la societe comme con
dition de l'acte feoondant. D'ou a nouveau l'ambiguite du nsem. Voilä pour
quoi sans doute cet acte est a la fois si valorise et si reglemente. dans la tradi
tion. La posture la plus« classique » de l'accouplement est la seule acceptable 
tant du point de vue de I' ordre cosmique que de I' ordre social : en effet. dans 
cette epreuve de force entre l'homme et Ia femme. il convient que la femme 
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soit « sur le dos », ce qui signifie « vaincue », soumise, on l'a vu apropos des 
jeux et des sorts, et l'homme « sur le ventre », c'est-a-dire vainqueur . 
l'homme au-dessus dira a la femme : « mebö wa a y6b >>, « je suis couche sur 
toi », mais en Iangue beti « d yob » veut dire mot a mot « vers le ciel "· du 
cöte des astres et de 1a pluie fecondante, tandis que la femme se trouve ~~ a 
si », expression courante pour dire « par-dessous », « en bas », mais dom Je 
mot a mot est (( vers la terre », a qui la femme cultivatrice, potiere, gestatrice. 
est associee. L'homme et la femme sont donc comme le ciel et la terre, et rien 
ne gene davantage le Beti traditionnel, rien ne lui parait plus subversif que 
d'apprendre que l'on pourrait « faire la chose » en sensinverse : renverser Ia 
position, ce serait retourner le monde ; c'est vraiment le monde a l'envers, Ia 
subversion. 

Toute variation erotique ou caresse directement sexuelle est aussitöt soup
~onnee de trahir des intentions de sorcellerie ; reciproquement, on en irnpute 
la pratique aux sorciers. Aueune des satisfactions sexuelles« contre nature)> 
(masturbation, fellation, homosexualite) ne semble completement ignoree des 
Beti, mais elles paraissent toutes enigmatiques, incomprehensibles, et par 
consequent symptömes de l'action d'un evu actif. 

C'est dans cette ligne qu'il faut comprendre les rumeurs auxquelles Tess
mann a donne tant d'echo, concernant l'existence de pratiques homosexuel
les chez les Beti. Lui-meme signale (1913 11 p. 158) qu'il en a entendu parler 
comme d'un biap akuma, et i1 a dit plus haut (p. 149) que tout bial) akuma est 
un nsem. L'obtention d'un charme pour devenir riche peut en efTet etre liee, 
du moins dans l'esprit des gens, acegenrede sacrifice a l'evu, qui est par defi
nition asocial, marginal et inventeur de desordre. Dans le mevungu, il existe 
entre femmes une celebration du clitoris qui est a Ia fois un hommage a l'evu 
et une sorte d'homosexualite symbolique et ritualisee. D'apres l'enquete de 
1.-F. Vincent a Minlaaba (2° et 8° des Entretiens), le passage a l'homosexua
lite efTective etait absolument impensable dans le rite, mais pas completement 
ignore ailleurs entre certaines femmes ; 

« On disait qu'elles avaient deux sexes, aussi ne pouvaient-elles avoir 
d'enfant Elles agissaient ainsi a cause de l'evu. Elles faisaient la cour a d'autres 
femmes comme si elles avaient ete homrnes. (. .. ) Elles tombaient sur vous la 
nuit a l'improviste. On ne savait pas qui c'etait, il faisait noir. Parfois, le Iende
maiß, on la deno~t si on etait sur de son identite. Le matin on disait : « teUe 
ou telle femmea l'evu. >)(MmeJuliana Nnomo d'Andok). 

On voit ega!ement une femme bene de Metet s'accuser de coucher avec 
d'autres femmes, dans une relation du rituel Ndongo (Ndi-Samba 1971, pp. 
7 3-74). 

Le remede est alors l'excision ... , agression directe contre l'evu-clitoris, qui 
öte a Ia femme ce que l'on regarde comme un element mäle, et lui permettra 
d'enfanter, car Ia sterillre paraissait etre le principal inconvenient de cette ano
malie. (57). Chez les hommes, l'homosexualite parait avoir ete encore plus 

(57) La rqlementation de Ia position dans l'acte sexuel a pour consequence que l'on con9Jit 
chez les Beti des types d'inversion au second deare ianores des Europeens : un jeune mvog 



rare.; nous ~vons bien un recit de Tessmann qui l'atteste, et Mgr Vogt repro
ch7 a ~ ~retr~ dans une lettre pastorale des annees 1925 d'avoir considere 
quelle etalt r~dtcalement impossible en pays Beti ; deux hommes, dont le 
p~t~ur. refUSait de prendre les accusations au serieux, s · etaient ainsi vu ame
n~ a f~e le voya~e de Y aounde pour venir se confesser a reveque. Cette his
torre dtt pourtant a quel point l'homophilie etait extraordinaire. En tout cas 
sa reprobation par la societe beti est radicaJe, de l'aveu meme de Tessmann ~ 
~ son ~nte, ~es deux C:On:tPlices contractent le pian; quant aux deux par
tenarres qu1 avaJent cru amst partager un charme pour la richesse, l'un etait 
devenu aveugJe et l'autre lepreux. Ce sont donc les plus tourdes sanctions qui 
s'abattent, croit--on, sur ceux qui ont l'irnprudence de transgresser les regles 
de l'union sexuelle ordonnee. H. Onana m'a cite le cas d'un mari et d'une 
femme qu'il dit avoir vus mourants couverts d'ulceres, dans une odeur de 
pourriture et de sexe, parce que chacun avait leche les organes de r autre. 

L'heterodoxie sexuelle presente ainsi tous les caracteres d'un grand nsem, 
d'un bris d'interdit, bien caracterise par la perte de mvJt: qui en est la conse
quence, avec la sterilite, la maladie et fmalement Ia mort. Le desordre ronge le 
corps social, et öte a ses membres Ia sante et la vie. On dit du nsem qu'il 
infecte (eboe) les gens comme une plaie purulente ou une epidemie. 

L'abbe Mviena (these p. I 03) a souligne cet aspect materiel du nsem : 

« Chez l'homrne Beti, Ia crise semble biologique, et son mal, physique : il 
veut les ecarter en rejetant son « impurete )) sur un objet ou une victime con
crets. Bien plus, i1 s'en lave au sang de cette victime ou a l'eau et l'evacue au f.tl 
de l'eau. Le peche est nettement con~u comme un mal materiet : tout se passe 
comme s'il etait quelque chose de magique et de mecaruque. )) 

On pense que les effets d'un nsem sont automatiques : d'une part il 
dechaine Ia puissance de l'evu ; d'autre part, il attire des sanctions ; mais les 
sanctions, dans cette societe sans pouvoir central, ne peuvent provenir que 
du monde invisible. Elles ne tiennent pas compte des excuses humaines, de 
l'intention ou des circonstances, mais seulement de Ia materialite de l'infrac
tion, qui est par nature, comme nous l'avons vu, legere ou grave. Quelques 
maladies sont liees ä certaines infractions et permettent d'y rernonter immf
diatement ; c'est le cas pour tous les interdits prophylactiques que nous avons 
enumeres, et pour nombre d'autres ; ainsi, des gonflements du ventre, bim
voga, trahissent celui qui a vole du gibier dans les pieges d'autrui~ etc. ~iais 
souvent il faudra recourir a Ia divination pour determiner, parmi les multiples 
infractions possibles, quelle est celle qui cause tel trouble precis. 

Une infraction en matiere legere, o/andd, n'entrainera pas de consfquenres 
mortelles, mais de Ia malchance, asandd, qui risque a la longue de se transfor
mer en malheur, anyamd. Par contre, par-deta l'infertilite, Ia sterilite ou les 
maladies, c'est 1a mort qui se trouve a l'horizon ä 1a suite d'un nsem qui. 
comme le premier nsem du mythe, livrera les hommes aux rnefaits de I'eru et 

Amugu d'Obou~ apres m'avoir dit qu'il avait entendu parler des deux genres d'homosexuabtf. 
masculine et feminine, a ajoute qu'il y avait pire, par exemple Ia femme IJLN'Uline qui se mel a 
JOllef le röle feminin ... 
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de l'awu. Considere pratiquement comme une premiere atteinte par la sorceJ. 
lerie, le bris d'interdit est labreche par ou l'evü menace de parvenir a ses fms. 
qui consistent en Ia devoration de toute vie humaine. 11 est une dissociation 
de I' ordre sur tous les plans : de I' ordre biologique car il atteindra la sante du 
contrevenant, de ses proches et de ses descendants, de I' ordre social, car il se 
traduira par disputes et haines, de I' ordre cosmique, car la nature refusera a 
l'homme son habituel et necessaire concours. Aussi les Beti ont-ils garde le 
souvenir d'un temps « ancien >> ou un nsem grave comme l'inceste ne pou. 
vait etre compense que par la mort du transgresseur ; on liait les pieds et les 
mains de l'homme, et on le noyait (Messi 1919 p. 325). 

2. La maladie et ses soins 

Si toute infraction constitue et entraine par elle-meme un trouble de Ia 
sante, reciproquement, la plupart des maladies sont Ia manifestation d'infrac
tions, que l'on devra reparer pour guerir. 

Certes, les Beti n'attribuent pas toujours une origine mystique a une indi
gestion et connaissent le concept de maladie naturelle : « qui a mal au ventre 
sait ce qu'il a mange », disent-ils ; leur habitude de Ia dissection des cadavres 
apres Ia mort leur permettait parfois d'ajouter : « l'agonie n'est pas affaire de 
magie, mais affaire de hernie » (Tsala-Vincent 197 3 nos 4503 & 4505). Aces 
maladies naturelles s'opposeraient alors des maladies significatives, ren
voyant a l'action d'un evu ou au bris d'un interdit. 

Par exemple, si un ennemi vous pique d'un ver (alum nsJn) qui circule 
dans tout le corps comme un courant et qui rend fou, on sait qu'il s'agit de 
sorcellerie et que seul un ngcJngan pourra vous faire sortir ce ver par le 
pied (et non par Ia bouche comme chez les Basa: cf. Mboul 1965 p. 5). 

L'excellent livre de Mailart, Medecine et Pharmacopee Evuzok, epuise Ia 
Iiste des maladies et des medicaments connus des Beti. Cependant, je me per
mets de trouver artificielle, a nouveau, sa distinction entre maladies « diur
nes » et maladies « nocturnes ». En tout cas, on ne peut guere citer une mala
die « naturelle>> qui ne puisse en meme temps avoir une cause « mystique », 
quand ce ne serait que la malveillance des proches ; meme une maladie aussi 
contagieuse que le pian (cf. Mboul op. eil. p. 4) peut etre aussi, nous venons 
de le voir, consideree comme retTet d'un nsem ; et l'abbe Tsala (n° 4506) note 
bien qu'aucune malaclie rebelle ne peut continuer a etre consideree comme 
naturelle : elle doit etre attribuee a la malveillance d'un etre, defunt, genie, 
sorcier, ennemi ou parent irrite. Par consequent, il y aura souvent a mettre en 
cause unesuperpositiondes causalites, comme le pensent les Beti eux-memes 
en constatant: « il ne suffit pas de dire qu'un homme est mort d'un lave
ment: comment s'appelait sa maladie ? >> 

C'est pourquoi le grand medecin est en meme temps ngangdl) ; il combat
tra 1a maladie avec des herbes medicinales, mais aussi sur tous les autres 
plans ou il doit etre capable de Iire et d'affronter les forces occultes a l'ceuvre, 
meme au niveau de l'herboristerie, ou Tessmann constatait bien (1913 11 p. 
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17 3) que (( l'explication de l'efficacite medicale, quand elle C."St donnee, cst 
toujours d'ordre mystique. )) 

Devant un malade, il est aussi important pour un medecin beti de se 
poser la question de ses infractions et de sa participation au mgba, que 
pour un medecin europeen actuel de I· ausculter et de prendre sa tension. 
avant de tenter tout diagnostie. Yoilil pourquoi, en tant que defense specu
lative contre l' evu, la medecine faisait partie integrante de la religion et I ou 
de Ia magie. 

11 ne faudrait pourtant pas simplifier la pensee beti en disant qu'elle y 
rentrait tout entiere. La maladie est certes l'occasion du rappel de 1'<< ideo
logie », mais pour le sceptique Hubert Onana, qui reflete le cöte experi
mental de la pensee traditionnelle, les mebdld sont l' element serieux de ses 
nombreuses connaissances ; le reste est bivoe, « jeux )), y compris les 
aneiens rituels, ou, pour sa part, en-dehors du So, il a refuse de (( mar
eher », dans tous les sens du mot. Par contre, est solide ce qui est lie aux 
ecorces, les unes malefiques dans la sorcellerie, les autres benefiques dans 
Ia medecine. Ce qui compte, c'est ce qui 6te ou rend la vie vraiment. .. 

Dans ce domaine, ou seules sont estimees la sagesse pratique et l'effica
cite, la femme donneuse de vie est au moins sur pied d'egalit.e avec 
l'homme : 1' opposition entre röle masculin et röle feminin cesse en mede
eine comme en sorcellerie, mais la sorcellerie est secrete, invisible, tandis 
que tout le monde connait des guerisseuses aussi celebres que des gueris
seurs ; la femme trouve ta le couronnement de son röle de production et 
d'entretien de la vie, röle ou le nnydmodo, 1'« homme-mere )) essaie seule
ment de 1a rejoindre. 

Nous avons deja dit a propos du ngfJ!lgd!J comment s·acquerait ce genre 
de science ; comme la divination et l'art des eharmes, le savoir medical se 
payait eher. Nekes (1907 p. 30) ironise a propos d'un ehirurgien beti qui 
n'avait pu operer un gar~on (en passe d'etouffer de vegetations diphteri
ques) qu'apres avoir digere la viande de chevre qu'il avait mangee ~ il 
s'agissait d'un interdit personnel r~u lors de son apprentissage. Seul un 
discip1e est e~ droit d'accompagner le mbembdld qui part en brousse eher
eher les ecorces, les feuilles et les herbes dont il a le secret : si ce secret 
etait evente, et si les malades avaient recours a ces plantes sans payer. 
nous savons que le remooe perdrait son efficacite. Aussi les vegetaux 
n'etaient-ils souvent livres que broyes ou haches sous forme meconnnaisable 
(ef. Tsala-Vincent 197 3 nos 4507, 4510, 4511 ). 

Les honoraires du guerisseur etaient du meme ordre que ceux du 
devin ; on n'y incluait pas les animaux a sacrifier eventuellement pour 
reparer le nsem (poulet, chevre ou cbien) ; ils pouvaient consister en dons 
en nature,. ou en « fers >> (bikie). Pour les maladies importantes dont le 
guerisseur s'etait fait une specialite, ces honoraires avaient ete fixes par son 
initiateur, e' etait une prescription, une condition de la eure dont il ne pou
vait pas s'ecarter librement; il comrnen~t souvent par reclamer une 
avance sous Ia forme d'un « coupe-coupe pour ses eoorces )) lfa bile1. ce 
qui exprime bien a quel point l'efficacite symbolique s·enracine dans la 
realite ; ce coupe-coupe representait la compensation minimale ou 
ngJdJb:J, mot que l'abbe Tsala traduit par « souvenir )> en le rattachant a 
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un ver~ rare~ kJdJ_bJ, « etre mooitatif ». Quant au reste, 1a question dö 
hononures presentait be~ucoup ~e diversite, comme le remarque T~. 
mann .~ 1913 II p. 171) : ils pouvaJent aller d'un seul a plus de cent biku: 
selon 1 unpo~ce de Ia maladie et des soins, et etre reclames d'avance, en 
co~rs de trruteme~t, ou seulement apres guerison ~ si la guerison echolla.lt, 
et a plus fortc nuson en cas de deces, le medecin ne reclamait plus rien 
« pour ne pas troubler davantage le creur des parents. >> 

Malgre le secret qui les entourait, la nosologie et la pharmacopee bet1 

ont ete etudiees des leur arrivee par les Europeens, pour 1a simple raison 
QUe ceux-ci etaient frappes par la salubrite dU plateau central OU ils VOU· 

laient s'etablir. De fait, des maladies graves repandues sur 1a cöte et aiJ. 
leurs en Afrique y etaient inconnues, comme la fievre jaune et meme Ia 
variole, qu'on trouvait bien dans l'estuaire du Wouri ou dans les Grass
fields mais pas chez les Beti (58). Certes, beaucoup de troubles, comrne Ia 
tension arterielle etaient tout bonnement non detectes ou attribues a la sor
cellerie. Mais il est clair qu'independamment des conditions ecologique
ment meilleures qu'ailleurs, la Iimitation forcee des deplacements, dont les 
anciens se plaignent tant, due a l'hostilite reciproque des petits groupes, 
revenait a mettre en place des cordons sanitaires spontanes (59). 11 n'y 
avait autrefois ni fllaires, ni poux, ni amibes, etc. Meme le paludisme, au 
temoignage de Zenker (1891 p. 143) comme a celui des vieillards, parait 
avoir ete rare et toujours benin. Ce n'est qu'avec le negoce au long cours, 
avec l'arrivee des Blancs et Ia fievre de circulation qui saisit alors les Beti, 
que les grandes endemies et 1es diverses epidemies commencerent a se dif
fuser, dont les maladies veneriennes, qui n'existaient jusque-Ia que SOUS 

forme benigne. 
On se disait pourtant que le bon etat de sante des Beti devait avoir pour 

cause 1a superiorite de leurs connaissances medicales : Tessmann attribue 
Ia rarere de Ia lepre a Y aounde au fait que Ia malaclie y est soignee des son 
apparition. Respect et attention ont donc ete temoignes a la medecine beti 
depuis les etudes de Zenker (1891 ; 1895) jusqu'a celles de l'abbe Engudu 
(1974 pp. 136 a 151) en passant par les travaux de Tessmann 0913), 
Cousteix (1961) et Mallart (1971 & 1977) ; on pourra comparer aux medi· 
caments fang de Tessmann ou evuzok de Mallart les remedes bulu donnes 
a von Hagen (1914 pp. 117 -125) par un Yekombo d' Avebe nomme 
Olinga. On verra que Ia variation a travers l'espace et le temps n'est pas 

(Ss) La variole a Douala venait par l'interieur, du nord, mais on l'ignorait dans 1es regions du 
sud-Carneroun: cf. Heinersdorff, 1880 p. 194, et Je rapport du or. Plehn du 23 aoüt 1900(DKB 
1900, pp. 829-830, qui conclut qu'il n'y a pas de variole dans les regions du sud qu'il a visiteesl 
Son caractere etranger et sa provenance de Ia savane sont confrrmes par le vocabulaire beti, qut 
ne peut dC:signer Ia variole que par deux periphrases : « le pian de Nyenge »» (mbadamenyenge 
ou mbadamenye) ou cc Ia gale de Yoko », (mlnt.sa1 ml Yogi), expressions qui englobent egalement 
Ia rougeoLe et Ia variceUe. 

Pour l'etat sanitaire des Beti au debut de Ia colonisation, cf. Zenker 1891 pp. 143-144, Zenkcr 
189 S p. 66, Laburthe--Tolra 1970, p. 25. 

(59) Oe plus un malade etait toujours isole des siens dans un esam ou cabanon en brousse des 
qu'il etait atteint d'une maladie reconnue comme contagieuse ou incurable : lc~pre, pian, mbada· 
menye ... 
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tres grande sur ce point en pays (( pahouin H. Je ne reprendrai pa\ le detail 
de ces recherches dont nous irnporte surtout La ~ignification rehgieuse. 
Signaions pourtanl l'existence d'une sone de panacee, l'arbuste aba)ag 
(anthocleista vogelii, L.oganacee) qui soigne les plaies, La conjoncuvite, la 
blennorragie, les morsures de serpents (cf. Tsala Dictionnaire p. 20) et 
peut-etre meme la mort puisqu'on en tapissait les tom~. 

En novembre 1970, Hubert Onana a voulu me reveler ~ rerne:de\. Je 
me suis rendu chez lui en compagnie d'un etudiant en medecme, Alexandre 
Kouda Ze, et j'y ai trouve deux autres experu. MM. Aloy!) ~oa et \-tarcel 
Owona, qui nous ont aussi livre leurs. s.ecrets, heureux de ne pas les donner 
« seulement a un Blanc qui les emportera chez lu1 comme d'ha.bitude "· La 
Iiste resultante meriterait une confrontation attentive avec les donnees tres 
proches recueillies par Tessmann et Mallart. Bten qu'il s'agisse d'un docu
ment contemporain, je donne ici deux exemples de traitements pratiques 
par ces vieillards (dont le plus jeune avait 70 ans) dans un contexte certarne~ 
ment traditionnel : 

- Pour l'esag, le (( foie » (cas d'hepatite ou de cirrhose) : faire un prenuer 
lavement avec l'atuf (mot a mot le « donne-diarrhee ", piptadenia africana. 
Mimosacees) dont on prend a la poire une decoction qui va << tuer lamalache ~~. 
c'est-a-dire <( les pourritures qui se font dans la foie n ; puis on va faire un 
paquet de feuilles de la plante mbJd? (la (( balayeuse n) que ron meta dtauffer 
SUr de la cendre chaude, a macerer dans de J'eau tiede, et que l'on prend SOUS 

forme de potion, puis de second lavement au marigot, dans le cours duquel on 
se soulagera : la mbJd :J (impatiens sp. Balsa.min.acees) enleve toutes les (( s.ale
t.es >> mortes et le ruisseau lesernmime au loin .. Ensuite, le malade prend une 
potion faite d'une maceration dans l'eau fraiche de jeunes pousses ecrasees de 
l'epiphyte a feuilles piquantes appelee k.dd6g6-me1Jb.J cc SOTS. que je Teste ~ " 

(loranthus gabonensis Lorant.hacees) accompagnee de quelques goun.es de jus 
de citrOfi (elements (( froids )) destines cl dissuader Ia maladie (( Chaude )I de 
reverur) ;- enfm, on rä.pe l'interieur de fruits d'etoe (conopharyngia longiflora, 
Apocyna.cees) qu'on melange avec un ceuf; on fait deux scarif.ICations au 
malade au niveau du foie et on lui applique dessus oet emplätre anti-sorcier 
enveloppe dans une feuille de roseau nken et maintenu en place quelques joUß 
par une bande en feuille de bananier sechee. 

- contre le tsid, « l'animal », c'est-a-dire Ia rate qui se promene a rint.e
rieur du corps ; prendre les feuilles d'une sorte d'ortie, l'erorob. les menre a 
macerer dans l'eau ; faire au patient des scarifacations Ia ou se trouve Ia ra
te, frotter les feuilles sut les plaies : 1e tsid (pique) se deplac:e et s'implante 
a un autre endroit ; on fait alors de nouvelles scariflcations. et on poursuit 
ainsi le tsid jusqu'a l'orteil, ou l'on fait encore des scarifiCations que ron 
frone avec l'herbe mb.JI (triumfetta) et le mbO/e nkNldJ (pulpe de bananier 
qui commence a pourrir) ; on pose par terre tout ce qui a sen·i au trait~ 
ment et on· demande au patient d'y donner un coup de pied quand il verra 
passer un oiseau ; il dit en meme temps a roiseau : c< emporte mon rsid ~ " 
et de cette f~n il est gueri. 

On retrouve bien dans ces remedes la prevalence du symbolisme qui avait 
frappe Tessmann, et en particulier l'opposition froid/chaud, qu'il a notee ä 
son insu dans son traitement de r epilepsie, attribuee ä un eblouissement ou 
exces de soleil, et soignee par la « froide » noix de cola. II y aurait evidem
ment a etudier l'efTet reel des plantes ; l'esdg, par exemple. garcinia pinnetata, 
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aurait constitue un veritable equivalent de la quinine d'apn!s les gens de Min
laaba. Les autres aspects des traitements d'Onana font appel a des elements 
magiques qui commencent a nous devenir familiers. 11 en va de meme des 
autres remedes que jene detaillerai pas ici, signalant simplement que le carac
tere magique l'emportait nettement dans les eures preconisees par M. 
Owona, l'une par exemple contre le « ver des femmes » (ns]lj bininga) qui 
mord la rate, contracte les muscles dorsaux, provoque des paralysies et 
maints avortements ; telle autre contre l'impuissance ayant l'originalite d'en 
evoquer l'aspect psychologique. 

On va prendre de l'ecorce d'atui deja citee precedemment qu'on pile avec 
des racines de palmier ; de leur decoction dans de 1' eau sur le feu, on fait un 
lavement : les selles auront l'air melees de pus qui sera en realite du sperme 
longtemps retenu. Mais ce n'est Ia qu 'une operation preliminaire : il faut 
ensuite « traiter le cerveau )). On ira prendre une racine d'ovd et la piler avec 
deux fois neuf grains de poivre de Guinee (nd J~) ; on fait macerer dans l'eau 
ces elements brlllants, et du liquide obtenu, avec un entonnoir de feuille, on 
verse des instillations dans les narines du patient ; puis on lui « ouvre le 
~ur >> en lui faisant mächer des feuilles d 'un certain ayal) hachees et melees 
de sei et de poivre de Guinee. li evitera les femmes pendant Ies deux nuits qui 
suivront, mais Ia troisieme apres minuit, ce sera le temps de sa contre
attaque ... (Chez les Beti, le creur est le siege des operations intellectuelles.) 

On retrouve ici l'aya'), l'oignon a röle benefique, protecteur et mooicinal, 
dont la disparition est fort regrettee autour de Minlaaba (par exemple par M. 
Mvege Amugu de Mekamba, entretien du 6/2/ 1967). Le P. Hebga (1968 p. 
134) parait avoir identifie certaines de ces litiacees ou amaryllidacees: 
l'oignon contre l'impuissance, aya!J fam, serait baccarirea bipendensis; 
l'aya'J nsu, anti-poison, serait crinum alveolens ; l'ay~!J zam, contre la lepre, 
crinum sp. par opposition au petit aya,, allium sp. qui servait aux transfor
mations magiques. 

L'utilisation de l'ay~~, qui suppose l'evu, souligne l'ambivalence de .Ia 
medecine beti, qui combat la sorcellerie avec les armes de la sorcellene, 
comme Mallart (1969 p. 64) l'a releve a propos du röle therapeutique de 
l'arbre ove~ (60). 

A la fois charme et remede, l'oignon traduit bien l'ambigulte qui revient a 
prendre en consideration la situation totale de 1 'homme a soigner, aussi bien 
dans le domaine visible et immooiatement perceptible, que dans ses rapports 
avec !'invisible, aussi complexes et secrets soient-ils. 

(60) Dans son Mvett, Tsira Ndong Ndoutoume (1970 pp. 30 et 42) veu~ pour imposer Ia paix 
au monde, en extirper le fer; mais le beros qu'il presente comme capable de reussir cette opera
tion est lui-meme un bomme tout de fer ... 
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3. La nkesslte de Ia confession 

Des qu'une maladie se revelait serieuse ou opiniätre, le diagnostic ne pou
vait intervenir qu'au terme d'un veritable bilan qui prit en compte toutes ces 
implications. D'ou l'usage de l'investigation par la divina.tion, comme nous 
l'avons deja dit, qui est une technique pour sonder, pour interroger l'invisi
ble. D'ou aussi le röle de raveu (emetn), du devoilement des infractions (ekuli 
minsem), dont les fonctions multiples font un preal.able oblige a toute gueri
son. 

L'aveu public doit en effet d'abord amener le patient a se souvenir de soi
meme, tout en faisant preuve de sa volonte de cooperer avec l'homme qui 
veut le guerir et avec le groupe auquel il appartient : il se remet totalement 
entre les mains du medecin et des siens en ne gardant secrete aucune de ses 
infractions, de ses demarches les plus reprehensibles ; il se demet de son 
quant-a-soi pour en faire un quant-a-autrui, dont il reconnait ainsi implicite
ment la superiorite. 

L'aveu informe tout d'abord le guerisseur, qui saura dans quel sens orien
ter son enquete et ses soins (apres verifications) ; il renseigne aussi le public, 
qui saura desormais a quoi s 'en tenir sur tel ou tel et se trouve en meme 
temps soulage d'avoir l'explication de telle maladie ou de tel malheur. 

Plus profondement, 1' aveu est deja guerison, car le secret etait cteja le mal : 
les « reuvres de nuit >> sont en effet contredites, contrariees, du seul fait 
qu'elles sont ainsi « misesau jour », publiees. 

Cette publication, dont l' authenticite sera attestee par le ng angd!J, permet 
de constituer des faits une version officielle a laquelle tous se rallieront, le 
malade comme les siens, reconstituant ainsi une un.animite sans failles, quels 
qu'aient ete par ailleurs les intentions, les responsabilites ou meme le degre de 
conscience de l'auteur du nsem : peu importent les errances de Ia subjectivite. 
L' essentiel est de reconstituer un ordre de choses mettant tout le monde 
d'accord, meme sur la part d'ombre et de eiesordre qu'il renferme. 

Cette « objectivite » declaree par un discours unanime est l'effectuation 
meme de la realite comme le montre la certitude que la parole commune des 
Beti assembles regit l'univers et change eventuellement le cours des cboses. 

Nous en avons vu un exemple (Laburtbe 1981 p. 333) a\·ec la resurrection 
du propre pere de M. Fran~is Manga chez les Enoa ; a Minlaaba meme. cette 
certitude reste des plus fermes : un enfant unique se trouvant paralyse voici 
quelques an.nees, tous les hommes se reunirent pour decider qu'il devait au 
moins mareher avec des bequilles, et c'est ce qui arriv~ alors qu'il etait com
pletement infum.e auparavant. Chez les mvog Manze, il y a une quarantaine 
d'annees, un notable n'avait que des filles, une. deux, trois fllles ... Un qua
trieme enfant lui nait, et les hommes du lignage viennent pour voir le nouveau
ne ; on leur annonoe que c'est encore une falle ; alors, ils declarent qu'ils refu
sent, qu'ils ne veulent pas le voir ni le savoir tant que ce seraunefalle et qu'iß 
reviendront le lendemain. Le lendemain, ils reviennent: c'est un g~n. qui 
devint lui-meme pere de nombreux enfants. 

Cette efficacite a pour moteur l'unite. c'est-a-dire Ia transparence du~-
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cours a soi-meme, et des locuteurs membres du groupe les uns aux autres ; 
on comprend donc que la condition initiale en soit le « deballage » (la traduc
tion exacte de ku/i est « defaire un paquet »), ou le simple aveu des minsem 
c'est-a-dire des actes par lequel l'individu s'est retranche des lois du groupe: 
s'est cache et coupe du groupe. L'aveu, s'il est trop penible, peut consister en 
un simple geste (signe de tete ou de main en reponse a une question), mais il 
est indispensable au depart du processus rituel qui accomplira la guerison, 
c'est-a-dire la reintegration du patient au sein de l'harmonie sociale et cosrni
que (mVJl). C'est a partir de cet aveu que le guerisseur ou le groupe pourra 
dire ce qu'il rejette, et donc le rejeter etTectivement. 

Par consequent, on commencera la eure par une confession accompagnee 
d'un luxe de contröles au moyen de tirages au sort, oracles et ordalies, pour 
verifier que le malade a bien tout dit, « vide son ventre » (sugi abum). On 
s'occupera surtout de le situer par rapport a la guerre de sorcellerie dont il 
peut etre acteur et/ ou victime consciente ou inconsciente. On cherchera soi
gneusement a quels interdits il a manque ; mais l'infraction elle-meme avec 
ses suites facheuses sera rapportee le plus souvent a la malveillance d'ensor
celeurs qui l'auront fait commettre. 

La seconde täche de l'oracle, comme on l'a vu plus haut, sera donc de 
determiner quelles sont la ou les personnes qui attaquent le malade - s'il 
s'agit d'un ennemi, d'un parent, d'un esprit nkug ou d'un revenant kon, ou 
encore s'il s'agit d'une infraction qui entraine par elle-meme la maladie, par 
exemple le ts6 qui consiste a faire couler ou simplement a toucher le sang 
d'un parent, et qui engendre la maladie du meme nom, ts6, c'est-a-dire la 
tuberculose. 

On determinera ensuite ou il convient de faire soigner le malade : s'il est 
l'objet de Ia malveillance d'esprits locaux, on se hätera de le changer de mai
son, voire de village. A ce dernier stade, le malade peut etre amene a changer 
egalement de medecin, ce qui se produira aussi lorsque celui qui aura prodi
gue les premiers soins jugera que le cas releve de specialistes, ou depasse ses 
propres possibi.lites. Nous avons deja note que c'est tout le village qui risque 
d'etre amene a emigrer en cas de crimes et/ ou d'epidemies. Ce serait une 
erreur fatale que de demeurer dans. un lieu ensorcele (cf. Tsala-Vincent 197 3 
0° 4506). 

C'est encore l'oracle qui determinera auquel on doit recourir de deux 
rituels voisins : par exemple, toutes les infractions relevant du ts6 peuvent 
aussi etre expiees par le rituel so, beaucoupplus couteux. C'est l'oracle enfm 
qui dira qui doit parler pour le groupe parmi les parents du patient, nous 
l'avons dejä. vu ; le discours de l'oracle qui s'exprime par les signes com
mande ainsi le discours des homrnes qui a leur tour parleront aux elements 
dans la certitude d'une harmonie preetablie entre ce qu'ils disent et ce que 
disent les choses, puisqu'ils ont deja obei a leur volonte secrete. La coherence 
restauree de ce dialogue fait Ia force du guerisseur ou du notable dont le 
verbe qui profere ainsi l'unite du monde et de l'homme. Sa parole operatoire 
est l'instrument principal de la eure, comme l'a bien dit Wilbois apres avoir 
co~te que 1a maladie reteve de la magie et que le guerisseur la soigne par 
des rrtes : 
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Sans doute il y ajoutera. comme le medecin europeen, des herbes dont il a le 
secret. Mais le malade ne croit pas a la chinie des herbes. 11 ne croit qu'aux 
paroles et aux gest.es emis pendant qu'on les absorbe H(Wilbois 1934 p. 87). 

Les gestes signifWlts des rites entrent en effet dans le discours global, et 
sont au moins aussi importants que les parolesau sens strict. 

4. Les soins rltuels generaux : esob nyj/ et esie 

Au debut de la plupart des maladies opiniätres, quand le diagnostic n'etait 
pas encore tres net, on tächait de purifier, c'est-a-dire de guerir le patient, au 
moyen d'un rituel ou traitement initial nomme esob ny )/, « lavage du corps )) 
et qu~ pour les gens de Minlaaba (chef Dominique Mono, Mekamba 
28/5/ 1967) est exactement le meme que l'edu osoe, le (( bain dans la riviere )) 
qu'a observe Mallart (1971 b) pp. 317 sq.). L'esob nyJI a ete sommairement 
decrit par le P. Rosenhuber chez les « Jaunde >> (SV A 1913 pp. 41-42, cf. 
aussi Tsala 1958 p. 1 04), mais sutTlSallUilent pour que l'on y retrouve les 
traits memes que l'on m'a donnes a Mekamba et chez M. Onana en m'y rela
tant l'esob nyjf des Beti du sud : 

On verse dans l'etJg, la marmite rituelle pleine d'eau (qui etait souYent vers 
Minlaaba une piseine creusee ou un bief de riviere endigue). le sang d'une 
poule sacrifiee, de l'odzoe beti (banane douce ancienne) ecrasee et dtbi bilJg. 
des « herbes des tenebres )) froissees (adenosrema sp. Composit.ees). Cette 
herbe celebre soigne le pian et la Syphilis (melangee a de l'huile SOUS forme de 
Iotion), mais combat surtout Ia sorcellerie, car elle rend son detenteur invisible 
aux sorciers ; aussi la fait-on boire (avec un ceuf cru) a ceux qui ont ete blesses 
de sorcellerie. On amene le patient devant cet et :Jg, ou cette riviere << qui servait 
de confessionnal » me dit le chef Akono, parfois aupres d'un oignon specialise, 
l'ayat] esob ny:JI, et Ii, il doit faire sa confession publique devant le ndu osoe,le 
« baigneur >>. Puis on le lave avec l'eau si elle est dans une m.armite, ou bien on 
l'assoit dans la piscine. « Si ne ng~ngdl) regarde alors dans le bass.in )) me dit
on chez Onana « et qu'il ne voit pas le reflet du malade, c'est que celui-ci n'est 
pas touche par Ia sorcellerie ; si au contraire ille voit dans la lumiere, c'est qu'il 
en est atteint. >> Dans le premier cas, on pourra soigner le malade com.me sim
ple nsJg eki « ivre d'(avoir enfreint) un interdit », avec de l'ecorce d'ataag 
(beilschmieda sp. Lauracees) en potion. Dans le second cas. ce seraplus com
plexe ... Apres l'aveu (de vol, de sorcellerie, etc.) le specialiste dit a l'auteur du 
nsem : « Ne recommence plus ; je te sauve pour Ia derniere fois )) ; ille frappe 
sur Ia tete avec le goupillon de feuilles abui en pronon~t une variante de 
l'absolution que l'abbe Tsala (1958 p. 57 & Dictionnaire pp. 574 et 575) a 
recueillie chez ces Esom lorsqu'il etait leur vicaire : << fai frappe l'arbre ehe et 
je demeure stupefait en le regardant : mon chien meurt et j' ai ~ fuir le 
varan ; que tout cela parte a vau-l'eau ! )) (61 ). L'ofTICiant est en effet cense 
jeter les infractions dans l'eau, pour que le ruisseau les entraine au loin. 

(61) L'ebe est un arbre de baute futaie, Cordia platythyrsa Boraginacees. D'apres 1a legende 
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Le P. Rosenhuber a ete temoin chez les Eton d'un passage de l'esob ny )/ vers 
le tso et les rituels complexes. Plusieurs etaient tombes malades ; on a alors 
sacrifie une chevre dont on a recueilli le sang dans Ia marmite pleine d'eau et 
de certaines herbes ; les malades mangerent de la chevre, furent laves et asper. 
ges du liquide ainsi que tous leurs parents et voisins ; les portesdes maisons en 
furent aussi marquees. 

L'esob ny Jl est a la fois curatif et divinatoire. S'il ne suffit pas, on recoun 
aux grands rituels et on oriente le malade vers ces grandes eures qu 'ont si 
bien decrites de nos jours L. Mallart et le P. de Rosny, et dont les analogues 
existaient autrefois ; il serait evidemment trop aventureux de pretendre 
reconstituer dans le detaill'antique medecine beti : on devra s'en tenir la aux 
donnees surtout fang de Tessmann, et se contenter des principes enonces par 
Mallart (1971 p. 11) : 

« Les vegetaux offrent des supports aptes aux creations symboliques de 
l'imagination. Chaque plante, chaque arbre a une personnalite defmie qui 
determ.ine son emploi danstel ou tel rite, dans telle ou telle therapeutique. » 

Mais par-delil cette mise en scenedes puissances de Ia nature, il est plus dif
ficile de neutraliser vraiment les forces du mal. Lorsque toutes ces therapeuti
ques ont echoue, ou lorsque d' emblee on considere que 1e cas est grave et 
quasi desespere, on a recours a l'arme ultime, au grand rituel de la parole 
appele esie (et dont on trouve l'analogue chez les peuples voisins : esa des 
Duala, esai des Banen, etc.) ; son efficacite fait profondement regretter sa dis
parition a Minlaaba (Benoit Bikwe, 25 I 12/ 1967). 

Anterieurement a un excellent temoignage de M. David Zibi transcrit et 
commente par M. P.-C. Ngumu (1977, pp. 180 a 188), l'esie a ete etudie en 
detail par le P. Guillemin (1948 b.). Ce qu'on peut retenir de cette longue et 
pittoresque description, c'est que l'esie est tout d'abord une mobilisation de 
l'ayJ9 contre la mort, pour sauver unpersonnage important (on ne le faisait 
pas pour un z~z a mod). Apres consultation entre eux des notables du lignage, 
et si l' oracle est favorable, le tambour parlant convoque les parents du malade 
<< jusqu'au 4e degre » ; d'autres parents, amis ou voisins peuvent aussi se ren
dre a l'esie a titre amical. La ceremonie proprement dite consiste d'abord en 
un (( deballage)) general a l'interieur du segment lignager concerne: pour 
commencer, hors de la presence de l'ensemble des femmes et des enfants, les 
notables lireres du patriarche malade dans le cas imagine par 1e P. Guillemin) 
enoncent les certitudes souvent fort discordantes qu 'ils ont tirees de leurs ora
cles respectifs ; elles impliquent des accusations a Ia fois contre le malade et 
contre son entourage. Assiste de ses deux femmes preferees, Ia mkpag et 
l'otJngj, assis sur les genoux de celle-ci qui l'entoure de ses deux bras, le 
malade fait alors sa confession et promet de reparer ses torts, de payer pour 

que l'on m'a retatee ce soir-li a Mek.amba, Ia formule ferait allusion au premier drame ayant 
suivi la traversee de Ia Sanaga : voulant transpercer d'un coup de lance un varan qu'il voyait 
sur un ebe, l'un des flls de N.a Bodo atteignit son chien prefere, et en mourut de chagrin. 
J'examinerai la signifJCation de cette formule a propos du So, ou on l'employait aussi. 



MALADIE. SITRIUTf.. Mf:DECINE 181 

les meurtres secrets et les vols qu'il a comrni.s, par exemple ; en meme temps 
il exhale ses ressentiments contre ses femmes et ses esclaves qui le trompent 
ensemble, contre ses flls qui guettent son heritage, contre l'ingratitude gene
rale des siens qui le critiquent et le haissent : c'est cette haine, en panie justi
fiee, mais plus encore imrneritee, qui le fait mourir : voila pourquoi il adjure 
ses freres d'intervenir pour restaurer mvJE, Ia pai.x qui le fera vivre. Puis il 
retourne se coucher. 

Le chef qui preside rappeile alors tout le monde ; il demande a l'assemblee 
de ratifier le choix de l'oracle qui l'a designe pour parler. Puis il partage la 
famille du malade en cinq groupes : ses freres, ses enfants, ses epouses, ses 
clients ou serviteurs (mint JbJ), ses esclaves. 11 tient a tous un long discours 
dont le theme est : « C'est vous qui tuez mon frere ; reoonciliez-vous avec 
lui ; je vous ordonne de me le rendre ». Chaque groupe dem.ande la permis
sion d'aller en discuter apart, en conciliabule secret (es)g) ; le chef affect.e a 
chacun un porte-parole. 

Quand tous les groupes sont revenus, chaque rapporteur prend la parole a 
tour de röle pour faire connaitre publiquement a la fois les griefs et la volont.e 
de reconcilia.tion de chacun ; par exemple les freres peuvent reprocher au 
malade d'avoir accapare des« dots >> de sreurs ou de leur avoir vole des che
vres : ils demandent reparation, mais en meme temps, ajoute leur ambassa
deur, « vos fortes paroles les ont touches. V otre frere ne mourra plus ; ils me 
le rendent et je vous le donne » (Guillem.in loc. cit. p. 81). Et l'orateur pre
sente au chefla canne de palabre qu'il tient en main en lui disant : « Voici ton 
frere » ; le chef-president saisit le bäton, les deux hommes le tiennent tandis 
que l'orateur s'ecrie : « Vous tous ici presents, vous entendez bien : je lui 
donne son frere ! ». Toute l'assemblee approuve. Ce geste sera renouvele 
pour chacun des groupes, sauf celui des fem.mes qui~ nous le savons. n'ont 
pas de « bäton » : elles donneront la main a la place (cf. Laburthe I 9 81 
p. 353). 

Les enfants se plaindront de 1' avarice de leur pere, qui achete des femmes 
pour lui sans songer a les marier ; les epouses se plaindront d'etre injuste
ment epiees et sou~onnees, d'avoir trop de travail et jamais de viande ; les 
serviteurs et les esclaves se lamenteront de ne connaitre que labe ur. repro
ches et coups, de manquer de viande et de poisson, de repos et de distrac
tions. 

Chacun lui ayant rendu le malade, le chef-president fait revenir celui-ci 
devant l'assemblee et lui annonce : « Frere~ tu vivras ~ )). Appuye sur sa 
canne de palabre et sa lance, il decrete le sacrifice qui subsistuera au 
malade un gros animal mäle eventuellement chätre. bouc ou belier, qu'il 
prie les ancetres de prendre en laissant vivre son frere. « N'est-ce pas que 
cet homme doit vivre ? )) dit-il a rassemblee qui approuve a plusieurs 
reprises. 

Les membres du groupe s'.asseoient oar terre en flle. chacun assis entre les 
jambes de celui qui le precede dans Ia hierarchie familiale ; on egorge 1a vic
time et deux jeunes gens Ia font passer au-dessus des flies. de f~n que son 
sang arrose la tete de tous. 

Ensuite, l'animal est partage et mange entre les hommes de Ia famille ~ le 
e<eur, le foie et un peu de sang sont reservesau malade. pour lui rendre Ia vie. 
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C~ux qui auraient alors eonserve eontre lui quelque ressentiment secret ver
rruent leur ventre se boursoufler a la suite de ee repas (cf. Tsala 1958 pp. 99. 
I 00). On termine la reunion en battant le tarn-tarn, en parlant fort, en faisant 
le plus de bruit possible pour ehasser les mauvais esprits. 

Une denti-lunaison apres sa guerison, rex-malade convoquera a nouveau 
les siens, et le chef pn!sident eommencera par lui rappeler les obligations qu'il 
a contractees : voiei venu le moment de restituer les biens dus a ses freres, de 
marier ses ftls celibataires, de cesser d'etre jaloux vis-a-vis de ses femmes, de 
se montrer plus juste et plus genereux pour ses elients et esclaves. 

Le notable gueri prend la parole a son tour, et remercie les siens de lui 
avoir rendu la vie gräce a 1' esie (dont le nom est un derive du verbe sie qui 
signifie : « revenir a soi », reprendre force, et par extension : faire renaitre). 
Puis il satisfait ehacun des demandeurs : a ses freres, il donne des compensa. 
tions, par exemple des filles dont ceux-ci pourront utiliser la « dot »; a ses 
fll.s, il verse sur-le-champ les eompensations matrimoniales leur permettant 
de se marier ; a ses femmes, il promet de la viande permise et des allege
ments ; a tous ses subalternes masculins, il offre un enorme belier ; a ses 
parents mäles, il fait cadeau de plusieurs chevres : le president de 1' esie en 
ramenera une dans son village, les autres sont egorgees et mangees sur place, 
tandis que les bruits de lete, chants, danses, instruments de musique, ache
vent de chasser les mauvais esprits fauteurs de troubles. 

Ce rituel souligne, outre le röle de la parole, la eorrespondance etroite sup
posee entre l'harmonie sociale et la sante du eorps. 11 y a identification ou 
non-dissociation entre le mental et le physique, entre l'individu et son 
groupe ; cette communaute de destin est aussi partagee par 1' environnement, 
comme l'indique le fait que l'on identifie haine, maladie, sterilite meme provi
soire des femmes, infertilite du sol, insucces des plantations, de la chasse, de 
la peche et de la cueillette : dans tous ces cas, on eherehe quel est le nsem qui 
peut etre a la racine de la malehance ou du malheur. Reciproquement, le 
nsem d'un individu n'engendre pas seulement des dommages pour lui, mais 
constitue une menace globale de desastres pour toute la communaute a 
laquelle il appartient ; d'ou l'exigence de transparenee interne, et le sentiment 
que l'infraction cachee, inavouee, est le mal ou le danger supreme (cf. Mallart 
1971 p. 367). f.tant donne que les effets du nsem se transmettent par heredite 
(aussi bien agnatique qu'uterine), toute une serie de descendants se trouve· 
raient aflliges de maux sans savoir pourquoi si l'infraction de leur aieul etait 
restee cachee. 

s. La ~rillte 

Le nsem ou la sorcellerie peuvent affecter un lignage a sa source en provo
quant la sterilite, qui, hormis le cas de l'impuissance maseuline, est toujours 
rapport.ee a la femme. 

Lesenfants sont en effet consideres comme preformes pour l'essentiel daru 
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les « oordes des enfants >>, les ovaires. lls sont procrees la par les benedictions 
des ancetres, des parents vivants et des personnages puissants - en particulier 
par l'eva metie du pere lors du depart en mariage de ~ fLlle. Le röle dumariest 
de « decrocher ces enfants >> par l'acte sexuel, comme le bec de la poule qui fait 
sortir le petit de sa coquille ; il est occasion plus que cause ; la femme ponc 
alors toute seule la honte de la sterilit.e, mais aussi la gloire de la maternite ; le 
« sang >>du mari joue cependant un röle d'aliment pour l'embryon (c'est pour
quoi les rapports sont poursuivis au debut de la grosses.se) et l'informe ou le 
revet de ses aspects « virils » ; c'est-a-dire que les os et les traits de ca.ractere 
« durs » seront attribues a l'heredit.e paterneUe ; le pere partage donc les inter
dits alimentaires de la grassesse qu'il travaille a mener a bon terme. On pense 
que l'enfant sera d'autant plus fort que le sang du pere et celui de 1a mere se 
rencontrerontmieux (cf. Onzieme des Entreliens avec les femmes beti, deJ.-F. 
Vincent, au sixa de Minlaaba). D'ou l'opinion du chef catechiste d'Andok, que 
le meilleur moment pour la fecondation se trouve aussitöt apres les regles, 
lorsque la femme « a encore un peu de sang sorti pour fabriquer le nouvel 
enfant >>(Michel Ndi, 29/10/ 1967). Au huitieme mois, on arrete les relations 
sexuelles pour ne pas sa.lir l'enfant, qui autrement sortirait tout visqueux ou 
naitrait coiffe. 

La sterillre apparait comme un blocage inexplicable autrement que par 
l'akyai, l'homosexualite ou quelque autre aberration d.e la femme, comme 
on l'a deja vu. Elle est mise a peu pres sur le meme pied que l'avortement 
volontaire clandestin (62) que pratiquaient certaines femmes qui n'aimaient 
pas leur mari (cf. Quatrieme des Entretiens, a Niemeyong) : c'est-a-dire 
qu'elle peut donner sujet a de vifs reproches et rendre bien facheux le sort de 
la femme sterile ; beaucoup de eures et de rituels ont pour dessein de la gue
rir. 

Du point de vue des formes modernes de rationalite, la mooecine beti appa
rait comme immergee dans Ia religion et/ ou la magie~et nombre de ses prati
ques semblent dysfonctionnelles ; par exemple, on faisait beaucoup de bruit 
autour du lit des malades et des mourants pour eloigner les esprits ; on igno
rait les notions de dose et de posologie (ce sont les periodiertes rituelles qui en 
tenaient lieu), etc. Cependant, Ia dimension experimentale existait aussi pour 
les Beti, formant systeme, nous l'avons dit, avec leurs representations du 
monde invisible. L'autopsie generalisee des cadavres semble leur avoir donne 
de bonnes connaissances anatomiques aboutissant a des exemples d'opera
tions « pre-coloniales » donnees par une femme qui se plaint pourtant de 
l'ignorance passee : 

Les Bendzo ne savaient pas operer les gens ! (. . .) On connait seulement un 
esclave qu'ils ont essaye d'operer : celui-ci avait rer;u un grand coup de 
macbette au ventre lors d'une guerre, et ses intestins sortirent. On prit quel-

(62) Je manque de precisions sur les modalites traditionnelles de cet avonement: il semblc 
qu'il se soit pratique par l'absorption de certaines herbes provoquant un empoi:sormement. 
comme c'est le cas dans certaines populations voisines, ~ pas chez les Bulu 8 en croire Von 
Hagen (1914 pp. 126-128) : ceux-ci n'auraient connu que des procedes mOcaniques par pression 
et massage, d'apres le ng~gd'J Bia, Yekömbo mvog Esameku d'Avebe, qu.i pratiquait ainsi un 
avortement therapeutique lorsqu'on pensait qu'un n·u etait venu 8 Ia fois pour devorer l'enfant 
et pour tuer le pere. 
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ques fibres du raphia appele vsoe pour lui coudre Ia blessure du \entre, et L !·..:·. 
sauve de la mort ; iJ vecut ensU!te pend.ant seile annees - L'ne itm!T1x 
nomme Abogo devait aceaueher ; comme l'enfant n'ava.it pas La poss1bu.ne \k 
sortir, on l'opera et on retira le bt!be ; on referma le ventre comme puu: 
l'esclave . Ia tllle nee alors. 1\ladeleme !'.gan1bt.la. est encore V!vame JUSqua ~t: 
jour. Sa mere auss1 vecut trt!s v1eille. ce n'est qu'en 1922 qu'elk mourut 

Souvenirs de Cecile !\lbazoa, recueillis chez !es Enoa par M f-ranl,X.lb 
Manga 

Quand la vie paraissa.it enuavee ou arretee dans un segment Lignager par la 
maladie, la sterilite generales, la difficulte aseproeurer la subsistance, on pro
cedait aux enquetes voulues pour savoir s'il ne convenait pas de recounr a 
quelque grand rituel therapeutique tels le so, le ndongo, le mevungu, le tso. 
que nous etudierons ci-apres. 

~Iais meme dans ces conditions la vie pouvait etre vaincue et laisser place a 
lamon. 

Armes, coiffures et Statuette d' ancetres des Ewondo (Morgen). 



CHAPITRE VI 

LA MORT, VICTOIRE 
EPISODIQUE DE L'EVO 

1. l..es pr~paratlfs de Ia mort 

Com.me les autres realites existentielles, la mort etait vecue simulta.nement 
sur des plans differents, a premiere vue peu compatibles. D'un cöt.e, la mort 
incarne une victoire de l'evu, une defaite de l'homme malgre la multiplierte de 
ses defenses, elle se presente sous un jour dramatique, scandaleux. D'autre 
part pourtant, on 1a sait ineluctable, et la « sagesse » beti devant la mon a 
frappe tous les etrangers depuis les premiers contacts jusqu'a nos jours inclus. 

Sans doute 1a fami1iarite deja evoquee avec les morts equivaut-elle a une 
familiarite avec 1a mort. Les vieillards rassasies de jours comme Huben 
Onana, ne d' apres ses calculs precis en 1 8 7 6, decede en 1 9 7 6, parlaient paisi
blement de leur fm ; Onana a entrepris une grande toumee en janvier l 9 7 3. 
tant qu'il etait encore tres valide, pour dire adieu, prendre conge de tous les 
Ewondo. Le vieux Sirnon A wumu que j'assistais a son lit de mon paraissait 
heureux de mourir. On ne fait d'ailleurs jamais mystere de la gravite de son 
etat a un malade : on lui annoncerait plutöt prem.aturement qu'il est mou
rant. 

Quelles que soient par ailleurs les raisons generales qui justifient un tel etat 
d'esprit, maintes fois constate dans les societes traditionnelles, on peut avan
cer ici quelques explications specifiques. Tout d'abord. com.me je viens de le 
rappeler, le Bet.i traditionnel vit parm.i les tombes des siens. enterres devant sa 
porte et parfois meme au seuil interieur de sa maison ; il pense hanter le 
meme monde qu 'eux dans ses reves et en avoir ainsi deja quelque expe
rience ; i1 dialogue avec eux, leur donne a manger. en m;oit des dons en 
retour etc. 11 manipule eventuellement leurs restes en cachette, en sorcellerie 
ou dans le rite meilln. Le seul-problerne est de ne pas etre separe des mons 
qu'on a connus et de les retrouver dans l'au-dela : voila pourquoi on pouvait 
se disputer 1a tombe d'un ami (cf. Tsala-Vincent 1973 n° 2204). Dans l'exis
tence difficile et dangereuse d'autrefois, 1a mort etait quotidienne ; ce qui la 
rend acceptable est 1a certitude que le mondevisible n'est qu'une region par
tielle de l'etre, et que le monde invisible compte davantage ; par la sorcellerie. 
par la magie, dans 1a transe, dans les initiations, on täcbait d'y avoir acces des 
a present ; de ce fait meme, on investissait moins dans 1a realite quotidienne. 
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qui pouvait se devaluer par rapport aux mondes imaginaires au point de 
paraitre imaginaire elle-meme. « Nous ne faisons que rever ici-bas » me 
disait un homme encore jeune essayant d'exprimer son sentiment que << 1a 
vraie vie est absente. » 

En meme temps, ce passage a un autre monde est un passage a un monde 
du meme type que le nötre, sans dimension transcendante, auquel il s'agit 
simplement pour le « Jaunde >> de se laisser glisser, comme le remarque le P. 
Rosenhuber : 

« 11 s'abandonne au trepas tranquille et detendu, dans la croyance que par Ia 
mort il est introduit au pays des morts (nnam bekon) ou il survivra d'une 
maniere analogue a celle d' ici-bas. >> (SV A 1 9 1 2 p. 4 8) 

I...e resultat est que la mort etait affrontee avec plus de curiosite, parfois, que 
d'angoisse ; les initiations, nous le verrons, en faisaient la condition d'une vie 
plutöt meilleure, voire de toute naissance ; et les Beti etaient jusqu'a l'ere 
coloniale des migrants contenus, contraints de refouler leurs desirs de ran
donnees lointaines : nous en trouvons la preuve dans le fait que ces desirs 
explosent des que c' est possible et que des dizaines de m.illiers de Beti vont 
servir comme porteurs ou comme travailleurs dans de lointaines plantations 
ou les autres refusent d'aller. « L'Ewondo est un oiseau migrateur », ecnt 
Rosenhuber ( 1912 p. 4 7). Le « grand voyage », - le seul grand voyage pos
sible avant l'ere allemande - n'etait donc pas pour lui faire peur. Le linguiste 
Bot Ba Njock (1960 p. 160) rattache d'ailleurs le mot wu « mourir », a la 
meme racine que wulu « mareher )), dulu « voyage )), et l' expression fran
~ qu'on emploie a present dans cette region du Cameroun pour signifier 
que quelqu'un est decede consiste le plus souvent a dire qu'il est « parti ».Je 
n'irai pas jusqu'a pretendre qu'il y avait une aspiration vers la mort, mais tous 
ces traits de culture en constituent une preparation profonde, qui eclaire la 
serenite avec laquelle l'individu concerne executait les preparatifs du voyage. 

Si la mort fond sur un groupe a l'improviste, sousforme de mort subite ou 
a.Ccidentelle, on l' appelle awu nsigend (probablement de sigan « surprendre 
en terriftant ))) et elle est le signe indubitable que la sorcellerie est a l'reuvre. 11 
faudra sans doute organiser de grands rituels pour l'eliminer. Mais la plupart 
du temps, un trepas ne survient pas a l'improviste ; outre la maladie, les sorts 
ou les presages en avertissent telle ou telle personne, a qui, nous le savons, 
l'animal nkug du groupe apparait, par exemple, ou encore qui est temoin de 
prodiges de mauvais augure (bidim) la plupart du temps a Ia chasse : prise 
d'un m.ille-pattes dans un piege, mais aussi transformation d'un animal tue en 
homme, rencontre des assemblees de sorcellerie des gorilles, en train de man
ger l'un des leurs, etc. (cf. Bengono 1966 pp. 17 a 20). 

Un Enoa, A wudu Obela, avait fait sur la Sumu un grand barrage pour pren· 
dre le poisson, sous lequel il avait place comme b~~ un cräne d'homme, en 
invoquant les ancetres qui lui procureraient le poisson. En allant visiter cet 
aldm (piege a poisson) un matin, il trouva un petit enfant mort ; il prit ses 
parents a temoin, et jeta l'enfant mort vers l'aval. Le lendemain matin, voici 
que le cräne, au lieu d'etre sous le barrage, etait monte dessus ! Sur ces entre
faites, on vint appeler A wudu : l'une de ses femmes venait de mourir au vil-
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lage tandis qu'il etait a la peche. 11 comprit tout alors, comrne i.1 rexpliqua plus 
tard a M. Fran~is Manga en lui racontant IUJ-meme cette mesa\·enture. 

Quand un mod-dz~l, un maitre de village, est lui-meme prevenu qu'il doit 
mourir, ou qu'ille sent par la maladie, il s'occupe de faire connaitre confiden
tiellement ses dernieres volontes a un homme sür. a un frere ou a un groupe 
de freres, ou a son flls aine : il dit par exemple ou et comment il veut etre 
enterre, lequel de ses heritiers lui parait le plus digne d'heriter de ses << pou
voirs >>, a qui il confie ses enfants mineurs, etc. 11 revele surtout que s'il 
meurt, c'est que tel de ses esclaves ou de ses femmes, etc., l'aura tue en sorcel-
lerie. 

Puis il convoque ses flls, ses cousins, ses femmes, toute sa parente pour 
leur faire ses adieux (yän) et leur donner sa benediction ( va metiel 

Dans l'exemple que donne Messi ( 1919 pp. 302-303), le mourant s'adresse 
d'abord a ses fl..ls, leur explique ce qu'il fait, crache sa salive sur 1e sol pour que 
le mal aille en bas, en l'air pour que le bien monte, et souharte que si quelqu'un 
veut du mal a ses flls, tout ce mal se retourne contre son instigateur. ll donne 
ensuite la benediction a ses cousins et a tous les siens, avec un eieluge de bons 
conseils : ne vous disputez pas, ne faites rien de mal, sinon la malediction sera 
sur vous et sur vos enfants ; ne soyez ni avare, ni orgueilleux, mais uniq~ 
ment genereux (akab) ; la generosite vous vaudra gloire et affection (duma ayi 
ed'0), des amities dans tout le pays, tandis que l'avarice, 1e mepris et l'orgueil 
VOUS attireraient haine et maledictions. ll }es exhorte a vivre en bonne entente 
et les benit pour que tous demeurent ainsi en paix et en am.itie <mva! ayi 
mgba). 

Nous allons CODtinuer de suivre ici ce qui se passe pour le d.e:ces d'un nota
ble, grand initie du So, etant bieD eDteDdu que les choses seront plus simples 
pour une femme, UD esclave, UD enfant. _ 

Lorsque l'agonie commence, le mourant eDtend generalement le tarn-tarn 
des bekOn qui l'appelle vers la brousse, ou voit ses peres et freres defunts qui 
viennent le chercher. Les femmes et les esclaves qu'il a pu designer comme 
auteurs de sa mort sont alors ligotes, et ses parents autour de lui guettent son 
dernier souffie, tandis qu'oD met eD lieu sur Ia « vaisselle », poteries et cale
basses qu'on voudrait soustraire a Ia fureur destructrice des mingJng.Jn dont 
on parlera ci-apres en 7). 

2. Ledkes 

Des que Ia mort est li, de grandes lamentations s'e.Ievent. Ce sont les filles. 
sreurs et autres pareDtes par le sang du defunt qui les poussent aupres du 
mort, car ses epouses, tout eD ayant a pleurer aussi, sont toutes entassees aus
sitöt, nues et depouillees de tout ornement, dans une meme case ou on les 
enferme de l'exterieur, sans plus s'occuper d'elles jusqu·a l'inhumation 
(cf. Zenk.er 1895 p. 67). 

Les pleureuses libres courent de clroite et de gauehe pour annoncer le 
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deces, tandis que les hommes se lamentent aussi, tirent des salves de deuil et 
publient Ia nouvelle sur le nkul selon Ia formule stereotypee du nkul awu, 
(( tarn-tarn de la mort )), destinee a convoquer a la ronde parents, allies et 
amis : on emet le nddn de l'ay J~ appele, suivi de l'invitation v616gdn, trois 
fois : « venez vite, venez vite, venez vite, N. est gisant a terre tranquille, tran
quille, marchez vite, marchez vite ... » (cf. v.g. Messi 1919 p. 305). Tous 
accourent immediatement, dans la mesure de leurs moyens. 

Les pleureuses barbouillees d'argile blanche se rassemblent autour du 
corps ; leurs plaintes sont de deux sortes : discours articule redisant le nom 
ou les noms du mort, ses titres de gloire, et deplorant sa perte ; gemissements 
dechirants et incomprehensibles, marmonnements alternant avec des cris. La 
plainte funehre paralt avoir une double fonction : exprimer le regret des sur
vivants certes, mais aussi, comme l'a remarque le P. Rosenhuber (loc. cit.) 
decourager le defunt de s'attarder. C'est pourquoi le bruit desorganise et terri
flant qui suit la mort contraste avec le bruit socialise que l'on fait avant la 
mort pour retenir un malade. C'est peut-etre pourquoi aussi les plaintes que 
nous avons citees precedemment trouvent le sort du defunt si enviable (p. 
66). 

Pour ce grand sommeil de la mort, les proches parentes du defunt chantent 
parfois une « berceuse >> (mfo/6 mbim) qui remplira le double röle d'exprimer 
la tristesse et d' endormir a jamais. 

Un autre röle de ces filles et/ ou sreurs du defunt va etre de monter la garde 
autour du cadavre : on redoute toujours en effet que des elements n'en soient 
soustraits clandestinement a fms de sorcellerie, surtout lorsque la decomposi
tion commence, et que du pus et des sanies (ab Jl mbim) se mettent a suinter 
de la bouche et du nez; le poison nsu qu'on en forme passe pour avoir une 
puissance foudroyante. Les parents du defunt font donc le guet, et sans doute 
se surveillent-ils mutuellement. 

Si le deces a eu lieu pendant la nuit, on laisse le corps dans la case, mais des 
qu'il fait bien jour, on le transporte sous l'auvent de son abdd ; les vieilles 
femmes l'ont lave, oint d'huile et de poudre de padouk, pare de sesplus 
beaux atours ; ses filles s'asseyent parterre en cercle tout autour de son lit ou 
on l'appuie sur son dossier mvende pour qu'il preside la seance. La mort est 
consideree com.me eminemment contagieuse ; on evite donc de toucher le 
corps; les jeunes et les enfants ne doivent pas rapproeher ; son transport, 
comme le creusement de Ia tombe et l'inhumation sont reserves aux hommes 
les moins consideres du groupe, esclaves, clients ou a defaut ftls, qui operent 
nus, de fel90n sans doute a retenir le moins de souillure possible et a s'en laver 
plus aisement. On a vu que c'est cette fonction qui aurait donne leur nom aux 
Obege de Minlaaba. 

Un eki interdit de rentrer le cadavre dans une case une fois qu'il a ete ainsi 
expose sur Ia cour en public ; ce serait pour lui faire demi-tour, s'attarder; or 
il ne doit plus aller que vers sa tombe. Le processus d'elimination est irrever
sible. 
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3. L'arrlv~ des lnvltes 

De loin accourent les parents et connaissances du defunt. L'enterrement est 
une fete, et ron peut s'y rendre gaiement, comme l'a constat..e le P. Henne
mann (1920 p. 4) accompagnant un groupe d'hommes et de femmes qui 
changea brusquement d'attitude en arrivant pres du village en deuil : 

« La se turent subitement les rires et les plaisanteries. Les femmes et les jeu
nes filles se couvrirent d'argile blanche d.ans le ruisseau le plus proehe et pene
trerent dans le village en se lamentant a haute voi.x. Je restai La un petit quart 
d'heure et pus voir ruisseler a chaudes larmes les joues de mes compagnons, 
qui riaient et plaisantaient l'instant d'avant. >> 

l..es tambours funebres redisent que Zamba prend tout homme et que tout 
homme est mortel. Les femmes en deuil rejoignent les filles du mort et melent 
leurs voix a leur « chant funehre pour ecarter les esprits n (Sterbelied zum 
Vertreiben der Geister) tels ceux que le poete Carl Einstein aima et publia en 
1917, dont voici un extrait : 

« ... Les arbres sont murs. Les fantömes rödent. Le temps est venu. 
La nuit commence. Libre est le prisonnier. 
Partez sur Ia rive adverse ! 
11 ne regarde pas en arriere, il ne regarde pas en arriere ... )) 

Ou cet autre qui, comme le precedent, fait allusion a la traversee du fleuve 
des morts, de la riviere En~ : 

« Ab ! pere, pourquoi as-tu abandonne les tiens ? 
Un homme t'a tue, pere : 
vous vengerez sa mprt ! 
Ton ombre passe sur l'autre rive. 
Le ciel rougeoie. Les yeux s'obscurcissent. 
L'eau tombe de l'arbre goutte a goutte. 
Le rat quitte son trou. 
Voy~ ici Ia maison de mon pere: cueillez l'herbe des morts. 
Voici qu 'un homme contemple les choses invisibles ! )) 

r Le premier souci des parents masculins est effectivement de veQger cette 
inort. Les justiciers par excellence seront les neveux uterins, les bJn kQ/ du 
defunt, qui, s'ils appartiennent a un lignage A par exemple, sont « neutres )) 
par rapport au lignage B de leur oncle maternel a qui ils sont lies d'affection. 
maisnon d'interet, et par rapport aux lignages C, D. E ... de sesdiverses epou
ses. Les neveux se parent donc comme pour la guerre : ils se couvrent le 
corps de charbon de bois, de kaolin blanc et de padouk rouge, pour avoir rair 
aussi efirayants que possible (63). lls approchent du village furieux, trepi-

(63) La description jusqu'ici s'appuie sur Zenker 1895 p. 6 7 et Nekes 1912 (tous deux traitant 
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gnant, accusant les gens d'avoir la.isse mourir leur oncle, reclamant justice. Ils 
s'accordent dans cette requete avec les freres du defunt et ses compagnons 
d'initiation, qui sont egalement barioles du costume de guerre, et qui les rejoi
gnent en apportant, frxees sur une fourche ornee de fougeres, des ecorces 
d'elon pour l'ordalie et des cordes de lianes pour pendre les coupables. 

Cette arrivee est dramatique. En meme temps qu'on installait le mort sous 
sa « Veranda >>, Ses flls Ont plante a CÖte de 1' emplacement futur de la tombe, 
dans Ia cour, un piquet qui represente l'ebauche de l'andg, rautel qui sera 
erige en l'honneur du defunt Sur cet andg provisoire, ils ont accroche un 
rouleau d'orties rampantes et grimpantes, sds esdna (urera repens, Euphor
biacees), et place au pied des plantes « piquantes » : poivre de Guinee, noix 
de cola, les siliques de 1' ekui (xylopia aethiopica, Annoruteees), enfm le Cham
pignon anti-sorcier duna. Sur le piquet, on a attache, lie par les pattes, un coq. 

Lorsque les vieillards lies au defunt approchent, ils s'arretent en vue du vil
lage et se mettent a si.ffier dans un siffiet de bois d 'ebe (arbre dont le symbo
lisme parait lie a l'initiation du So) ; ce siffiet appele mfa~ avertit les flls du 
mort ; l'un d'eux va alors suspendre le rouleau de sas et le coq a son cou; il 
prend une feuille de sds dans chaque main et va a la rencontre des gens qui 
ont siffie. ll fait deux allers et retours pour rien : eux ne veulent pas le suivre. 
La troisieme fois, il jette la feuille qu'il tient a gauehe en brousse - c'est le 
mal qu'il rejette - et il va rentrer avec l'autre, avec le bien, vers le village; 
cette fois-ta les vieillards le suivent, car c'est la promesse que justice sera faite 
et qu' on va leur donner des gens a pendre. Parfois on leur donne tout de suite 
une femme a executer. En arrivant, i1s jettent a terre devant le piquet au cen
tre de Ia cour leurs nceuds coulants de Iiane et leurs eoorces d' e/on. Les 
neveux se precipitent sur les esclaves ou clients suspects et egalement sur les 
flls des meres qu'ils veulent pendre, pour les ligoter etroitement si ce n'est pas 
deja fait, et les empecher de fuir ou d'intervenir. 

4. L'esdna, les ordalleset les exkutions 

La justice doit etre expeditive, car le notable ne peut etre reconnu comrne 
tel chez les defunts que des l'instant ou certains de ses gens l'accompagnent. 
U n chef ne peut etre chef tout seul. 

surtout du nord du Nyong) et pour le sud du Nyong sur Hennemann 1920, le fondateur meme 
de la miuion de Minlaaba, et sur Uopold Eze, 1971, qui donneun texte ewondo-fr~ sans 
aucune reference scientif~que, mais dans lequel i1 est facile de reconnaitre des expressions de 
Lukas Atanpna, l'h.istoriographe des Bene, aux souvenirs precieusement recueillis par le R.P. 
Mveng. J'en ai retenu ce qui m'a paru compatible avec les donnees fournies a Minlaaba meme. A 
partir d'ici, par contre, la description a pour m conducteur un long recit detaille d'Orwla (Ayene, 
mai I 970) recoupant des memoires plus succincts du chef Akono de Mekamba (entrevues de 
mai 1961)etlesEntretleru avec desfemmes beti de J.-F. Vincent, ainsi que de nombreux temoi· 
gnages epars. Pour cette partie plus süre de Ia description, Ia concordance avec Zenlter et Nekes 
reste etroite, ce qui pennet de postuler Une assez grande vraisemblance pour ce qui prectde. 
Pour Ia comparaison avec les Bulu, cf. Von Hagen I 9 I 4 pp. I 70- I 7 2. 



Simultanement aux scenes precedentes, le flls aine a fait creuser la tombe l.a 
ou son pere l'a voulu : au milieu de la cour, ou derriere l'abaa, voire sur le 
seuil ... mis a part le cas special dont nous reparlerons, ou le defunt a demande 
que son corps soit depose sur un arbre en foret. 

L.ts fossoyeurs, nus, doivent travailler avec des batons a fouir tailles en 
forme de spatules ; s'ils rencontraient de la resistance, de la roche, par exem
ple, le ftls aine du mort venait verser dessus une decoction de certaines feuil
les avec des incantations, et le travail reprenait facilement ensuite. La fosse est 
d'abord creusee a une profondeur d'un metre cinquante environ, et l'on ame
nage lateralement une niche mortuaire ouverte vers l'ouest (64), et ou sera 
depose le cadavre. Cette niche est soigneusement tapissee de feuilles de bana
niers ou d'ecorces de l'arbrisseau abayag (anthocleista vogelii, Loganiacees) 
qui calme les douleurs violentes y compris sans doute celles de la mort ; les 
dimensions doivent etre assez grandes pour CODtenir plusieurs COrps. 0n Va y 
mettre en effet les femmes que les neveux decident entre eux d'executer, par
fois a la suite d'orclalies, mais aussi selon leur bon plaisir' parce que telle est 
« desobeissante )), a refuse de coucher avec eux ... 

A Mekamba, d'apres le chef Akono, on allait a la rencontredes neveux en 
leur amenant deja une femme a tuer, pour eviter de plus grandes tueries ulte
rieures, ainsi que le massacre des animaux domestiques. 

Les neveux se precipitent donc vers la case ou les epouses enfermees pre
sentent tous les symptömes physiologiques de Ia terreur ... lls extraient l'une 
de celles qu'ils ont decide de tuer et l'offrent aux executeurs des hautes 
reuvres que sont les vieillards : Ia femme, tou jours les mains liees derriere le 
dos, est badigeonnee d'argile blanche, gavee de boulettes faites avec la poudre 
d'elon, trainee jusqu'a l'arbre, le plus proche, souvent un safoutier, et pendue. 
C'est alors seulement, d'apres M. Onana, que peut retentir l'esdna, car le 
mort est desormais accompagne. Orclalies et executions se poursuivront pen
dant cette danse. 

L'esdna ou esdni, lie au rituel So ou on le dansait pour la premiere fois, exe
cute apres une Victoire, lors de la SUppression des captifs, reserYe comme 
danse funeraire au guerrier qui a en principe tue (pris la vie d'un autre) et 
inconnu des« Pahouins >> du sud, est pour moi l'un des signes non equivoques 
de l'inßuence septentrianale et l'une des importations specifiquement bet.i (ou 
ati). Nous en possedons une preuve dans les traditions recueillies par l' abbe 
Tsala ausein de sa propre famille, les Mbog Belua (document dactylograpb.ie. 
p. 29, qui confrrme par ailleurs p. 5 que les Ngoe sont biendes autochtones 
residuels anterieurs a la formation de cette importante famille Eton, et vassali-

(64) «Vers Ia cöte dans le sens contraire a okoi )), dit Nek.es ; et dans une note ( 1912 p. 482 
o0 I) il precise, comme nous l'avoos nous-memes dej8 vu, que le « Y aounde » ne connait que 
deux orientations terrestres : a nkil u vers le bas n er okoe (ou plus exactement akoe1 : <( vers le 
haut )), comme si Ia terre conmtait en un plan incline : le soleil se leve en haut et disparait ensuite 
en bas. J'ai nm cc vers l'ouest » parce que cette direction est nenement confirtnee par Messi 
( 1919 p. 312) qui situe Ia tete du cadavre ( vers l'ouverture) comme (( to\ll'lltJe du cöte ou la tete 
du ciel ( = le soleil) a l'habitude de disparaitre ». 
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ses par les conquerants utterieurs). L'une des branches avait emigre vers l'est 
en symbiose avec les Bllba qui, apres les avoir traites en esclaves (c'est ce que 
signifie leur nom de Belua) s'etaient allies a eux. Lorsque mourut un notable 
Bäba, les Eton se rendirent a l' enterrement et « sortirent en procession au pas 
de l'esani )>. A ce spectacle, les B~ba se scandaliserent : « Qu'est-ce que 
c'est ? >> s'ecrierent-ils tous indignes. « Ces gens viennent insulter a notre dou
leur ~ Ils osent danser devant le cadavre de notre frere. Quel crime ! >> 

Apres la pendaison d'une femme Eton veuve de ce notable, Jes mbog Belua 
se brouillent avec les 81ba et retournent vers l' ouest demander protection a 
Omgba Bisogo et a Noa Tsogo ~ or ces chefs celebres sont ceux que les Alle
mands trouverent a leur arrivee. On peut donc en induire que l'acculturation 
de l'esdni chez les Biba est recente (seconde moitie du XIXcsiecle? en se rap
pelant que la tradition orale telescope souvent des evenements chronologique
ment non consecutifs). 

L'esana est lui-meme une ordalie, en meme temps qu'une pantontime 
guerriere rappelant les exploits du defunt tout en rejetant sur lui la faute de 
son trepas et en reatfrrmant Ia victoire de son lignage sur la mort. Elle a lieu 
seulement pour un mod dz~l, un « vrai homme » fondateur de village. 
Lorsque a peu pres tout le monde est arrive et est assis autour de la cour, en 
laissant un espace vide important reserve aux bekon venus ehereher le 
defunt, quatre vieillards (freres ou compagnons d'initiation du defunt) se pos
tent vers la tete du village en tenant en main la tige divinatoire d'odzJm qui 
prend le nom de ngekembe en langage d'esdna. Le P. Stoll (1955 p. 163) ratla
che le mot a kombo « uterus » et dit qu'il signifie « col de l'uterus » ce qui 
illustre sa theorie de la double sexualite. Nous avons deja par1e de ce talis
man, d'origine septentrionale comme l'esdna et le so. Tous les jeunes, freres 
ou ftls du defunt, suspects d'avoir voulu sa mort, sont rassembles au bas du 
village et doivent s'avancer en dansant, au son du tambouretau signaldes 
vieillards. lls defient ces derniers de les atteindre. Quand ils arrivent pres 
d'eux, ceux<i les visent de leurs ngekembe; s'ils les ratent tous, des cris de 
joie (ayenga) et des coups de fusil eclatent, tous s'embrassent ; si tel ou tel est 
touche, on l'enferme dans une case jusqu'a la fm de l'enterrement: on dit 
qu'il connait quelque choseapropos de cette mort ... On l'amenera a l'examen 
de l'edu osoe apres la danse (65). 

11 faut ensuite occuper tout le jour, car on ne peut enterrer un grand initie 
qu'a la tombee de la nuit ; si on le portait en terre plus töt, on l'entendrait 
ensuite rugir ou aboyer dans Ia tombe, ou encore une tornade de 24 heures 
s'abattrait sur la contree. 
~us la presidence des freres aines du defunt aupres de qui les neveux ute

rins criaient vengeance, ordalies et executions s'organisaient donc, jusqu'au 
soir, parallelement aux autres rites de 1' esana, dont elles etaient considerees 
comme parties integrantes. 

On mettait a part la personne (ou les personnes) qui avait ete accusee par 
le defunt : sa culpabilite ne faisait pas de doute, et elle serait executee s'il 

(65) Cf. Zenker 1895 pp. 68-69, Tsala p. 107. L'aspect divinatoire de l'esdna m'ayant (malgre 
l'abbe Tsala) ecbappe al'epoque, il convient de rectifier en ce sens mes hypotheses des notes n° 7 
et 8, p. 109 de ma traduction de Zenker 1970. 
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s'agissait d'une femme. d'un client ou d'un esclave. Mais tous les autres 
subalternes etaient egalement suspects de complicite. On soumettait donc a 
l'ordalie ceux qui avaient le plus de motifs d'etre coupables, ceux qui avaient 
ete deja Signalespar les enquetes preliminaires de divination, les femmes dont 
l'inconduite etait notoire, les esclaves retifs ou desagreables, quand tous ceux
ci n'etaient pas automatiquement sacrifies. L.es decisions n'etaient pas prises 
sans de grandes discussions (Tsala-Vincent 197 3 n° 3902). 

Dans le cas que nous envisageons, celui d'un grand initie, l'hypothese 
d'une mort purement naturelle etait par defmition exclue, car ses (( blinda
ges >> le rendaient invulnerable. Pour tout hemme, le tambour de deuil affrr
mait : « Ce sont les hommes qui marchent de nuit qui m'ont plonge le visage 
dans la boue » (Tsala-Vincent n° 51 08). Yoil.a pourquoi un mod dzal ne par
tait en terre qu'accompagne de 6 a 8 personnes en moyenne, dit Zenker. 
Dans les autres cas, je pense a present, on l'a vu - contrairement a ce que j'ai 
ecrit en 1970 - qu'il ne faut pas opposer radicalement dans la mentalitt tra
ditionneUe causalite naturelle et causalite magique. 11 en va de la mort comme 
de la maladie : certains types en sont dus clairement et uniq~ement a 
la sorcellerie, tandis que d'autres sont consideres comme « naturels >> ; mais 
ceux-ci, qui sont moins inquietants que ceux-ta par eux-memes, sont pour
tant toujours susceptibles d' etre analyses au second degre comme ayant la 
sorcellerie pour cause premiere : derriere la vieillesse, la contagion, comme 
derriere l'accident, se profile Ia malveillance qui explique que le dernier sou
pir soit rendu a cet instant precis plutöt qu'a tout autre instant. D'ou la 
maxime « Toute mort a son explication >> (mot a mot : « Un cteces ne se 
separe pas d'un campte rendu >> cf. Vincent 1969 p. 282). 

On va done ehereher les auteurs de ce mefait parmi les subalternes. Les flls 
eux-memes etaient generalement eprouves par l'esdna et (( soignes )), c'est-a
dire epargnes, mais i1 arrivait aussi qu'on envisageait de les mettre tous a 
mort (cf. Tsala-Vincent 197 3 n° 3906). Nous connaissons l'ordalie par l'eldn~ 
dont Onana garde le souvenir suivant : 

« L'esdna etait tres interessant : il donnait la peur aux gens, si bien qu'on ne 
voulait plus de mal a son pere ou a son frere ou a son mari. Si on joue l'esdna 
et qu'on t'accuse de Ia mort, on t'amene a l'eldn ; tu es nu ; on fait 4 bonnes 
boulettes de päte d'eldn que tu manges ; on te fait boirede l'eau. Si ce n'est pas 
toi, tu rejettes ; si c'est toi, ton estomac eclate a l'interieur ; les neveux disent a 
l'elon : « Si c'est lui, que son estomac eclate, sinon qu'il rejette tout ! n. Si c'est 
un homme qui est coupable. il a beau nier, il ne rejette que de la salive, son 
sexe s'allonge jusqu 'a terre, sa culpabilite se manifeste ; si on ne le pend pas 
tout de suite, sa tete se renverse, et brusquement voici ses pieds en l'air, il 
tombe a Ia renverse raide mort. L'esdna donnait de l'entente ... >> 

On poursuivait les jugements et les executions selon le meme processus. en 
badigeonnant ehaque fois la victime d'argile blanche. et parfois en l'emme
nant a l'ecart pour la pendre. Les neveux venaient en ordre disperse ; l'arri
vee de chaque nouveau groupe pouvait fournir pretexte a l'execution d'un 
nouveau condamne. Si l'on voulait mieux convaincre le public de sa culpabi
lite, on le dependait au bout d 'un certain temps et on procedait a son autop
sie ; le corps etait transporte a fdldg et ouvert d'un coup de macbette effllee, 
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du sternum au pubis, par un esclave, en chantant et au son d'un tambour tout 
proc~e pour _eloigner les ~auv~ esprits ; puis les vieux tning angd~ experu 
vena.Jent fouiller les entrailles ; ils y decouvrent l'eni, qu'ils vont presemer 
solennellement a toute l'assistance, pendant que l'esclave recoud sommaire
ment le corps. 

On autopsiait aussi les femmes, les esclaves et les hommes ordinaires 
defunts, pour savoir comment ils etaient morts ; mais rautopsie etait inimagi· 
nable pour un mfa!} mod, un « vrai homme » qui ne pouvait etre soumis a 
cette humiliation, et se trouvait au-dessus, au-dela de tout soup~on ... Ordinai· 
rement, une femme avait en mourant accuse quelqu 'un de l'avoir tuee de telle 
ou telle f~on : coup de bäton ou de lance en sorcellerie ... On mettait son eru 
sur un plateau pour s'en assurer, comme nous ravons vu, en le massant avec 
une spatule a eplucher les bananes, pour y verifier Ia presence des blessures 
prevues. L'accuse devait donner une femme ou un esclave en compensation, 
ou se soumettre a l'epreuve de l'e/6n. 

Les resultats de rautopsie donnent lieu a des reactions diverses : s'il s'agit 
d'une personne haie, et que son evu est manifestement use par la guerre de 
sorcellerie, on jette son corps en brousse, ou, s'il s'agit d'un homme libre ou 
dont on respecte davantage les parents, on le confie aux esclaves pour l'enter· 
rer sans aucune ceremonie. Si l'evu n'est que moderement atteint, on l'enterre 
normalement. Quant aux morts q ui accompagnent un grand initie, i1 est clair 
que celui-ci saura en avoir raison dans l'au-dela comme ici-bas. 

C'est pourquoi les morts executes etaient en general ensevelis avec lui: ils 
devaient continuer a le servir dans l'au-dela, lui allumer le feu, lui presenter la 
pipe, etc. On executait souvent 1a femme preferee, la mkpag (cf. Tsala· 
Vincent n° 3901) ; a mon avis sans doute parce que sa mort recapitule preci· 
sement les principaux objectifs de 1' esdna, ä. savoir : 1) rappeler aux femmes 
(et aux dependants en general) l'humilite de leur condition ; or la mkpag, 
mot qu'on traduit parfois par « reine )), est une femme remarquable et du 
plus haut merite possible : elle est donc celle qui menace le plus l'ideologie 
dominante des hommes ; 2) satisfaire 1' egalitarisme beti, le sens de la justice 
immanente, la jalousie de ceux et celles qui ne s'estimaient pas reconnus du 
temps du ctefunt : qui a ete trop heureux doit ensuite le payer ; 3) venger le 
mort : celle qui le soignait quotidiennement de pres est evidemment la plus 
responsable de sa mort; 4) accompagner le mort : quelle compagnie pour
rait, dans l'au-deta, lui etre plus agreable que celle de sa preferee, de l'elue 
qu'il a choisie lui-meme ? 

Comme a la guerre, la vengeance pouvait s'exercer avec des raffmements 
de cruaute vis-a-vis des etres que l' on estimait vraiment coupables (et aussi 
selon les variantes individuelles du sadisme des neveux). On coupait les 
mains, on tranchait ou on fracassait les cränes ; on immolait aussi bien des 
femmes enceintes que des petits enfants suspects d'heriter l'evu malfaisant de 
leurs meres. Bien que le fait soit conteste par Hubert Onana, on m'a certifie a 
Ngomedzap 03/4/ 1970) que le grand chef Esomba En )mb) avait ete 
enterre a Kama dans les conditions suivantes : 

On a dit a un esclave : « Viens, couche-toi Ia ! >> et on le fit coucher au fond 
de la niche mortuaire ; on allongea Je mort a cöt.C de lui, avec Ia main du mort 
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sur lui ; ensuite, on dit a une femme : « V 1ens, to1 aussi >>. On la p~ a c:Ote du 
mort, vers l'exterieur de la niche, qu'on ferma avec une porte d'ecorce On 
combla la fosse. On est venu ecouter pendant deux ou trois jours si l'on ent.en
dait encore remuer a l'interieur. Quand on n'entendit plus rien. on reprit la 
celebration de l'esdna. II fallait bien quelqu'un pour allumer la pipe du mort. 

Cette possibilite d'enterrer vif deja attestee par Hennemann ( 1920 p. 5) l'est 
encore par Leopold Eze (1971 pp. 11 & 32) qui en fait le sort normal de la 
femme accusee par son mari a son lit de mort : 

« On couchait Ia femme vivante, a l'endroit prepare au fond de la tombe, 
puis on deposait le corps de son mari de telle sorte que la t.ete de l'homme 
repose sur le bras de Ia femme et un des pieds de Ia femme sur le corps de 
l'homrne ; ensuite on comblait la tombe. » (66) 

Ces coutumes, me dit-on partout, etaient considerees comme trop cruelles 
par beaucoup de Beti des avant l'arrivee des Allemands. Les femmes, a ~Hn
laaba, y etaient naturellement fort opposees (cf. 4° et 14° des Entretiens avec 
desfemmes beti de J.-F. Vincent). Mais les parents par le sang des femmes 
executees - ftls, peres ou freres - r etaient aussi, et 1' on ne pouvait tous les 
ligoter comme les flls. La famille de la femme en danger pouvait accourir et 
entreprendre de Ia sauver ou de la venger. Bien des guerres avaient com
mence ainsi. Aussi evitait-on la plupart du temps de sacrifier une femme de 
trop noble appartenance. Cependant, trois instances principales rendaient la 
coutumeinfrangible auxyeux memesdes Beti : d'abordla nOCessitesociale de 
chätier les femmes (( desobeissantes )) et par lil meme d'obtenir l'obeissance 
des autres ; ensuite la necessit.e religieuse d'accompagner le mort, qu~ sinon, 
reviendrait tourmenter les vivants et se vengerait cruellement sur eux (Hen
nemann 1920 p. 5) ; enfm, le systeme de la sorcellerie, sans lequel tout le reste 
de l'existence serait inexplicable, et que nous avons deja suffl.samment etudi.e. 

Derriere ces trois instances conscientes se proflle en outre ä mon sens la 
certitude intime que la mort est un fleau collectif, une puissance devastatrice 
qui exige d'autres victimes ; autant lui sacrifier tout de suite celles ~uxquelles 
le groupe tient le moins et qui serviront de substituts aux autres, comme on le 
veutentoutsacrillce. 

L'enquete au sujet des causes de Ia mort continuera bien apres renterre
ment (cf. Nekes 1912 p. 483), surtout si certains suspects paraissent capables 
de « payer » pour cette mort : on les accuse et on les contraißt a rordalie ~ si 
le poison demeure dans le corps et commence a faire son effet. on leur tendra 
un vomitif, mais ils ne discuteront plus leur culpabilite et dedommageront les 
heritiers du defunt. 

(66) Ce texte est probablement de L Atangana. et en tout cas Leopold Eze est de ~hnJaaba 
meme, Emven vivant dans la mouvance des Bene du sud du Nyong. Dans rensemble. la 
f~n de creuser la tombe et d'y mettrede la compagnie rappeUe les coutumes du nord de la 
Sanaga, vute et tikar (cf. Sieber Die Wute p. 53. et le grand arbre au centre de Ngambe (chez 
les Ti.kar) qui marque Ia tombe d'un grand chef entern~ dans une niche laterale aHc deu' 
jeunes filles vivantes, d'apres le P. Guillemin. 
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Laissons de cöte le röle judiciaire de l'e.sdna pour examiner ses autr~ 
aspects. 

Apn!s l'epreuve divinatoire avec le ng~k~nzb~. les vieillards et les inities au 
So vont s'occuper de benir le mort qui git sous sa veranda. L'un des signes 
que le mort est un mkpangos, un initie, c'est qu'il a la tete couverte. Onana 
insiste beaucoup sur le fait qu'aucun non-initie ne doit voir son cräne une fo~.~J 
qu'il est mort. On lui enfonce donc l'otud-kos des guerriers ou la chechia 
rouge sur les oreilles et jusqu'aux sourcils. Les inities qui ne l'ont pas encore 
fait revetent tous leurs attributs guerriers : coiffures, peaux et dents de pan
there, lances et sabre ... Puis ils entonnent le chant du So (cf. p. 266) et la 
danse de victoire ; ils vont au pied du piquet et se font une bouchee de 
poivre de Guinee, de cola, de silique et du champignon duna (67) ils re
montent en dansant et en mastiquant l'ensemble jusqu'au mort qu'ils 
benissent en lui crachant cette bouchee sur le visage et sur la poitrine. ll 
s'agit, dit Onana, de lui donner de la force la ou il va. Le souvenir du So, 
c'est en effet l'espoir d'une nouvelle victoire apres l'epreuve, d'une recon
naissance quand on affronte la mort. 

Dans cette perspective, d'apres M. Pierre Mebee, l'esdna va s'attacher a 
mimer et a rappeler dans le detail les bis~, les diverses « actions d'eclat)) 
du defunt. D'ou les differents mimes de combat qui avaient tant frappe 
Zenker. Au son des tambours, tous ses compagnons de guerre se rappel· 
lent le nddn et les devises de guerre du defunt, que 1' on joue tour a tour 
pendant qu'i.ls montrent successivement avec leurs lances la direction des 
divers lieux ou il a combattu ; i1s chantent le chant du So (« Grande chenille, 
quelle est cette danse que tu danses ? ») et representent une a une les 
batailles en question (c' etait leur « cinema » commente le temoin), qui se 
terminent en victoire qu'il faut danser (jon), au milieu des acclamations des 
femmes. C' est une commemoration detaillee et jouee de la vie guerriere du 
defunt et de ses compagnons. 

Mais tout ceci n' a pour objet que de donner au nouveau mort le courage 
d'aller affronter son nouveau destin : tandis qu'on lui fournit les com· 
pagnons avec lesquels un chef avait l'habitude de voyager (pour qu'il soit 
moins tente de s'attarder ou de revenir en arriere), on fait alterner les sou
venirs avec une phase plus ritualisee, qui, tout en exprimant les regrets 
que le defunt a de partir, en rejette sur lui la principale responsabilite et 
l'exhorte a se resigner a l'inevitable. D'apres le vieux Sylvestre de 
Mekamba (25/5/ 1967), il fallait un orchestre de cinq balafons ou tarn· 
bours pour exprimer conjointement 1es differents discours qui se superpo· 
saient pendant cet episode de 1a danse esdna. L'un se plaint pour le mort 
avec des elements de nkul et ~m qui servait a appeler au secours en cas de 
querelle, « pitie mes freres, venez me dire adieu, me voila parti comme un 
malheureux (. . .) tout seul, tout seul, comme un vieux solitaire de potamo· 
chere, sur le point de me commettre avec les chimpanzes », etc. (cf. Ndi· 
Samba 1971 p. 28). Une basse repond : « Va t'en donc en ces lieux 

(6 7) J'ai fait identif.er ce champignon comme etant << tres probablement » sclerote (fachynuJ 
Cocos) de Lentlnw Tuberregtum qui est com.mun dans le domaine intertropical. 



197 

d'ombre profonde >> ; un autre tambour dit : " Quand on te disait : evite 
ceci, l'as-tu evite ? Bois ce medicament, l'as-tu bu ? Et tc voila mamtenant 
avec un ceil de chevre ! ». On precisait a Mekamba : << Tu as les yeux d'un 
mouton en agonie, car tu es deja mort ; voila ta Iangue qui remplit ta bou
che, et tu vas descendre sous la terre )). !\1. Ngumu ( 1977 pp. 212-214) a 
donne la notation et un excellent commentaire d'un esani joue sur trois 
tambours. 

En meme temps, tous ceux qui ont fait le So se mettent en file sur la 
courarmes de lances ou de bätons, avec le sds esdna autour du cou ou en 
handouliere ; ils avancent en dansant vers le mort, en brandissant leurs 
armes d'une facon mefla.93.Jlte comme un guerrier qui va les lancer, et en 
insu.ltant ou brocardant le defunt. C'est cette phase qui donnait peut-etre 
son r.om a 1' esdna (de sdn, « sauter de joie », « gambader ))) car les hom
mes sautillent sur place en avan~nt (68). lls arrivent tous successivement 
devant 1~ corps et lui pointent leurs lances vers 1a bauche. Il s'agit proba
blement, comme le montrent les paroles, de lui signifier qu'il n'a plus rien 
d'agreable a esperer des vivants Oe sas est une ortie, rappelons-le), et de 
repousser Ia mort qu'on impute aux femmes (M.-P. de The 1970 I p. 22). 
11 s'agit de montrer aussi que le lignage ne manque pas de guerriers deci
des a le defendre. 11 s'agit, enfm, probablement, de charger le cadavre de 
toute l'impurete ambiante pour en etre delivre. Ce deftle est repet.e pendant 
longtemps, les hommes redescendant vers le fond du village et remontant 
a la queue Ieu Ieu, tout en improvisant des chants qui constituent des 
variantes par rapport aux formules stereotypees cit.ees ci-dessus. On 
reprend l'eloge du defunt et le recit de ses exploits, mais on les mele de 
critiques qui rejoignent les blämes directs qu'on lui adresse, et qui se ter
minent par des formules d'absolution : « que tout le mal qu'il a fa.it coule 
vers l'aval ; c'est tout ce mal qu ~ nous enlevons, que nous versons ... >) 

C'est ici peut-etre que se situent les trepignements dont parle Zenker ( 1895 
p. 69). On atteint le soir en alternant ainsi eloges, massacres, insultes et 
pardons, et en cassant les biens du defunt qui « partiront avec Iui. )) 

S. L'inhumation 

On attend le coucher de soleil pour mettre en terre un grand initie. car 
sa disparition est celle d'un soleil, c'est la meme cho~~ que la tombee de 1a 
nuit, selon une observation du P. Stoll ayant entendu i la fin de l'esdna le 
!'gangd!J crier d'une voix forte et tres elevee : (( A Iu. alli . .. n (c< La nuit, 1a 
nuit. .. ))), cri auquel les femmes et les assistants groupes autour de lui 
repondent : « Ya ! » ( = « oui, cteja »). ll est logique que le mepris de ce 

(68) L'abbe Tsala (1958 p. I 06) donne trois sens au verbe sdn : J) gambader. cornme un 
cabri ; 2) petiller (comme le vin de palme eventueUement) ; 3) exulter. danser commc un guerrier 
apres Ia victoire. u Sdni est le causatif de sdn )) et l'esdni serait aJors ce qui fait gambader. petiller 
ou exulter. 
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caractere solaire risque de provoquer une tornade, tandis qu'au comrarre 
le respect et la prise en charge de cette assimilation par la communaute 
favorise les espoirs de renaissance pour un grand homme ~ d'ailleurs son 
nom sera donne a des enfants aussitöt apn!s sa mort, il revivra donc au 
moins partiellement. 

On livre un dernier combat simule, qui est peut-i-lre une reprise de com
bat fictif du So (cf. Zenker 1895 pp. 54 et 69), representant en ce cas la 
victoire du lignage sur les forces de dissociation. Les corps selectionnes om 
ete mis en place dans la fosse ; on vient casser sa lance aux pieds du 
mort ~ I' esdna fait place a r osenge tandis qu' on transpofte et met en terre 
l'initie. L'osenge est une danse funehre qui ne s'effectue qu'a cet instant. 
une derniere fois, les minkul - telephones - redisent les merites du 
defunt, tandis que les tambours de danse meng.Jm sonnent comme lors du 
rituel d'initiation, l'un repetant << SJT} Si » (« le tombeau SOUterrain))), 
l'autre : « Ku/ ebede d y6b » (« la tortue monte en haut ») (cf. p. 274). On 
tire en meme temps des coups de fusil. 

Le transport du corps et sa mise en terre par les fossoyeurs est un 
moment redoutable, car tout faux mouvement, toute reaction imprevue ou 
extraordinaire du cadavre (par exemple si un membre se detache) est inter
prete comme un signe du mort ou une manifestation de sorcellerie, qui 
provoquera la panique (de l'assistance feminine du moins). Le nouveau 
mort est generalement mis en terre nu comme un nouveau-ne, depouille 
de ses omements qui font partie de son heritage ou seront exposes sur son 
autel, mais on lui laisse souvent un objet favori, sa pipe par exemple, qu'il 
peut avoir reclamee expressement. Au cas ou l'on craint d'avoir des diffi
cultes a decouvrir le responsable de sa mort, on lui attache au poignet 
quelques bikie pour qu'il puisse payer lui-n1eme sa vengeance dans l'au
delä. Le corps est couche dans la niche mortuaire sur le cöte gauche, Je 
visage tourne vers l'ouverture, c'est-a-dire vers l'ouest, vers Ia mer, vers Je 
royaume des morts, et lebras droit leve comme celui du jeune initie au So 
quand il sort du s J'} si, du tombeau souterrain symbolique dont la traver
see est au creur du rituel, « pour qu'ainsi le defunt puisse en homme fort 
faire son entree au pays des morts. >> (Hennemann 1920 p. 5 ; cf. Nekes 
1912 p. 482) (69). 

On ferme l'entree de la chambre funeraire avec une plaque d'ecorce, 
pour que la terre n'y penetre pas. Puis les proches et amis du defunt vien
nent chacun jeter une poignee de terre dans la fosse en disant quelques 
mots d'adieu. Les fossoyeurs achevent de combler la fosse qui se signalera 
par un tertre (correspondant a la terre ötee de la chambre mortuaire). 

A cöte de ce tertre est installe un piquet ou un treteau qui constitue 
rautel du defunt (anag) : on y place les objets qu'on destine a l'accompa
gner dans l' au-delit, et desormais consideres comme impurs et intoucha· 
bles, son plat, sa cuiller, sa pipe, ses talismans, ses armes, un peu de nour-

(69) 11 est assez savoureux de re1ever 1e meme genrede mythologie chez les colonisateurs a Ia 
meme epoque; cf. Gallieni 1891 p. 462 : 1e Capitaine Oberdorf, tue au Soudan lors d'une cam· 
pagne en 1888, est enterre << Je corps tourne vers 1a France, selon l'habitude coloniale >>. 
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riture qu'on renouvelle, eventuellement la tete et lcs mains d'un subalterne 
sacrifie pour l'accompagner. On y trouve aussi pendant la periode du deu!! 
une marmite rituelle er ig qui permet au ngangd!J de faire faire des ablu
tions aux survivants pour les laver de la mon. Tessmann ( 1913 II pp. 109-
11 0) a soigneusement inventorie les objets deposes sur de tels autels chez 
les Fang. 

Le P. Hennemann (loc. eil.) fit un jour remarquer quc lc~ moru. 
n'etaient jamais revenus ehereher ees affaires depuis leur tombe. (( Cela ~cm
ble seulement », lui n.~pondit-on, « mais en realite le defunt esl deja \ enu I~ 
prendre depuis longtemps ». (70) 

Sur le tertre meme, on plante un rameau d'otombo <Ficu.s) qui joue le 
röle d'andg pour les personnes simples (femmes, clients). Ce genre d'arbre 
groupe en pleine brousse y signale donc un aneien etablissement humain 
(cf. Nekes 1912 p. 482). 

Dans 1es jours qui suivent, on surveillera le tombeau pour empechcr 
qu'on vienne voler le cadavre. Si la terre du tenre s'affaisse, c'est le signe 
que l'evu sorcier du mort est sorti de nuit et il faudra un rituel pour lc 
tenir renferme en terre (cf. Tsala 1958 pp. 111-112). 

Les plus grands inities, chefs ou mingangd!J, refusaient cependant d'etre 
inhumes, du moins chez les Beti du sud du Nyong U'ignore ce qu·il en 
etait au nord). lls se faisaient exposer dans certains grands arbres (coutume 
qui serait repandue davantage vers l'est, vers Messamena, d'apres ~1. 
l'abbe Frederic Essomba). Ils disaient : « Quand je disparaitrai, mettez-mo1 
sous tel arbre » ; on 1es y portait ; on entourait l'arbre d'une clöture pour 
proteger le corps des betes ; mais quand on revenait quelques jours plus 
tard, on ne retrouvait plus que la coiffure, l'eb6b Jd du ehef a la eime de 
l'arbre ... (71 ). 

Les arbres utilises a cet effet etaient les grandes « personnalites )) des 
rituels : le dum (fromager) avec les profonds contreforts de ses racines. 
l'oveg (Guibourtia tesmanii Cesalpinacees) qui presente le meme trait. 
l'ayos (triplochiton scleroxylon, Stercularicees) arbre protecteur qui fournis
sait le revetement des cases, enfm l'esinga~, 1'« effroi des rituels >> kopai
fera Tessmanii, Ce-SalpinacCes) qui represente la protection par excellence. 
souvent identifie avec l'ove!]. 

Comme exemples de tels types de sepultures, on cite le grand cbef m\·og 
Amugu d'Obout mort en 1918, pour qui on fit une tombe symbolique dans 
sa cour, mais qui fut place en pleine foret dans un esinga!J ; chez les ~gwe 
d'Ossoessam, le grand ngongd!J Obama nga Zameyo avait recommande a 
ses fl.ls de le mettre dans un arbre au milieu de la foret et disparut myste
rieusement au bout de quelques jours. Les grands Beti. ajoute l'informateur. 

(70) On trouvera des photographies de cet autel anag dans les ouvrages et arucles cites de 
Nekes 1913, Tessmann 1913, Hennemann 1920. 

(71) L. Ata.ngana (manuscrits, IV. 4) generalise cet usage 8 tous 1es (( hommes-meres •• . 
<< Chaque fois qu'un homme venerable allait mourir. pas question de l'ensevehr en terre. un tel 
individu se mettait a recommander ceci a ses enfants et freres : (( Quand je mourrai. que per
soMe ne m'ensevelisse en terre >> ; l'un commande qu·on aille l'appuyer contre un frornager; 
l'autre commande qu'on aille 1e mettredans un grand creux d'arbre .... , 
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lgnace Ondoua, n'aimaient pas etre enterres : ils avaient l'idee qu'une foJS 
enterres, ce leur serait difficile de ressortir ! 

lndependamment de cette derniere motivation, i1 est fort probable que ces 
grands inities avaient promis leur corps aux membres des societes auxquelles 
ils appartenaient, ce qui rendrait compte de leur disparition. Mais on retrouve 
Ia aussi l'idee que 1a brousse est le vrai sejour des morts, qui se transformem 
en oiseaux ou dont les esprits habitent les arbres. 

Seules des personnalites exceptionnelles pouvaient reclamer un tel traite
ment, puisque les Beti en general preferaient affronter la mort, comme les 
autres dangers, en groupe. c· est pourq uoi il etait tres important pour eux 
d'etre enterres au village parmi leurs parents defunts ; et reciproquement, les 
Vivants etaient heureux d'avoir SOUS les yeux les tombes qui leur rappelaient 
leurs proches, qu'ils pourraient apaiser au besoin, et a qui leurs Offrandes 
pourraient facilement porter secours dans l'au-dela, avec l'espoir de benedic
tions en retour. En cas de deces loin du village (voyage ou guerre) on edifiait 
un tertre symbolique en memoire du disparu. La presence des tombes etait le 
principal fondement du droit persistaßt sur les bilig ou anciens sejours aban
donnes. Par contre, on aurait craint d'enterrer chez soi un etranger, qu'aurait 
pu faire son esprit ? On avait assez a faire avec ceux du lignage, vis-a-vis des
quels se manifestait l'ambivalence de erainte et d'attrait que traduisent ces 
ceremonies de l'enterrement : on expulse les morts, mais on veut conserver 
leurs restes ; on exalte leur puissanee, on eherehe a en profiter ; mais celle-ci 
peut etre aussi hostile et desastreuse aux vivants que benefique, comme on l'a 
vu plus haut 

6. l..e festin mortuaire (ndam awu) 

Le souvenir du ndam awu, festin qui avait lieu ce meme jour ou se passait 
l' enterrement, a ete telescope avec ceux des letes ulterieures (esa!) bidi, 
meso!}) par la pratique actuelle due aux exigences ehretiennes. 

11 est hors de question de convoquer du monde ehez les Beti sans otTrir a 
manger. Mais les femmes du defunt etant enfermees ou tuees et ses filles 
occupees a pleurer' le ndam awu etait un repas hors normes, provoque a 
l'instigation des neveux et autres etrangers au village ; les neveux ont tou
jours le droit de tuer n'importe quoi ehez leur onele maternel et de le donner 
a preparer a leurs femmes ; les etrangers agissent d'une f~n analogue lors 
d'un deuil, peut-etre par un prineipe apparente au bilabd : la superiorite du 
mort etant devenue absolue, il doit tout a ceux qu'il r~oit ; on peut aussi 
donner une explication plus simple : il s'agit de degouter le mort de revenir, 
d'affrrmer l'impurete de tout ce qui le touehe ; chaque objet detruit l'accom· 
pagne ; donc chacun de ceux qui viennent le pleurer emporte et jette quelque 
chose lui ayant appartenu. En ce qui concerne 1a nourriture, les neveux font 
main basse sur les provisions et le eheptel qu'ils trouvent, l'offrent a tout le 
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monde, et c'est ce qui constitue le ndam awu. qui a tieu lc soir pendant les 
dernieres phases de l'esana, au moment habituel du repas. 

l...es heritiers ont interet a limiter les depn!dations de leurs COUSins, Cl c'est 
pourquoi le flls aine, en accord avec les freres de son pere, les calme en fLxant 
le jour ou l'on « parlera Ia mort >> du defunt, ce qui peut etre une a deux 
semaines plus tard. Alors Ia foule se disperse. 

7. Les ~preuves du veuvage (akus) 

Vont rester sur place : les jeunes sceurs du defunt et les jeunes femmes du 
lignage de sa mere (ses tantes maternelles et ses cousines croisees matrilatera
les), qui, sous le nom de ming Jng :Jn, vont prendre la releve des neveux ut..e
rins pour infliger des brimades aux femmes du defunt. Elles aussi arrivent 
furieuses, en devastant les cuisines de ces veuves. Oe suis ici les donnees de 
Lukas Atangana). Quelques neveux restent aussi, mais aucun homme (pas 
meme eux) ne doit plus toucher les veuves jusqu'a leur sortie de deuil. 

Les survivantes, toujours entassees nues dans une case d'ou elles n'ont le 
droit de sortir SOUS aucun pretexte, couchant a meme le SOl a CÖte de leurs 
dejections, doivent se tenir derriere le foyer de la case, et sont aspergees de 
cendres ou badigeonnees d'argile blanche. On les laisse sans nourriture et 
sans boisson depuis l'instant du deuil, sous la garde d'un esclave ; parfois, 
avant d'ensevelir le cadavre, on les extrait de la case pour les obliger a s·eten
dre a cöte du mort pendant quelques instants, en guide d'adieu. Les jours sui
vants, elles devront pleurer des le chant du coq. Elles seront rejointes par 
leurs sreurs et belles-sreurs, par toutes celles qui appelaient leur mari << mon 
mari >>.Si une femme manquait a ces rites de l'akU.s (veuvage), elle perdrait la 
memoire et deviendrait folle. 

l..e lendemain de l' enterrement, ou parfois le surlendemain. I es ming Jng Jn 
vont faire subir toute une journee d'epreuves aux veuves (minkU.s. sing -
nklis) toujours a jeun. Generalement les parents et amis de ces dernieres 
accourent pour leur preter un secours au moins moral et souvent en nature. 
en leur donnant les differents cadeaux que reclament le ming.JngJn pour se 
montrer moins cruelles. Faire subir ces epreuves se dit suu akU.s << faire 
decharger le veuvage )), une etymologie possible d·akU.s etant (( rachat )) - de 
klis « acheter >> (sa vie). 

Voici la liste des epreuves possibles, etant bien entendu qu'elles n·et.aient 
pas forcement toutes infligees ; certaines pouvaient retre par la suite. jusqu'a 
la sortie du vettvage, lequel pouvait durer trois a quatre mois ou davantage -
la periode de reclusion dans la case etant limitee a une lunaison au maximum. 
1. l..e tronc de bananier : chaque veuve doit a tour de röle faire le tour de la 

cour en courant et en portant sur les epaules un bananier dont les feuilles 
trainent parterre ; les ming JngJn essaient de Ia retenir ou de la faire tom
her en tirant sur les feuilles ou en marchant dessus ; si elles tombent. on 
les frappe avec des nervures de bananiers ; 

2. l'antilope : les veuves sont emmenees en foret et banues ä coups de 
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bätons : elles doivent courir hors des sentiers. a travers Ia brousse qui 1~ 
dechire. jusqu 'a leur case ou elles se refugient : 

3. elles sont couchees parterre et battues sur le derriere ; leurs parents paiem 
pour faire cesser cette correction : 

4. les veuves doivent danser accroupies en imitant les petits animaux de la 
foret et en chantant : otsirsid baleba « les petites betes dansent. .. >> 

5. assises en rang, les veuves doivent fLxer le soleil sans broncher ; 
6. on les oblige a jouer du rnved en l'honneur du defunt, de leurs parents et de 

leurs oncles maternels (epreuve de derision. car les femmes ne savent pas 
jouer de cette lyre) ; 

7. on les force a se rouler par terre comme des troncs d'arbre d'un bout a 
l'autre de la cour, et aux endroits les plus sales : 

8. on leur conflsque leurs ustensiles de cuisine qu'elles doivent « racheter )). 

Le nkul commente ces epreuves en disant par exemple : (( ma woe, ma bJ 
yJ ? >> : « Si jene l'ai pas tue, qu'ai-je donc fait ? ». 

A la fm de cette premiere journee, on les renfermait dans leur case empes
tee, et parfois on leur donnait a manger par le toit. Le lendemain matin, les 
ming Jng Jn les menent au ruisseau pour les laver de leur couleur blanchätre et 
la remplacer par du charbon de bois ; elles flxent en meme temps les diffe
rents cadeaux que les veuves devront leur faire pour sortir du veuvage : pou
les ou autres objets personnels (marmites, regimes de plantains, etc.) ou bikie 
que les veuves se feront donner par leurs parents. Ce n'est qu'a partir de hl, 
souvent, qu'elles avaient le droit de manger quelque chose. On les revetait 
aussi pour la premiere fois des fibres seches tirees de troncs de bananiers
plantains (mendzag bik Jn) qui faisaient une longue touffe par devant et par 
derriere. Ainsi fagotees (le sens exact de ndzag est « fagot »), elles n'auront 
plus le droit de se laver, de s'oindre d'huile ou de se coiffer jusqu'a nouvel 
ordre. 

La claustration avec brimades se poursuit pendant une lunaison, a l'issue 
de laquelle, contre paiement, les veuves re<;oivent le droit de sortir, d'aller se 
laver, sauf la tete, et elles reprennent peu a peu des activites normales en se 
couvrant de glaise blanchätre surnommee mebi mins Jry (« excrement de 
vers »). Elles « payent » chaque fois qu'elles reprennent une activite coutu
miere, comme la peche a/Og par exemple. Vers la fm de cette periode de trois 
ou quatre mois, les femmes s'oignent de kaolin plus blanc et mettentun ebui 
blanc. Puis peu a peu elles cesseront de porter cette couleur de deuil en com
men~t par le haut du corps ; elles n'ont plus bientot que les jambes peintes 
en blanc jusqu'a mi-cuisse. 

La levee de deuil s'effectue et se deroule progressivement, lentement, 
comme tous les rituels beti ; elle est simplement marquee par deux temps 
forts, ekuli akus et esoe meyJg, qui sont lies au partage de l'heritage, et qui se 
placent chronologiquement apres les ceremonies que nous allons evoquer 
maintenant, reunies de nosjours dans l'esoe akus ou levee de deuil moderne. 
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8. L'esan bidl et le mes69 

Dans cette civilisation du loisir peut-etre fort antique. le deuil d'un homme 
riche (nkukunui) etait en effet l'occasion de reunions multiples et repetitives. 
Chaque matin, les plaintes de veuves le rappellent ; chaque soir ou chaque 
nuit, les hommes du lignage regrettent leur frere ou parent sur le tambour 
d'appel. 

Dans un delai de deux semaines apres le deces, va avoir lieu une nouveUe 
assemblee generale du lignage que M. Lukas Atangana appelle esa!J bidi, le 
« partage de la nourriture ». Cette reunion est l'occasion de recapituler 
l'enquete judiciaire provoquee par le cteces et d'int..egrer davantage le defunt 
parmi « les tombes >> (mes J!)), dans la societ.e des bekon. Elle a lieu quand les 
parents les plus lointains (qui n'ont pas pu venir le jour meme de l'enterre· 
ment) ont eu le temps d'arriver, de se rassemhier dans le village en deuil. 

Les flls et freres du defunt ne sont plus pris a l'improviste comme lors du 
ndam awu 'ce sont eux qui fourniront les subsistances necessaires a regaler 
les invites, comme lors des festins ulterieurs. Tous se cotisent pour bien les 
accueillir et leur faire des cadeaux. 

De grand matin, chaque chef de famille (mod dza{) peut questionner a tour 
de röle le representant le plus proehe du defunt (flls ou frere aine) : comment 
celui-ci est-il mort ? pourquoi ? de quelle maladie ? qui en a ete trouve cou
pable ? qu'a-t-on fait ? 

Puis les chefs se reunissent a part en conciliabule (es Jg) pour etabarer des 
conclusions ; en particulier ils examinent sous tous les rapports la vie passee 
et la conduite du defunt, pour voir dans quelle mesure il peut etre considere 
coinme responsable de sa propre mort, par exemple en ayant exagere du cöte 
de la sorcellerie ; ils comparent les indications qu'il.s ont obtenues par la divi
nation, mais ces reflexions ne seront pas forcement divulguees dans la ver
sion que l'on va rapporterau public, et qui droit prendre en campte l'ideolo
gie officielle (les subalternes sont coupables), ainsi que les jugements deja exe
cutes a chaud. Si Ia mort se revelait inexplicable, et si les oracles refusaient de 
repondre ou confrrmaient qu'on se trouve en presence de malefices incontrö
lables, on se mettrait en devoir d'abandonner les lieux et de demenager au 
plus vite. Au cours de ce bilan, on se rend compte aussi de ce que le defunt a 
amasse comme richesses, et on commence a songer au partage de rheritage ; 
les heritiers se mettent d'accord sur celui qui le presidera. a qui on demande 
son acceptation. 

Oe retour sur Ia cour, le patriarche president de la seance fait d'abord le 
panegyrique du defunt, puis donne foe awli, Ia version officielle de la mon. 
pour laquelle il sollicite l'approbation de rassemblee. ll peut aussi a ce 
moment-1~, comme nous l'avons vu lors de la mon de 1\-ianze. dresser Ia liste 
des heritiers legitimes. 11 terminepardes benedictions, des souhaits de paix et 
de sante, des supplications pour le bien du defunt outre-tombe et pour le bon
heur de sa famille ici-bas. Si les veuves (comme c'est inevitable) se sont vues 
imputer une part de culpabilite, on les tourmente a nouveau pour contenter le 
mort et lui öter un motif de s'attarder fächeusement au village sous pretexte 
de se venger. C'est bien cette hantise du revenant malefique qui explique a 



204 LA RELIGION BETI 

mon sens la cruaute vis-a-vis des veuves : on prefere leur en faire subir 
(( trop », pourvu que l'on soit sur d'etre delivre du fantöme, qui s'eloignera 
sature. Par ailleurs, certaines de ces epreuves ont un röle d'accompagnement 
sur le penible et douloureux chemin de la mort ; les veuves courent en 
brousse comme les revenants (epreuve n° 2), s'incarnent comme eux dans 
des animaux (n° 4), flxent le soleil qui est probablement l'une de leurs demeu
res (n° 5). 11 s'agit encore d'un trepas symbolique destine a apaiser l'avidite 
devorante de la mort, a qui deja plusieurs victimes ont ete sacrifiees reelle
ment. 

Tout le monde danse ensuite et va manger dans la cour. Mais tandis que le 
ndam awu etait integralement partage entre les vivants presents, l'esay bidi 
consiste a laisser la moitie environ du festin, decoupe en petits morceaux, sur 
l'andg ou autel du defunt et a cöte de sa tombe, pour qu'il mange avec les 
siens dans son village une derniere fois. On reconnaitra ici une parente avec le 
rituel annuel metunel}a me ngon Zamba qui consistait a offrir aux defunts des 
morceaux de nourriture decoupes et jetes dans Ia riviere. Contrairement a 
d'autres pratiques en d'autres circonstances, ou les mets sacrifies sont con
sommes par les vivants apres avoir ete otTerts aux morts, les aliments ainsi 
places pres de la tombe ne doivent plus etre touches sous aucun pretexte, 
jusqu'a ce qu'ils soient tombes en pourriture, et ceci, meme par un passant 
mourant de faim, precise L. Atangana ; ce serait commettre un sesa/d et se 
vouer a une mort certaine. 

Au soir venu, de nuit, a lieu le rite mes:J9 qui constitue, avec l'esoe meyJg, 
l'equivalent de cette « fete des ämes » que Tessmann 0913 II p. 1 09) avait 
trouvee chez les Fang, mais qu'il croyait ignoree des« Jaunde ». C'est que le 
mes)!J se faisait entre hommes, en secret, puisqu'il etait l'initiation des morts. 

On commence par appeler le mort par son nom, par son nddn au tambour, 
et son ekigd (modulation vocale du nddn). On l'adjure : « Sois-nous propice; 
läche-nous la chance ». V enant de Ia brousse, on entend alors sa voix dans le 
lointain, qui repond aux demandes, qui donne quelques directives aux survi· 
vants, et qui demande qu'on l'aide a passer chez les bekon. On se representait 
en effet les fantömes des morts comme formant une communaute vivant 
dans un ou des villages ; tant que le nouveau defunt n'a pas « paye » en leur 
otTrant un sacrifice, il demeure a l'exterieur du village, a fd/dg, comme les 
novices du rituel So. On va donc ici-bas, comme lors du So, sacrifier une ehe· 
vre ou un bouc au nom du mort, pour qu'il puisse avoir acces a la cour (nse!J) 
chez les revenants, et pour qu'il traverse sans encombre les passerelles eta· 
blies au-dessus des divers gouffres qui le guettent (7 2). 

Ce sacrifice complete l' esa9 buli ; les hommes mangent de cette viande et 
en portent a l' andg ; la tete de 1' animal est chargee de toutes les souillures du 
defunt, de celles de son lignage, et enfouie profondement en terre, dans la 
foret, avec des imprecations, par les mingengd!J. La malchance est ainsi ötee 

(72) Les precisions que je donne ici concernant le rite mes.J!J sont dues a MM. Pierre tviebee et 
l'abbe Tsala, elles sont du nord du Nyong, mais recoupent un texte precis, quoique succinct, de 
M. Lukas Atangan.a. Les jeunes etant t.enus a l'ecart des ceremonies funebres, je n'ai pas obtenu 
de recrt de ce rituel par un temoin oculaire dans 1a region de Mfnlaaba: on sait seulement qu'il 
existait. 
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au defunt comme a sa famille, qui pourront desormais prosperer chacun de 
leur cöte. 

Le lendemain de cette ceremonie, chacun se disper~ el rentre chez soi. a 
part quelques tningJng Jn qui restent pour surveiller l'aku.\, le deuil des veu· 
ves. 

9. La sortie de deuil (ekuli akus) 

La ceremonie de la sortie de deuil proprement dite, actuellement confon· 
due avec la suivante (comme la precedente ra ete avec le ndam awu), avait 
lieu de trois mois a un an apres le deces, quand les ming JngJn estimaient que 
les veuves s'etaient suffisamment « rachetees >>. C'etait pour elles la fm de Ia 
phase penible, le moment ou elles auraient le droit de reprendre une vie tout a 
fait normale, et en particulier de se coiffer. 

A l'approche de la date flxee, chaque veuve fait appel a son village natal, a 
son lignage d'origine pour qu'on lui envoie a nouveau des cadeaux necessai· 
res a son rachat ; deux ou trois jours avant la fete, son pere et sa mere, si elles 
les a encore, ou ses autres parents lui apportent des vivres de toutes sortes : 
poulets, viandes sechees, etc ... La veille, toutes les mingJngJn reviennent au 
village. Les veuves se sont preparees des parures et font d'enormes plats avec 
les mets qu'on leur a apportes. 

Au jour dit, les invites affiuent et les vieillards du lignage president a nou· 
veau 1a ceremonie. Une fois leur cuisine prete, les veuves s'asseyent en ligne 
devant l'abdd et les mingJngJn se mettent en devoir de leur tailler les cheveux 
au rasoir. Les veuves leur donnentun cadeau, par exemple un coq blanc en 
echange. Puis toutes, SOUS la direction des mingJng.Jn, vont se laver a la 
riviere, tandis que resonnent les cris de joie (ayengd). Elles passent ensuite un 
long temps a se faire belles : on leur met un ebui bariole, on les frotte de pou
dre de padouk et d'huile, et surtout on les coiffe longuement, a grand renfort 
d'huile en leur faisant les tresses en cornes et en pointes relevees appelees 
« suivez-moi jeune homme » (nlon fam endzo, mot a mot : (( le rouleau qui 
parle aux gar~ons »). 

Quand toutes sont revenues pretes et parees dans la cour, le patriarche pre
sident declare que tout s'est bien passe, que le deuil est fmi, et reclame a man
ger. Alors chacun se regroupe par segment lignager autour de son mod 
dza/(1 3) a part les ming.Jng.Jn qui se rassemblent une derniere fois toutes 

(73) l..e texte recueilli par Uopo1d E.ze (1971 p. 15 n° 13) peut se traduire ainsi : (( Un vieil
lard, s'etant 1eve, demandait a 1a foule de faire silence et prenait ainsi la parole : (( Nous tous ici. 
nous sommes venus de tres grand matin pour faire que l'on sorte du Yeuvage, et ,·oilä qui est 
fait. Que chaque famille (ndd bod) s'assemble ou est sa tete. et qu'on donne ä manger aux ~ens. 
car voilA trop 1ongtemps que nous mourons de faim •>. A ce moment-13 chacun se meua.it i sui
vre son principal representant, et meme une vieille femme qui se trainait d'habitudc sw son 
bäton oubliait alors qu'elle avait mal aux pieds. )) On reconnait la le style concret de LW..as Atan
gana. 
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dans la maison de 1a premiere femme du defunt, 1' ekombd. Le president (qui 
est d'ordinaire l'aine des freres survivants du defunt) se rend a Ia case ou l'on 
areuni tous les plats prepares et indique quelle sera leur repartition, en met
tant de cöte ce qu'on gardera pour les gens du village, qui mangeront les der
niers, apres avoir servi leurs invites. Quand tout le monde avait fmi de man
ger, on deposait aux pieds des notables du vin de palme et de raphia, boissons 
qui etaient en ce temps-la reservees aux hommes murs et aux vieillards. 
C'etaient les premices de l'esoe mey:Jg, dont le flls aine du disparu ftxait la 
date a ce moment-la. La lete s'achevait pardes danses. 

Une semaine apres cette ceremonie (soit cinq jours dans la tradition), les 
veuves reprenaient le droit (ngul = la « force », 1' autorisation) de « voya
ger », de sortir de leur village. De tres grand matin, elles partaient toutes en 
groupe a mindz~la, c'est-a-dire « dans les villages »des alentours, et la, elles 
mendiaient de case en case - coutume attestee chez les Bene et chez les Bulu 
(von Hagen 1914 pp. 180 sq.), mais ignoree ou oubliee des Ewondo (Onana 
Hubert), bien que tous l'aient conservee pour les candidats au rite So dont on 
convient qu'ils sont « comme des veuves ». Chaque veuve portait une petite 
hotte sur son dos, et on donnait au groupe ce qu'on pouvait : regime de bana
nes, cuillere, panier, bikie ; il etait interdit de laisser ressortir I es veuves d'une 
maison sans leur avoir donne quelque chose. 11 est tres probable que cette 
coutume represente un dedommagement pour les epreuves qu'elles ont 
subies ; si longtemps impures, et donc « sacrees », elles sont maintenant 
honorees pour ce qu'elles ont du elles-memes payer ; c'est Ia fm des brimades 
avec une compensation, autrement dit unereprisedes echanges sociaux nor
maux : en meme temps, c'est une contribution eventuelle de l'entourage a la 
fete de l'esoe mey.Jg qui doit l'emporter sur les precedentes et donc couter 
encore plus eher. 

10. L'aspersion de vin (esoe mey:Jg) 

L' esoe mey Jg represente, six mois a deux ans apres le deces, les adieux 
defmitifs au defunt. C' est une fete de la reprise integrale de la vie, tres 
gaie, ou le vin coule a flots comme pourrait le suggerer son nom (esoe 
vient de soe, « faire couler » mais 1' allusion obvie est a Ia benooiction 
fmale). C'est Ia derniere reunion avant le partage et la dispersion de l'heri
tage, qui aura lieu aussitöt apres, parfois des le lendemain. 

Sous Ia conduite du fJ..ls aine, qui gere tout l'heritage jusqu'a son partage,la 
fete s'organise longtemps d'avance. On construit dans la cour devant l'abdd 
un immense bangar de feuilles, esam, Ia « case de passage » dont parle Tess
mann (1913 li p. 1 09) pour sa « lete des ämes » (Seelen-fest) ; on prepare 
aussi un enclos ou seront deposes des vivres pour 1e defunt, legumes, plats 
cuisines, que personne n'aura le droit de toucher ; quelques jours apres la 
fete, quand cette nourriture commencera a se gäter, on ira la verser en foret 
en disant que le mort l'a mangee. 

Les etrangers au village commen<;aient a arriver deux jours avant le jour 
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fLxe pour l'esoe tney~>g ; on lt!s installait dans l'abn de feuilles (esam). Comme 
pour la precedente fete, les familles de chaque veuve venaient en appon.ant 
des cadeaux pour les aider. Chaque femme courait a la rencontredes siens. 
les accueillait avec des ayengd, etc. Les gendres du defunt. accompagnant 
leurs epouses, offraient aussi leur contribution. 

Le matin du jour flxe, tout le monde se lavait a la riviere avec de la cen
dre de peaux de bananes, s'enduisait de poudre de padouk et d'huile. Les 
femmes s'arrangeaient pour paraitre les plus helles possibles ; cen.aines 
s'etaient fait coiffer des la veille, ou avaient demande a un hommc expert 
de les tresser a la derniere mode. Chacun revetait ses parures de fete. Pen
dant ce temps, leurs derniers plats achevaient de mijoter sur le feu. 

Quand tous etaient prets, commen~aient les danses : bikud s{ et esum 
pour les femmes, nyenge pour les hommes. A vec le bilan public de la vie 
du defunt qui y etait insere, ces danses avaient paru l'essentiel de la fete a 
Tessmann (loc. eil. pp. 109-1 05) chez les Fang de Bebai ; il en dresse la 
liste qui incluait, avec les danses du So et du mevungu, un moment ou un 
homme balayait 1' air de son chasse-mouches et faisait tournoyer son pagne 
pour exhiber son fondement, manieres de chasser le defunc pense Tess
mann. 

Chez les Beti, vers le milieu du jour, les notables (bennya bod mriiJ de 
la famille et les ftl.s du defunt se retiraient en conciliabule (es Jg) pour ftxer 
le jour du ngab elig, du partage de l'heritage, ou plus exactement le jour 
ou ce partage en cours, objet comme on l'a vu de nombreuses tractations. 
aurait pris fm et serait rendu public. C'etait l'occasion sans doute de faire 
le point. 

Au retour du conciliabule, le president demandait le silence et annon~t 
quel jour ou quelle periode de l'annee avait ete ftxe. 

Puis les notables s'occupaient de « payer la mort » (ydan awll) : comme 
l'apres-midi s'avan~ait, il etait temps de songer a manger : mais en meme 
temps qu'on repartissait les vivres, On faisait UO cadeau SUpptementaire a 
chaque groupe de parents ou d'allies pour les remercier de la pan qu'ils 
avaient prise au deuil. (C'est l'une des raisons pour lesquelles resoe mey Jg 
se faisait parfois attendre assez longtemps : il fallait se trouver en mesure 
d'y faire face). Le plus äge des freres survivants du mort. celui qui con
naissait le mieux les parents et allies, appelait successivement chaque 
famille d'invites ; celle-ci se levait et se rendait a la case ou avaient ete ras
sembles nourritures et cadeaux ; on lui remettait par exemple une chevre. 
cent bikie, cinq plats de semoule de courgette et d'arachide. un panier de 
bätons de manioc, une calebasse de vin pour les hommes. Puis c'etait a la 
suivante. On honorait particulierement les familles des veuves qui avaient 
tant souffert : beaux-peres et beaux-freres du defunt a qui ron donnait 
priorite (et qui pouvaient avoir perdu leur fillt ou sceur lors de ce deuil). 
Aux neveux uterins, on attribuait les tetes des animaux tues. 

Quand la distribution etait termin_ee, le president se rendait au milieu de 
la cour, et appelait aupres de lui toutes les personnes constituant l'elig du 
defunt, c'est-a-dire tous les etres humains qu'il avait Iaisses (lig = laisser. 
abandonner) : fl.ls et filles, epouses. clients, enfants naturels. esclaves. 
Ceux-ci se pl~ent tous les uns aupres des autres sur une tres longue 
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rangee. Le president reprenait alors la parole : « V ous tous qui etes assis 
ici, je vous presente 1' elig de mon frere : toutes ces personnes qui sont ici 
sont le fruit de son travail. Vous-memes savez qui il etait : il n'a neglige 
aucun moyen de s'enrichir ... )) et il fait l'eloge du defunt dont il retrace 
toute la vie et la carriere, envisagees surtout sous l'angle « economique >>: 

voyt:~. combien de femmes il a pu epouser, combien il a eu d'enfants, com
bien sont venus s'asseoir sous son toit (s'asseoir = t:JbJ, dient se dit 
ntJbJ), combien j'ai pu vous distribuer de chevres de chez lui, comme son 
village est beau et grand, etc ... L'orateur frappe de temps en temps le sol 
de ses lances, et l'assistance approuve en chreur (7 4). 

Le mal de la sorcellerie etant ainsi repare, la paix etant faite avec les 
vivants et le mort par le compte ou le conte retr~t ces divers bilans, on 
va pouvoir conforter defmitivement ceux qui ont survecu a l'attaque de la 
mort. Un autre notable intervient : « Vous qui etes ici, vous tous les siens 
en tres longue fJ.le devant vous, je dis ceci (madzo nd, madz6 nä): il faut que 
vous tous vous leur accordiez votre benediction, (ntotomamaa), pour 
que cet e/ig prospere et se developpe encore plus que lorsque mon frere 
vivait )). Tous approuvent, des femmes poussent des ayengci, d'autres vien
nent (( donner la poitrine )) a celui qui vient de parler. Alors tous les 
(( hommes venerables )) defllent pour benir l'elig chacun a son tour; c'est 
l'esoe my.Jg proprement dit : ils se gargarisent de vin de palme qu'ils 
melent a leur salive et ils souffient le melange en pluie fme sur les survi
vants en disant : « Ntot!Jmamaa, elig eligi yabuguban ! >> « Benediction, 
que ce reste reste a prosperer ! )). 

Puis tout le monde se mettait a manger a satiete. On dep~it partout 
des chevres, on mangeait a se rendre malade, la danse durait toute la nuit 
pendant que les hommes continuaient a boire. Le lendemain, on trouvait 
des gens endormis partout, ce n'est que vers le soir que certains descen
daient a Ia riviere pour recuperer des forces par le bain. Le deuil d'un 
grand homme etait acheve. Il ne restait plus qu'a partager l'heritage, (cf. 
Laburthe 1981 pp. 224-231) si ce n'etait deja fait. 

11. Les autres deuils 

Ces longues ceremonies n'avaient lieu que pour un chef tres riebe, dont 
l' elig pouvait 1es assumer. ll existait toutes les possibilites intermediaires 
entre elles et le deuil d'un homme libre mais pauvre qui les recapitulait en 

(74) Lors de la rete des ä.mes qu'il a suivie chez les Fang de Bebai, Tessmann (191311 pp. 111· 
112) a vu etablir le bilan des torts des vivants envers le mort, torts que l'on comptabilisait avec 
des palmes. En particulier, on enumerait, pour les faire payer, les amants de ses epouses, car le 
mon ne pouvait laisser les vivants en paix que si ses afTaires etaient reglees d'une f~n satisfai· 
sante pour 1ui ici-bas. Chez les Beti, de teUes considerations entraient en ligne de compte a Ia suite 
des confessions des veuves lors de l'akU.s et dans les conciliabules qui avaient lieu pour 1'esa9 
bltll; mais l'esoe meyog parait etre uniquement une fete gaie sans nouvelles accusations 8 
l'endroit des invites ou des procbes. 



LA MORT 209 

un seul jour (de ce point de vue, la pratique actuelle simpliflee represente 
une standardisation, une normalisation egalitaire). 

Un homme pauvre etait un homme qui n'avait pu epouser qu'une seule 
femme restee sterile, et dont le v illage se composait seulemcnt de deux 
cases, abdti et ndti, au milieu d'un bosquet. Sauf s'il s'agissait d'un 
ngangd!J, pareil zszemod, (( homme de rien t), etait laisse a l'ecart des pala
bres et de la vie pubbque. On ne le convoquait jamais sur le nkul. 

Quand il mourait, sa parente se reunissait, l'enterrait nu sur le dos (cf. 
·Messi 1919 p. 312), tuait et mangeait eventuellement son unique chevre, 
et le president de la seance faisait sur-le-champ le foe awu' la proclamation 
de la cause de la mort, apres une breve concertation. Chacun rentrait aus
sitot chez soi. Le lendemain, les mingJngJn venaient infliger les epreuves 
de deuil a Ia veuve. Une teile fm est appelee « souehe morte >> (cf. Ez.e 
1971 p. 45). 

La veuve sans ftl.s est heritee soit par un frere de son mari, soit de prefe
rence par le neveu uterin de son mari (on dit qu'il prend la « salete )) 
(ngun) Iaissee par son oncle maternel). Quand la veuve avait une fille uni
que non mariee, elle restait sur place seule avec elle et plusieurs cas se pre
sentaient alors. Si Ia fille avait le droit de « partir en mariage >> normale
ment, sa mere se refugiait ensuite chez le neveu de son mari ; mais le 
defunt pouvait avoir exprime Ia volonte que sa fille reste sur place pour 
perpetuer sa famille, et garder son elig. En ce cas, la fille, une fois pubere, 
menait une vie libre, et ne pouvait se marier qu'apres avoir mis au monde 
un gar~on qui perpetuerait le lignage de son pere. Le cas etait analogue quand 
la veuve etait restee avec plusieurs filles. 

Ces filles sans freres a pourvoir n'eprouvaient d'ailleurs pas la necessite 
de se marier et preferaient Ia plupart du temps continuer a mener une vie 
libre : privees du soutien d'un frere uterin, elles ne voyaient aucune raison 
de faire profiter de Ia compensation qui serait versee pour elles un 
« frere » lointain du lignage de leur pere. Elles etaient encouragees dans 
une telle attitude par leur mere, qui leur repetait : << Ne te marie pas, tu es 
assez malheureuse sans frere, pourquoi rendre heureux un ··rrere d'autrui'' 
(eza dnom), et pourquoi faudrait-il qu 'une autre femme ait une bru chez 
elle, alors que moi je n'en aurai jamais chez moi? )) Ces femmes pou
vaient donc, exceptionnellement, se comporter en chef de village, jusqu'a 
ce que leur flls aine soit assez grand pour prendre la releve. 

L'enterrement d'un client et d'un esclave se faisait comme celui d'un 
homme pauvre, sans ceremonie, mais on cherchait quand meme la cause 
de sa mort; on proclamait pour lui aussi le foe awu, et la personne aocu
see devait dedommager son maitre. 

L'enterrement d'un lepreux (ou d'un homrne atteint d'une grave maladie 
contagieuse) se fait dans des conditions dramatiques : toute 1a fosse doit 
etre garnie d'epines, sinon Ia contagion de la lepre s'etendrait a tout le vil
lage. On emploie a cet effet l'arbuste epineux okads (dicrostachys glome
rata, Mimosacees) (cf. Tsala-Vincent 197 3 n° 4314). 

Pour un petit enfant, pour un gar~n ou une fille jusqu'a l'adolescence. 
il n'y a pas de grande ceremonie. Cependant, il y areuniondes proches ä 
qui il faut toujours offrir a manger (nndm owondo, legumes, vin de 
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palme ... ) avec proclamation de la cause de la n1ort Vve uwti). On ~ 
lamente, on danse, on tire des coups de fusil. La nh.~re de l'enfant pone le 
deuil en se couvrant les jambes d'argile blanche, et pleure son enfant 
perdu tous les matins pendant un ten1ps qu'elle fLxe elle-meme - parfoJS 
plusieurs mois - F. Quinn (1971 p. 34) a recueilli un chant emouvant ou 
l'enfant beti suggere a sa mere de ne pas trop pleurer sur lui et de remer· 
rer Ia ou les grenouilles se lamenteront pour elle. Quand un bebe meun, 
les hommes de la famille le derobent a sa mere et l'enterrent sur une 
feuille de bananier pres de la case, pour que la mere ait encore des 
enfants. 

On deposait toujours quelque chose sur une tombe, meme pour un 
bebe, semble-t-il, sur la tombe de qui Nekes ( 1 912 p. 482) au nord trouve 
un petit pot rond retourne et Tessmann (1913 li p. 1 09) au sud une cale· 
basse d'eau, un talisman, une tige de canne a sucre, etc. Au piquet 
d'otombo plante sur la tombe d'une femme, on suspendait sa parure de 
seant, l'ebui, qui montait en meme temps que la pousse jusqu'a ce qu'elle 
fut tombee en pourriture (Zenker 1895 p. 70, Nekes 1oc. cit.); on pouvait 
y trauver aussi accroches un plat, une cuillere, etc. 

La perte d'une femme adulte est publiee comme celle d'un homme ; les 
vieilles femmes de son village parent le corps et tressent la chevelure ; ses 
co-epouses et voisines l'entourent et la veillent si c'est la nuit ; de jour, on 
sort le corps devant 1a case , les femmes chantent et dansent pendant que 
des gens de basse condition creusent 1a tombe. 

Les hommes se tiennent a 1' ecart, mais cherchent a determiner Ia cause 
de la mort. Le foe awu entraine en effet des consequences importantes 
quand il s'agit d'une femme. La p1upart du temps, 1e mari essaiera d'impu. 
ter Ia responsabilite du deces a la famille de sa femme, surtout si eUe etait 
encore jeune : en ce cas, cette famille devrait 1ui fournir une nouvelle 
epouse ; mais celle-ci ne le fera pas sans avoir tente de retourner contre lui 
les allegations du mari, a qui on essaiera de faire porter 1a plus grande part 
possib1e de responsabilite. Les ftls des sreurs de la defunte (ceux qui l'appe· 
laient « mere ») et les femmes de son lignage tentent d'infl.iger au veuf un 
akus en miniature : ils l'interp~llent, le menacent, en exigeant des poulets, 
tandis que 1ui prend 1e deuil, c'est-a-dire se rase 1a tete, s'abstient de sortir 
de sa case et deplore le depart de sa femme sur 1e nkul. 

Mais determiner a qui imputer la part majeure des torts peut etre 
l'affaire de 1ongues palabres. Souvent, avant de mourir, 1a femme aura 
designe son meQrtrier. Pour en avoir le cceur net, on fait presque toujours 
rautopsie de 1a defunte, apres avoir transplante 1e corps a fd/dg, de l'autre 
cöte des cases. Un esclave fend le ventre et on examine l'evu de Ia femme. 
comme nous l'avons dit, pour voir s'il corrobore 1es accusations qu'eUe a 
portees avant de mourir contre ceux qui l'auraient atteinte en sorcellerie. 
Les oracles et les ordalies recoupent ces indices et permettent de determi· 
ner qui devrait fmalement dedommager 1e mari en 1ui donnant un esclave 
ou une autre femme. Mais comme la defunte a ete du meme coup con· 
vaincue de sorcellerie (puisqu'elle en est morte), et que la sorcellerie est un 
crime, le mari peut toujours en demander 1es dommages-interets a sa belle 
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famille, qui se retournera ensuite contre l'auteur reel du malefice (cf. Zen
ker 1895 p. 6 7). 

Avant d'enterrer le corps, d'apres M. Onana, on envoyait deux femmes 
en direction opposee sur le chemin vers la brousse de chaque cöte du vil
lage ; ces deux femmes appelaient la morte par son ekigd. Du fond de la 
foret, l'une d'elles, et generalement l'assistance rest.ee au village, rentend 
repondre ; sinon on poursuit l'appel : on veut savoir ou elle va se manifes
ter. Alors seulement on pourra se dire : la defunte est arrivee La ou elle 
allait. Et on l' enterrera. 

12. Apres Ia mort 

11 convient, comme le faisait deja Nekes ( 1912 p. 482), de souligner a quel 
point le deuil constitue une diversion, une fete, pour ceux qu'il ne 
touche pas directement. C'est probablement plus : une veritable joie si. 
comme je le pense, le mort sert lui-meme de bouc emissaire et purifie par 
Ia-meme ce qui, dans son entourage, n'est pas sacrifie avec lui. 

Un grand deuil est en tout cas l'occasion d'un veritable festival de dan
ses, de mimodrames, de rituels, de discours et de ripailles. Meme chez les 
proches, l'exces de la dramaturgie semble evaeuer la tristesse comme senti
ment, en la changeant en rite ou en theä.tre. l..a resignation a la mort du 
proehe est caracteristique du Beti d'apres le P. Rosenhuber (1912 p. 48) : 
« C'est avec une tranquillite philosophique qu'il se console si l'un de ses 
chers parents est mort >>. Tout homme n'est-il pas mortel ? La multiplicit.e 
des conduites a tenir et des röles a remplir empeche le chagrin de devenir 
pesant, il est canalise et ritualise comme la culpabilite. 

Le veritable souci a ete de chätier et de maitriser la sorcellerie qui a ete 
l'occasion du deces ; d'ou la rigueur de la repression, l'obsession de pous
ser l'enquete et les penalites jusqu'au bout, pour retablir m\·JE, la paix 
sociale et Ia sante. Une fois Ia crise surmontee selon un deroulement 
prevu, chaque survivant sera mieux arme pour repartir de plus belle. 
comme le leur souhaitent les anciens lors de la benediction fmale. car le 
mort et le deuil auront entraine au loin l'impurete. 

Quant aux defunts, nous avons deja etudie leur destin post mortem a 
proposdes revenants. Mais l'examen des ceremonies d'enterrement permet 
d'en preciser quelques aspects (cf. p. 43). 

Tout d'abord le fait que la mort est de plain-pied avec la vie est souligne 
dans l'inegalite de consideration qui entoure les defunts : l'etre fort et 
redoutable ici-bas restera fort et redoutable dans rau-del.a. tandis que 
l'esclave y demeurera esclave, et le cas echeant du meme maitre. La mort 
apparait sous cet aspect comme un simple transfert en brousse ou une 
simple emigration SOUS terre. 

La crainte majeure est que ce transfert ne se fasse pas ou se fasse mal. 
Nous avons donc releve dans les rituels Ia presence de nombreux elements 
destines a chasser l'esprit du defunt. a recarter defmitivement. ~1ais en 
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meme tentps qu'il est craint, le mort est regrette ; en meme temps qu'il est 
chasse, il est garde, honore, invoque ; on vit en fatniliarite avec sa tombe 
que l'on venere. Nous constatons une grande ambivalence dans l'attitude 
vis-a-vis des morts, qui correspond peut-etre a l'incertitude ou l'on se 
trouve de leur destin n!el : certainernent plus puissant, sans doute plus 
malheureux que celui des vivants. En tout cas, tout autre, et la preuve en 
est qu'ils deviennent tout blancs, de cela on est sur. L'idee affieure qu'ils 
ont. comme lors de cet autre passage qu 'est l'initiation, des soutTrances, 
des « goufTres » de Cauchemars a affronter : ot6to/an OU tomberaient !es 
mauvais sorciers (Hennemann 1920 p. 6, & Mviena 1968 p. 76), rolendury 
ou l'on glisse sans jamais pouvoir rejoindre les autres, fleuve de l'Enctam a 
franchir sur une poutre ou sur une corde. Iabyrinthe ou l'on s'egare 
accroche par des epines (Okah 1965 pp. 106-11 0), brousse a traverser 
pour arriver a l'interieur du village des defunts. Yoila pourquoi l'on aide le 
nouveau-mort dans 1a mesure du possible. Mais malgre l'efTort u1terieur de 
« n!cuperation » des missionnaires et des catechistes, il ne semb1e pas que 
l'idee d'une sanction transcendante ait existe ; la mort au second degre 
imaginee ou voulue ici-bas pour le sorcier criminel est une mesure de 
retorsion engendree par les (( blindages )) des vivants et n'inquiete guere, 
puisque le sorcier est l'autre, en general. D'apres le P. Rosenhuber (1912 
p. 48) on connaissait bien cette bifurcation apres la mort dont m'a parle 
(supra pp. 49-51) M. Benoit Bikwe a Eyibodo (25/ 12/ 1967) entre deux che
mins, l'un execrable et couvert d'excrements, l'autre agreable et facile; 
mais pour les Beti paiens de 1912, le mauvais chemin conduit chez 
Zamba, etre redoutab1e chez qui personne ne desire aller ; tandis que le 
bon chemin conduit a nnam bekon, au pays des fantömes, ou l'on se trou
vera en pays de connaissance. 

11 est bien difficile de dire ou se trouve vraiment ce pays : les localisa
tions immediates ne paraissent que des epiphanies d'une contree plus loin
taine, celle que font entrevoir les reves et que la mythologie situait vers 
l'occident, au-dela du grand fleuve de Ia mer immediatement assimile a 
l'EndÄm. C'est pourquoi les Fang de Tessmann (1913 II p. 114) disent de 
quelqu'un : « il est parti au-dela de la mer », pour signifier qu'il est mort. 
Quand 1es Beti apprirent que des B1ancs venaient d'au-dela des mers, ils 
penserent tout d'abord et tout simplement que c'etaient leurs ancetres, 
dont on savait qu'ils renaissaient ta-bas. 

L'espoir d'une renaissance par dela l'epreuve de la mort est en tout cas 
incontestable : 1' etude des grands rituels masculins nous amenera a les 
considerer comme des essais d'apprivoisement de la mort, et l'initiation du 
So est pour une bonne part une sorte d'entrainement a ressusciter. Mais cette 
constatation n'abolit pas les patientes recherches de Nekes ; les Beti 
n'avaient pas elabore collectivement une anthropologie sufftsamment pre· 
eise pour avoir determine nettement ce qui mourait defmitivement dans 
l'homme, ce qui survivait chez les revenants et ce qui se reincarnait ici· 
bas. 

Nekes (1913 p. 135 n. 2) tente d'etablir un tableaudes correspondances 
entre les champs semantiques respectifs des mots allemands et beti concer· 
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nant le vocabulain.: bio-anthropolog1que. :\ sa suitc. on admenra que fl.\rjf. 

traduit habituellement par (C corps "· est en realite Ia forme ext..eneure du 
corps par opposition a l" intcnt:ur, c'est-a-dire a nm?m ( le (C cceur .,), qui desJ
gne les organes internes du thorax (l'organc cceur s.e dit l:'buma nnhn. le 
« fruit » qui est dans le nnem) t.:n meme temps que la laculte de reOechir, de 
se rappeler, d'envier, d'agir. d'üre courageux (7 5) ; les desirs et les senti
ments non agissants sont rapponcs aux entrailles et ont leur s1ege dans 
abum, le « ventre », mot employt aussi pour designer la ca\ite abdomirlale 
et son contenu (y compris eventuclkrnent la grassesse et le fcetus). II a 
manque a Nekes d'etudier le concept de nku~. << tronc )) ou panie essentielle 
du corps, avec les deux minkug (on po•JT :ait presque traduire : les deux 
essences) qui sont le foie et la rate - la raLe ~c disant tsid : 1'<( anima.J ,. qui 
est cense circuler dans le COrps, comme l"n·u yUI evolue eventuellement de 
son cöte de la bouche au sexe ... 

Quoi qu'il en soit, ny6l represente donc en taut ~as lc corps comme principe 
d'unite, I'« individu >> ou l'individualite ; on er.:1plo1e le mot pour designer la 
structure, forme ou couleur de chaque dose en general. 

Quand la mort commence son reuvre de desintegration, le corps humain 
cesse d'etre nyol pour devenir mbim, « cadavre )), et Nekes se demande ce 
qui survit sous forme de k6n, « revenant )), puisque les Beti, tout en sach.ant 
fort bien que leur corps n'est pas leur moi, n'ont pas forge un nom special 
pour un « Je >> qu'ils ne peuvent se representer sans forme (c'est Nekes lui
meme qui prendre le mot nslsim, « ombre )), pour signifier << äme ))) (supra 
p. 53. Pour un avis different, voir Ngumu 1977 pp. 117-118). 

On peut completer Nekes sur ce point en remarquant que si les anciens 
Beti ne pouvaient effectivement concevoir l'action d'un esprit sans un prin
cipe d'individuation, on s'explique que l'evu (la malveillance) doive avoir un 
corps, etre un animal, pour agir, et que les bekon soient pour le meme 
motif voues a emprunter des corps d'animaux (ou au minirnum des appa
rences ou structures d'hommes). Ce qui parait en outre echapper a Nekes, 
c'est qu'en vertu du meme principe, les elements du cadavre. en paniculier 
les OS indecomposables, continuent aussi chacun a donner COrps OU forme a 
l'esprit, ou plutöt a la force humaine (ngu[) qui les a habites. o·ou une pre
miere survie de l'homme dans ses restes, peut-etre la plus claire et 1a plus 
certaine, puisque la plus liee a la personnalit.e d'origine. 

Survie n'est pourtant pas renaissance. Sensibles a la faculte de reduplica
tion que possede l'etre vivant par les liquides vitaux qu'il depose au tom
beau du ventre feminin, et eux-memes produisant la germination par la 
pourriture des graines deposees en terre, les Beti escomptaient sans doute 
obscurement que comme bek6n meles aux eaux fecondantes irriguant et 
encerclant ce monde visible, i.ls serviraient de semenc:es a quelque reproduc
tion d'etres pleinement vivants. 

Mais l'heredite genetique, qui reproduit les traits des ancetres disparus. 
constitue deja a elle seule un premier accomplissement de cet espoir. 

Avant d'etudier les grands rituels il nous faut dire quelque chose de ce 
cadeau mysterieux du mondeinvisible et de cette reincamation evidente que 
represente toute naissance d' enfant. 

(7 5) le Sens actuel de nnem evolue SOUS l'influence des langues occidentales, mais l'usage tra
ditionnel est net : 1) nnem nnam = cc le centre du pays n ; 2) k;, a nntim = etre malade du 
CXEur )) = etre atteint de folie ; IId nnem = «donner du oc:eur )) = demeurer ferme. oon..~L 
montrer du courage. 



Armes, pipe, carquois des Beti {Oom\n\k) · 



CHAPITRE VII 

LES NAISSANCES 

On s'etonnera sans doute de voir inverser l'ordre chronologique, et trai
ter de la naissance apres avoir etudie la mort. 

Repondons en bref que dans la perspective religieuse des Beti, dans 
laquelle nous essayons de nous placer, il parait assez clair que le theme de 
pensee fondamentat est la mort ; c'est elle qui fait problerne et c'est par 
rapport a la mort que les grands rituels apparaissent comme des tentatives 
de recuperation pratique (plus d'ailleurs que d'explication theorique). c·est 
donc de Ia mort qu'il faut proceder. 

Mais Ia premiere et Ia plus immediate des victoires de l'homme sur la 
mort consiste en la reproduction. Puisque cene reproduction n'est eUe
meme imaginee chez les Beti que comme une insenion dans la Iangue 
lignee des ancetres disparus, comme un don emanant d'eux, et comme 
une reincarnation, on conviendra, j'espere, que sa place se trouvait ici. au 
seuil de l'evocation de ces rituels dont la sequence fondamentale se pre
sente toujours dans l'ordre : mort + naissance. et jamais dans l'ordre 
inverse ; Ia naissance pure est certes l'objet du rituel feminin de fecondit.e. 
le mevungu, mais Ia aussi, dans l'optique beti. la femme ne vient-eUe pas 
en second, apres l'homme? 

1. La grossesse 

Nous savons deja comment est envisagee la conception (cf. supra pp. 182-
183) et quels sont les interdits de la grossesse (supra pp. 160-161 ). ll est 

assez remarquable que tous les interdits feminins paraissent mis en relation 
par Charles Atangana ( 1919 p. 9 3) avec les douleurs et la qualite de 
l'accouchement. La fecondite elle-meme vient d'ailleurs : du pere qui a 
donne sa benediction et eventuellement un ayat} de fertilite : des aieux qui 
peuvent l'interrompre s'ils sont mecontents (et il faudra alors organiser un 
grand rituel so, tso, ou autre pour qu'ils Ia restituent). La femme elle-meme 
pourrait cependant « endommager les cordes des enfants » (/oc. cir) si elle 
avait des relations sexuelles prematurees. c'est-8-dire avant ses premieres 
regle.s ; et il faut meme attendre les troisiemes dans Ia tradition. car les 
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premieres sont considerees comme esus Jl Jg « trop diluees », sans valeur. 
On craint aussi les relations des femmes avec les gar~ons trop jeunes car 
certains ont un « sang galeux » qui laisse la femme inquiete ; eile ne don 
pas bien apres le rapprochement sexuel et ce « sang » brule ou desseche dans 
son ventre les « cordes des enfants )) ou sont suspendus tous ceux 
qu'elle aura dans sa vie, comme dans le ventre d'une poule qui commence 
a avoir des reufs ; on aper~oit ces bourgeons d'ceufs chez la poule; de 
meme les devins et les vieilles femmes aper~oivent ces enfants chez une 
fille. L'homme ne fait qu'ouvrir la femme et nourrir ces reufs avec son 
«sang »(Michel Ndi, Andok, 29/10/1967). 

~1.-P. de The (1970 II pp. 87 a 90) a decrit en detail un rituel de fecon
dite mengisa qui demande l'intervention continuelle d'un ngangaf) ; l'interet 
pour nous de son travail est qu'il montre l'identite du symbolisme entre 
Beti du nord et Beti du sud : la fecondite est obtenue a partir de feuilles 
d'aya9 melees a du poivre de Guinee que la femme doit manger; puis par 
un nndm ng5n symbole de fecondite, mange en commun par les deux con
joints ; au sixieme mois de grossesse, le soigneur depose un talisman fait de 
poils, cheveux et ongles de la femme dans un rejeton de bananier devant sa 
case ; i1 lui frotte le ventre avec une decoction d'asie (entandrophragma 
cylindricum. Meli.acees) et lui ordonne de s'en laver le sexe ; le jour de 
l'accouchement, il apporte le mbege, le charme protecteur que portera le 
bebe, os de rat, croc de vipere, peau de varan, etc. enveloppes dans une 
peau de chat sauvage. Quand l'enfant commence a mareher et que le bana
nier plante devant la case donne des fruits, le ngdngdp viendra faire cuire 
ces bananes avec des reufs de termites pris dans une termitiere en forme de 
Champignon - (sans doute pour s'attirer la benediction des ancetres ?). Il 
demandera en paiement un belier et un bouc pour un garc;on, une brebis et 
une chevre pour une fille. 

Pour Ahanda Noah Mbia, aux bords du Nyong, il sufftsait de posseder un 
aya' mbüi, un « oignon de fertilite » : on en frottait le corps de la femme ste
rile, et elle commen~t a « donner »-Si 1a femme est sterile parce qu'un sor
cier lui a « vole >> le p1acenta d'une naissance anterieure (voir plus loin), elle 
devra se soigner avec l'ecorce de l'ä.rbre anti-sorcier ovef) qui intervient dans 
tout ce qui concerne la procreation et sert aussi a prevenir les fausses-couches 
(cf. Mallart 1969 PP- 67-68). 

Les femmes reperaient leurs regles par rapport aux phases de la lunaison. 
Au bout de deux lunes d'absence, elles prevenaient leur belle-mere ou une 
femme ägee, qui s'en allait discretement avertir le mari et elle commen~t a 
respecter les interdits alimentaires. Par crainte de l'evu qui pourrait venir 
manger l'enfant et provoquer une fausse-couche, on tiendra la grossesse 
secrete le plus longtemps possible sans accorder d'allegement visible a Ia 
femme enceinte (cf. Zenker 1895 p. 50), qui irajusqu'a nier l'evidence aupres 
de ses co-epouses. 

La mere « calera l'enfant >> en se faisant attacher comme sous-ventriere, 
par sa mere ou quelque personne de conftance, le plus bas possible, pour ne 
pas gener la croissance, une ceinture de fibres de rotin avec six nreuds, trois a 
gauehe et trois a droite, qu'elle ne rompra elle-meme qu'au moment de 
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l'accouchement. On considere qu'a partir de ce moment-la, l'enfant est dans 
le sein materne1 comme la petite antilope prise au piege, motif si frequent des 
pions d'abia. On peut le proteger, nous l'avons vu. avec un << blindage pour le 
ventre )) (un bial) abum. ab um signiflant a la fois << ventre J) et << grassesse ))). 

L'homme doit faire grossir 1e fretus, en poursuivant ses relations avec la 
mere ~ c'est 1ui qui donne a l'enfant ses elements << fon.s )) : OS, ongle, even
tuellement evu (cf. Mallart 1971, p. 148). II mange des lez.ards ongodo dont le 
fretus commence par avoir la forme (Ngumu 1977 p. 143). Si la mere est 
separee du pere, elle 1e remplacera en absorbant des maticres mucilagineuses 
comme 1e gombo. Des re1ations avec un amant (autre que le pere) sont inter
dites, car cet etranger, en melant son sang a celui du vrai pere, risque de ren
dre malade l'enfant et de communiquer un evu malfaisant a une lignee qui en 
etait exempte. Pour corroborer cette fidelite, et ecarter ainsi tout risque 
d'avortement, on connaissait l' eyomolo mekt me fam Oe « serment par le sang 
du gar~ns ))). Lors des rapports sexuels, la femme faisait serment d'etre 
fidele a son mari en se frottant de sperme les seins, le sternum et le nombril. 
C'est a ce moment que son mari peut lui prendre des bisdbega (cheveux, 
poils, rognures d'ongles) pour les mettre dans une coquille ou un chasse
mouches et rendre ainsi l'adultere impossible sous peine de retorsions. 

2. L'accouchemeot 

On essaie de se cacher pour accoucher, sinon les envieux et envieuses peu
vent en profiter pour prolanger les souffrances de la parturiente. Un accou
chement public est une calamite : le sang qui coulera en brousse sera presque 
surement recueilli et employe par quelque ennemi pour faire mourir le 
nouveau-ne et bloquer toutes les autres naissances futures ... C'est pourquoi 
une femme va autant que possible enfanter dans son village natal. chez sa 
mere et ses sreurs, la ou elle se sent le plus en securit.e ; ce qui n'est pas le cas 
parmi ses co-epouses - sauf justement si l'une d'elles est sa sceur. A eiefaul 
elle se refugiait dans l' elum aux bons so ins de la favorite qui servait de sage
femme, ou de la belle-mere si celle-ci residait chez son flls. 

Quand une femme enceinte sent venir les douleurs. elle se sauve a fdlag. 
derriere sa case avec une ou deux femmes sures ; l'usage ancien etait d'accou
cher aupres d'un bananier-plantain, accroupie (76), l'une des femmes soute
nant la tete de la patiente, tandis que l'autre recueille l'enfant pour qu'il ne se 
brise pas le cräne en naissant (ce qui se produisait parfois). Elle le depose sur 
une couche de feuilles de bananiers. On invoque le nkug, l'esprit du bananier
plantain pour que tout se passe bien. (Peut-etre s'agit-il de celui plante au 
6e mois, cf. ci-dessus, p. 216). 

Si une femme a du mal a accoucher (et de meme si son enfant ensuite 

(76) cc Comme au cabinet )) precise-t-on. On voit mieux l'analogie entre l'enfantement et la 
defecation rituelle a la fondation d'un village. Cf. pour les Bulu, Von Hagen 1914 pp. 163-165. 
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refuse le sein). elle doitfcinga bendoman « denoncer les jeunes gens >>, c'est-a
dire enumerer aux personnes presentes absolument tous les anlants qu'elle a 
eus depuis sa jeunesse, sans exception. Ces gar~ons nommes devront appor
ter un regime de bananes pour la nourrir durant sa reclusion ulterieure de 
jeune mere. La restauration de l'ordre (lnVO.)CC) est a Ce pri.x ; alors lOUt se pas
sera paisiblement. Si cela ne suffit pas, la femme avouera aussi ses vols et 
autres sesala. On voit ici une fois de plus comment la transparence sociale 
suffit a rendre la sante : l'amant (ou son evu) qui voulait eventuellement du 
mal a lajeune femme est desarme du seul fait que son nom est cite. 

Deux autres dangers menacent l'accouchement : une attaque de l'evu et 
l'edib, maladie qui est consideree comme une sequelle naturelle de la syphilis 
(k5do) ou du pian et comme extremement contagieuse : on est cense l'attra
per rien qu'en s'asseyant au nteme endroit qu'une femme qui l'a deja ; elle 
peut provenir aussi de l'heredite maternelle. L'edib est l'exces de liquide 
amniotique (hydramnios) : la femme qui en souffre doit faire appel a plusieurs 
aides, car si ce liquide« trop chaud et plein de gale » entre dans les narines ou 
la bouche de l'enfant, celui-ci mourra ; on doit l'aider a sortir vite pour qu'il 
ne perisse pas etouffe. Une femme qui a l'edib a toujours en meme temps 
beaucoup d'enfants en reserve dans le ventre, mais ces enfants meurent aussi
töt : a Andok, une femme a eu seulement quatre enfants survivants sur onze 
accouchements, a cause de l'edib. Une femme qui n'en a pas, au contraire, 
peut tres bien se debrouiller pour accoucher convenablement toute seule, 
pense-t-on a Minlaaba (77). 

Des que l'enfant est sorti, on coupe le cordon ombilical (ng5b) du cöte de la 
parturiente avec une eclisse de raphia : l' operatrice le frotte sur sa cuisse, de 
telle sorte que les ft.laments se separent petit a petit du placenta ; on le porte 
aux levres du bebe pour qu'il n'ait pas la gale, la maman le frotte sur son 
cceur pour etre sure de toujours bien s'entendre avec son enfant ; puis on 
l'attache a une ficelle autour des reins de l'enfant pour l'empecher de se per
dre quand il tombera du nombril, car on devra alors le mettre a part. 

La femme qui « releve l'enfant », ou Ia mere elle-meme, rarnasse le pla
centa (esog) sur des feuilles de bananier et part le cacher en brousse en l'enter
rant, par respect pour la peau que le bebe avait dans le ventre de sa mere, me 
dit-on, mais aussi et surtout pour le soustraire aux sorciers qui le guettent ; 
trois jours plus tard, la mere ira voir s'il n'est pas attaque, c'est-a-dire deja 
pourri ; son vol par un chien ou par une femme sterile pourrait rendre a 
jamais sterile la jeune mere. 

Celle-ci regagne sa case avec son bebe, et Ia elle se couche. On lave 1' enfant 
a l'eau tiede. La nouvelle accouchee prend le nom de dzie ou ndzidzie, ce qui 
evoque peut-etre une idee de repletion ; Ia « remplie » ou peut-etre la 
« nourrice )) si l' on peut rattacher dzl a dl « nourrir », comme le suggere 
Nekes. Elle ne doit plus avoir de relations sexuelles pour « laisser se refaire 
les organes )) pendant deux ans environ. 

Des que la nouvelle de la naissance est connue, toutes les femmes du vil-

(77)•( Toutes les femmes en bonne sante peuvent aceaueher seules a condition qu'eUes n'aient 
pas peur. Si elles ont peur, l'enfant risque de mourir dans le parcours. car il est brise a moitie si sa 
mere se tremousse parce qu'eUe sent les douleurs >>(Michel Ndi, 29/ I 0/ 1967). 
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Iage crient l'oyenga - deux pour un gar~ons, un seul pour une fille - et 
vont participer aux soins de la jeune mere pour montrer leur joie. Elles cou
rent puiser de l'eau, la font chauffer et la versent dans une marmite speciale: 
m\'ie dzie, ou mvie dzog, placee sur le foyer dans la case de la mere et remplie 
de certaines ecorces ou plantes comme l'odz5m (aframomum malaguetta, 
Zingiberacees). Avec un petit balai use, chacune abimi mendim « frappe 
reau », ce qui consiste a prendre l'eau dans cette marmite, etataper le balai 
de la main droite sur la main gauehe en ecartant les doigts, de maniere que 
l'eau bnilante arrive sous forme de pluie ou de douche sur le corps de la 
femme, qui est assise sur son lit et se retourne pour avoir le corps entier 
asperge ; les femmes les plus expertes arrivent a produire cet effet avec une 
planehe sans se bniler elles-memes les doigts. L'eau doit etre en effet aussi 
chaude que possible et la jeune mere crie generalement (( comme si elle etait 
enextased'amour ))0. Owono, Minlaaba 28/10/ 1967); on lui brüle parfois 
efTectivement le ventre et les organes en lui appuyant dessus le balai use, sous 
pretexte de tout remettre en place. 

Le but est de reconstituer les forces de la femme, en particulier de faire sor
tir le sang qui peut rester dans son ventre, et qui met sa vie en danger ; les 
aspersions la rendront « legere », mais i1 ne faut pas non plus exagerer et la 
rendre trop maigre ; en effet, la femme donne deja beaucoup de son sang a 
chaque enfant dont elle accouche ; c'est pourquoi dans la tradition on prefere 
qu'une femme soit plutöt forte en chair que trop mince. Les premiers jours. 
on fait cette aspersion toutes les heures environ. Chacune des femmes du vil
lage, depuis les viellies jusqu'aux petites filles, et chaque visiteuse venue de 
rexterieur, tient a remplir a son tour cet office, dont les hommes sont exclus. 
et qui prouve la purete des intentions a 1' endroit de la mere et de son bebe. 

On avait egalement l'habitude apres l'accouchement de presser et de mas
ser le front des nouveaux-nes. 

3.l.e temps de rklusion. Le modelage de l'enfant 

Soignee par sa mere et ses amies, ou co-epouses, la femme restait une 
lunaison dans la case en evitant d'en sortir les deux premieres semaines, sur
tout quand le cordon ombilical n' etait pas tombe. Pendant tout ce temps. 
pour ne pasdonner prise a la sorcellerie, renfant ne doit absolument pas sor
tir, ni rien quj emane de lui. Aussi a-t-on prepare une marmite qui lui ser
vira de cabinet : on y recueille tous ses excrements, et on y met le cordon 
quand il tombe, avec une touffe de ses cheveux ; a partir de ta~ renfanL qui 
etait d'abord reste couche sur le lit a cöte de sa mere~ peut etre promene a 
rinterieur de la case. Le contenu de cette marmite sera entern~ par la mere 
sous un bananier dont le regime lui est n~erve ; elle n · a pas le droit de griller 
les bananes pour les manger ; quand elle a fmi de consommer ce regime~ c·est 
le temps ou elle peut commencer a sortir son enfant de la maison. Durant 
cette periode, l'eau de la mvie dzog doit etre chauffee en permanence. mais le 
rythme des aspersions se ralentit progressivement, et au bout de deux semai-
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nes, la mere seule continue les massages personnels d'eau chaude qu'eUe 
avait commences des le debut. 

L'enfant est naturellement nourri au sein, mais des les premiers jours, 
semble-t-il, on lui mettait sur les levres de la semoule de pepins de courgeue 
(nndm ngin) et la grand-mere lui faisait passer dans la bouche quelque chose 
de ce qu'elle mangeait elle-meme (cf. Zenker 1895 p. 50, ~1allart 1971 
p. 152). 

Avant la naissance, on avait pressenti les personnes fortes en sorceUerie 
socia.lisee pour leur demander de venir prendre en charge ou equiper l'enfant 
sous ce rapport, et des la naissance pouvait intervenir l'individu du meme 
sexe que lui capable de komodo m jrz, « fa<;onner la personnalite de l' enfant )) 
(komodo etant une contraction pour kom modo, (( fabriquer l'etre humain ))), 
si du moins la divination et les ordalies revelaient que cet enfant etait porteur 
d'eru. 11 fallait eviter de le laisser a la merci de l'akya i d'une co-epouse 
jalouse ou de l'evali evü a-social d'un membre aigri du lignage paternel. 

L'oncle maternel, puisque la femme accouche dans sa famille, et qu'il sera 
plus tard le dispensateur a son neveu du bial} akumd' du charme destine a 
l'enrichir, sera normalement charge de cette operation s'il s'agit d'un gar
~ons ; on comprend l'urgence qu'il y a a socialiser cet evu, surtout en ce cas ; 
l'operation se fera en deux temps qui seront les memes du pays Mvele (de 
The 1968 Annexe I) au pays Evuzok (Mallart 1971, p. 158): a savoir 
1 o l'eveil de l'evu (evali evu); 2° Ia domestication ou l'orientation de l'evu par 
les mekdlanga ou conjurations. 

Des les premiers jours, 1' enfant prend des bains « fortiftants », dans les
quels on a mis du poivre de Guinee, des herbes, un os de chimpanze ou de 
gorille pour qu'il re<;oive l'influence « forte » de l'animal. On l'enduit de cen
dres ndui (p. 131). L'operation d'akomodo proprement dite est entreprisedes 
le jour de la naissance et repetee eventuellement lors de Ia presentation de 
l'enfant a l'abaa de son pere, au terme de son premier mois. Elle consiste 
(cf. p. 84) a jeter l'enfant sur la claie qui symbolise la brousse en proclamant 
qu'il dechaine son evu, ou dire de meme en le baignant. Les conjurations, qui 
ont lieu tout de suite avant ou tout de suite apres, disent comment doit s'ope
rer ce dechainement de forces : elles sont donc essentielles. Elles expriment 
les aspirations fondamentales du Beti a la prosperite, au prestige, a l' autorite, 
a la force, a la fecondite (cf. Mallart op. cit. p. 172 & Ngumu 1977 pp. 147-
149). Tout en lui communiquant son propre evu pardes insuffiations sur les 
yeux, les oreilles, la bouche, les narines, le dos et Ia poitrine de l'enfant, l'in.i
tiateur le benit en lui disant : « R~ois l'esprit de tes a1eux, sois fort, coura
geux, rapide, clairvoyant, intrepide a la chasse et a la guerre ... )) et ill'oint de 
sasalive. 

On dit alors qu'on fabrique un vrai gar~on, comme nous l'avons vu 
av~ Raphael Owono, flls d'Ebede Afodo, p. 96. 

ll y a un cas ou 1' on ne peut douter de Ia presence d'un evu herite, c'est 
celui de la naissance de jumeaux mbids, car leur pere l'a necessairement. Le 
danger majeur est qu'ils se fassent la guerre par sorcellerie et que l'un tue 
l' autre ou meme ses parents, par ressentiment : on veille donc soigneusement 
a abolir toute difference, tout motif de jalousie entre eux deux. Par ailleurs, 
un bain rituel a pour objet de rendre leur evu inoffensif, capable seulement de 
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clair\'oyance, vouant son detenteur au suicide s'ill'envoie « a la guerre ».Ln 
auue genrede naissance ambigue est celle d'albinos Cnna'}). On a l'impression 
qu'il s'agit d'un revenant qui s'est fourvoye, et on le tenait a l'ecart en le sacri
flant parfois, comme lors de la fondation de Mengeme (Laburthe 1981. 
p. 158). Ses cheveux, ses ongles et ses poils etaient remis au chef de famille. 

Le pere envoie un cadeau a sa femme, et (( rachete )) egalement l'enfant a 
ses beaux-parents. Quand les quatre semaines de reclusion sont ecoulees. Ia 
femme rentre eventuellement chez son mari ; ses co-epouses lui font de petits 
cadeaux, et l'enfant va etre apporte au mari dans son abäd. 

4. Presentatlon et denomination 

A cette occasion, les « peres >> et freres du pere sont invites ; on est apre
sent convaincu, si c'est son premier enfantement, que la femme, cette enne
mie virtuelle, veut vraiment le bien du lignage de son mari. On s'en rejouit 
lors d'un grand repas. Ensuite, tous se levent, et le pere fait connaitre le nom 
qu'il a choisi.pour l'enfant ; la mere confrrme le surnom qui sera son appella
tion quotidienne ; tous les gens äges prennent successivement l' enfant~ le 
benissent et font sur lui des prooictions 

Bel exemple de pareille scene au debut du manuscrit de la vie de ze ~ten
douga : son pere Ateba Nkoe fait venir tous les notables de son lignage « pour 
leur presenter son bebe selon la coutume d'autrefois, en leur disant : voici le 
bebe que ma reine (mkpeg) a mis au monde : je le nom.me ze Mendouga ,,_ 
Puis illeur recommande ce garc;on (qui est son seizieme) en prophetisant qu'il 
sera un grandpersonnage comme lui. Apres toutes ces paroles, tous les autres 
grands notables donnerent leurs dons au bebe, a notre ze Mendouga : des 
benedictions, des cabris, des ivoires, etc. en repondant au pere de r enfant : 
<< Nous vous remercions de vos paroles ; nous allons respecter votre fll.s 
comme vous-meme ». (N .B. les dons dont il s'agit sont des dons en paroles. 
des bened.ictions ... ). 

Jusqu'ici, le bebe n'a ete appele (( officiellement )) que nkudu. le (( bagar
reur », si c'est un gar~on, ou ng:Jn ,, « fillette », si c'est une fille ; la mere lui a 
donne aussi un surnom, dont nous allons parler ci-apres. 

Mais le nom que va prononcer le pere lors de la presentation a rabdd joue 
un röle essentiel d'insertion dans le lignage et dans la societe ; le mot pour 
designer ce nom, dzoe, signifie en meme temps le << nez », et les Beti font le 
rapprochement avec dzoe « commander » ; du seul fait qu·il est une proemi
nence, le nez signifie d'ailleurs l'autorite. Le nom evoquera donc la surface 
sociale de l'interesse. 

Nous savons en outre l'importance du V erbe chez les Beti : le nom sera 
createur de ce qu'il dit (Hebga 1968 p. 182 ; Nguema 1969), c"est a un destin 
qu'il voue l'enfant. Et quel plus noble destin concevoir que celui des ancetres 
passes? L'avenir est d'imiter ces modeles d'hier, et c"est donc dans le reper
toiredes noms d'ancetres que l'on puisera. L'etre social de reponyme, par la 
vertu de la parole creatrice, s 'etendra a tous ses homonymes. 
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Mais outre ce motif, commun aux societes traditionnelles, il en existe un 
plus profond de reprendre un tel nom : c'est la conviction que l'on offre ainsi 
a un defunt l'occasion de revivre reellement. ll se produit alors une sone 
d'echange entre la benediction esperee de l'ancetre ainsi invoque, et la rein
carnation qu' on lui offre en 1a personne de ce jeune enfant a habiter, en qui 
on verra renaitre tel oncle ou telle grand-mere disparus ... 

Le choix du nom personnel de l' enfant se fait donc en fonction de ce desir 
auquel les lois de l'herooite fournissent un fondement objectif. Toute nais
sance est une palingenese. Si un parent vient de mourir, on donnera son nom 
au nouveau-ne, de meme sexe si possible, qui nait immediatement apres, et 
dont il ne peut etre qu'une reincarnation. C'est a ce moment-la qu'on cessera 
de faire des offrandes periodiques au defunt sur son andg. 11 peut se consti
tuer ainsi une liste d'attente des personnes de la famille a reincarner. 11 arri
vera que le pere aille scruter les traits du nouveau-ne pour voir qui il rap
pelle ; comrne le « sang » se transmet aussi bien en ligne uterine qu'en ligne 
agnatique, le pere alternera les noms illustres de son propre lignage avec ceux 
des lignages de ses epouses, pour faire honneur a ses differentes belles
familles. C'est une affaire serieuse apropos de laquelle il consulte ses freres. 
On donnera egalement les noms des personnes vivantes a qui l'on desire mar
quer son estime : l'homonymie (mbomo) cree un lien tres fort, en fait une 
identite, entre les personnes participant du meme nom ; l'enfant aura donc le 
caractere de son homonyme aine, qui de son cöte jouit d'une sorte d'assu
rance de survie quand il voit un membre d'une generation plus jeune porter 
son nom. A son aine le pere donnera generalement le nom de son propre 
pere, ce qui n'empechera pas ce nom d'etre redonne lors du deces effectif de 
la personne: beaucoup de nouveaux-nes prenaient donc le nom d'un grand
parent disparu. 

Dans cette optique, on n'aime guere utiliser le nom d'une personne etran
gere aux lignees en cause, sauf s'il s'agit d'un homme tres celebre : on crain
drait l' action d'un tel « etranger ». Par contre, on peut conferer un nom de 
femme qu'on desire relever a un gar~on, et reciproquement, ce qui entraine 
un melange des prenoms masculins et fernirrins (signale par Nekes 1911 
pp. 38-39). Un nom d'homme sera toujours donne a une fille a defaut d'heri
tier mäle pour le reprendre. 

Selon la tradition, le pere ne donnait jamais son nom a son fJ.ls, c'eut ete 
une marque d'orgueil, sauf s'il avait deja eu de nombreux enfants et qu'il etait 
devenu deja bien vieux. L'enfant precisait son nom en lui ajoutant celui de 
son pere et/ou de sa mere, comme nous l'avons deja vu, mais etant donne 
son assimilation a un eponyme, il lui arrivait de porter aussi le nom du pere 
ou de la mere de cet homonyme, ainsi que de lui emprunter ses surnoms, 
devises, et son nddn ou indicatif d'appel au tarn-tarn. 

Nekes ( 1911 p. 36) cite l'exemple d'un Ayisi qui se nomrne Ayisi Eyenga du 
nom de sa mere ; mais comme i1 porte 1e nom d'un grand-oncle dont la mere 
s'appelait Anaba, on rappeile aussi 1e meme gar~n Ayisi Anaba ; « Ce grand
oncle >> commente Nekes, « survit egalement en Ayisi junior. >> 

Tous les Atangana ont adopte le celebre nddn du chef Charles Atangana : 
<< Bien que celibataire, on t'a donne le pays ! ». 
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La presentation publique est egalement l'occasion de preciser ce nddn de 
l'enfant. Cette devise d'appel est generalement au depart Ia meme que celJe de 
l'individu dont l'enfant porte le nom ; pour distinguer celui-ci de ses 
homonymes, on ajoutera a ce ndcin les metilan (de ti/an. (( signifier ». mot a 
mot : « les signiftants >>) c'est-a-dire les precisions concernant : le nom du 
pere, et/ ou celui de son frere aine, du pere ou du pays de la mere. de r oncle 
maternel, plus tard le nom d'un beau-pere ou du pays d'une epouse illustre. 
etc. Le nddn determine l'ekigd, qui en est Ia modulation vocale, servant aux 
appels en brousse. 

L'enfant est desormais socialement defmi, avec son nom, celui de ses pere 
et mere, ce1ui de son mv6g et son appartenance a un grand lignage 
- menddn respectifs, noms d'adresse et noms d'eloge existant a tous ces 
niveaux. C'est ainsi que d'apres Char1es Atangana on s'adressait dans les cir
constances solennelies aux grands lignages Kj/j en les interpellant du nom de 
leur mere fondatrice, par exemple : « Omgba Manga 6 ! >> pour les Ewondo. 

Durant les soirc~es familiales, le pere rappellera longuement aux enfants 
leur genealogie (cf. Tessmann 1913 II p. 285) - dont Ia connaissance pour 
eviter les incestes est l'une des conditions d'acces a la vie sexuelle. wtais on 
evitera, par pudeur' de se questionner sur ses noms entre etrangers : c' est 
seulement dans un certain climat d'intimite que l'on demandera a quelqu'un : 
« Bengayoie dze ? », « On t'a nomme comment ? » Ce sera le moment pour 
l'individu de raconter en l'honneur de qui i1 a ete nomme~ en quelles circons
tances, et quels furent les hauts-faits de son homonyme et de ses proches. 

Le respect pour la personne evoquee par 1e nom, grand personnage vivant 
ou mort, est l'une des raisons qui (avec Ia n6cessite d'echapper aux confu
sions creees par l'homonymie) entrainait autrefois l'usage generalise de sur
noms (mebeddn, nom pluriel comme metilan). 

Des l'instant de 1a naissance, l'accoucheuse s'amuse a surnommer le bebe 
mäle : « Celui-qui-fera-les-mauvaises-choses », et Ia ftllene : « Si-tu-as-nie. 
n'avoue-p1us ... » en ajoutant pour elle ces recommandations : << ~lens, mens 
toujours! »(cf. Hebga 1968, p. 184, Tsala-Vincent n° 2504 & 2505). 

La mere va aussitöt donner a l'enfant un surnom durable, metaman (un 
<< nom de chien », tres precisement), qui rappelle les circonstances de la nais
sance, qui exprime sa joie, qui fait l' eloge de l' enfant, ou qui, au contraire. par 
antiphrase, et pour egarer les esprits malveillants, est un terme de mepris 
comme « Ennui », « Ordure », etc. Ce surnom usite chez les maternels. ou la 
mere a accouche, deviendra parfois prevalent. rejetant le vrai nom dans 
l'ombre, et i1 est sans doute a I' origine de nombreux noms repris et herites 
ensuite. 

Nekes (1911 pp. 3 7 a 40) a fait une etude assez detaillee de ces surnoms a 
l'origine des noms. lls sont lies 

- soit a la grosseur ou grandeur de l'enfant a la naissance : d'ou 'ka. 
« varan », Etunu Mbanga <' morceau de defense d'elephant )), Abod l'gala 
« minoe comme un fusil )), E.ngene (de enge!)) « bäton )), Edzodzomo « grosse 
cbose », ce dernier sumom pour un Atangana d'l metre 90. dejä grand a sa 
naissance, et que personne ne designe sous son vrai nom ; 
- soit aux circonstances de la naissance : ~t vengue. au il pleuvait 

(mveiJ = « pluie ») ; Ndongo. So. car on celebrait ces rituels ; ~1edzo. '' pro-
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ces », a cause d'une palabre l..'Ontemporaine ; on peul ajouter l'txemple dt: 
Charles Atangana. ne en guerre au refuge d'Elumden. et surnonune par s.a 
mere : « la Fuite » dans la montagne ... 
- exemples (non donnes par Nekes) de surnorns pompeux pour les petils 
enfants : Ebe. « frrmament », pour le grand-pere de J. Owono; <• Lance 
d'lvoire, Colere d'Orage. Sang-de-Bataille » d'apres Philombe (1969 p. 76); 
<< Sans Rival » pour le vieux Raphael Owono de Sumu Asi, etc ... 

Nekes classe les noms en noms « plutöt de femmes » et en noms « plutöt 
d'hommes » ; ces noms correspondent aux statuts respectifs des deux sexes. 

Par exemple, pour les femmes : Ebogo « cöte >> du mari, a qui elle appar
tiendra ; Ahomo « celle qui s'enfuit )) (du foyerpaterneO ; Ndzie « nourrice )) ; 
NgJn~ « Fille » ; ~1vege (de meveg « compensation matrimoniale >>): Bikie 
(fers qui paieront cette dot) ; Eba, « houe » de la femme ; Nkuu « sei )) qui 
appartient a la cuisine ; Menduga, « interdit alimentaire >> en memoire des 
interdictions qui caracterisent les femmes ... 

Pour les homrnes : Nti « Seigneur » ; El3.9a, « bagarreur >> ; Olama, 
<< piege » ; Akö, « rocher >> ; Nnama, « pays », Mvogo « lignage )), Ze, « 100-
pard », Zoa, « elephant >>. 

11 existe des noms qu'on ne peut rattacher a aucun nom commun, comme 
Ada pour les femmes, et Atangana, Belinga, Tabi pour les hommes ; il serait 
interessant de savoir s'ils signifient quelque chose dans les langues voisines. 

~Iais c'est dans la suite de son existence, selon les evenements ou le pro
gramme qu'il se proposera, qu'un homme r~oit ou choisit des surnoms pro
pres caracteristiques, - mebedan, mot que M. l'abbe Lucien Anya Noa rat
taehe au verbe bede : « monter », « survenir >>. Tout personnage un peu en 
vue en acquiert, et ces surnoms vont du sobriquet a la devise guerriere, en 
temoignant du genie metaphorique qui habite l'inspiration populaire. 

Si un chien ou un cabri peut etre surnomme « appetissant-avec-de-la
banane-douce », « mourra-bien » (d'un coup de gourdin) ou « son
tombeau ? la-bouche-des-gens », si un celebre administrateur pointilleux a 
pu etre appele « panier de fourmis-soldats », nous avons par contre maints 
exemples de metaphores qui sont des eloges, comme les surnoms de Charles 
Atangana Oe« Toit a neuf pentes », le « Reconnu par tous les lignages ))) ou 
des menaces tels Akad Bodo : « celui qui defie les gens » et les noms de gloire 
que prenait Mbida Menge, avec les menddn correspondants. (Laburthe 1981 
p. 329). 

Les grands guerriers d'autrefois avaient l'habitude de « se faire un nom )) 
en prenant celui de leurs grands adversaires vaincus, cannibalisme total dont 
nous avons vu un cas avec l'histoire de Biwole (Laburthe 1981 p. 345), et 
dont le troisieme flls de Fuda-Mbala, fondateur de l'un des grands lignages 
E wondo, fournit un autre exemple. 

Ce fds de Fuda Mbala se nommait Atangana Kenenge ; mais un grand guer
rier MveQ ( = Basa ou « Bakoko ))) nomme Zibi Betala vint d'Otele vers Nno
mayos pour attaquer les Ewondo ; Atangana prit leur commandement. 
refoula l'envahisseur, vainquit et tua Zibi. Il prit desormais le nom de Zibi 
Fuda, et les Ewondo le revetirent d'une peau de panthere en hommage a sa 
bravoure (d'apres le chef Max Abe F ouda, document roneotype). 



LES NAISSANCES 225 

Sans aller jusqu'a cette modification radicale du nom, tous les jeunes gens 
Ewondo adoptaient des devises guerrieres lors du So, et par la completaient 
ou accomplissaient leur personnalite sociale. C' est en efTet cette initiation qui 
acbevait leur insertion dans le groupe et constituait leur veritable naissance, 
leur naissance au statut d'homme. 

S. La fin de l'allaltement 

La femme ne doit avoir aucun rapport sexuel tant qu · elle nourrit son 
enfant, ce qu'elle fait jusqu'a ce qu'il ait toutes ses dents, donc jusqu'a l'äge de 
deux ans environ, - coutume ancienne toujours en vigueur (cf. 5° Entrelien 
de J.-F. Vincent avec la vieille Agnes d' Andok). On appelle cela (( faire gran
dir r enfant )) . 

Le nsem correspondant s'appelle nda9 m ~ « passer outre l'enfant >> (qui 
dort normalement sur le lit de sa mere). 11 risque de faire mourir cet enfant. 

« C'est que le lait vient du sang de la femme. Ce sang sera transforme : le lait 
se eiesagrege des que la femme connait le plaisir de l'amour. Quand on connait 
la fem.me, on salit son sang, et l'enfant devient malade )). (Michel Ndi, Andok~ 
29/10/1967). D'apres Lukas Atangana, les aventures du mari bors mariage 
comportaient les memes risques et si l'enfant devenait malade, le mari, comme 
la mere devait faire le sesald et avouer ses transgressions. 

l..orsque la femme reprenait sa vie sexuelle autrefois il semble que c·etait 
obligatoirement avec le geniteur reel de l'enfant qu'elle devait le faire (cf. de 
The 1970 II p. 1 04) pour ne pas « melanger les sangs >>. Apres l'acte, les deux 
conjoints se lavaient les parties sexuelles avec de l'eau melee d!ecorces 
d'andjg (irvingia gabonensis) et de piment ; le matin, la femme donnait a 
l'enfant un lavement avec ce liquide et le faisait evaeuer dans un trou creuse 
au seuil de la porte, que les deux parents rebouchaient en tassant le sol de 
leurs pieds. En meme temps, l'enfant etait sevre, ce que l·on proclamait par
fois en vantant les hauts faits de ses aieux. Sa mere cessait alors d'etre ndzid
zii (de dzdla, « bourrer >), d'apres l'abbe Leon Messi, ce serait la femme 
« dodue )) ou en tout cas se sußisant a soi-meme) pour redevenir nsila ou 
esila, une femme a qui on peut poser la question des relations sexuelles. 

Nous avons deja parle du sevrage et de 1' education de r enfant. 11 est possi
ble que celui qui l'a « modele )) repasse pour paraehever son ceuvre. Mais sur 
le plan magique et religieux, c'est l'initiation du So qui donnait au jeune Beti 
sa vraie stature. 
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CHAPITRE VIII 

LE SO, INITIATION DES GAR<;ONS 

Preparatifs 

A. GEN.t.RALITI:S 

Tout gar~n beti etait töt ou tard admis par sa famille a devenir un homme 
complet en subissant le grand rituel d'initiation connu sous le nom de So ; 
celui-ci ne se deroulait pas en une seule fois, mais se composait de plusieurs 
phases ou ceremonies specifiques executees apres des intervalles plus ou 
moins longs ; selon un programme souple susceptible de changements. 

Cette longue suite de fetes, d'epreuves secretes et de ceremonies a attire 
l'attention des etrangers des leur arrivee da.ns le pays « y aunde )), et etait 
vecue consciemment par les v ieux Beti comme le centre de leur vie religieuse 
et sociale, comme leur culte specifique (Nekes 1913, p. 207). (( So. ndzo ene 
aken » s'ecrie Messi (1919, p. 306), « Le So, c'est cela qui est le rite )), le rite 
par excellence conune le commente Soter Azombo (1970, p. 31). Les vieil
lards qui l' ont connu en font spontanement 1a m.atiere principale de leurs sou
venirs et de leurs confidences. C' est dire que j' en ai recueilli de nombreux 
recits, plus ou moins complets et circonstancies. 

Ces recits peuvent etre confrontes aux nombreux textes que nous posse
dons depuis les premiers reportages de Zenker (DKB 1892, p. 497 ; MDS 
1895, pp. 52-57), admires et reproduits par Frobenius (1898, pp. 67-74 : 
(( de loin la meilleure des descriptions de ceremonies religieuses a.fricaines ))) ; 
depuis les evocations de Morgen (1893, pp. 50 sq.), de Dominik (1901. 
pp. 164 sq.), de Skolaster (191 0, p. 140), de Tessmann (1913-11 pp. 39-51), de 
Nekes (loc. cit. et aussi SV A 1905, pp. 182 sq., 1907, p. 30, 1911. pp. 223-
246), de Hennemann (1920, p. 8). 

Mais ce reperage defmit en meme temps le rituel So rumme l'ennem.i prin
cipal du christianisme naissant : des la fete de Päques 1901 a Mvolye. quel
ques semaines apres la fondation de la mission, le conflit eclate (Nekes, SV A 
1905, p. 184) et il rebondit les annees suivantes, meme quand, pour faire plai
sir aux Sreurs et montrer qu'ils ont compris leur religion. les palens jettent 
une grele de pierres sur leur maison a la veille de 1a Noell903, comme on 1e 
faisait sur Ia maison de l'organisateur a Ia veille du So (SVA 1904~ p. 108). A 
Ia Pentecöte de 1904, dit-on, comme Nekes ravait fait lui-meme (loc. eil .• 
p. 185), le P. Hoegn voulut recuperer quelques eooliers embarques dans l'ini-
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tiation et se fit guider vers les lieux interdits de la cen!monie par Jean Tsungi 
Akoa. fidele catholique de la premiere generation. « frere » et ami de Charles 
Atangana ; c'etait trahir des secrets dont le viol etait traditionnellement puni 
de mort ; l'un des assistants, son frere Esomba Akoa, se jeta sur Tsungi pour 
le tuer, lui coupa un doigt et lui en entailla un autre d 'un coup de machene. 
Les Peres profiterent de l'incident pour tenter de faire interdire le So par 
r administration ; ils y parvinrent a Y aounde en 1 907 et exercerent une pres
sion continuelle pour rextension de cette interdiction. 

11 ne parut aucun texte officiel a ce sujet (au contraire de ce qui se fit pour 
les jeux de hasard par exemple). Mais rautorite au Cameroun a rarement pr;s 
recrit pour assise. Les pouvoirs disciplinaires des chefs de postes suflisaiem a 
les autoriser a intervenir. D'apres Nekes (1907 -1912, p. 37), un impöt de 
quatre moutons par tete fut invente a titre de dissuasion par les administra
teurs de Y aounde. T ous cependant n 'etaient pas disposes a suivre les mission
naires : en 1914 encore, von Hagen ( 1914, p. 146) fait un granc.~ elogedes 
vertus educatives du So et se prepare a y assister en novembre chez le chef 
Yembön Nkum'Minja (son livre a paru en avril 1914). 

Le So deperit pourtant parce qu'il avait ete attaque au cceur, a la fois geo
graphiquement (en plein pays beti) et sociologiquement, par la trahison des 
secrets qui en faisaient le cirnent de la societe des hommes adultes vis-a-vis 
des profanes. « Impossible de le reprendre », disent les vieillards a qui l'on 
presente parfois cette suggestion, << a quoi cela servirait-il, puisque tout le 
monde sait maintenant ce que 1 'on ne devait pas savoir ? » Les missionnaires 
l'avaient bien compris : leur tactique fut de tout raconter aux femmes. A par
tir de 1907-1910, l'influence grandissante de Charles Atangana, pour qui la 
destruction du rite etait urgente comme pour tous les autres jeunes evolues 
non-inities, fut explicite et decisive : fort de l'execution des vieux notables de 
Y aounde (accuses par lui de complot anti-allemand) - avril 1907 -, il 
envoya des messagers annoncer partout, a la stupeur des vieillards, que le So 
devait fmir. « A cette nouvelle », raconte Onana, « les vieux disaient: que va
t-il advenir de nous ? Qui nous donnera encore a manger? Certains quit· 
taient l'assemblee, rentraient dans leur case et se laissaient mourir de cha
grin. » M. Fran~ois Manga aussi a ete temoin oculaire de cette scime. 

« Ndzie Ngono Esele etait un grand chef Etenga d'Evindisi. C'est son frere, 
Amugu Ngon Esele, que Charles Atangana envoya prevenir tout le pays que 
le So etait desormais tini, qu'il ne fallait plus le faire. Je crois avoir vu cene 
scene äge de trois an~ environ ; je me tenais sous Ia veranda quand on se mit a 
parler de cette interdiction. Mon pere nous chassa, car les enfants ne devaient 
rien entendre de pareilles affaires. Nous sommes alles nous refugier a falag 
(derriere la maison); ils y avaient aussi chasse nos meres ( ... ). Tous les vieil
lards pleuraient ce jour-li (. .. ). Ce devait etre vers 1910, bien avant Ia fonda· 
tion de Ia mission de Minlaaba en tous cas. » (Osoesam, septerobre 1968). 

Meme genre de reaction a Mebomezoa : 

« Les gens d'ici voulurent organiser un nouveau So. On leur dit: Atangana a 
dit que c'est fmi. Nous etions stupefaits. Tous s'ecrierent : « Comment cela 
peut-il se faire que le So puisse finir ? >> Et cependant il fmit ainsi ! >> (Samba 
Soya Befolo, Mebomezoa, 18/2/ 1967). 



L'INITIATION DES GAR~'O!'S 231 

L.e So a subsist.e jusqu'a nos jours sousuneforme reduite cn pays fang ou il 
a et.e importe. Mais le paradoxe est qu'en pays beti, presque tous les ecnts qui 
le concernent, y compris ceux des tils du pays, ne sont que des ecrits de 
seconde main : de ceux qui en traitent. ni Atangana ( 1914 et 1942) ; ni \lcs~i 
(1919), ni M. l'abbe Tsala (1958), ni a fortiori le or Azombo (1970) ne l'ont 
subi. Ce sont des recits dont ils font un amalgame. On peut meme dire 
qu'avec Atangana, on a demande a un meurtrier de rediger la biograprue de 
sa victime, ce que trahit sa conclusion (78). Si bien que la seule donnee seien· 
tifique ancienne reste, a CÖte des Observations directes de Zenker, le recit de 
Nekes (1913, pp. 207-215) qu'il a scrupuleusement signe du nom de son 
informateur, Eyebe Abudi du clan Baaba, ancien « porteur du sac du So )) 
(c'est-a-dire pretre ou directeur rituel de l'initiation). 11 se trouve que Tess
mann (II, 1913, p. 45, n. l) qui a participe d'un bout a l'autre a tous les autres 
cultes qu'il decrit, y compris par deux fois au So des Fang, a du aussi se con· 
tenter de simples recits a propos du So des « Y aunde )), comme il le signale 
tres honnetement. Il n'a meme pas pris lui-meme les photossiinteressantes 
qu'il publie, elles sont dues a un autochtone, a qui un certain Herr Schultze de 
Yaounde (serait-ce le compagnon du duc Adolphe-Frooeric ?) avait pret.e son 
appareil pour operer en brousse (1913-11, p. 50, n. l ). 

Par la suite, le souvenir fantöme du So a joue le röle de cadavre exquis 
dans la conscience des Europeens, fascinant tous ceux d'entre eux qui se pen· 
chaient dessus (l'auteur de ces lignes inclus). Mais comment parvenir a y voir 
clair en l'absence de documentation precise ? 

L'idee d'exhumer ces ceremonies tant que des ternoins en eta.ient encore 
vivants vint spontanement a plusieurs personnes. 

Le premier en date fut le futur gouverneur Bertaut, qui s'interessa au So a 
Yaounde, ou il etait en poste, des l 9 2 7. ll eut Ia chance de rencontrer dans le 
gouverneur Marehand un superieur hierarcb.ique ouvert aux problemesdes 
cultures non-europeennes. Marehand se debrouilla pour degager les credits 
necessaires et l' on decida de fllmer le So reconstitue en faisant venir a 
Yaounde un eineaste professionnel, Bugniez, et son mat.eriel. !\t Benaut m'a 

(78) Atangana 1942, p. 14 7 :(texte pris a contresens par Mbala 0.197 4 pp. 200-2). (' Lcs con
sequences de Ia defense du rite So sont les suivantes : 

I. Exciter les hommes a resterdans la sauvagerie. 
2. Troubler les travaux publies et empecher les enfants d'aller a reco&e quand i1s n'eta.ient pas 

encore inities a ce rite. 
3. Exciter les indig(mes au fanatisme, a l'indiscipline et a la SUperstition. 
4. Causer des victimes de diverses infrrmites. >> 

Cet article d'un Beti d'ancien regirne est publie par un benedictin su.isse-allemand Oe R.P. 
Meile) dans Ia revue Anthropos ; aucun ne savait vraiment le f~. er Ia Iangue est. un b.ara
gouinage confus qui doit etre docrypte constamment d'apres le contexte. Iei. Ia premiere phrase 
signifie : « Le rite So a ete defendu parce qu'il entrainait les consequences suivantcs : )) 

Au paragraphe 2, il faut comprendre << empecher les enfants d'aller a l'ecole pendant qu'ils 
allaient se faire initier a ce rite, quand ils n 'etaient pas encore inities. )) 

Le sens general est non-douteux (et c:ela suffasait aux orateurs beti) : cene oonclusion est un 
plaidoyer pro domo. L'article a ete redige en realite par le frere de Charles Atangana. Henri 
Essomba Ndongo, qui etait considere comme l'intellectuel de la famille. et qui m'a prete en anil 
1967 des papiers du meme style. inspires de Nekes et insistant a juste titre sur le fait qu'il s'~t 
d'un rite d'agregation sociale. 
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dit qu'il avait beaucoup travaille pour que la reconstitution fut la plus hon
nete possible. 11 etait hors de question de la faire a y aounde meme, ou le pro
jet rencontrait l'opposition decidee de Charles Atangana et des catholiques. 
La een!monie fut donc organisee a une centaine de kilometres au nord, a 
Nkol Bogo, dans le pays alors peu christianisedes Eton et des Mengisa, chez 
le ehef superieur Zogo Fuda, rival de Charles Atangana a Saa, qui pouvait 
facilement reunir des centaines de ftgurants dans ce pays a tres forte densite 
(plus de 100 au kilometre carre). Le fllm fut realise en 1929 et Andre 
Amougou ( 19 3 7) exhorte tous les Beti a aller le voir. Le chef Ateba Pierre 
de Ntsan Mendouga y joua le röle d'un candidat. 

Le script du fllm (dont une copie etait au Musee de l'Homme a Paris) parait 
eorrespondre a un « Document recueilli en pays menguissa par M. Dugast >> 

(alors administrateur a Saa) et communique par Mme Dugast a l'IRCAM de 
Y aounde (ehemise m du dossier ]). Ce document est une minutieuse descrip
tion du« Sso » (graphie avec deux s, d'origine allemande, et destinee a empe
cher une prononciation « douce » du s). On comprend que M. Bertaut, qui 
avait travaille avec M. Dugast et qui avait ete l'äme de cette reconstitution au 
souvenir meme des Beti (comme Pius Otou), n'ait pas voulu perdre le fruit de 
son labeur et ait reproduit ce texte tel quel ou a peu pres dans son Droit cou
tumier des Boulous (1935, pp. 80-103), comme je l'ai deja dit precedemment. 
On melangeait ainsi Mengisa et Bulu, mais, vus de Paris, ces elements pro
ehes du groupe « pahouin >> se confondaient et les inconvenients paraissaient 
mineurs. lls ne sont autrement que d'un point de vue scrupu1eux. Le fllm et 1e 
texte sont excellents, mais, il faut 1e souligner, surtout mengisa. 

La deuxieme tentative de reconstitution a ma connaissance fut organisee 
en 1942 par 1e R.P. Stoll, fondateur et superieur de la mission d'Akono, au 
bord du Nyong. Le triomphe du catholicisme semble alors eclatant et Akono 
est un des hauts-lieux de ce triomphe, avec la plus vaste et la plus belle eglise 
du Cameroun, construite depuis 19 3 5 a cöte d'un petit seminaire regorgeant 
d'eleves. Le R.P. Stoll (surnomme emva'} meyJg « la dame-jeanne » a cause 
de sa silhouette) se passionne pour Ia culture beti depuis son arrivee au Came
roun en 1919 ; il a fait quelques etudes superieures, connait 1es ouvrages de 
Nekes, a rencontre Nekes 1ui-meme, parle bien la Iangue. Cette region est 
eonsideree comme le centre meme de la culture traditionneUe ewondo 
(l'endroit ou l'on a l'accent le plus pur). Ayant converti l'un des« porteurs de 
sac )) ou organisateurs du So, le P. Stoll decide d'en avoir le cceur net et prie 
son neophyte, Petrus Dzuhu Oyo, de reconstituer integralement les ceremo
nies d'autrefois dans la foret derriere la mission. 11 voulait voir si se eonftrme
raient ses theories sur 1'« animisme >>. Ces longues ceremonies 1ui couterent 
700 francs de l'epoque. L'experience fut ecourtee par l'etourderie d'un des 
jeunes gens engage comme candidat (mvon) qui, ayant oublie qu'il etait en 
tenue rituelle, c'est-a-dire tout nu avec un etui penien de 60 centimetres de 
long, traversa la cour de la maison des Seeurs en cet appareil pour aller eher
eher des eigarettes. Cris des femmes, attroupement des seminaristes. Le 
P. Stell fut immediatement denonce ; le scandale fut enorme parmi ses eon
freres qui l'accuserent de « ressusciter le paganisme » (Recit fait par le P. Stoll 
lui-meme). 

En ce qui me concerne, j'organisai deux reconstitutions abregees du So, 
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l'une en fm decembre 196 7 a Ahalla chez ~1. l'abbe ~tviena (qui en a publie 
des photographies dans son Univers .. . ), l'autre en fm aoüt 1968 a Ayene chez 
Hubert Onana. L'expose detaille de ces aventures nous entrainerait trop loin. 
Disons seulement que le theätre etla vie sont i..nseparables chez les Beti et que 
je fus reellement traite comme un mkpd so, un organisateur de rite qui doit 
« payer » pour se racheter, le problerne etant de savoir quel nsem j'avais 
exactement commis. Je dus avouer que j'avais fait couler le sang de mon frere 
en me bagarrant etant petit. 

Pas plus que mes pn!decesseurs, je n'ai eu l'illusion de revivre le veritable 
So, mais ces deux « actions dramatiques )), dont le directeur fut chaque fois 
Onana, completerent tres efficacement le recit detaille que m·avait fait le 
meme Onana, en !'obligeant a retracer dans le concret des gestes oublies. a 
introduire des lia.isons omises et en permettant l'enregistrement de musiques 
et de chants autrement disparus. Fidele au non-interventionnisme, je laissai 
les « porteurs de sac » tout organiser et m'informer simplement de ce qu'ils 
faisaient; il y en avait deux venus precisement d'Akono a Ahalla, etleur pre
sence suffit a me persuader de l'importance des variantes dans le Su : Ayene 
n'est qu'a une quarantaine de kilometres d'Akono, mais Huben Onana souf
frit de desaccords avec ses collegues ; c'est pourquoi il proposa de lui-meme 
une « plus belle » reconstitution chez lui, et qui füt plus homogene. 

Cette methode permet en tout cas de cerner ce qu'est le So d'un point de 
vue unique, par rapport auquel on pourra situer les diverses variantes. dont 
on a toujours signale l'existence sans jamais les preciscr. 

Dans ce qui va suivre, je reprendrai donc, sans le detail des notes, le recit 
d'Onana que j'ai deja publie en 1969, dans une traduction amelioree. rectifiee 
et completee par des parties jusqu'ici inedites. Je tächerai d'y inserer le con
trepoint des divergences ou ajouts dont temoignent les informations recueil
lies a 25 k.ilometres de ta sur le territoire meme de ~iinlaaba On pourra eva
quer egalement, par rapport a ce point fixe, les autres temoignages venus 
d'ailleurs sur le So. (L'original se trouve dans l'edition de 1969). 

En dehors des references citees jusqu'ici, trois textes irnponants traitent 
encore du So : l'article deStoll (1955) qui presente une interpretation person
neUe , ce1ui de 1' abbe Tsala ( 1 9 58), ou j' ai reconnu beaucoup de faits recueillis 
a Minlaa.ba, mais meles a d'autres, ewondo ou eton; enfm. 1a these du or 
Azombo ( 1970) qui est une rhapsodie litteraire sur la culture dite 
« pahouine )), dont 1e seul tort serait de se presenter comme scientifique. Gräce 
a l'obligeance de Henri Ngoa, j'ai eu aussi acces a un article inedit que je desi
gnerai ci-apres par la reference (Ngoa), article publie in Abbia 197 5 n° 29-30 
pp. 129-161 (editions CLE, Y aounde) a la suite deces de ce regrett.e collegue 
le 30/X/1975, a l'äge de 38 ans. 

11 s'agit d'un « phenomene social total >> aux significations multiples du 
point de vue de l'analyse (cf. Neke 1913. p. 207) et dont l'ideologie nous 
echappe dans la mesure ou ses vieux organisateurs sont morts sans avoir 
parle ; ce que Tessmann et Stoll en ont dit reste douteux. puisque contradic
toire. Les theologies esoteriques des Beti ont disparu. car les vieillards 
d'aujourd'hui n'etaient alors que des jeunes, au premier stade d'un enseigne
ment qui durait toute Ia vie - des premiers communiants a qui on aurait 
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cache le catechisme. On peut du moins dire ce que le So n'est surement pas : 
ainsi une « fete de puberte )), << Pubertäts.., .. ·eihe >>, t!rreur remontant a Oomi
nik, d'abord partagee par Nekes U 90 5. p. l 8 2 ), n!futee par lui en 1913 
(p. 207) et pourtant reprise encore en 1 94 2 par l'article signe Charles Atan
gana (p. 149) qui parait par bien des cötes etre une compilation des Alle
mands et de Bertaut. L'initiation du So n'est en rien une << initiation 
sexuelle >>. puisque nous savons deja que c'est la circoncision qui constituait, 
avec la connaissance des genealogies, le passeport pour la vie sexuelle. Le So 
intervenait normalement par la suite, mais avec les temps modernes, il fut, 
comme la circoncision elle-meme, infl.ige a des enfants de huit ans ; l'on peut 
en conclure qu'il est independant de la puberte physique au sens strict ; c'est 
la ou l'on prend celle-ci davantage en consideration, chez les Engap, les Men
gisa et lesEtondes bords de la Sanaga, puisque la le So preludait aux maria
ges, que 1' on me signale en meme temps la presence de candidats incirconcis 
qui dansaient quand meme sur 1e ndzom (nyom en eton) au moment central 
de l'initiation ; de meme le chef Eton Enama E1undu Menge se rappeile avoir 
subi le So deja grand (vers 16 ans) mais encore incirconcis (Ngoya I, 
29 I 1 I 1967) ; il s'agit donc bien plutöt d'une puberte sociale, d'un passage au 
statutjuridique (et non a l'etat physique) d'homme adulte. 

C'est ainsi que les Beti consideraient ce rite puisque pour eux le passage par 
le So etait la condition d' acces a certains droits qui ne sont pas, du moins 
autour de Minlaaba, ceux du mariage : on pouvait etre deja marie avant et au 
COntraire rester celibataire apres, le celibat etant marque par UO interdit ali
mentaire distinct, celui du kdbad (ovin ou caprin) ; par contre, le So avait 
pour effet de lever la p1upart des autres interdits, de donner acces aux viandes 
reservees aux hommes : potamochere, atherure (ngom), serpent python 
(mv?m) et antilope so. Or 1a nourriture constituait 1e discriminant social par 
excellence. 11 ne faut donc pas s' etonner que la raison formelle du rite telle 
que Ia recueille Nekes ( 1911, p. 244), soit « que 1es jeunes gens puissent man
ger les menduga », 1es nourritures interdites, « qu'ils puissent manger de la 
viande » (M. Owono Constantin, E1em, 3 I 12 I 1 966) ; s'ils l'avaient fait sans 
etre inities, ils seraient morts, pensait-on. 

Le So partageait donc 1a societe des hommes en trois categories qui se 
superposaient aux autres stratifications ; le non-initie ou profane, ebin, etait 
en tous points, quel que fut son age, assimile aux femmes quant aux interdits 
alimentaires et a l'audience sociale ; au contraire, l'initie, mkpangos, mange 
1es viandes interdites et prend part aux palabres ; entre 1es deux se situe le 
gar90n en cours d'initiation, 1e mvon, mot pour 1eque1 on a propose les tra
ductions de (( recipiendaire », « impetrant », « myste », « novice », (( postu
lant )), << neophyte >> ; j'ai hesite entre« stagiaire » et « candidat >> qui est fma
lement 1e mot 1e plus simple, etymo1ogiquement exact pour certaines phases ; 
mais i1 rend mall'aura glorieuse qui s'attachait au mvon, un peu comme au 
grade d'aspirant dans 1es societes qui valorisent 1es fonctions militaires (79). 

(79) On a rapproehe mvon de ebon, << vulve )) (Stoll), de mvo'J, « semence »; son sens le 
plus obvie est (( tatouage, le tatoue du So )) ; pour l'etymologie historique possible a partir de 
mvung, cf. p. 309. 
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La crainte de voir les interdits enfreints eut pour consequence l'abaisse
ment de rage d'initiation des que les voyages se multiplierent, sunout le long 
de la route de Kribi et a Y aounde : le pere qui emmenait son ftls voulait pou
voir lui faire partager son plat. Zenker constate dans le So la presence 
d'enfants a partir de l'äge de huit ans (Journal, 13 I 6 I 1891), ce qui corres
pond aux photos d'enfants que l'on trouve, melees a celles de jeunes gens, 
dans les ouvrages de Dominik et du duc de Mecklembourg. Nekes dit qu'on 
les prenait a partir de 9 a 11 ans (SV A 1905, p. 183). Autour de ~hnlaaba. 
meme phenomene : « On ne pouvait s'eloigner de la famille sans avoir subi le 
So», dit Gabriet Owono, petit-flls d'Owono Ngateba (Mekok, 21 I 12,/1966). 
L'ouverture de l'ecole d'Avundi ou les enfants se sauvaient (en 1909) fit donc 
häter l'initiation, que M. Owono affronta a l'äge de 12 ans environ. au 
moment ou un Blanc, M. Keller, s' installa a M inlaaba et fit interrompre le 
sejour des mvon en brousse. 

La coutume ancienne, cependant, ne fait aucun doute : 

Chez les mvog Tsungimbala de Nkongmeyos lll, M. Asiga ~gandi aflir
me que la major!te des mv6n de sa promotion etaient des hommes faits. 
Un pere devait toujours payer quelque chose pour faire initier son ftls : les 
enfants de « riches )) etaient donc inities plus jeunes que les autres. 

Meme notation a Minlaaba meme : 

« Pour le So, j'etais deja un jeune homme qui aurait pu se marier. ce qui 
veut dire que j'etais assez vieux, car alors on ne mariait pas facilement les jeu
nes, qui restaient pour etre les esclaves de leur pere. >> (Pierre Zogo Ek wa. 
Eiern, 41 12/ 1966). 

A Mebomezoa, Samba Soya Befolo a fait le So l'annee << ou Samba est 
revenu d'au-delil des mers )> (c'est-a-dire en 1894). apres avoir ete le petit boy 
de Kunden 1889 et avoir travaille a Kribi : « J'etais ctejä costaud : il fallait La 
beaucoup plus de courage que pour le service militaire )) (il fut ensuite soldal. 
de Dominik) ; il avait donc sans doute une vingtaine d"annees (entretien du 
1812/ 1967). Cependant, il signale qu'on avait mis dans sa promotion de nom
breux candidats plus jeunes, qui n'allerent pas en brous.se et resterent ä Tong
bivoe pres d'Osoesam, en tout soixante-quinze gar~ns. dont il etait Je seul sur
vivant. 

On peut apercevoir la le moment ou le trafic s'intensifie, avec la fondation 
du poste de Lolodorf qui assure Ia securite sur Ia piste de la mer. 

Ce temoignage pose la question du nombre des candidats par « foumees )) 
d'inities ; il semble avoir ete aussi considerable chez les Beti du sud que plus 
au nord (48 pour le chef Enama). Ce n'est que chez les Bulu et les Fang qu'il 
se rarefiait. 

La caracteristique la plus curieuse du So des Beti est qu'il conjugue un 
rituel d'expiation et un rituel d'initiation. Les temoignages sont unanimes : on 
ne fait pas le So a zaza « pour rien >> (~tbarga-Ndumu. ~litsangom. 
7/2/1967). 11 faut qu'il y ait un nsem a expier. Ce nsem est soit le bris d'un 
interdit majeur (d'exogamie ou d'exopolemie). soit le bris d'un interdit con
cernant le So lui-meme comme d'en trahir les secrets. etc. L'homme qui <' a n 
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ce nsen1 ou qui en est responsable, parce qu'il a ete commis par l'un de ses 
ascendants ou de ses dependants, prend le nom de mk~ so « celui qui fa.tt 
subir le So » ; c'est lui qui en assumera l'organisation et les depenses; c'est lu1 
qui fournira au moins l'asuzoa (mot-a-mot « le front d'elephant »), c'est·a· 
dire le chef de flle des candidats a initier qui eux, de leur cöte, apres avoir pns 
le nom de rnvon, sont dits « subir le So », ku so, le sens propre de kpa etam 
« faire tomher », et de ku, « torober ». ll ne faut pas confondre le mkpa so et 
le mfag so qui le dirige ; le premier en est le producteur, le second le metteur 
cn scene. 

Cette liaison intime de l'initiation et de l'expiation est meconnue par 
Alexandre et Binet (1958, p. 97) qui ecrivent : « Bertaut affrrme qu'on pou
vait organiser une ceremonie apres un evenement grave dans le village )), 
sans dire que c' etait toujours le cas chez les Beti ! , mais sans doute pas chez 
les Bulu qui utilisaient le So, nous y reviendrons, comrne instrumem 
d'alliance, en le dissociant de son aspect expiatoire, selon le temoignage deM. 
Jean Esean Si M veme, de Mengong, recueilli par S. Azombo (1970, p. 81, 
n. 7 et p. 121 ). L'unite du pays Beti peut etre prouvee sur ce point par opposi· 
tion a la pratique bulu : 

Le nsem est condition du so aussi bien a Nanga-Eboko (Manga Mado, 1966) 
que chez les Mengisa, ou Abega Esomba a fait le so parce que son pere Ayisi 
Ele avait tue dans sa parente ; autour de Minlaaba, Michael Mve Meyo de 
Mekamba est « tombe so » parce que son pere avait enterre sans donner 
d'explications l'une de ses femmes morte enceinte ; il etait donc convaincu de 
sorcellerie ; Emeran Owono de Nyemeyong l'a fait parce que son frere aine 
avait tue a Sumu Asi un autre mvog Manze, un mvog Nsono ; « On lui avait 
impose le so pour que les membres de notre famille ne meurent pas. J'y su~ 
passe avec mon frere, le pere de Charles (l'instituteur) ; nous avions dans les 
treize ans. On craignait que je ne pusse le supporter, on pensait que je m'echap
perais pour voir ma mere. » Ambasa Otsala, Enoa de Ngon (a la limite occi· 
dentale de la mission) a subi l'epreuve quand on l'a organisee pour la derniere 
fois : « J' etais un homme fait. Mon propre pere avait tue son frere. Nous 
etions trente. Mon petit frere qui n'avait qu'une dizaine d'annees y participait 
aussi. » Pour Noa Aloys (Ayene), qui fut asuzoa, le nsem qu'il avait « r~u )) a 
expier venait de SOD grand-pere paternel qui, etant retenu a la maison des SUi· 

tes d'une morsure de chien, avait pris du sei reserve aux homrnes (du sei marin 
importe) pour le donner a sa femme. Alors sa blessure commen~ a s'aggraver 
et ses freres le flrent avouer. 

Dans la tradition beti, cependant, on ne s'accuse pas spontanernent d'avoir 
commis un nsem. S'il n'est pas public, on attendra, comme nous le savons 
deja, d' en sentir les effets : 

« Si quelqu'un, par exemple, a tue son frere d'un coup de lance, alors les 
gens meurent dans son village : s'il a un enfant, il meurt ; s'il epouse une 
femme, elle meurt. Ses freres lui disent de tuer ces minsem, (. .. ) puisque le so 
fait mourir tous ces gens. C'est a partir de cet accord (oyfli) que tout va com· 
mencer ... ))(Jean Bidi, Mebomeza, 17/2/ 1867). 

Le so apparait comme une puissance agissant par elle-meme; dans !e 
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rituel, on l'invoquera contre un ennemi en ces termes << A · So. awoe me 
nve ! », «0 So. tue-le-moi ! )), et nous verrons ainsi personnifiees, voire divi
nisees, les puissances eponymes des autres rituels. Quand je demande a M. 
Pierre Zogo Ekwa si ce sont les ancetres mons qui punissent les vivants 
(Elem, 4/ 12,1966), il me repond : 

« C'est une certaine force qui cause les malheurs qui vous atteignent. Les 
morts n'ont rien a y voir. Quand vos ennemis sauront que vous avez commis 
un nsem, ils vont venir vous tuer et vous n 'y pourrez rien ; ,·ous et les votres 
resterez sans ressources et desarmes devant eux. )) 

Au sens propre courant, le so designe l' antilope huppee a ventre blanc et 
raie dorsale noire : Cephalophus leucogaster, dont le rapport avec le rituel 
n'est passimple ; en effet, d'apres le chant du so, celui-ci est venu de miniJij, 

« les hautes herbes », de la savane ; c'est la qu'il aurait ete invente par Kana 
Bilogo, un Ngoe, et Mbida Mewoli, un Eton Benyaada, tous 1es deux << tues 
par ce rite chez Ohandza Banya, a'ieul d'Ewondo ou ils avaient voulu l'abolir 
apres l'avoir institue. » (Atangana 1942, p. 157). Selon une autre tradition, 
Kana Biloge, et non Bilogo, aurait ete Eton et Mbida Mewali Baaba (Tsala. 
1958, p. 39). En tout cas, pour Hubert Onana, le rite remonterait a la traver
see du Yom, auque1 il refuse d'identifier Ia Sanaga comme beaucoup trop 
proche. 

Or le so est une petite antilope forestiere mal connue au nord. On appelle 
aussi le rituel d'initiation mv.Jm, c'est-a-dire le serpent python ; la seule rela
tionsimple de ces deux animaux avec le rituel est qu'ils sont tous deux men
duga, c'est-a-dire qu'ils font partiedes interdits alimentaires que l'initiation va 
lever. 

Mais 1e nom cree des realites, au moins au niveau de la croyance : goüter 
l'antilope so qui dort tout le temps donnait une sorte de maladie du sommeil 
aux non-inities ; il fallait, pour 1es guerir, obtenir leur aveu et leur faire man
ger des crevettes minuscules besina tout en tapant des morceaux de bois pen
dant la preparation (M. Constantin Owono d 'Eiern). 

Ce nsem peut meme provoquer l' organisation du rituel. comme le montre 
le recit d'Onana, a qui je rends la parole a partir d'ici pour etablir les faits. On 
pourra ensuite en examiner les interpretations. 

J'assume 1a responsabilite du decoupage, des sous-titres et d'une legereres
titution de I' ordre chrono1ogique. On peut Iire ce compte-rendu comme il est 
donne; entre1arde de « precisions », mais il suffit d'enchainer tous les passa
ges marques <( texte n pour reconstituer le recit d'Onana a l'etat pur. 
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8. LA StQUENCE RITUELLE 

1. L'occasion du rite 

Texte 

11 Si quelqu 'un commet unefaule qu 'il a cacht!e, par exemple s 'i/ a pris dans 
soll sac d'initie de Ia viande interdite pour en distribuer a ses enfants ou a ses 
femmes, et que quelqu 'un l'a vu, ce dernier est tenu d 'aller le dire a tous ses 
prumotiomzaires de So fcompagnons d'initiation : mevus, sing. : avusJ: sinon. 
le nsem retomberait sur lui comme s 'ill'avait commis lui-mhne. 

<(Dans l'annee qui suit, l'auteur du nsem pourra perdre un membre de sa 
famille. Alors, l'un de ses promotionnaires vient et lui dit : "Puurquoi ? Pour
quoi tous ces malheurs ? nous avons appris Ia faule, qui en estla cause :tu as 
donne de Ia viande aux petits ou aux femmes." Et si /'autre nie ou n 'avoue 
pas : "Nous t'avons vu. Tour le monde /e sait !" II faul a/ors que /'auteur de ce 
bris d'interdit fasse faire /es ceremunies du So. S'il n 'a dans sa famille que 
deux ou trois garfons non-inities de disponibles, il va en demander d'autres 
dans tous /es villages d'alentour. Puis il va trauver le zom6l;)a, un vieux du 
pays aux predictions infaillibles : tout ce qu 'il dit arrive. 1/lui dit : mon meyen 
mvono - ce sera Ia premiere phase - se passera tel Jour, generalement 'un 
an· (mbu) plus tard. II donne en meme temps au zomol:>a toutes sortes de nour
ritures : viandes, bananes. arachides, le tout melange dans une marmite 
d'argile: le zomol)a se meta tourner ce qu'il y a dans Ia marmite et declare 
que dans un an on pourra chasser avec profit dans Ia foret et qu 'i/ y aura a 
manger dans toutle pays. >> 

Precisions 

Onana sous-entend que le fautif a ete vu par l'un de ses propres promotion
naires ; en effet un avus est lie a son avus par les obligations suivantes : l) il 
ne doit pas le rencontrer sans le plaisanter et l'insulter, et ceci jusqu'a y com
pris le jour de son enterrement ; 2) apres les bagarres qui ont eu lieu pendant 
le So, il ne doit plus jamais le frapper ni se battre avec lui, ni lui prendre ses 
biens ou comrnettre l'adultere avec ses femmes (sans permission), c'est-a-dire 
qu'il doit eviter toute querelle ou pretexte de querelle entre eux ; 3) il doit 
informer tous les autres compagnons de tout le mal que l'on impute a l'un 
d'entre eux ou qu'il a pu commettre ; en effet, nous voyons ici que ce groupe 
fonctionne comme s'il etait reellement compose de parents, c'est-a-dire qu'il 
est solidairement responsable du nsem commis par l'un d'entre eux ; 4) il se 
doit d'informer son avus de tout le mal qu'il entend dire que son compte, ce 
qui l'autorise a la mission de critique qu'il remplit ici. 

Cet ensemble de droits et de devoirs reciproques explique que les membres 
d'une meme promotion connaissent toujours parfaitement l'identite et le 
nombre precis de leurs compagnons ; ils occupaient d'ailleurs une place fLxe 
numerotee dans la plupart des phases de l'initiation. 

L'agent du nsem ne prend jamais de lui-meme !'initiative d'organiser le So : 
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c'est une decision grave interessant tout le segment lignager auquel il appar
tient, elle suppose donc consultations des « peres >>. des (( freres )) et des ora
cles. 11 parait normal de commencer par dissimuler et par nier l"infractJon. 
Selon une indication de Nekes que j'ai trouvee reprise autour de Yaounde 
(par exemple chez le chef eton Enama), on s'occupait de trouver un nsem et 
un So a organiser a tout homme qui devenait tres riche ausein d'un lignage. 
N'etait-ce d'ailleurs pas le signe qu'il possedait l'evu ? On guettait donc le pre
mier trouble a survenir chez lui pour aller lui demander : (( Qui a fait une 
faute, de toi ou des tiens ? >> 

Mais il ne faudrait pas voir ta le simple efTet d'un egalitarisme sommaire. 
C'etait d'abord une necessite : le So exigeant de son organisateur des depen
ses considerables, il fallait qu'il fut tres riche ; sans un nkukuma nnen. un 
« grand riche )), on ne peut l'organiser. 11 faut donc qu'il existe des riches ... 
D'autre part, le rite est une grande source de gloire, donc d'honneur et fmale
ment de pro fit pour son organisateur, qui va beneficier des contre-dons des 
voisins, mais aussi d'une influence politique et surtout, pense-t-on, de bene
dictions qui seront a la source d'une fecondite et d'une prosperite sans egales. 
C'est un bilabi (Laburthe 1981 p. 360), une competition somptuaire avec les 
puissances invisibles, qui rendront avec usure ce qu'on leur aura sacrifie. Le 
So est donc pour son organisateur, en meme temps qu'un chä.timent, une 
chance. C'est pourquoi, au nord du Nyong, les gens de son lignage se 
posaient explicitement la question de savoir s'il en etait digne au cours d'une 
reunion appelee efebe nS'31]' (( inspection de la cour )). A c.tefaut de cene reu
nion a Minlaaba, on y trouve l'idee que le coupable doit etre capable, en 
meme temps qu'il ne doit passe derober a la pressiondes siens. 

Cet aspect est souligne dans 1e recit du So qu'en a recueilli (sans ravoir fait) 
le ce1ebre instituteur Pius Otou a Okoa Maria. tel qu'il me ra transmis en 
novembre 1967 : 

(( Un homme reunit ses freres parce que beaucoupdes siens SOOl mala.des 
ou mourants. On se meta discuter ; il fmit par leur dire : "Vous savez.. j'ai tue 
Untel et Untel, en commettant un nsem." (. . .) Ou encore il est lui-meme 
malade parce que sa parente n'a pas ose lui reprocher un nsem qu'il a collUilis 
par exemple pendant un ndzom so (phase du rituel). Si son lign.age n'avait pas 
eu ce courage, ille convoquait en conseil a son chevet et demandait: "La que
relle que j'ai fomentee pendant tel ndzom, etait-oe vraiment un nsem ? Et la 
bagarre dont j'ai ete l'auteur chez tel autre, est-elle Ia cause de monmal ?". Le 
m vog se retirait a 1' ecart pour deliberer. Puis l'un des notables revenait et deda
rait : "Oui, ce que tu as fait, Ia bagarre dont tu as ete cause, c'etait bien unc 
faute contre le So. Nous ne te l'avons pas dit par lächete. ll faut que tu avoues 
le So." Si c'etait une femme qui avait commis le nsem, un homme la represen
tait. Po ur avouer, il fallait avoir a tout prix un flJ.s mäle (ou plusieurs) qui pren
drait la place de l'auteur du nsem dans le rite. S'il etait sans gar~n. c'est son 
frere capable de fournir un asuzoo qui devait avouer a sa place. Lui-meme. le 
vrai fautif, se contentait de payer. de foumir tout le nea:ssa.ire pour le So. ~ 

Cette description montre bien le m~lange de rollectiv~me et de respect de 
l'individualite qui caracterise Ia societe. Atangana (1919, p. 93) dit que dans 
cet esie tous prennent le nsim et l'ac:crochent sur Ae proprietaire du village 
(bewomene nkukuma emen). Par ailleurs, on voit que Je mot So est utilise pour 
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designer a la fois : l) le rituel ; 2) le nsem qui l'occasionne; 3) l'enute m~~~
rieuse qui se venge a cette occasion. 

Aprt!s cette determination, on s'occupait entre freres d'ayJn ou de mrdgdt 
trouver un zom61 ja ou president de rituel (mot a rattacher probablemem a 

:orn61J : « sommet »). Parfois c'est deja le zom6/ja que l'on depeche ~ur 
venir reveler son nsenz au futur organisateur. C'etait un homme repute, d'unt 
autorite personneUe considerable, dont le moindre desir etait obei (cf. Tsala. 
Vincent 197 3, n° 5615 et 5616), un homme « unique dans tout le pays ll,dn 
Mbarba Owono de Ndik qui l'appelle ngogo ou ngogos (redoublemem de 
ngos, « initie ») ; on allait souvent 1e ehereher 1oin, comme on pouvait le faire 
pour un autre guerisseur, un artiste ou un grand juge (ntsig nto). Etranger a Ia 
famille, il superviserait, departagerait et commanderait 1es vieillards poneurs 
de sac qui, eux, sont simplement les devins et guerisseurs des lignages mis 
en cause, ou se trouvait un « sac du So )) qui se transmettait au plus digne 
(mbaga tnf ig ou mf{g so). D'apres Omgba Apollinaire de Mitsangom, deux 
de ces hommes etaient intervenus pour faire construire l'aboo esam, Ia 
case d'initiation principale, lors de son propre So ; l'un d'eux s'appelait 
Efala Biloa, un Emven. 

On va reveler 1e nsem au zom61Ja et on dit qu'il « attache >> (tindi) Je So, 
c'est-a-dire probab1ement qu'il en lie ou suspend 1es effets; c'est la cere· 
rrionie re1atee ici ; du seu1 fait si expressif qu'il melange (et fait manger 
ensuite) toutes sortes de mets, il annonce pour bientot l'abondance, Ia 
prosperite. 

Entre temps s' opere un premier recrutement des candidats. Onana pr~ 
voit 1e cas ou il n'y aurait que que1ques jeunes gens en äge d'etre inities 
dans 1e segment lignager de l' organisateur ; de toute f~on, plus il seront 
nombreux (nombreux a expier), plus 1e So sera reussi. Le mkpa so se met 
donc a solliciter des jeunes gens chez ses voisins, et il n'a generalement pas 
de peine a en trouver, car de nombreux chefs de famille ne seront jamais 
assez riches pour organiser eux-memes 1e So. « Les gens cherchaient des 
mvon partout», dit Samba a Mebomezoa pour sa propre initiation; a quoi 
Pierre Zogo Ekwa fait echo a Elem en disant: « Ayant appris que Je So 
aurait lieu, tous ceux qui avaient des minsem sur 1e creur venaient et y 

mettaient 1eurs enfants pour ne pas mourir. » L'un des principes de ~ 
deontologie medico-religieuse des Beti est que 1es voisins ont toujours ~ 
droit de profiter librement d'une seance de soins ou de rituels organisee 
pres de chez eux. Iei, ils vont se purifier en donnant des jeunes gens de 
chez eux, comme fait de son cöte le principal coupable en donnant l'asu· 
zoa ou chef de flle du rite. Mais au nord du Nyong (Zogo Onana, mvog 
Fudambala de Manyang Adzap, 21 I 10/ 1967), ceux qui venaient des 
meyol} voisins, non apparentes a l'organisateur, n'avaient droit qu'au So 
atin eSOf), c'est-a-dire a 1a formule reduite de l'initiation. Au sud du 
Nyong, nous verrons que cette distinction s'operait aussi ou surtout en 
fonction de la force physique ou morale des candidats. 

En tout cas, d'une maniere ou de l'autre, i1 faut que tous les jeunes gens 
soient inities, et le nsem de l'homme riche apparait alors comme une sorte 
de tirage au sort ou d'appel pour designer celui qui va en assumer I~ 
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frais. Les exigences sanitaires et religieuses forment, avec la langue et cer
taines coutumes, les seules institutions ou quasi-institutions extra
lignageres des Beti. La necessite d'etre initie etait distincte de celle d'une 
expiation, comme le montre une expression proverbiale qui fait allusion a 
l'inceste d'une collaterale en disant : << Si La sreur n'avait pas commis le 
nsem, est-ce que son frere n'aurait quand meme pas subi le So ~ ., (Tsala
Vincent 197 3, n° 5601 ). ll l'aurait en etTet subi en « profltant )) du nsem 
commis dans un autre ayJ!). Le So est donc La seule manifestation intercla
nique a l'occasion de laquelle les ditTerends, les guerres et les vengeances 
soient en principe abolis, au grand emerveillement de Zenker (1895, 
p. 55). Je dis bien en principe car, au t.emoignage de ~1. Zambo Tobie, 
mvog Amugu de Mfou, qui aurait vu a l'ä.ge de six ans 1e dernier So orga
nise par Okuda, un mvog Belinga habitant sur l'actuel champ d'aviation de 
Yaounde, les Etenga attaquerent en chemin et tuerent les invites qui se 
rendaient a la iete ; ce devait etre en 1 91 0' le rituel etant deja interdit ; 
Okuda fut amene a Dominik, comme responsable de la rixe, portant deja 
au cou le carcan de bois des condamnes a mort, mais il reussit a convain
cre le chef de poste de sa bonne foi et s'en tira avec une fortc amende. 
Pius Otou vient de choisir ci-dessus l'hypothese d'une rixe lors d'un ndzom 
so. On peut toujours penser qu'a l'epoque les mreurs anciennes etaient deja 
fortement degradees. 

Revenons-en a 1' aveu au zom61Ja, qui se fait en posant la marmite entre 
deux lianes,d'apres Bala Owono. Les deux lianes sont frottees en croix au
dessus de la marmite, d'une part par le zom6lja, d'autre part par l'or~
sateur qui dit en meme temps : « C'est a cause de moi (ou de Untel) que 
tel de mes parents est mort. » Si les lianes glissent facilement l'une sur 
l'autre, on sait qu'il dit la verite. Si elles accrochent, c'est qu'il y a encore 
un autre nsem a decouvrir et a confesser. 

A ce moment-la, on connait a peu pres le nombre de candidats dont on 
dispose ; ce nombre se precisera et se stabilisera entre ce premier aveu 
public et la premiere phase proprement dite, qui s'appelle justement 
« l'exhibition des candidats, » - un delai d'« un an )), me precise-t-on 
aussi a Mitsangom ; mais nous savons deja combien ce concept de mbu 
« saison », est extensible ; pour Pierre Zogo Ekwa d'Elem, ce deJ.ai ne fut 
que de quatre lunes ... 11 est probable que l'on comptait le temps qui devait 
rester avant la grande saison des pluies (octobre), car c'est ta la saison de 
la chasse, et le rituel commence par des chasses qui devraient etre fruc
tueuses (d'ou la prophetie fmale du zom6/ja). Cependant von Hagen nous 
presente un chef Bulu qui annonce le So «des annees a l'avance )). 
L'urgence devait etre plus forte chez les Beti ou l'initiation etait en meme 
temps expiation et sanation, condition du retabl.issement de mVJf... m~ il 
est probable qu' en fait le delai etait negocie entre lc mkpa so et le zomo/ja 
en fonction des ressources et des ambitions du premier d'une part (il fallait 
accumuler les surplus en proportion de l'eclat voulu pour Ia fete). et en· 
fonction de l'urgence ressentie d'autre part, qui pouvait etre l'interet du 
pays dans son ensemble, comme nous le verrons mieux plus loin, le delai 
« en soi » n'ayant aucun sensen dehors du temps necessaire a se preparer. 
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On tenait compte aussi de l'äge des enfants a uutier ; si l'asuzva etait 
encore trop jeune. il fallait parfois attendre deux ou trois ans d'apres Pius 
Otou. 

2. L'exbibition des candidats (meyen mvöno) 

Texte 

(( Quand Ia date approche. /es gens se meuent a chasser et a accumuler 
des provisions. ( .. .) Les femmes preparaient de Ia poudre de pakouk {bäJ 
pour en teindre de rouge nos pagnes d'ecorce (obom) meme si l'arbre dont 
on tirait cette poudre se trouvait tres loin. a plus de trente ki/ometres. EI/es 
en mettaient aussi beaucoup dans des assieltes de bois pour en saupoudrer 
/es candidats. 

(( Les anciens inities s 'en vont en foret avec trois grands vieillards portant 
de:} sacs ; ils cherchent l'arbre appele al:)mba et debroussent tout autour. 

(( Pendant ce temps. /es candidats completement nus sont enduits de pou
dre de padouk. L 'un de ceux qui sont en brousse revient au vi/Jage pour /es 
compter et en donner /'effectif exact aux autres. 

(( Pendant ce temps, on distribue a manger des viandes interdites (men
duga) aux inities qui sont au village et en brousse : s 'i/s ne terminent pas 
leur part, ils Ia mettent dans leur sac d'initie. Les candidats dansent ; on 
tire des coups de fusil et on pousse des cris de joie. Ceux qui etaient en 
brousse reviennent alors au village. lls se mettent d'accord avec /'organisa
teur pour dire quand on doit "planter /e so". lls decident d'un jour. pren
nent des palmes et en allachent le nombre correspondant au nombre de 
jours a attendre. C'est Ia fin de La premiere phase. 

(( En quoi au juste consistait cette exhibition des candidats ? (80) 
u Elle avait deux objets :faire connaitre le nombr<.· des candidats ; faire 

connaitre l'aveu du bris d'interdit. 
u Qu 'on sache bien combien il y avait de candidats. Le pere dont /'enfant 

allalt devenir candidat se rendait chez ses peres et ses freres. A celui-ci il 
demandait : "Untel, combien me donnes-tu de candidats ?", et a celui-lil: 
"Et toi, Untel, combien m 'en donnes-tu ?" 

Alors les peres et les freres lui soumettaient leurs candidats : on se reunis
sait pour en faire le compte, que/quefois jusqu 'a cent personnes ! On faisait 
pour les compter ainsi toure une fete, avec force ripailles. n 

(80) A partir d'ici, on trouvera la plus grande partie du texte beti dans ma transcription 
de 1969. J'en ai refait la traduction en fonction des repentirs de mes premiers 
traducteurs Oa bande magnetique n'etait pas tres claire), de l'aide d'Alexandre Kouda Ze et de 
mes propres progres dans Ia Iangue. Certains passages cependant seront des interpolations 
d'Onana lui-meme qui m'a demande a reentendre la bande (et s'est meme fait refaire une tra· 
duction en ewondo sur ma traduction fran~c, pour s'assurer que nous nous etions bien 
compris !) ; ces ajouts n'ont pas de correspondants dans mon texte de 1969 (ce qui permettra 
d'ailleurs de les reperer eventueUement). La publication de ce texte de base m'a autorist 
aussi, avec l'accord d'Onana, a retablir l'ordre voulu par le narrateur et trahi seulement par· 
fois par Ia complexite du sujet. 
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Precisions 

Cette ceremonie est parfois confondue avec l'<< aveu du So )), l'emem Sode 
Yaounde (Zenker 1895, p. 52 ; Nekes 1913, p. 208 ; Bertaut 1935, p. 82 ; 
Tsala 1958, p. 43). 11 s'agissait en efTet d'avouer le nsem, non plus seulement 
aux gens de la proehe parente, mais d'en faire la proclamation aux voisins, 
allies et connaissances qui donnaient des candidats pour expier (bu/i) le tr.~m 
en question. De leur cöt.e, les parents de chaque mv6n « lui racontaient les 
minsem de sa famille )) (Noa Aloys), du moins dans la region de Minlaaba 
Mais le veritable emem So, ce1ui qui commencera a jouer un ro1e eflicace de 
sanation, est lie a la phase suivante ou nlag so. 

A rapproehe de la date du meyen mv6no, 1e zom6/ja revient pour envoyer 
les hommes a la Chasse et les femmes a Ia peche : c'est gräce a lui qu'elles 
seront fructueuses, ajoute Onana en commentaire. II faut deja beaucoup de 
nourriture a offrir pour cette premiere grande fete publique. Le zom6Ua 
s'affrrmera jusqu'au bout du ritue1 comme un maitre de Ia chasse, un maitre 
de Ia brousse. 

II fallait aussi broyer beaucoup de fibres de padouk. Comme l'indique le 
texte, il s'en faisait une telle consommation que certains indices de penurie 
peuvent etre etre releves a l'arrivee des Europeens : du temps de Dominilc 
vers les annees 1905, on ne s'en couvre plus habituellement que les jambes et 
l'obom d'ecorce, si bien que tout le monde a l'air d'etre en pantalon rouge 
(v.g. Nekes SVA 1905, p. 183), tandis que quinze ans plus töt le fard s'appli
quait au torse et aux bras. L'extension du port de Ia chemise est sans doute 
une autre cause de cette recession. En tout cas, dans le So. on reprenait les 
vieux usages pour rendre les candidats aussi beaux que possible : d'ou cette 
volonte de les farder int.egralement. L'un des reproches majeurs d.Onana au 
film de Bertaut sur le So du nord est que la toilette des mv6n n'y est pas soi
gnee, alors qu'ils ne devaient, du moins dans le sud, paraitre en public que 
pares aussi soigneusement que possible. 

Ces soins leur seront prodigues pardes femmes qui les couvrent d·huile et 
les frottent de poudre rouge ; les meres s'occupent de leur fi.ls nu comme un 
petit enfant une derniere fois car les soins ulterieurs analogues (par exemple 
pour le ndzom so) seront effectues entre hommes pour effacer Ia trace des 
sevices subis. On ira ensuite vetir les mv6n d'obom rouge : on ignorait au sud 
du Nyong les grands abom blancs, pli.sses en eventail et cousus sur des fibres 
de raphia osoli, utilises chez les Mengissa (M. Laurent ~tendouga Kokoe, 
12/ I I 1969) et visibles dans le fJ.lrn. de Bugniez (81 ). 

Le matin de la lete, l'appel resonne de bonneheure - des quatre heures du 
matin a note Nekes, qui decrit longuement (SVA 1905) les embrassades cere
monieuses des invites arrivant de loin. ll y a d'abord un premier recensement 
des mvon et le conseil des peres de famille se prononce sur leur admissibilite 
au So ou leur ajournement ; c'est alors que les ml'6n partent se faire parer par 
les femmes derriere leurs cases. Puis les vieux inities s'en vont en foret 

(81) L'un des recits les plus interessants que j"a.i eus du. so~ les Mengisa m·a etr oo~ 
par un vieillard aveugle, Emmanuel Zogo-Ndomo. au village d Elang Oe 18/11/196 7) : J)" 
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Onana nous montre ici trois « porteurs de sac >> ; ce fait a beaucoup cho
que l'abbe Tsala qui soutien qu'il ne doit y en avoir qu'un seul par rituel ; il 
me semble confondre mf ig so et zomol ja, leur president. Tout le monde con
vient qu'il ne doit y avoir qu'un seul zorno/ja ; mais il y avait un sac du So 
herite, transmis dans chaque lignage ou segment lignager l'ayant deja orga
nise dans le passe. Ce sac contenait dessouvenirsdes rituels precedents : une 
corne de chaque belier sacrificiel oyo1nd et de la << graisse du So >> tnous y 
reviendrons). Lorsqu'un n1vog nouveau s'imposait (sur une profondeur 
genealogique de trois a quatre generations), il y avait creation (.J'Un nouveau 
sac du So. par fractionnement de la « graisse du Su », la premiere fois ou un 
membre de ce groupe organisait le rituel. Si 1' organisateur faisait appel a un 
mvdg parallele au sien, ou a ses oncles maternels, ou a ses neveux uterins 
pour le seconder, il etait nature I de voir apparaitre aussi le mf ;{g so de cet 
autre ay.J!). Quand j'ai reuni Onana avec des vieillards d' Akono pour refaire 
le So, ces derniers ont spontanement choisi un mfcig so parmi eux, et Onana 
n'etait pas embarrasse de travailler aussi comme mfag so avec un autre ; ce 
qui manquait etait un z6m6/ja (toujours exterieur aux lignages en cause) pour 
les departager. Onana a soutenu qu'ils pouvaient etre nombreux et les com
pare a des concelebrants. Nous avons vu qu'on en attendait deux a Mitsan
gom (82). 

Ce qu'ils partent decouvrir dans la foret est 1' « arbre admirable » - car 
c'est ainsi qu'il faut traduire a!Jmba, ebmbe ou elJl:Jm chez les Ewondo du 
nord du Nyong : Iomb signifie : « beer d'admiration ». 11 s'agit probablement 
de Mitragyna macrophylla, arbre des marais a grandes feuilles et ecorce 
epaisse, Rutacees, et qui va servir a fabriquer l'objet central du rite, le ndzom. 
A defaut, on prenait l'arbre akondog (Nauclea diderichii, Rubiacees), on dit a 
Minlaaba akJn ~. On debrousse autour pour permettre d'y revenir facilement, 
et il est possible que comme dans d'autres versions, le mkpa So sacrifie a 
l'arbre un kdbad et lui redise son nsem en l'entourant de lianes. 

Une autre question qui devait se regler alors est celle du choix des« par
rains » du So. 11 fallait un esid So, un « pere du So » par mv6n, un homme 
charge a la fois de le guider et de le tourmenter, que le mv6n appellerait 

reviendrai. Voici les precisions qu'il me donne sur ce costume liturgique qu'il appelle embio,, 
et qui etait aussi connu chez les Ewondo de Yaounde d'apres Pius Otou : «Ce sont les 
ngoso = mkpangos, in.itie) qui preparent ce costume ; ils se lavent les mains pour qu'il reste 
tout blanc et mangent une nourriture que les femmes ne doivent pas manger : un oiseau et 
un ecureuil attrapes par les mvom avec les mains, vivants, - une fois que les costumes sont 
fmis, les ngoso les tuent en les etranglant avec Un ftl sans les egorger, et les mangent Le COS· 

turne tout blanc, avec des rainures comrne un parapluie, se rabat dans l'entre-jambe et se 
deploie par derriere 1e corps. On tire alors des coups de fusil, on joue du balafon, on chante, 
on danse ; les mvon eux-memes marchent en se pavanant sans danser. On appeUe cette fete 
en~ga. » Cette rete a lieu chez eux apres les premieres « en brousse >) (c'est-a-dire sur les iles 
ou sur l'autre rive de la Sanaga.) 

(S2) << Si tu vas voir comment ton beau-frere organ.ise le So, est-ce que tu y surgis avec le sac 
du So a l'epaule? >)(Tsala-Vincent 1973, n° 5603). Le sens general de cette maxime iroruque ne 
fait aucun doute : il faut savoir adapter son comportement social aux circonstances. Mais il me 
semble qu'il faut y voir simplement le rappel des relations de plaisanterie qui sont de miseentre 
beaux-freres et qui rendraient ridicule la pretention pour l'un de jouer chez l'autre un röle plein 
de gravite; il n'y a pas a en deduire qu'il ne peut y avoir en presence qu'un seul << sac >> a Ia fois. 
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« Tara », pere, et qui pouvait a la rigueur etre de sa parente, mais jamais son 
pere r~l (Mbarga Ndumu de :t\1 itsangom) ~ il le traiterait cependant comme 
tel par la SUite et ne pourrait pas epouser sa fille. Cesparrains se reunissaient 
dans l'abdd du mkpa so pendant que les mv6n se preparaient encore ; ils se 
paraient aussi de baa et sortaient de Ia case en process1on, appuyes sur leur 
bäton ; on savait ainsi par leur nombre combien il y aurait de m\-'011 (Gabriel 
Owono. Mekok, 21 I 12/ 1966). 

Un nouvel aveu avait lieu pour les tn\'6't, probablement comme au nord du 
Nyong, ou l'organisateur rappelait les malheurs qui l'accablaient lui et les 
siens, et comment il en etait venu a organiscr le So pour les conjurer, apres 
avoir decouvert le nsem qui en etait 1a cause. La confession est extremement 
repetitive chez les Beti : « si tu decouvres, <;a seche, si tu recouvres, ~ pour
rit », dit l'adage, et l'on decouvrait le plus possible le nsem pour l'empecher 
de gangrener le corps social. A Akono, d'apres le P. StoU, le mkfld so se tenait 
dos a dos contre le zom61 )a et avouait son nsem en pietinant une calebasse : 
ensuite le zom61 ja ramassait les morceaux de cette calebasse et les jetait en 
brousse en disant : « Efface ... efface ... ». 

Pour chacun des mv6n, on attendait une participation des siens a la fete, et 
surtout chaque pere de mv6n devait a son tour communiquer a l'asuzoa les 
minsem de sa famille. 

(( Je faisais defJJ.er tous les gens qui avaient un nsem a cöte du tombeau de 
mon a.leul », dit M. Aloys Noa, l'ancien asuzoa de la famille d'Onana << lls me 
remettaient des cadeaux - toutes les bonnes choses de la vie. lls ne faisaient 
que passer, puis i1s allaient manger. » 

Ensuite avait lieu ce repas de viandes interdites - chevres, moutons, 
gibier - qui en 1' occurence apparait comme une provocation et un defi vis-a
vis des mvon, pour les rendre plus impatients d'etre inities (83). 

(83) Voici les precisions que donne M. Pius Otou d'Okoa Maria a propos de ~ repas : 
<< L.es mvam marchaient doucement, posement pour qu'on puisse les obsen·er et les c:omp~er. 
Pendant ce temps, les homrnes faisaient un grand feu dans la cour. Sur ~ feu. on prepa.rail 
les mets du meyen mvono que les mamans des candidats avaient fo~ : ruuim ngin par 
pleins paniers, autres paniers pieins d'oiseaux, de rats, de gibier. de poissom. en particulier 
d'ablette (mvaa = << barbus guirali >>), avec des animaux tout entiers et des calebasses de con· 
diments, avec aussi des corbeilles pleines d'ignames mes6 (J) (Dioscorea cryphillaJ. l..es hom
mes etaient particulierement friands de ces nourritures et si l'höte n'etait pas assez rapide 
pour faire manger les gens, i1 etait souvent l'objet de leurs reprimandes : on en-.quait en 
chanson un certain Eton du nom de Tsala Eteme Mbala qui avait ete ainsi 80urmande par 
ses invites au cours de son So : 

<< 0 Tsala Eteme, ftls de Mbala, 
le meyen mvono pour toi c'est en saison secbe (t"St"b) 
a quand alors l'ekad ndzom ? 
l'ekad ndzom ici n'aura que des macabos: 
ou sont donc partis les ignames ? 
Est-ce que nous somrnes devenus des Basa ? 
Sa fete n'a aucun gout de chätre ... 
des petites boules de rien du tout. comme des petits secins et c'$ tout ! p 

etc. >> 
Cette chanson nous renseigne sur les habitudes de la rt.gion de Y aounde : ~ mzylrr m-.t\ntl sc 
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Ceux-ci ne connaissaient en etTet que les pha.ses glorieuses du rituel, et s'il.s 
s'etaient rendu compte que certains gan;ons Jisparaissaient lors du Su, il.s 
ignoraient dans quelles circonstances ; ce pouvait etre un simple accident lors 
des chasses dont ils savaient l'existence. Le risque paraissait minime par rap
port a Ia promotion que repn!sentait l'acces aux viandes interdites et au statut 
d'homrne complet. Tous disent qu'ils abordaient le So pieins de joie et 
d'espoir, surtout au meyen mvono, ce reccnsen1ent-conseil de revision ou ils 
se pavanaient dans toute leur beaute devant les fllles (lesquelles ne leur etaient 
pas alors interdites). Sous ce rapport, il s'agit bien d'une « exhibition )), ou la 
reference a Ia beaute virile est l~onsciente comme lors des autres grandes pha
ses publiques du rite - surtout !Zdzt»nl et sortie de brousse (84). 

Les plus intelligents pouvaient avoir cependant quelques pressentiments. 
En effet, Ia fete va s'acheve-r - assez töt dans Ia journee -, par la presen

tation defmitive des rnvvn. Chacun a r~u un parrain ; chacun s'est vu assigne 
un numero d'ordre, un rang dans la colonne des candidats (M. Asiga-Ngandi 
de Nkongmeyos 111 se rappelte par exemple qu'il etait cinquieme); en tete, en 
theorie, l'asuzoa (( devrait )) etre le plus fort ; il est suivi du kil) zoa ou (( cou 
d'elephant », et des autres parordre de faiblesse croissante, a l'exception du 
dernier de tous, le serre-fue (dibi koa ou « ferme-chemin ») qui, comme a la 
guerre, doit etre de 1a meme force que le ki'} zoa pour relever et pousser 
devant lui les defaillants. 

En partant de derriere l'abaa du mkp~ so, les candidats se rangent en ftle 
derriere les porteurs de sac, et les danses des autres assistants qui se derou
laient librement depuis le matin sont interrompues. Tout rouges, les candi
dats doivent imiter les vieillards qui les precedent, et les rares textes precis 
disent qu'ils « dansent lentement » (Bertaut 1935, p. 84). 

En realite, les reconstitutions m'ont permis de constater qu'il ne s'agit nul
lement d'une danse, mais d'un defile, d'une pantomine expressive ou les can
didats marchent solennellement en faisant osciller le tronc et en s'inclinant 
tantöt a droite, tantöt a gauche, la tete penchee vers le sol ; tout en roulant des 
epaules comme des « durs », ils gardent une expression de gravite et de tris
tesse farouches ; a leur tete, 1e vieil Onana, avec son chasse-mouche et sa 
baute taille d'un metre quatre-vingt-dix rehaussee d'une couronne de longues 
plumes de touraco, paraissait accable d'affiiction. 

l1 me dit que lui-meme et les mvon devaient alors songer aux minsem et 
aux malheurs qui accablaient 1' organisateur du So et sa noble famille. C'est 
une pavane pour un hidalgo moribond. 

La joie des mv6n se trouve donc disciplinee, sinon reprimee, des cet instant, 

faisait plutöt a la petite saison seche, comme Jenlag so, pour que l'abattage du ndzom et !es lon
gues fetes subsequentes pussent se derouler durant la grande saison seche eseb qui seule pouvait 
offrir quelques periodes garanties contre Ia pluie. Les macabos, recemment importes, sont consi
deres comme inferieurs aux nobles ignames et commc caracteristiques des Basa w~·e/~) qui 
jouissent aux yeux des Beti d'une reputation de serieux excessif, de mesquinerie, d'inaptitude a 
faire Ia fet.e. Un vrai festin doit avoir pour base un kabad engraisse par Ia castration (<< un goüt de 
chätre "), etc. 

(84) Vers Nanga Eboko, les mvon ajoutent au bd qui couvre leur corpsdes taches de kaolin 
blanc, pour etre aussi beaux qu'une panthere. << La tourneedes candidats a l'initiation avait sur· 
tout pour but d'exposer leur beaute juvenile. ,, <Manga Mado 1966, p. 1 3 ). 
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malgre le contrepoint des manifestations d'enthousiasme qui les accueillent : 
en effet, les hommes tirent des coups de fusil. les femmes poussent des 
ayenga. 

Apres avoir fait lentement le tour de la cour deux ou trois fois (nombre 
indetermine), la flle ressort par ou elle est entree, c'est-a-dire par la porte prin
cipale de l'abaa, et l'assistance commence a se disperser, des que l'on a 
annonce le rendez-vous pour la prochaine fete, nlag so. 

3. Periode intermtdiaire 

Texte 

<< On reeommenee a fabriquer des << obom )), chaque mv6n doir en a\•oir au 
moins trois. On /es plongeait dans La poudre de padouk. si bien que quand on 
/es enlevait pour /es mettre, tout Je monde se mettait ä eternuer. 

u On reeommenee ees preparatifs avec beaucoup d'enrhousiasme. On 
apprete beaueoup de nourriture et on s 'entraine a danser, car iJ viendra beau
coup d'etrangers. Chaque soir, c'est une petire fere dans chaque village. Les 
jeunesfilles et /esjeunes gens se preparent, car ils savenr qu'ils se renconrreront 
et que ce sera /'oceasion de Iiaisons. Le jeune homme affüte son coupe-coupe. 
car il Jui faudra se montrer tres vaillam dans Jes invectives et les bagarres 
autour desjilles. Nous aussi, dans le temps, nous avions nosfolies apropos des 
femmes !(Ayene 21 I I I 196 7). 

<< Les tam-tam du So (minkul mi so) eonsistaient alors a caracteriser chacun 
sur le nk:ul, avant le So, sans qu 'il ait Je droit de se fächer ; sinon. c'etair un 
nsem. Si vous allez vers celui qui bat Je nkul, il s'enfuil. mais il revienr vous 
embeter ensuite ; on va ehereher a provoquer tour le monde pour voir queh 
sont /es mauvais earaeteres et /es malades : on tape a l'aveuglelle. et si l'autre 
reagit, e'est qu 'il a effeetivement eette maladie ou ce defaut : il doil /"amuer 
pour le So. Par exemple : c< Untel a une hernie . .. n Ou encore. u X. esr a\·are. 
ou bien il est oloa. il eontröle tout ehez sa femme, il ne quilte pas sa cuisine, il 
prepare lui-meme (Ia nourriture) ! n (Ayene, 3 I 9 I 1968). 

u C'etait l'epoque des "cornes du So" (meti9 me So): un homme fair 
d'abord de Ia divination pour savoir si tu dois mourir dans La foret : si l"oracle 
est mauvais, tu resteras au village. - Je te dis Je So, tout le peu que j"en ai 
appris .. . n (Ayene, I 7 I 9 I 196 9 ). 

Precisions 

La periode qui separe meyen mvono denlag so parait cette fois-ci bien eta
blie, flxee a un mois Iunaire (Nekes 1913, p. 209). C'est une periode d'entrai
nement materiel, physique et moral. 

Les jeunes hommes dont parle le narrateur sont ceux auxquels il s'assimile 
dans tout ce recit, c'est-a-dire les jeunes gens dej8 inities. capables de profiter 
pleinement de la treve et des rassemblements exceptioMels qu 'i.mposait le So. 
dans un pays si fragmente a tous points de vue. ou nous avons d.it la diffiC'Ulte 
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de circuler ; le So etait la plus grande occasion in1aginable d'aventures, qut ne 
respectaient pas toujours le principe irenique. puisqu'il fallait fourbir ses 
armes ... 

Dans la vie quotidienne traditionnelle, on se gardait bien de formuler direc
tement et ouvertement le moindre reproche a l'egard de ceux qui n'etaient 
pas des subalternes (et meme en ce cas, 1' esprit de persißage est considere 
comme un abus, nous l'avons vu a propos de l'esie). Iei au contraire va se 
deployer une possibilite de critique nominale libre, voire arbitraire (c'est 
pourquoi elle devait etre soigneusement delimitee dans le temps) ; au cceur 
de la nuit, tout homme pouvait s'attaquer directement a un parent ou a un 
voisin pour lui reprocher n'importe que1 defaut ou vice, de l'inflrmite physi
que au vo1 et a la sorcellerie inclus, avec une utilisation systematique du prin
cipe : « il n'y a que la verite qui b1esse >> (cf. Tsala-Vincent 197 3, n° 3123 et 
5602, ou l'on trouvera 1es formu1es usitees). « Tu seras cite sur 1e tarn-tarn du 
So >> disait-on a que1qu'un pour 1e corriger d'un travers. Le but est toujours 
de decouvrir les maux que 1e So doit guerir. Les femmes allaient parfois trou
ver 1es batteurs pour 1eur demander de publier teile ou telle accusation contre 
1eur mari. 

Les mvon, comme avant une guerre, sont soumis a des ordalies, mais 
celles-ci etaient deja pretexte a 1es tourmenter : 1es jeunes gens deja inities, 
meme etrangers ou inconnus au village, venaient secouer de fausses cornes 
divinatrices remplies de cailloux a 1eur oreille (Onana Ayene, 19 I 9 I 1969), 
faire du bruit, prendre des affaires dans la cuisine de 1eur mere pour les 
ennuyer, etc ... ,jusqu'a ce qu'on 1eur ait donneun petit cadeau pour s'en deli
vrer ; c'est ce qu'ils appelaient mf:JIJ mvon, « 1a berceuse du candidat » (cf. 
Tsala 1958, p. 48) (85); ils se moquaient aussi du mvon en mimant devant lui 
des scenes a ce moment-Ja incomprehensib1es pour 1ui, comme la danse du 

(85) Precisions donnees par Pius O~u a Okoa Maria : 
cc Les inities allaient assourdir les meres des mvon en souffiant dans des cornes et en secouant 

des sonnailles, ou en leur criant dans les oreilles en pleine nuit. Si elles ne donnaient rien, ils res· 
taient en chantant l'anti-berceuse suivante : 

Maman, je disais i1 n'y a pas tres longtemps 
owe,oweo, 
est-ce qu'un enfant sera capable d'etre mvon ? 
owe,oweo, 
est-ce qu'un petit chien peut s'en aller tout seul ? 
owe,oweo, 
mon ami, l'enfant quitte sa mere, 
owe,oweo, 
mon ami, l'enfant dit au revoir a sa maman, 
owe,oweo, 
comme le perroquet dit au revoir au safoutier, 
owe,oweo, 
comme le perroquet dit au revoir au palmier ... 
owe,oweo. 
Que les cornes retentissent ; kpe, kpe, kpe ! 
Que les sonnailles bruissent : seges, sek, sek, sek ! )), 
etc. 

Les perroquets sont tres friands des fruits du safoutier Wacryodes edulls). Nous retrouverons 
afflrme plus loin le tbeme de Ia separation d'avec Ia mere. 
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candidat couvert de fourmis qui essaie de s'en debarrasser ; ou encore ils lui 
donnentune feuille d'arbre percee de trois trous, ce qui symbolise a son insu 
J'epreuve du « tombeau souterrain » ; en lui disant qu'il va << manger la 
graisse du So », ils lui font sculpter et decorer une cuillere enorme <qui en rea
lite ne servira pas). lls vont danser devant le pere du candidatla danse sam,·6n 
jusqu'a ce qu'il leur donne aussi quelque chose (MM. Mbarga Ndumu et 
Onana). 

Dans Ia mesure ou elles etaient serieuses, les ordalies servaient a ce stade a 
determiner ceux des candidats qui resteraient « au village », c'est-a-dire qui 
n'iraient pasfaire Ia grande initiation en foret, mais se contenterait d'une ver
sion reduite et sans aucun risque au village du mkpd so (cf. Atangana 1942, 
p. 155). Les ordalies parodiques signifient peut-etre que l'initiation est inevi
table et que commence le desenchantement qui en resume les l~ns. 

4. La Corne du cc So >> (Nlag So) 

Texte 

(( Le jour de Ia Corne du So, /es gens arrivent de panout. Les trois vieillards 
et quatre autres inities se rendent d'abord a l'arbre autour duquel ils ont 
debrousse. Au bout de quelques instants, /es autres inities les rejoignent. Les 
sept premiers se mettent tout autour de l'arbre et posent a son pied une corne 
d'antilope (so) avec des (( medicaments )) (mebii9J dedans. Jls font aw.si un 
petitfeu. L'arbre est penche d'un cöte: ils decident qu'iltombera d'un autre. n 
(Ayene, 21 11 1196 7 ). 

u La "Corne du So" consiste a s 'accorder sur l'arbre a abaure comme 
ndzom. 1/s prennent alors deux cornes. 1/s /es planteront au pied de cet arbre ; 
ils egorgeront aussi un kabad au pied de cet arbre. On preparera force nourri
ture. Pour /es hommes de mon äge, onfera en sorte de preparer d'enormes plat.s 
comme ceci, qu 'on leur portera. Les cornes sont alors plantees. 

(( Ce sont /es memes hommes qui montreront ou et de quel cöte l'arbre va 
Iomber. il tombera, mais ce n 'est pas ce jour-ci qu 'ils vontl'aballre. Pour l'iru
tant, c'est ce qu'ils appellent ''planter Ia come". Pendant ce temps-lil, au \'il
/age, c'estlafete. 

u Ce qu 'i/ y avait de prodigieu.x dans cette corne du So, c 'est que l'arbre pen
che d'un c6te. II se trouve ainsi, et tu es d'habilude incapable de le faire tomher 
ici p/utot que lil. Or, du moment qu'eux ont pointe le doigt en disant: "A\'ec Ia 
force de Zamba, il sera incapab/e de Iomber ailleurs .'". de fait. il ne pourra 
plus desormais que tourner ainsi, tourner ainsi, et venir tomher Ia ou c'esJ bit'n 
plat. Du moment qu 'ils ont trempe une Iiane ici pour en frapper le pied du 
ndzom entre /es cornes qu 'i/s ont plantees. l'une Ia. J'autre ici - ,·rou .1 c'esJ 
ainsl qu'lltombera. 

(( Quand on plante au pied de cet arbre Ia corne du So. Ia routume est d'aller 
presque en meme temps prendre un kcibad. lls l'egorgent d~ teiLe son~ qw 
/'homme avoue le So. avoue ses infractions (minsem). La donc romi1U'11a Ia 
puriflcation de ses infractions, avec ce kabad qu 'ils egorgent pour lui en~r 
ses infractions. Quand ils ont egorge ce k8bad, ils laissent /'arbrt en plaet. lls 
ne vont pas /e couper ce jour-/Q. II va rester 10 longtemps. "(A.y~t. 2 I 3 I /96 7J. 
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(( Les inilies relllrent au village en ne laissa1ll q ue /es sepr autuur de l'arbn: 
en train de manger : ceux-la vivaienr tres bien. etaient combles ; quand 011 a 
supprime le So. ils en sonr mort. Eux aussi finissent par revenir de brousst:, 
mais sans dire ce qu 'ils 0111 fait SOLLS /'arbre ... Quand ils sont revenus. 011 tut' 
deux moutons : on asperge /'arbre avec le sang de /'un, et on distribue Ia 
viande aux inities. Puis orz se met d'accord : 011 fixe un nouveau delai pour Ia 
troisieme phase : le ndzom So. >> (Ayt'tze. 2 I 1 I 196 7). 

Precisions 

C'est ici la premiere vraie cen!monie du So (Messi 1919, p. 307), celle ou 
commence serieusement la lutte contre les effets du nsem, et contrairement a 
ce que croit Nekes, on recourt a des moyens magiques, restes pour une 
bonne part secrets. Ce qui va supprimer toute consequence funeste du nsem, 
c'est en effet ebdf)a, un « blindage », me pn!cise M. Onana (cf. aussi Ngoa), 
constitue d'abord par l'arbre mediateur et recapitulatif choisi des le debut. 
C'est au pied de cet arbre que l'on va planter des« cornes », manger, effec
tuer des ceremonies secretes, egorger un kdbad sur lequel le mkpa so aura 
redit son infraction ; on aspergera l'arbre du sang de cet animal sacrifie ; c'est 
sur cet arbre que les anciens vont « s'accorder », c'est-a-dire, au sensfort du 
mot, se mettre d'accord entre eux pour retablir mvot.., l'entente et la sant.e, 
c'est-a-dire pour abolir l'etat de violence (et de maladie) introduit par le nsem; 
l'abattage de l'arbre sera une ordalie qui manifestera l'accord du monde invi
sible par sa co'incidence avec le discours des vieillards. « L'arbre obeira 
comme une personne )), m'a-t-on dit une autre fois, contrairement a l'ordi
naire ou les arbres tombent 1il ou ils penchent (cf. Tsala-Vincent 1973, 
n° 6306-6307). La reference a Zamba (et le fait que la brousse et les arbres 
sont consideres comrne le sejour des morts) donne une forte probabilitt pour 
que l'accord sollicite et obtenu soit celui des ancetres. 

Les veritables acteurs de cette phase sont les grands inities, ceux qu'Onana 
appellera plus loin les mengi-mengi, de ngi (gorille), c'est-a-dire sans doute 
ceux qui sont proches, par leur äge et leurs pouvoirs magiques, de la transfor
mation en esprits defunts redoutables ; on comprendrait alors leur fonction 
mediatrice ; Ngoa traduit « les terribles )). Leur nombre ici n'est qu'un ordre 
de grandeur (on reprend les trois deja cites, probablement deux porteurs de 
sac appartenant au lignage et apportant peut-etre chacun une « corne »,plus 
le zom6fja et les devins ou guerisseurs de la parente ou du voisinage dont on 
veut se faire aider). Ce qui est redoutable et exceptionnel, c'est justement un 
tel rassemblement de personnages charismatiques qui, mis a part le So, 
n'reuvraient guere qu'individuellement. - lls font neuf tours dans le village 
avec leurs sacs (recelant ce qui sera mis dans la « corne du So »), puis vont 
tourner autour de 1' arbre en brousse. 

ll faut compter avec le sens metaphorique des Beti pour interpn!ter precise
ment leurs dires : dans le So, tout est u du So », c'est-a-dire que la « corne du 
So )) pourrait etre en pratique la corne de n'importe quel animal, antilope ou 
le plus souvent simple chevre ; l'expression peut aussi designer n'importe 
quel recipient servant a la ctefense ou contre-attaque magique, y compris une 
simple marmite. Sous ce rapport, on aurait tort de donner un sens litteral a 
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l'affrrmation que deux « cornes >> sont en jeu (bien qu'on les ait pu voir lors 
de l'une des reconstitutions) : en effet, les « cornes >> vont toujours par deux, 
et la seconde vraie « corne » du So, a cöte de celle qu'on plante au pied du 
futur ndzom, etait la marmite dont je vais parler tout a l'heure, et qu'on met
tait en terre durant la meme periode a J'emplacement du futur esam ou cam
pement d'initiation, de petites cornes d'animaux (Bertaut) etant etTectivement 
trempees dans ces marmites pour a la fois en communiquer la force et brouil
ler les pistes. 

Le petit feu qu'on allume est destine probablement a faire cuire sur place 
1es morceaux de la chevre qu'on va sacrifier. 

D'apres M. Mbarga Ndumu de Mitsangom, l'organisateur devait etTective
ment faire deux aveux : l'un en pleine brousse au pied du ndzom, l'autre a 
1'emplacement futur de l'esam des qu'on l'avait determine. 11 y aurait donc 
fmalement deux marmites : l'une restant a ciel ouvert pres du ndzom, et dont 
on va reparier, l'autre enterree pour servir de fondation a l'esam ; l'une con
tient l'av'n so, l'autre est l'abin esam : le meme genre de substance serait 
n!parti entre elles deux. A von signifie « graisse » et l'abin, « testicule », est le 
lieu ou se fabrique la « graisse » par excellence (l..aburthe 1981 p. 288 & 436 
n. 80). · 

La puissance des« medicaments » qu'on depose dans 1es unes et dans les 
autres depend avant tout de la puissance personneile des operateurs du rite. 
Mais comme ce rituel reunissait justement tous les plus grands hommes (( a 
pouvoirs )) du pays, leur efficacite devait etre absolue. 

« D'ou Ia conftance inconditionnelle qu'ils inspiraient, et dont pone trace un 
recit du So emanant de Cartor Bindzi Atanga, un Etudi d'Elig Aken Unai 
1970) : 

(( Les anciens ordonnent: "Qu'on aille ehereher les ecorces d'arbre et qu'on 
mette une grande marmite dans Ia cour" ; et l'on appelle l'hom.me qui "abal le 
So" ; on va tremper lagrosse nervure d'une feuille de bananier dans les cabi
nets parmi les excrements et les vers. Le zomoUa puise de l'eau de sa marmite. 
qu'il met dans sa bauche, puis il suce Ia nervure de feuille de bananier. lJ com
mande alors :"Dans tout le pays que nous habitons, que les pantheres dispa
raissent, que les eperviers disparaissent, tous les eperviers." lJ dit encore : .. 
Que tout le monde s'aime ! que Ia nourriture abonde! Que tes gens fassent 
bombance selon leur creur ! Que personne ne ressente Ia faim ~ Que les cour
gettes grossissent, que le ma1s grandisse ! Que toutes les richesses adoucissent 
Ia vie : autant de petits une chevre a mis bas, autant eile doit en ele,·er ; qu'on 
laisse meme les chevres en liberte, sans enclos ! Autant de poussins une poule 
a pondu, autant elle doit en elever, meme s'il y en a dix : plus d'epen·iers ~ .. 
J'ai vu de mes yeux tout cela s'accomplir absolument. - sauf que si tu n'as pas 
mis de clöture a tes champs, les antilopes viendront manger tes arachides. Tout 
cela s'accomplissait absolument, tout se mettait a prosperer. )) 

Le contexte nous renvoie aux temps bien lointains ou la faune etait si abon
dante que les champs devaient etre clötures et les chevres enfermees dans des 
etables. Mais i1 introduit aussi l'instrument du pouvoir des anciens : la mar
mite qu'Onana n'evoque, lui, qu'allusivement (« des qu'ils ont trempe une 
liane ... »), et la communion du zonuj/ja avec le lignage se fait ici par la 
mediation de ses excrements. Qu'en etait-il a t\1inlaaba de cesdivers points? 
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Onana est un temoin oculaire qui ne relate que ce qu'il a vu lui-meme: il 
n'expose donc pas les secrets des vieillards. 11 est probable que la preparation 
de 1a marmite dont il remarquera la presence plus loin commen~ait, comme 
au nord du Nyong, dans ces joursdunlag so. Le zom616a apportait les ecor
ces dont il avait le secret, les faisait broyer et les mettait a macerer dans une 
grande marmite et6g (peut-etre deux) qui allait servir aux aspersions et purifi. 
cations ulterieures. Tout ce qu'Onana a vu est que le zom6/ja transportait 
dans une marmite (qui 1' accompagnait peut-etre) des petits crabes qui etaient 
ses mebiay ( 18 I 9 I 1969). 

Les deux seules listes completes d'ecorces que nous possedions sont toutes 
deux d'Atangana (1919, p. 94 et 1942, p. 151), mais entierement differentes. 
L'abbe Tsala (1958. p. 44) a reproduit 1a seconde, dont 1a source parait etre la 
reconstitution de Bertaut (cf. 1935, p. 85), et qui enumere « neuf >> arbres, 
mais avec une repetition (alombe = elolom = « mytragine >>) : il s'agit en 
gros des arbres intervenant a d'autres titres dans le rite. La premiere liste se 
justifie par une « rationalisation >> interessante fondee sur des jeux de mots : le 
zom61Ja en presentant chaque ecorce proclame que dum, 1e fromager, 
yawumu nnam, donne la gloire au pays, que akom, le frake, lui donne la duree 
(kom), qu'ewome (coulacee) rend vigoureux (yawome), qu'ase~, 1e parasolier, 
diminue (yasetJ) la maladie, etc. Ces« etymologies » sont usuelles (ainsi don
ner la cola abel est un souhait de richesses car abele signifie « celui qui pos
sede )) ). 

Nous savons deja que le pouvoir des noms est effectivement a prendre au 
serieux. 

Le sang du kdbad immole sur 1eque1 avait ete avoue 1e nsem etait, d'une 
part asperge sur l'arbre qui serait 1e ndzom, d'autre part me1e a ces ecorces 
dans la(ou 1es) marmites. Un autre kdbad etait chätre, attache au meme arbre 
ou a cöte, et engraisse en vue des letes u1terieures. 

Au nord du Nyong, 1es excrements des gens qui expient 1e nsem, mkpa so 
et mv6n vont jouer ici un rö1e unanimement atteste (cf. Nekes 1913, p. 209 ; 
Atangana 1919, p. 94, 1942, p. 151), en prenant le nom de mebi me so, 
« crottes du so », ce qui a prete a confusion avec celles de l'antilope. 

D'apres Nekes, c'est-a-dire d'apres Eyebe Abudi, les mv6n font chacun 
secher un _petit bout de leurs excrements pres du feu et l'enveloppent dans une 
feuille de bananier qu'ils mettent dans une corne de chevre ou d'antilope ; une 
autre partie servira a la confection de Ia « graisse du so » qui sera mangee dans 
la suite par les mv6n ; la ou cette pratique repugne, les mv6n doivent dormir le 
soir du nlag so avec une banane pas mure dans l'anus ; cette banane sera 
ensuite secbee sur le feu et c'est avec elle qu'on fabriquera la « graisse du so>>. 

Pour Cbarles Atangana, le porteur du sac ecrase ses ecorces avec des excre
ments de l'organisateur ; les mvdn boivent de cette maceration, ainsi que Ia 
chevre oyomo dont nous parlerons plus tard, et que les anciens mangeront 

Pour Zogo Onana de Manyang Adzap : « L'organisateur commence par 
defequer; on fait de ses excrements un paquet qu'on suspend a la claie au
dessus du feu ; une fois qu'ils sont secs, on les utilisera dans une grande mar
mite en les melangeant avec de la soupe, de l'huile et des herbes ; c'est la 
« graisse du so )) ; tous se reunissaient autour pour en manger. Avec j'ignore 



L'lNITIAllON DE.S GAR('O!"S 

encore quoi. Tous ceux qui preparaient ce mets sont mons : je n·a,·aas que 
treize ans environ. )) 

Dans l'ilot Tsinga du sud du Nyong, meme pratique : 

« Le jour ou rorganisateur avouait, on mettait dans une petite rruumite la 
derniere partie d'excrement qui sortait de lui (apres l'avoir accroche au toit 
pour faire secher) ; cette petite marmite, cet excrement, c'est cela que le m'on. 
en fait, devait manger ensuite, c'est cela qui etait la ct graisse du so )) ; on faisait 
un nncim ng'5n et on mettait cet excrement dedans. )) (!\Homo Elunu. Nkol 
Meyos II, 19/10/ 1967). 

Cependant, cette perspective choque beaucoup Hubert Onana qui me 
reprocbe de confondre So et ts6. Pasquestion d'excrements dans la (( graisse 
du So>> : on y broyait seulement des fourmis ki et des gousses d'ak6n, ele
ments urticants que nous allons retrouver plus loin. 

11 est clair en tout cas qu'au sud du Nyong les excrements des mvon 
n'entraient pas en ligne de compte comme a Y aounde. Par contre, il est possi
ble que celui du mkpa so ait ete enrobe de f~n a devenir indiscernable, ou 
encore communique par l'intermooiaire de la banane mediatrice; en effet, le 
meme Mbarga Ndumu de Mitsangom qui sait seulement que la « graisse du 
so» etait une sauce melee d'ingredients degoutants, a remarque des bananes 
suspendues pour murir au toit de l'aboo esam, la case d'initiation principale. 
Par ailleurs, la scatophagie des mv6n etait sans doute inutile parce qu'ils com
muniaient directement a la source avec leurs initiateurs, comme nous allans 
le voir. 

Au nombre des demarches reservees aux vieillards ce jour-la se trouve le 
choix d'un emplacement pour la cabane d'initiation, et sa fondation secrete. 
On allait enfouir 1A la marmite abin so,« bourses du so)), nom esot.erique du 
nlag So, contenant les ecorces et le sang d'un cabri ~ il est bien clair que. 
comme pour toute fondation, 1' organisateur mettait dans cene marmite une 
part de sa substance ; mais la, tous les hommes murs de son lignage s'effor
~ent d'y mettrede leur semence virile, d'apres ce que Petrus Dzubu confla 
au P. Stoll. On disposait autour de la marmite des lianesfo/ zog (Cissu.s qua
drangularis) qui aßleuraient au niveau du sol et on en marquait encore 
l'emplacement par la plantation d'un aya'). Messi ( 1919, p. 307) insiste beau
coup sur ce reperage defmitif de 1' esam par un oignon. Les femmes ne 
devaient plus approcher de cet endroit que 1' on entourait de filets de chasse. 
apres que les vieux inities l'aient debroussaille. 

Cette case d'initiation (esam) ne se trouve jamais en pleine foret (a afan) 
com.me je m'en suis rendu compte lorsque M. Onana m'a cbarge de choisir sa 
place, lors de notre seconde reconstitution. Elle est a situer a.f.v{. c'est-ä.-dire 
dans la region intermediaire entre le village et la foret. a la Iisiere de Ia zone a 
falag, « derriere les cases ~ dont l'esam sera seulement separe par une clö
ture d'ou emergera le ndzom, ou passereUe d'initiation, ce qui permettra au 
ndzom so d'etre une lete publique pour tous. L'ensemble doit aussi. d'apres 
Onana, se situer a ebon dzal, « a la vulve du village >> par opposition aux tam
bours qui se trouvent habituellement a nlo. (( a la tete )), c'est-a-dire vers 
l'abdd. 
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Onana ne dit rien ici de la nature exacte de la tete qui se deroule au village a 
l'occasion du nlag so. D'apres Zenker qui y a assiste maintes fois a Yaounde 
(v.g. Journal inedit, 27 mars 1891, 8 avril 1891. 19 juin 1892, 4 novembre 
1892, 14 janvier 1893; 1895, p. 53; le so du 4 novembre 1892 ayant pour 
orgarusateur Tsungimbala Ngomo, le propre beau-pere de Zenker), la fete 
dure deux jours en cette region ; elle commence par une attaque rituelle du 
village de l'organisateur, que l'on pille et dont on se partage les biens, sans 
doute en punition de son nsem ; puis on celebre Ia restauration et Ia reconci
liation generales ; apres s'etre baignes et pares, tous, chefs de famille, femmes 
et enfants defllent en exhibant leurs arn1es et leurs richesses : fusils, ivoires, 
objets importes et saluent l'organisateur au son des balafons et des tambours. 
Le balafon etait considere comme 1a voix des defunts ; Onana insiste sur sa 
presence dans le So. Cette marche ostentatoire est probablement une action 
de gräce a sens propitiatoire vis-a-vis des ancetres, mais egalement une 
demonstration que les organisateurs avaient de quoi assumer les frais du 
rituel. Quand elle se termine, tous s'adonnent a une joie etTrenee. 

Le nlag so semb1e avoir eu lieu n'importe quand, alors que 1e so propre
ment dit, phase publique suivante, exigeait le debut d'une saison seche (au 
nlag so du 27 I 311891 chez Mesi Minbue, correspondit le ndzom so du 
12/6/1891 ; au nlag so du 41 11 I 1892 correspondit le ndzom so du 
8/1 I 1893). Un intervalle assez 1ong allait donc s'eoou1er, mais pendant lequel 
le zom6/ja restait chez l'organisateur tandis que les jeunes gens inities se met
taient a exercer les candidats. 

5. Nouvelle chasse 

Texte 

u Des hommes vont partir chasser le gibier. lls se rendront aupres de 
l'homme que nous supposerons eire l'homme du pays, qu 'on appelle le 
zom616a /I:J lui di.sent alors : "Nous voici prets maintenant a chasser pour Ia 
fete qui vient." Cet homme a fait installer un grand bassin dans Ia cour. A ce 
bassin, on ira porter/es estomacs de toutes /es betes tuees, on /es verse lil-bas 
dans ce bassin. C'est l'homme dont je parle ici qui envoie les gens, qui ordonne 
d'executer les travaux, de preparer beaucoup de plats, beaucoup de nourriture 
par le pays, d'aller ä Ia chasse pour que 1e jour ou l'on_.fera cette grande fete 
tous aient nourriture et gibier en abondance. Ce qui rend le ndzom So si popu
laire est en effet son abondance de nourrilure. Aussi se fait-il que meme des 
gens aussi eloignes que /es Otoloa, si je fais subir le So ici, partent de la-bas , 
d'autres partent de ci, d'autres partent de lil, parce que tout le pays va venir se 
meler ici, y compris jeunes filles et jeunes gens , et tu sais bien, toi, qr1 'en tout 
endroit ou sont desjilles, lil aussi nous, nous allons röder. 

u Une grande fete se prepare. Nous allons tuer du gibier en quantite 
extreme, puisque c'est cet homme-la qui nous y a envoyes. )) 
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frecisions 

Durant cette nouvelle periode intermediaire, vont se superposer et s'entre
meler plusieurs realisations necessaires a La preparation de Ia phase suivante. 
Iei, comme ille fait Ia plupart du temps et comme le montre aussi sa reference 
aux intrigues galantes, M. Onana se place du point de vue des jeunes hommes 
deja inities (röle qu'il a assume pendant les quatre rituels qu'il a suivis apres sa 
propre initiation). Aupres de ces jeunes chasseurs, le zomo/ja s'affrrme 
comme le mediateur qui donne les animaux sauvages. Les Otoloa les plus 
proches sont a une quarantaine de kilometres d'Ayene. Cette chasse est le 
prelude de Ia grande chasse au filet ou l'on associera les mvon ; son produit va 
servir immediatement a Ia reception prevue pour l'abattage du ndzom. 

V 
6. L'abattage du cc ndzom ,, et Je tatouage 

((On va ehereher un homme eelebre pour son art; on prend aussi quarre 
jeunes gens environ pour aller abattre /'arbre. Cew fairen somme six hommes. 
dont /es porteurs de saes sur l'epaule. Ceux-ci etaient vraiment des \'ieillards 
eomme nous autres qui nous trouvons ici. Les hommes qui vont aballre sont 
aussi des inities. Le jour ou ils arrivent ainsi au pied de /'arbre. on \'a preparer 
/es nourritures qu 'on avait prevues pour taut le pays, que voici assis au grand 
complet. C'est que /es gens vont participer en grand nombre : ils arrivent. ils 
arrivent ... La nourriture qu 'ils ont preparee chez eux, ils l'apporteronc ici a\·ec 
eux. 

u Les deux, /es voiei done assis avec des lianes metug. Un grand bassin esr 
insfalle devant eux. Des que l'un des quarre hommes inities qui /es onc accvm
pagnes entaille l'arbre de sa haehe, /es vieillards prennent un copeau et \·onc le 
poser du cote oii ils veulent que l'arbre tombe. Meme si l'arbre se trou\'e penche 
ainsi, tous a plusieurs reprises le frappent de Ia Iiane ici, en montrant le ciJte oü 
i/s veulent qu'il ail/e tomber, le eote ou ils sont alles deposer Je copeau. 1/sfrap
pent, ils montrent. L 'arbre ne tombera done que de ce eöte-lä. Quand l'arbre 
tombe comme prevu, alors on entonne le ehant du So, on se meta pous.ser des 
acc/amations parce que /out se passe bien, on est dans lajoie. 

u On decoupe le trone sur six metres et e'est alors qu 'onfait appel a l'homme 
habile. Cet artiste va sculpter f'arbre dans le style que nous appelions "sculp
ture Iisse". llle tai/le done en Iaissani a Ia tete une gros.se boule de bois. dont il 
flgurera des aninJaux sauvages. Ces animaux consisteront en une figure de 
panthere devant, une jigure d'homme derriere. L 'homme tient un fusil dont il 
visera Ia panthere. 

(( Pour jinir. ils fiXeilt Ia date du So a proprement par/er, er se repandent a 
travers Ia brousse. Si tu es un initie, tu ne peux plus rester ehe: toi : si tu y res
tais, ils te battraientle jour ott Ia chasse aufilet se cerminera a Ia cabane d'ini
tiation. Tu sais que tu serais rosse a nrort ! )} 
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Precisions 

La Iiane atug est sans doute la Liane ruu de Tessmann ( 1913-ll, p. 195), 
Enrada scandens, qui est ici ecrasee du bout en forme de balai de f~on a for
mer un goupillon. qu'on plonge dans la marmite a ecorces ; puis les vieillards 
en frappent le pied de l'arbre apres avoir mis chacun un copeau du bon cöte, 
et ils lui indiquent ou torober. « De tres bonne heure », precise M. Gabriel 
Owono, « on abattait le ndzom, on le fouettait pour 1' obliger' meme s'il etait 
tourne autrement, a descendre vers le ravin ou a remonter la pente. 11 tombait 
sans rester accroche a un autre et sans bruit, et pourtant c' etait un gros arbre 
(Mekok, 21 I 121 1969). « Quand l'arbre vacille », m'a dit une autre fois M. 
Onana (21 I 1 I 1967), « il tourne sur lui-meme comme un homme et prend Ia 
direction indiquee, prodige qui est salue par les coups de fusil et autres signes 
d'enthousiasme des inities. A partir du moment ou l'arbre est tombe, il ne 
s'appelle plus a/jmba, mais ndzom. « Ce miracle etait rappele par l'adage: 
« la bouche des hommes a subjugue le ndzom », qui souligne la toute puis
sance de la parole unanime (Tsala-Vincent 197 3, n° 5604). 

Comme partout ailleurs, pouvaient survenir des aleas Contraire a l'ideologie. 
Voici ce que raconte M. Omgba de Mitsangom : 

« Deu.x semaines avant la lete, on va couper le ndzom. Je l'ai vu faire pour Ia 
pre~ere fois de ~·auu:e c~te ?u rav~. On_ a ~ors appele l'organisateur, z~ 
Ngabikwe. On lut a dtt : PuiSque c est tot qut a convoque le So, apporte de 
jeunes coqs." On les prit et on les attacha tout autour de l'arbre a abattre, dans 
un ftlet. ll restait quand meme un bout de ftlet sans coq. lls ont decide 
d'envoyer l'arbre vers l'aval. Or, il n'est pas tombe vers l'aval mais sur un 
autre arbre, sur un e/On, et ses branches n'ont pas touche le sol. C'etait un 
echec : il n'y avait pas assez de poulets. On a dit a Za.IJ : "Paye donc !", et il a 
appone le bouc de son village. Dans cette petite partie du ftlet restee libre, on a 
attache le bouc. On a continue les ceremonies : sans retoucher a l'arbre, !es 
gens se sont exclame : "11 m'a tue, le barrissement de l'elephant solitaire !" 
L'arbre est parti de lui-meme, s'est redresse et est retombe du bon cöte. >> 

Machination ou hallucination collective, comme le pense M. Bertaut ? 

C'est a partir de ce moment-l.a que l'on imposait aux candidats la marque 
distinctive du So, qui leur valait leur nom de mvon ( = « tatouage » au sens 
propre) ; on pouvait profiter de ce qu'une foule etait rassemblee pour donner 
de 1' eclat a cette Operation et la faire le jour meme de 1' abattage ; plus au nord, 
par exemple chez Burckardt Zambo, on attendait l'entree dans l'esam d'initia· 
tion. L'operation consistait a tracer sur Ia nuque (d'abord a l'argile blanche) 
un trident sur lequel on pratiquait une serie d'incisions en pointille, en soule· 
vant la peau a l'aide d'un ham~n (tsd) et en coupant ce qui laisse une ouver· 
ture qu'on frottera de cendres ... L'operation etait extremement douloureuse. 
« nous etions dans le feu », disent les anciens ; « les gar~ns en pissaient de 
peur », precise M. Zambo, mvog Amugu qui a ete initie chez son oncle 
maternel ; Omgba (Apollinaire) s' etant mis alors a crier, on eut pitie de sa jeu· 
nesse et on ne lui frt qu'un seul « reil », une seule incision (7 I 21 1967). Ceux 
qui etait assez courageux pour supporter l'epreuve jusqu'au bout etaient 
acclames et fetes. 
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ARMES ET ORJETS DES YAUNDE (Morgen) 

1. Arbalete pour Ia cha~se aux oiseaux 
2. Carquois correspondant 
3. Flec hes cor respon dan tes 

4 Lance~ 

5 Coiffure de guerre 
6. Soufflet 

7. Siege 
8. Puure de s~ant dtS Irr 
9. Flute de r1phi1 
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La vie ordinaire du mvon reste encore agreable au debut de cette periode : 
il n'a rien d'autre a faire qu'a se parer de r )udre de padouk comme si c'etait 
tous les jours lete et a conter fleurette aux filles s'il est assez grand. ~iais les 
vieillards commencent a mobiliser les inities pour que ceux-ci viennent les 
prendre en main. 

7. La coupe des cc compensatlons » (etslg maan) et le repas des candldats 

Texte 

(( Entre-temps, /es candidats vont se livrer a La coupe des (( compensa
tions >>; ils vont couper des palmes de raphi.a bourgeonnantes qu 'ils viendront 
jeter sur le toit pour qu 'elles restent a s y dessecher completement. Taut le 
temps que /es chasseurs tendront leursjilets la-bas, le raphia restera pose sur 
les toits. C'est avec ce raphia qu 'ils construiront La cabane qu 'ils appellent 
l'esam So. 

u Quand cette coupe des u compensations n est terminee, l'homme qui a des 
candidats chez lui va cueillir des herbes ; il va ensuite allraper un gras coq 
blanc qu'on plume entierement. On attache ses plumes en touffes. On prepare 
alors une marmite grosse comme ~a de soupe de courgelle avec de La banane : 
on y met le poulet ; on y verse de l'huile. Letout est versi sur une grande feuille 
de bananier :/es candidats s 'asseyent et mangent. On va aussi puiser de /'eau 
dans Ia riviere a une cascade avec une petite calebasse de cette grosseur. On va 
puiser alors une petite quantite de cette soupe avec /es herbes qu 'eile contient et 
Ia verserdans cette eau. >> 

Precisions 

C'est uniquement dans le So qu'on emploie le mot md.an pour designer le 
jeune rameau de raphia encore referme sur lui-meme avec un long bourgeon 
terminal, que l'on nomme habituellement nt:J,. Maan correspond aux yeux 
des Beti au verbe ydan qui signifie « compenser, reparer, dedornmager, 
payer » et aussi « saluer )) quelqu'un. Ces premices de raph.ia vont servir ä 
construire la cabane d'initiation - le sens ordinaire d'esam est tout simple
ment « cabane de feuillage )) - ou les jeunes vont « payer )) pour l'auteur du 
nsem et lui rendre le salut ... Le symbolisme est tres clair : c·est sur le toit 
meme de l' auteur du nsem que ces palmes vont rester a secher' comme pour 
s'identifier aux nattes de raphia qui le protegent habituellement. Et c·est ä. 
partir du moment ou elles sont coupees que vont commencer les brimades 
pour les mvon. 

Au nord du Nyong, ces brimades commen~nt des Ia coupe des mdan : 
d'apres M. Esono Evuna Joseph, mvog Betsi d'Afan Oyo qui a fait 1e So chez 
Kolo Mboyomo, un Angok Oes Angok etaient des clients des mvog Betsu. 1es 
inities en grand nombre se voient mobi.lises avec des bätons pour attaquer les 
mv6n qui iront couper le raphia ; ils ont rordre de ne frapper ni a 1a tete ni au 
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ventre. ils veulent savoir quels sont ceux des mvon qui sont courageux '.tJ_,)t 

ceux-ci de leur cöte sont aussi armes de bätons. lls arrivent au maif!\.'at:: 

coupent les branches de raphia sans les depouiller, en les transponant·.:.; 
entieres ; alors les inities leur demandent : « Qui vous a donne la per!Ilbs,.~: 
de couper tout ce raphia '? (. .. ) >> L'asuzoa repond : « Je suis un gars !.W,·~ 
fam), voih1 pourquoi j'ai coupe le raphia. >> Au meme instant cornmrr.:t ~ 
Iutte, a coups de bätons, sans se servir de lance ni de coupe.roupe. Lts m .. ,. 
chassent les inities et fmissent par passer. 

C'est sans doute cette bagarre que Zenker (1895, p. 54) relate aussitötapr~ 
la coupe des palmes de raphia sous le nom de Bita abok, « pantorrune ~ 
guerre )), qui lui dormait l'impression que le village etait attaque de l'extertu: 

Po ur Castor Bindzi Atanga, Ia chasse generale abiem et plusieurs des b~
des dont nous allons parler ensuite precedaient la descente au marigot ~w 
couper les maan de raphia ; tous secouaient tres fort les palmes << CO!ll!r! t 

vent dans Ia foret >> pour tächer d'atteindre les plus grosses, qu'on appelr 
medal. « On n'abat pas encore, interdiction de couper; or tand~ Q1J.] 

secouent, il y a beaucoup d'imbeciles qui se disent: "C'est le momentdero..
per les raphias", avant qu'on ait arrache les medal. En ce cas, vlan! amendt 
une chevre ... » 

Lors de nos reconstitutions, c' est en effet l' asuzoa qui dut attraper la pl~ 
grande feuille de raphia : illa coupe le premier, d'un seul coup de macbette 
les autres l'imitent, puis ils tressent les palmes en nouant deux a deux !e\ 

bouts des feuilles ; les deux plus grandes seront placees plus tard de pan ~ 
d'autre du ndzom ; lors de leur retour, en procession, au son des tam·tam,ili 
poussent des cris de hibou : pour la premiere fois ils prennent cette precau
tion pour que les femmes et les non-inities se sauvent a leur approche IG 
Owono Mbarga, Mekok, 21 I 12/ 1966) et ne les voient pas, jusqu'acequ'ili 
aient depose ces tresses sur le toit (ou les toits) du village de l'organisateur. 

Le repas et la quete s'enchainent avec la coupe de ces raphias ; l'organisa
teur offre au zom61Ja un coq blanc dorit les plumes vont lui servir aomer~ 
touffe le sommet d'une longue canne de raphia ; on fabrique avec re ~. 
avec de l'eau, avec du nnam ngrn donne par les meres et avec les herD:5 
cueillies par l' organisateur une sorte de soupe magique dont on donne a go~ 
ter aux m v6n' et on en met en reserve dans une petite calebasse, melee a ~ 
l' eau particulierement pure (les Beti, quand ils le peuvent, sont tres sensible; 
aux differences de purete de l'eau), ou a du vin de palme. 

8. Extorsion de Ia riebesse (efug akuma) 

u On va partir. Notre homme va se mettre en marche. C'est l'extorsion qk 

commence, l'extorsion de Ia richesse. 
u A ucune malson ne sera oubliee. A force de marcher. l'homme ira Ctll'l,.A 

jusqu'a l'autre cöte du Nyong. II est a Ia quete (minsiean). On appel/ecercr; 
sode : les quetes des candidats, c 'est une rafle de richesse : voici dtux ll1. 
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traies d 'oraclt.• :' Tu /es brades .1 Um: cuillt.~re :' Tu Ia bradl'\. Tu n ·as. qu 'a re 
mellre sur Je .{)euil dt· Iu porte. Iu prend.\ ce qui le lomhe .\OU\ Iu main. Iu le lui 
passes. et tu retllres ... L 'un des candidat.\ .w rienr a di.\tall((' dan\ Ia cour en 
tapam de Ia canlle - il propu.\, ils oll/ une canne de raphia. etla ruu_f!e de plu
mes. ils l'ullf ficlu!e en haut de celle canne. Un autre en{ant, qut re.\te Ia au.'i.\i 
debout, a Ia petite calebasse : il touille. il rouille l'interieur de celle ca/ebas.\e 
a\'ec un batoll magique (nkos). Notre lwmme dit aux gen~ dans/es mai.\oll.\ . 
a Payez. payez-mui (yaan ai ma) et je m 'en \'l.li.'i 11. 1/.\ .\ 'en \'Oll/ dune conrinuer a 
marcher. a mareher au /oin a traven /e pa)'.\. 

<< Quand i/s reviendront de celle expedition. certains /eur auront donne des 
fers (bilde). parfoisjusqu 'a trois mi//e .1 Dans ce cas. /e queteur a vraiment \'U Ia 
chance. Jene par/e pasdes cuil/eres ni meme des lances a hampe :/es /ances e/ 
autres choses de ce genre forment fice/ees un enorme paquet : /es monnaies 
d'oracle,j'ai parle de trois mi/le, vont remplir routeuneholte: /es cuilleresjor
ment un gros sac dont le volume submerge le porteur. C 'esr contre ces objets 
qu 'i/ demande que ses bris d 'interdits soient echanges (minsem mie 
mivab~. >> 

Precisions 

Fug signifie « petrir, presser de ses mains, faire secreter ». Le nom de min
siean est propre au So, et Atangana 0942, p. 154) l'attribue au mets qu'on a 
donne aux mvon et emportedans la petite calebasse plutöt qu'a la quete elle
meme. Quoi qu'il en soit, le mot est tres probablement a rattacher au verbe 
sie : « souhaiter bonne chance », comme le nom du rite esie, et evoque une 
bonne entente retrouvee, ou du moins voulue, qui constitue, a mon sens. le 
theme de cet episode ou tout le pays est contraint par la coutume de paniciper 
au rachat du mkpa so : ydan signifie a la fois le payer et lui donner le salut en 
tous les sens du mot. Dans le mets constamment melange, ou Ngoa dit qu'on 
met aussi e/ad, la « banane d'alliance », le nndm ng5n, comme d'habitude. 
avec sespepins de courgette ecrases ensemble en päte homogene. exprime la 
necessite de l'union, qui est realisee 13. avec les herbes medicinales et le poulet 
sacrifie, gages des futures sante et paix retrouvees. Peut-etre aussi. si ron se 
rappeile la signification phallique du nkos, peut-on voir evoquer respair de la 
fecondite dans l'acte du gar~on qui l'agite constamment. Cependant. pour 
Ngoa, le bäton etait non un nkos, mais ot6gebison. mot a mot : (( la floraison 
des tombes », c'est-a-dire lasorte d'ombelliferes qui y pousse. et sans doute 
faut-il voir la alors un rite propitiatoire aux ancetres. Oe l'eau ou du vin de 
palme etait constamment remis dans la calebasse : a chaque arret. rorganisa
teur en buvait et en « benissait » les 111von. Rappelans que le pon de la hatte 
est normalement feminin. 

l...aquete sert a payer les frais du rituel, et en premier lieu le =otno/ja, le ou 
les porteurs de sac, dont nous savons que l'action serait inoperante sa.ns con
trepartie. Quand l'organisateur etait vraiment un (( grand chef )), il recevait 
des dons considerables lors de sa quete et, d'apres Pius Otou. illui restait alors 
un surplus qui l'enrichissait vraiment, c'est-a-dire qui lui servait a acquerir de 
nouvelles epouses. Ce brassage des richesses presente donc un n~ultat alea
toire qui correspond bien a l'esprit ludique des Beti : il peut aboutir a un 
nivellement effectif si l'organisateur depense plus qu'il ne r~it. mais aussi a 
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un renforcement de sa fortune s'il « voit la chance )). 11 est de toute f~[! -~ 
personnage tabou pendant cette quete : meme ses pires ennemis n·~rr.~ 
pas alors l'attaquer ; il en profite pour voyager << tres loin )) en pays ):~ 
(jusqu'a 50-60 kilometres de chez lui). 

9. Premleres epreuves en for~t 

Texte 

<< Quand i/s reviennent, /e So est proehe et va bientot se declencher. Alon. t 
ou /es hommes sont a Ia chasse aufilet, au campement dans /aforet, c'esrlii.a~ 
creur de celle foret, que /'on nous mene. Dujour ou Ia chasse aujilet prendfv. 
on commence ce jour-la a traiter /es candidats durement (ay.;g). 

Pendant que tu es en train de tendre /efilet, toi qui n'ajamaisencoresuki 
So, et dont tous savent que /e tour esl venu, tu sens soudain que quelqu'unu 
cing/e lesjambes d'une badine-vrou ·' "Qu 'est-ce que c'est ?" /lte repond: ·;, 
te tue /es mouches-filaires." Ailleurs, vous aurez a pleurer Ia tout au longd~ 
sentiers ; car d'un seul coup quelqu 'un surgit derriere toi et te cingle lesjarnre 
de Ia badine en disant : "He lil .' /es mouches te devorent !" Sursautes·tu' 
"Ben quoi ?"; gemis-tu ? On te replique : "Tu verras ~a ce soir! Ben quoi, 
Qu 'est-ce qu 'on tefait ?"Tun 'y peux absolument rien ! 

<< Les inilies ont emmene quarre ou cinq patriarches a Ia recherche dt 
l'arbre-a-fourmi (engakom, Barteria sauyoxü ?). Quand ils l'ont trou\'e. ~ 
debroussent a fond le so/ au-dessous, tres proprement. C'estlil que voiLS rifn. 
drez cueillir /es colas. 

<< Apres ce/le preparation, quelqu 'un coupe une branche sur une wngur.u 
qui peut faire deux metres. 1/s en coupent une autre, courte celle·lil, qu'ilsfen· 
dent : el/e est fourchue. Un homme va s 'asseoir avec ce morceau de bois a cri!i 
de Ia racine d 'un arbre. Les inities enfoncent un arbuste ici !I viennent /e tendrr 
comme un piege. On coupe encore unebuche qu'on place La-basen l'airdanl 
un autre arbre. A/ors /es candidats von/ venir. 

u Vous arrivez sur un rang de la-bas, de Ia chasse aufilet que vous quilte:, 
vous venez aboutir a un endroil donne. On commence par te dire seulemt111: 
"Grouille, pour Ia chasse a /'arba/ete ! Grouille pour Ia chasse a l'arbaltrt .' 
L 'homme qui estentele defile designe /'enfant qui es/ en tele: "Va a Ia c~ 
a l'arbalete !" On /e conduil Ia ou /es hommes sont assis. lls prennent le gi'Cli 

bdton de deux metres et le mel/ent entre /es mains du candidat. "Regarde darJ 
ce bouquet de feuil/es ... Tu vois, il y a un singe grimpe la-haut dans ce bouq~r~ 
de feuil/es ... " Et lui de rejeter Ia tele en arri.ere pour regarder ce qu'on bi:. 

montre. "Vise donc cet arbre" II se met a viser le haut de l'arbre. Les autrt, 
derriire lui courbent l'arbuste, et tout d'un coup ils le lächent sur sa nuq!Ji 
c/ac ! "Dis donc : clac !"Lu/ repete : "Clac ! "Gemir aussi ? Pasquestion:' 

<< Apres /e tir a /'arbalete, c 'est le moment de se mellre a forger. Pourte fairt 
forger ainsi, /es iniltes prennent ces büches, prennent celle qui a ete fendue.rt 
saisissent ce doigt qu 'i/s introduisent dans Ia fente. lls prennent cette aum 
buche q u 'i/s fonttomber de haut, e/le vient soudain te frapper Ia ... n 
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Precisions 

Les brimades doivent rester secretes : on les met donc en reuvre dans la 
mesure ou les candidats s'eloignent du village, comme ici sous le pretexte 
d'aller a la grande Chasse en foret. Deja la cueillette du raphia etait pretexle a 
une premiere bastonnade au nord du Nyong. 

D'apres M. Zogo Ndomo, les Beti du nord, Eton et Mengisa, ~ rendent 
pour ces epreuves dans la savane giboyeuse de la rive droite de la Sanaga, en 
pirogue. La les mbon sont battus, etc., puis vont a la chasse tres loin, anrapant 
parfois les animaux avec les mains. lls donnent la patte arriere de chaque ani
mal a I' organisateur' dorment sur des feuilles seches de bananier en pleine 
brousse, a la lueur de grands feux de camp ; on les fouette tous les matins el 
aussi lorsqu'ils n'ont rien attrape, en echange de la viande qu'on leur donne a 
manger. Tout ce qui s'est passe de ce cöt.e de la Sanaga doit rester secret 
lorsqu'ils rentrent chez eux de l'autre cöte. 

Beaucoup d'autres varietes d'epreuves etaient imaginees pour tourmenter 
les candidats, en particulier tsitsid baltiba, la marche accroupie que nous 
avons vue infligee aux veuves et qui, pour S. Azombo (1970, p. 222). repre
sente l'attitude pleine de sufftsance du bouc se preparant a saillir la femelle. 
Quoi qu'il en soit, les epreuves des veuves et bien d'autres etaient repri.ses ; on 
en trouvera des listes dans Bertaut ( 19 3 5) et Tsala ( 1 9 58). 
Ces (( bizuthages )) se proposent de creer le semblable par le semblable : ils 

sont « durs » parce que l'on veut faire des durs (ay6g). Mais ils se presentent 
egalement SOUS l'affabulation d'exercices parodiques que l'on pourrait inter
preter soit comme la degenerescence d'apprentissages reels. soit comme une 
manifestation bien (( pahouine \) d'humour sarcastique. s'arnusant a caricatu
rer les principales activites masculines. Oe toute f~on, une experience indu
bitable de desillusion ou de demystification s'opere ici et prepare aux epreu
ves fmales ; elle sera retenue au niveau de l'ideologie des Beti comme rune 
des l~ns explicites du rite : Onana m'a montre comment les inities, afm de 
s'exercer au courage dans les difficultes, faisaient claquer leurs doigts les uns 
contre les autres pour se rappeler l'epreuve de la « forge >,. Dans celle de 
l'arbalete, il s'agit d.'une veritable anti-chasse ou. par une sorte d'inversion.les 
chasseurs sont devenus les victimes d 'un systeme a ressort comme dans 
l'arbalete - l'onomatopee qu'on leur demande de repeter etant celle du cla
quement leger qui se produit lorsque le mecanisme de cette arme elaboree 
qu'est l'arbalete reelle fait sauter la corde tendue. Les mr6n, cela va avec le 
reste, sont fort mal nourris durant toute cette phase. 

10. La llane-python ; autres epreuves 

u Voici venu le temps de couper et du rotin et de l'u tkoulemenr d'&
phant n; il s'agit de lianes longues, longues .. .. c'esl elles qu'on appelle aussi 
tt serpent-python J). 
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a Les iniries debroussenr a/ors le so/ sur une distance cumparable d'ici a 
/'aurre core de Ia route. (NDT : 25 a JO metresJ. 1/s debruussent Je plus propre
menr possible un chemin vraiment /arge. 1/s se meuent a cuuper des sticks de 
rorin. Voici Ia basronnade qui arrive a sun tvur. Jls placelll /es candidats sur 
une file de ce core-ci. C'esr Uflt:' bastonnade qu 'i/s appellt:'ll( (( Ia Frappe )). - II 
y a en u!te w1 initie qu 'on ne bat pas. parct: qut:' c't:'st lui qui ento1111e /es cha111s 
er qui montre Ia voit:' uu ru dois mardlt:'r. 

(( Nous alluns ensuitt:' )) a l'arbre-a-fuurmis sous lequel on a debrousse. La 
on vous dir: "Commencez dune par cueillir /es noix de ko/a la-haut .1" Onfait 
grimper cet individu (/'asuzoa) le premier : i/ va cueillir une {euil/e en haut de 
/'arbre-a-fourmis : quand i/ descendra avec eile. ce sera Ia .tete basse ... Taus 
/es candidars vont grimper de Ia meme faron. cuei/lanr une feuille en haut de 
/'arbre er redescendanr avec. Quand i/s descendenr. ils descendent tele basse ... 
Bon. 

<( A tel aurre endroil s 'etend. comme d'ici a Ia. un bourbier que /es iniries ont 
creuse au prealable. lls onr creuse une grande fosse qu 'i/s achevent d'appro
fondir. 1/s se mellenr a remuer Ia terre, ils remuent, remuent, remuent ... Puis 
ils edifient par-dessus une cabane. lls immergent aussi des branchages dans ce 
bourbier. De temps a autre. ils vont s y soulager ! (. . .) 

a C'est le moment de Ia chasse au u porc-epic n. Dans cette chasse. cet 
homme-ci prend /es devants. Meme si une Iiane n 'est pasplus haute que ra. il 
se glisse dessous en rampant : on ne se mettra plus a passer par-dessus. Bientot 
nous voici tous ainsi sous cetle Iiane. uniquement a ramper par terre. Si 
l'homme rencontre un tronc d 'arbre couche, le voici dessous, et pour vous tous, 
c'est Ia meme chose. Voila donc comment se deroule cette chasse au (( porc
epic )}. 

<f Pendant cette chasse, d'autres hommes coupent des piquets, des arbustes 
de cette grosseur. pour aller construire /'esam pres du village. Ceux qui cou
pent des piquets les coupent, ceux qui vont a Ia chasse y vont excites par ces 
cris : "Tai"aut ! attrape ! vas-y ! attrape .1" Et avec un homme vous excitant 
parderriere, vous marchez courbes, vous marchez a quatre pattes ... 

<f Je t'ai deja parle du python. Parce qu 'il se trouve couche en travers du serz
tier du So, le python est proc/ame interdir : nifemme ni profanen 'en mangera. 
ont-ils alors decide. 

Quanta Ia chasse, voici qu 'elle va deboucher sous l'abri que vous avez cons· 
truit lil-devant. Vous allez devoir vous jeter SOUS ce branchage epais. Toi, tu 
arrives sans tedouterde rien ; soudain, p/ouf, ettu te retrouves passe de l'autre 
cöte tout couvert de boue. Cette affaire t'enseigne a etre fort (ngul): si Iu es 
tombe, tu vas quand meme surgir a l'autre bord Ia -bas, hop-/il ! et ceci a pour 
effet de t'entrainer a te degager vite quand tu tombes ainsi, a faire que tu t'en 
sortes et que tu t'en ailles. 

u Quand on finit par sortir de Ia, on doit retourner au village en courant, 
avec /es piquets sur /es epaules. Durant cette phase, tu ne demeures plus 
aupres de ta mere, de peur qu 'el/e n 'ai/Je te demander : u Ces erajlures sur ton 
corps, q u 'est-ce q ue c 'est ? >> 

u Lorsque tout /e monde, tous ceux qui etaient dans /aforet sont de retourau 
village, Ia chasse en campement estfinie desormais. C'est alors qu'on songeil 
construire Ia vraie cabane, il construire cette petite maison gräce il Ia queiie /es 
candidats sejourneront encore en brousse. 

tt Une fo/3 revenu de Ia chasse au fllet en campement, un enfant est tres peu 
autorl3e a voir sa mere. On se met d'abord a /'enduire completement de poudre 
de padouk pour que /es traces des mauvals traltements ne soient pas visibles. 
1/s ne sont pas autorises a rester vingt minutes - tout au plus quinze / - sallS 
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se remeure a s 'enduire de padouk 0 P/usit:ur:l bao\sin~ de baa sont p(lo\6 ~a etla 0 

Toutle temps qu 'ils passen/ Ia quand i/s redenm:rll d 'actidt6 comme ce/1~ de 
laforel, ils /e passenr vraimerzt asepieirrer de.fard rouge par cuuche~. par cuu
ches epaisses jusqu 'au couo lls ne Iaissenf que justele \'iSaKt'o IL\ en rt:CUU\ft:nl 
au.ssi leurs pagnes d'ecorceo lls y passen/ \.'raimenttoutleur temp~o ,, 

Precisions 

ll ne faut sans doute pas dissocier la construction de 1' esa m et les brima
des qui l'accompagnent : celles-ci constituent probablement la r~n que 
doivent payer les mv6n pour que l'esam devienne le lieu de purification, de 
protection et de renaissance qu'il doit etre. 

L'element principal de protection et d'engendrement social est la grande 
liane qui donne son autre nom au rituel : mv~m, le « serpent-python ,, 0 

Rappeions que reciproquement, les serpents sont appeles (( les lianes )) de 
la foret.. . Le nom habituel de cette liane tetracere a la seve extremement 
abondante estfolazog, « ecoulement d'elephant » (Cissus quadrangularis)o 

Cette liane etait aussi appelee ekombod au nord du Nyong, okombor a 
Nanga-Eboko (Manga Mado 1966), c'est-a-dire « ce qui fabrique des hom
mes ». C'est la meme liane qui affieure de terre ta ou sera construit l'esam. 
pour relier u1terieurement le ndzom a la marmite spermatique enfouie 
appelee abin So, « testicule du So ». Son nom de python exprime bien son 
ambivalence : le python avale de tout, et si le candidat meurt, on dira qu'il 
a ete mange par le python ; reciproquement, le python devore tout ce qui 
est contraire aux mvon, en particulier l'evu des sorciers ; on joue sur les 
mots mv3m « python >> et mv"m « bonheur », « chance >>. Transportee par 
tous les mv6n (et aussi par le mkpa so a Nanga), la liane-python va entou
rer plusieurs fois la cabane d'initiation. Mais auparavant les candidats doi
vent l'arracher selon les procedes les plus penibles, les plus arcb..alques. 
avec brimades concom.ittantes. 

Autour de ~·,finlaaba, « pour couper cette grande liane, il fallait venir sans 
coupe-coupe et sans arme, se mettre tout nu et a genoux. et la tirer seule
ment avec les mains. Pendant ce temps-ta, on vous souffiait de Ia come 
dans le derriere, on vous faisait insulter le sexe de votre mereo On devait 
ensuite leeher le derriere des inities, pietiner leurs excrements dans une 
petite hutte pendant qu'on vous tapait dessus n'i.mporte comment. De nuit. 
on transportait ce mv.:m pres du village pour construire l'esam : les femmes 
n'en voyaient que Ia trace et s'ecriaient que le python etait passe par ta. ,, 
(M. Norbert Befala, Ngon, 2/3/ 1968). 

Certaines brimades paraissent avoir ete communes a l'ensemble du pays 
Beti, tel mkpam, la bastonnade, accompagnee ici du chant que l'on retrouvera 
plus loin p. 278 (cf. Tsala 1958, p. 54). Pour le chef Enama. qui garde 
encore les marques de r epreuve, c. etait un nsenl si un initie omettait de 
toucher un candidat (25 I 1 I 196 7). Chez les mvog Betsi, et sans doute ail
leurs, regnait l'interdiction expresse de frapper sur le cräne et sur Ie nom
bril (mvende lege bo bimi a mop, ayi a nlo. M. Esono Evuna). Cependant. 
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d'apres Castor Bindzi, c'est dans la bastonnade et le tir a l'arbali~te que le 
python « avalait » (min) le plus de victimes et qu' on avait davantage 
1' occasion de chanter comme on le faisait en ce cas : 

« Le flls d'Enobela, helas ! il meurt seul, il rentre seul ! Lui qui meun au 
python, on l'enterre au python ! Lui qui n'a personne qui le pleure, ni pere ni 
mere, il est venu fmir sans devenir un homme. . . », etc. ' 

Les peres de famille pouvaient « racheter )) d'avance certaines epreuves 
(telle le tir a l'arbalete) pour les epargner a leur flls, mais ils ne pouvaient plus 
rien dire une fois qu'elles etaient commencees (« Vos flls appartiennent aux 
betes de la foret », leur disait-on chez M. Bindzi). Par contre ceux-ci avaient la 
latitude (au moins vers le sud) de se derober avant de s'engager et de retrogra
der au so atin eson qui leur donnerait seulement le droit de manger les vian
des - quitte a reprendre le grand So lors d'une session ulterieure. C'est ce 
qu'indique ici le fait que certains coupent simplement des piquets de rotin 
pendant que le gros de la troupe affronte des souffrances. 

Les autres epreuves communes du nord au sud sont la traversee du bour
bier plein de dejections et d'epines, et l'ascension de l'arbre-a-fourmis (86), 
toujours avec quelques variantes. 

Par exemple pres de MinJaaba : « on frappait le tronc de l'arbre pour exciter 
les fourmis et nous devions y grimper tout nus, sans meme un cache-sexe. » 
(Gabriel Owono), au contraire de Tsala (1958, p. 53). Le P. Nekes comrne M. 
Bertaut attestent egalement la douleur qu'ils ont eprouvee a se fairemordre 
par ces fourmis (40° de fievre pour le seoond). « Si deux ou trois de ces four
mis vous piquent >>, precise M. Mve Meyo (Mekamba), « vous vomissez des 
larves toutes blanches comme les leurs. Si un mvon n'arrive pas a cueillir le so, 
c'est-a-dire 1a dereiere feuille la-haut sur la cime, son pere devait pleurer. >> 

Apres la Chasse a 1' atherure, animal dit au Cameroun (( porc-epic », et Oll 
les mv6n jouent cette fois-ci le röle des chiens, r epreuve du bourbier est la 
paradie du repos que les chasseurs prennent en brousse dans un abri cons
truit par eux. Les excrements qui en font des latrines n' ont sans doute pas 
pour seul but d'em ... les candidats, puisque nous savons le pouvoir fecon
dant et fondateur de cette substance. C'est pourquoi au sud du Nyong, on la 
communique aux candidats « a la source » et non pas seulement dans des 
recipients ou indirectement : les inities qui avaient deja parfois utilise les bras 
ou les jambes des mvon comme papier hygienique lors des brimades anterieu
res, venaient « tout furieux, demander aux mvon de jouer de la "trompette du 
so" en leur souffiant dans le cul. » (Gabriel Owono). 

Voici 1a description detaillee qu'en donne Castor Bindzi : « Un patriarche 
(nnyamomvte) va defequer : il se penche en avant, baissant la tete, avec tous 
ses excrements au derriere : on ecrase du bäton de manioc et on lui en 
fourre dedans; c'est Ii que tu dois plonger la bouche, dans ce bäton de 

(86) D'apres Tessmann (1913 II, p. 46), Ia fourmi engdkom serait Sima splnoda Andr. et 
l'arbre Epllabef7UJ myrmoedD K. Sch. 
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manioc plante la ~ on te dit "Joue de la corne ' tutulu, tutulu ' Apr~. 
quand tu retires la bouche, tu ne fais que vomi.r : t.sog, ~og ( .. ) C.."est ton 
pere ensuite qui va manger ton repas : la force de remanger, d'ou te 
viendrait-elle ? avec les excrements, l'odeur du bäton de mamoc, tout ce 
qu'on t'a fourre dans la bouche, tandis qu'on te poussait par la nuque en te 
frottant le visage t.a et en te disant : << Joue de la corne, tutuu. tutuu ), 

Le bäton de manioc est evidemment l'equivalent de la banane plantain vue 
precedemment utilisee pour ce genre special de « communion n, laquelle est 
encore presentee comme une parodie d'activite normale : en efTet, chaque ini
tie recevait a l'issue du rite une « corne du so » dont il aurait a jouer, en sif
flant dedans, pour ecarter la sorcellerie et les mauvais esprits, specialement 
lors d'un depart en voyage. 

Bien qu'a ma connaissance, les normes sexuelles << diurnes ., restent en 
vigueur dans le So, on peut voir s'exprirner ici une regression versdes stades 
archaiques d'ailleurs logique, puisque le mvon regresse vers une renaissance, 
« accompagne » par le sado-masochisme de ses aines. La caricature des activi
tes masculines implique celle de la sexualite, ou s'indique Ia latence de l'homo
sexualit.e que nous retrouverons dans le mevungu des femmes, ainsi que celle 
de la bestialite, de l'inceste, etc. 

D'apres Pius Otou, « a la chasse, si un mv6n tuait une bete, on lui deman
dait alors de faire devant tous la chose sexuelle avec la bete qu'il venait_ de 
tuer, puis on le fouettait avec une espece de liane, engudutu (?) qui dechirait le 
dos. » Meme genre de commandement, de faire l' amour avec une statue de 
femme, dans les oüi-dire deM. l'abbe Frederic Essomba (mais ici, il y a con
fusion possible avec le mei.Jn). 

Les candidats achevent de renier la na.lvete de I' enfance (et de se souder 
entre eux et avec les inities par un dellt inoul) en insultant grossierement leur 
mere : « Par le gros clitoris de ton cul, ö mere ! )), leur fait-on dire ou chanter 
individuellement ou en groupe. Cela avait lieu « apres qu'un homrne du \'il
lage voisin etait venu s'essuyer le cul sur leurs jambes. Alors, on leur tendait 
un mved et on disait a chacun de chanter en insultant sa mere par son cul. 
Alors, tu joues du mved tout en chantant ce qu'elle a dans le cul et dans les par
ties sexuelles. On chantait aussi "le pissenlit deja m\lr est tres jaune". et c'etait 
l'occasion d'etre tres mechant. » (M. Apollinaire Omgba. 7/2/1967). 

Tous reviennent de la foret en entonnant le chant du So et en trainant les 
lianes mvJm ; de leur cöte les femmes doivent les fuir , « s'enfermer ainsi que 
les non-inities ; illeur etait interdit de regarder meme par un trou, sinon elles 
tombaient malades, le corps couvert d'ulceres pour avoir vu le mr.)m ou le so 
et mouraient si elles n'avouaient pas ... » (Gabriel Owono). Les mvon chan
tent pour la premiere fois avec les inities : 

hee, ehe, ndum nan e ! 
ndumnane! 
ndum nan anga so a minlo9 a ak.oe ... 
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« hymne national >>, (p. 196) c'est-a-dire commun a tous les Beti, mais 
dont Je sens demeure extn!mement obscur et incertain. Dans le contexte 
que nous venons d'evoquer, Ia traduction Ia plus vraisemblable, de prefe
rence a celles de Tsala et de Ngoa. me parait etre celle de S. Azon1bo : 

« Lutte avec ma mere ehe ! 
Lutte avec ma mere ! 
Lutte avec ma mere, qui provient de la savane, de la-haut ... >> 

Elle reflete bien la rupture avec le monde de l'enfance, qui caracterise toute 
cette phase. ou le jeune homme apprend a cacher la verite a sa mere, a la 
tromper, ne serait-ce qu'en dissimulant soigneusement sous une parure de 
fete Ja trace de ses souffrances. 

RIDEAU OPAQUE 
OE PALMES OE RAPHIA 

tE NDZOM 

COTt DU VJLLAGE 

PARTIE MAU: 
(•DROITE•} 

ENTRE:E DE L'ESAM 

ENTRE:E DU TOMBEAU 

BROUSSE 

L'ESAM OU CABANE D'INinATJON DU SO 
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11. Constructlon et purlßcatlon de l'esam 

u Les hommes rapportent avec eux deux sortes de materu,ux . rotin et 
(( epanchement d't!lephant )), pour /es emp/oyer a Ia constructiOII de Ia cabane 
du So. lls vont en entourer de trois cerdes route Ia case qui es· deja esquissee. 
( .. .) Nifemme ni profane ne pourront manger du python, puisque c'est a\·ec ce 
pytlwn qu 'est mesuree a terre et construile Ia cabane du So. Quand on a fini de 
Ia construire, elle decril une courbe a trois renfoncements. 

<< Unefois cet esamfini. /es mvon So des Yanda. par exemple. deja installe~ 
dans leur propre esam. entendent dire que cette cabane-ci est achevee. Alors. 
ces candidats, meme s 'ils sont de l'autre c6te du Nyong ou chez Mfomo Esonu 
la-bas. se mel/ent a couper en brousse des batons. de /ongs batons. qu 'ils 
debarrassent des bouquers de feuilles er denudem en ötanr licorce; c'est arec 
ces baguelles qu 'ils rentreront dans notre cabane. Er alors ces candidars con
vergent ici ; ils viennent /es uns d 'ici, /es autres de Ia ; ils possedem des devises 
de guerre semblables a Ia mienne; par exemple celle de ceux-ci est (( Rien que 
bravoure, terrible comme troupe d'elephants .'"; celle de ceux-lti esr :"Fils de 
Jeu brüle panierd 'osier !" 

u Ces candidats sont appeles /es << provocants >> (ela.IJ) ; en venant, ils font 
resonner leurs doubles-cloches de guerre. qui disent : "Qu 'on jetre au.x candi
dats Ia lepre ! Qu 'on jette aux inities le pian !" Voilti ce qu 'ils sonnent tout en 
venant. Les autres de la-bas viennent aussi, ils sonnent de Ia meme maniere. 
Les premiers parvenus a Ia cabane s y sont installes. L 'initii maitre du village 
s 'avance donc sur Je sentier a Ia rencontredes autres etleur annonce : "Ailen
tion, il y a de,~:. des mvon dans l'esam ! N'approchez pas. ils peuvent vous 
tuer." Tu lui reponds : "Va /es avertir de s 'en aller, car je suis liz (ma s) yaJ." 
Le meme homme retourne derriere Je viitage et dit a ceu.x de La cabane : 
"Fuyez vite, ceux qui approchent vont vous tuer !" Un autre retourne vers 
/'autre groupe lui dire encore : "Si vous approchez vous mourrez." Ceux-ci se 
regroupent en ligne ; ils s 'approchent de Ia cabane et l'investissent. L 'un d'eu.x 
s 'avance avec ses lances, en flehe une en terre en disant : S'i/ y a La quelqu 'un 
de valeureux, qu 'il vienne l'arracher !" Alors l'un des autres sort avec les sien
nes et en fair autant. Comme il y a trois corps de Iogis dans l'esam, c'est celui 
du cöte mäle (de droite) que bien sür tous se disputent. Personne ne peut cou
cher du cote mäle, si ce n 'est de force. Eux tous ont jusque-La couche du cöte 
femelle. 

<< C'est pourquoi ils s'affrontent maintenant: c'est Ia bagarre. Tour autour 
de cette cabane, entre ceu.x venus de par ici et ceu.x venus de par lil. verges et 
coupe-coupe devorentles corps. L 'organisateur du So survient : "Arretez. mes 
amis !", s 'ecrie-t-il pour /es separer. Des qu 'illes a ainsi repris, eu.x deviennent 
silencieu.x et se tiennent tranquilles. Dejil ils se demandent ceux d'entre eux qui 
sont vraiment forts. On decide alors : d'accord !. que ceux-ci aülent dans Ia 
cabane du cöte male. Ceux qui sont moyens, qu 'ils aillent dans Ia partie du 
milieu. Quant aux mous, qu 'ils aillent dans Ia cabane du cötefemelle. 

<< Quand ils ont flni de se repartir leurs couches ainsi, arri ... •ent et entrent 
dans Ia cabane des gens qui ont rassembli au village du bois de chauffage pour 
Je leur donner. Toutes lesfemmes du \'illage lil-bas leur preparent de Ia nourri
ture pour Ia /eur donner. Quand ce bois leur pan'ient avec cette nourriturt'. ils 
ne partagent pas./1 se passe que /es hommes qui sontforts disent que Ia nourri-
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rure esr pour eu..'C. Pourras-tu en manger ! II suffit d 'essayer de l'ej]leurer pour 
que Ia palabre eclate de nvuveau. 

u (Soudain :) "Bah ! laissons tomber ! Soyons gentils" Er celui qui a parle 
ainsi va dire aux autres : "Tenez. vous, voila votre rarion !" 

11 Pendant ce temps, Ia soiree s 'est obscurcie. Alors /es hommesforts, du c6te 
male. dans Ia cabane. prennentla double-cloche etla frappent. 1/s vont bafouer 
/'un de c:eux qui sont mous liJ -bas : ce garron est appele "Zogo ". "Qu 'on me 
c.'1,rne Zogo, que je le rosse ! qu 'on me dorme Zogo !" C'est ce gar"on-la que 
' us bauons. Des qu 'on nous l'amene. nous rwus meuons a le ballre a coups de 
badines: lui se meta pleurer, il nefait que pleurer comme un chimpanze. 

11 Puis se clöt Ia palabre. Tausformen I de nouveau un seul et meme corps. 1/s 
souffient dans des cha/umeaux : tout en dansant. i/s frappent tambours et 
doubles-cloches ; ils demeurent desormais une seule et meme chose. Voici 
maintenant que /e marin pälit. 

Lorsque /e marin pälit, ils prennent /es baguettes qu 'i/s ont appv;·;:.fes avec 
eux. Tous ces gens venus de /'exterieur se dressent debout dans Ia cabane etla 
eingient de /eurs baguelles : vrou ! vrou ! vrou ! vrou ! 

u Puis ils se dispersen! au loin, tres Loin : ils s 'en vont. Maintenant ce sont nos 
candidats d'ici qui veulent reintegrer leur cabane, les fantömes ayant ete tues, 
et /es autres venus par des ehernins divers disent qu 'ils vont "iJ l'attaque des 
candidats ", ce qui veut dire : "nous allans etre provoquants ". Quanta ceux du 
village, /es voici. ils deferlent, ils deferlent pour entrer a /'interieur de Ia cabane 
ou chacun se debrouille pour s 'installer. 

Precisions 

Ayant amene a son emplacement la « liane-python » et les piquets de rotin, 
les candidats vont ehereher en procession (tandis que les femmes s'enfer
ment) les palmes de raphia qui ont seche sur les toits de 1' organisateur : ils 
vont en faire, a l'aide de longues perches transversales, un rideau dense, opa
que, entre l'esam et la brousse d'une part et, d'autre part, le village ; ce rideau 
constitue l'une des parois de 1' esam qui se compose eventuellement de plu
sieurs compartiments en sinuso'ide, delimites par les piquets de rotin et les 
feuilles de raphia, mais avec une seule entree commune (cf. Laburthe-Tolra 
1969, p. 7' dessin de la n. 2, l'entree etant du cöte de la brousse et non du vil
lage comme je l'ai cru alors). Les parois exterieures, entourees trois fois par la 
liane-python que les candidats mettent en place tous ensemble en tournant 
autour, est de toute f~on sinueuse « comme le serpent ». 

Au centre de 1' esam sort de terre un autre bout de cette liane-python
epanchement d'elephant : c'est J..a que l'on enfonce une fourche de l'arbre 
salieme (sayema au nord du Nyong : Albizzia sassa, nom commercial 
« mepepa »), en entourant sa basedes bouts de liane qui sortent du sol ; cette 
fourche, qui recevra l'une des extremites du tronc sculpte du ndzom, prend 
desormais pour Pius Otou le nom d' etum ndzom, « asticot-de-pourriture du 
ndzom >>, ainsi que l'animal dont on reparlera mieux au n° 13 - chevre ou 
mouton ehätre - que l'en engraisse en brousse depuis le n/ag so, a cöte du 
ndzom, et qui sera attache a cette fourche des qu'elle est mise en place. 

La purification, partie integrante du ndzom so, a ete souvent oubliee ou 
minimisee, bien que Zenker ait pressenti toute son importance des l'origine 
des temoignages dont nous disposons. 11 dit bien que les mv6n des initiations 
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faites l'annee precedente et ailleurs, qui ont atteint le grade ultime. se r~m
blent ainsi que d'autres plus recents (tout blancs) ; ceux-ci entrent a la SUite 
d'un zom6Ha muni d'un chasse-mouche plein de poudre blanche, qu'il 
secoue pour les proteger ; armes de longues baguettes, ces mvon venus d'ail
leurs « dansent merveilleusement et executent sur leurs flutes des airs tout a 
fait melodieux » (trad. P .L.T., 1970, p. 81 ), avant de se battre. 

D'apres Castor Bindzi, le chasse-mouche diffuse de J'argile blanche melan
gee a du piment qui a pour resultat d'enivrer les garc;ons ; ils viennent avec des 
desseins sanguinaires, comme le prouve la plume de perroquet rouge que les 
aines ont piquee dans leur etui penien : (( lls s'entrefrappent les Jambes a coup 
de machettes ; tu entends le bruit que font les fouets sur le corpsdes gens ; tu 
n'asjamais rien vu de pareil ! Un enfant porte la marrnite d'argile blanche avec 
du piment ecrase ; tu y plonges le bäton efftloche pour asperger en l'air, c'est 
tout (. .. ) : certains crachent du sang, rien qu'a respirer ainsi en l'air ; on va 
asperger derriere leur esam : tu n'entends que tousser, tousser ; certains tous
sent au point de torober le nez par terre, ils toussent, vous les achevez sans 
savoir que vous tuez quelque chose, sans savoir que ce sont des homrnes ... )• 
- 11 s'agirait donc d'une sorte de gaz lacrymogene ! 

Pius Otou precise que e'est seulement apres avoir rempli ce rö1e purifica
teur dans un nouveau So que les mv6n reclus en brousse dans un esam pour
ront commencer a se debarrasser de l'argile blanche, reprendre progressive
ment le fard de padouk rouge, donc celebrer leur sortie de brousse et repon
dre a l'attente des femmes pour lesquelles rien ne paraissait plus souhaitable 
que d'avoir un initie recent comme amant. A Minlaaba, d'apres Gabriet 
Owono, la partieipation a un nouveau rituel etait meme la condition pour 
avoir le simple droit de se laisser voir des femmes. On comprend que les 
mv6n condamnes a l' austerite et a la ehastete, comme nous verrons. aient 
guette et soient venus ehereherde loin (40 a 50 k.ilometres) l'occasion de leur 
Iiberation, passa.nt en route autant de nuits qu'il le fallait pour s'y rendre, 
comme le dit G. Owono. 

Ces mv6n etrangers deja inities (nku mv6n) doivent deployer sans contrain
tes leurs forces acquises, d'ou l'instauration d'une hierarchieentre eux avec le 
Zogo au bas de l'echelle (ef. Tsala 1958, p. 59) : le futur abbe Theooore ne fut 
pas envoye au So parce qu'il etait eneore tres jeune et que son pere redoutait 
de lui voir imposer ee röle de Zogo. 

A Minlaaba, precise M. Omgba, « nous avons appris qu'il y avait trois gran
des troupes a faire le So en meme temps : l'une qui venait de chez les Otoloa. 
l'autre chez les Ola, et nous, les Obege. Nous sommes donc alles nous disputer 
l'esam a Ting, chez les mvog Manze. L'esam appartenait a Owono Metugu. 
Quand nous sommes arrives, les Ola etaient installes a la tete de l'esam. Alors. 
nos aines ont gronde : "Ola, vous ne pouvez pas etre a 1a tete de l'esam ~ .. 
- "Venez la prendre" I repliquerent-ils. Alors, on les a enleves de force : ils 
sont alles derriere et nous nous sommes assis a l'entree pour anend.re 1a nour
riture qui venait du village. Les Otoloa arriverent les derniers. Nous etions a la 
banne place, nous leur avons dit : "Mettez-vous Ii plus loin." Comme ils 
venaient trop tard pour organiser une bagarre. ~ ont accepte et sont alles se 
placer derriere les Ola. 
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Quand la nourriture est arrivee, nous avons arn!te tous les plats en disant . 
"Halte-ta ~ .. Par pitie, nous leur avons laisse la derniere part ... A partir de la, 
c'est au retour qu'on nous a dit : "Le jeu est termine, on va vous enlever tout 
<;a" ( = l'argile blanche et les parures du Su). » 

Apres leur double demonstration de puissance et d'union, les mn)n 

balayent l'espace de l'esam et en chassent les mauvais esprits (Onana dit kon, 
mais il s'agit certainement aussi des sorciers et des genies qui pullulent en 
brousse ; ailleurs il a dit « satan », le diable) ; les nz von balayent aussi le toit 
de l'esam : leurs jeunes camarades non inities vont pouvoir s'installer sans 
danger. 

Cette purification a lieu au plus tard la veille du ndzom so et elle est recom
pensee par de grands donsennature (nourriture) ; aussi les mv6n etrangers y 
arrivaient-ils parfois cinq jours d'avance pour s'y faire entretenir de viande 
par les gens du village (Zogo Onana). 

···-=....·::~ 

Le Ndzom So, d'apres Zenker (1895, p. 56) 
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12. Pr~paradfs et f~te du Ndwm So 

Texte 

u Quand ils ont fini, /'homme qu 'ils avaient designe comme sculpteur a ter
mine son travail lui aussi, dans le style que nous appe/ions 11 decoratif "· 1/le 
ponctue de chaux, de charbon de boi.s et de poudre de padouk II ponctue com
pletement le corps de Ia panthere de points, de points, de point\ . . Quant tu 
/'aper~ois, elle se dresse avec sa queue lti-bas ; /'homme qui Ia \-'ise de son fu')i/ 
se tient derriere, le voici. Tu dirais que cet homme-Ui esr vh)ant. Lui finit aussi 
par mettre des taches de couleur sur /'homme. Les autres ne font qu 'aller mir 
sans cesse ; ils approuvent, disant : "D'accord ! }a va bien, c;-a va bien. ·· 

(( Cette panthere se dresse ti /'avant du ndzom et /'homme derriere qui La 
vise est aussi a /'avant. Toutes ces figures sont donc vers Je meme endroit. 
Lorsqu 'ei/es sont finies et que Ia construction de La cabane est jinie. ~ebila 
pourra se faire. On allend La date fixee (Ayene, 3 I 3 I I 96 7). 

(( Les femmes commencent a preparer de La nourriture. Ceux qui sont au 
loin partent de chez eu.x et arrivent au village en apportant des poulets. des 
cabris et d'autres cadeaux : mefa9. "Que fai5-je faire demain ? Comment 
pourrai-je rendre ?", se demandent1es gens du village . .. 

(( Lejour du ndzöm so arrive : les mv6n Le transportent de laforet au \-'illage 
(l'installent dans l'esam et dansent dessus) ; ce sont des fetes taute La journee. 
Chacun a apporte sa calebasse de poudre a fusil. Tous s 'en vont au.x quatre 
coins du village tirer des coups a blanc. 

(( C'est au cours de ces danses que /es jeunes gens se voyaient, et que /es 
camarades recevaient des confulences ; une fil/e disait a son amie : "J'ai rroure 
tel gar~on ... Je crois bien que je vais le ramener a La maison ce soir ... ·· De 
meme /es gar~ons entre eux : "Tu vois cette fil/e ? (:'a marche .'" 

u Pendant ce temps, on donnait a manger au.x gens en proportion de leurs 
cadeaux, a chacun selon ce qu 'i/ avait apporte. Beaucoupdegens etaient obli
ges de rester ensuite deux ou troisjours dans Je village parce qu'ils araienttrop 
mange.' Quant aux gar~ons, ils etaient retenus parfoi5 une bonne semaine a 
cause desfilles. II s 'ensuivait palabres et bagarres entre ceu.x qui se di5puraienr 
les memes filles. . . n (Ayene, 2 1 I I I 196 7 ). 

Precisions 

Zenker (1895, pp. 54-56) a brillamment rendu en temoin oculaire la febri
lite qui s'empare du pays pour le ndzom So et son caractere de kermesse ou 
de fete populaire, occasion des plus grands rassemblements concevables dans 
le pays beti pre-colonial. 

L'ebt: ndzom so, la « sculpture du ndz~m », est une operation publique que 
tous suivent avec interet, meme les femmes (Gabriel Owono) ~ elle consiste a 
raboter le tronc sur sa plus grande partie de f~n a lui faire « un ventre )), 
une plate-forme, tout en sculptant dans la masse, a rune de ses extremites. 
des flgures. Le groupe « chasseur et panthere » qu'evoque Onana parait arbi
traire ; lors de nos reconstitutions hätives, on se contenta de taillader et de 
peinturlurer un visage a l'extremite du tronc; pour M. Mfomo Elunu. ces 
fJ,gures n'avaient « aucune signification particuliere : elles servaient juste 
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d'ornements comme des photos sur un mur. >) lVlais justement on n'affiche 
pas n'importe quelle photo ! Nekes ( 1913, p. 209) est peut-etre exact quand il 
aJfrrme qu'il s'agit de representations d'esprits du royaun1e des morts, avec 
un element agressif qui, a son avis, symbolise la victoire sur les menduga, les 
interdits alimentaires, la permission remportee de haute Iutte pour faire ce qui 
autrement serait « sündhaft », peccamineux. Pour le chef Enama, on met 
toujours des animaux « braves et capables de prendre I' offensive ». Je pense 
personnellement qu'il s'agit de « modeles )) - animaux, hommes, 
ancetres - dont le mvon (qui va danser devant) devrait acquerir les vertus ; 
le ndzom rapporte par Zenker a Berlin, reproduit dans Fagg, represente 
meme un mvon, tout simplement. L'ieonographie du ndzom ne permet guere 
en tout cas d'etayer Ia theorie de Ia double sexualite, eomme on pourrait le 
croire d'apres Ia planehe 5 de Zenker (1895, p. 56) qui represente un couple 
(cf. Azombo 1979, p. 157). Le ndzom etait abandonne apres le rituel, comme 
devenu prive de force (au meme titre que d'autres moyens magiques, tel ed!n 
ayd,, 1'<< oignon vide » qui a perdu ses propriet.es) ; il etait assez aise aux pre
miers Europeens de s'en proeurer un. Nekes en decrit deux, tous deux tout a 
fait « artmoderne », l'un qu'il a trouve en brousse representant un grand cro
codile surveille pardes oiseaux et des militaires europeens, l'autre rapporte 
par Dom.inik a Yaounde, photographie dans l'artiele et comprenant deux sce
nes: une chasse au serpent d'un homme avec fusil accompagne de deux 
oiseaux, et une femme a cöte du tambour d'appel, qu'on a du appeler pour 
qu'elle cuise la bete. Autour de Minlaaba, les mvog Manze de Mekok aussi 
bien que les Enoa de Ngon disent seulement que le ndzom representait tsid, 
beaucoup de betes sauvages, elephant, potamochere, panthere ... Le ndzom 
ne portait aucun ornement ehez les Fang, eomme on peut le voir dans Tess
mann. 

Mefd') est le pluriel d' afd') qui signüie « ayant ~e se~ des con~enan~ », 
« tres bien eleve » ; ce sont les « eadeaux de b1enseance » qu il CODVIent 
d'apporter pour completer la quete et partieiper aux frais de la fete ; l'usage 
permet a l'höte de les reclamer a ses invites et nous voyons le grand chef 
Esomba Abe faire une demarehe en ce sens aupres de Zenker le 28 mars 
1892 Uournal de Zenker); il s'agissait normalement de victuailles, mais : 

« Oe Ia part du Blanc, l' organisateur de la fete attend naturellement un don 
assez important en tissus et en boutons, auquel il replique en envoyant le len
demain a Ia residence un mouton ou une chevre. On l'accepte sans commen
taire, mais si l'animal est petit, on riposte sur le meme ton en envoyant un 
cadeau moins considerable a l'lngiun So suivant. )) 

Apres ces echanges de dons, Zenker signale a Y aounde une nouvelle atta
que simulee du village de l'organisateur, la veille de la lete proprement dite, 
qui aboutissait a jeter des cailloux sur sa maison et a lui couper quelques 
bananiers ; puis tres töt le lendemain matin, tous se rassemblent apres avoir 
fait toilette, avec toutes leurs parures et leurs richesses. 

Ce sont les inities Vnimkpangwe - d'apres Norbert Efala) qui vont eher
eher le ndzom en brousse ; i1s le transportent en ehanta.nt le ehant du So pen
dant que les profanesse cachent; au nord, le mkpa so est lui-meme trans-
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porte a cheval sur le ndzom qu'on vient installer sur deux fourches de salieme 
- la premiere deja citee au centre de l'esam, la seconde a l'ext.erieur vers le 
Village, de telle SOrte que le ndzom place a environ deux metres de hauteur 
surgisse du mur impenetrable de l'esam et s'avance comme une plate-forme 
en presentant vers le village son cöte orne de sculptures. Pendant ce temps, 
les mvon venus des rites voisins anterieurs dansent en rond d.ans la cour de 
l'organisateur en chantant «akaba rara )) « le tubercule de mon pere )), 
refrain qui avait donne son nom a l'initiation dans les premiers ouvrages des 
Europeens (akaba ou akabatala, cf. Dominik 1901, p. 165 ; Nekes SVA 
1905, p. 18 3 qui explique son erreur, 1913, p. 207 ). 

On fait ensuite une balustrade en plantant le long du ndzom, de chaque 
cöte, des piquets de rotin ou d'otungi (« bois de fer », Polyaltia suaveolens, 
Annonacees), qu'on relie pardes lianes transversales et qu'on decore de pal
mes de raphia et de palmiers ; on etablit une echelle permettaßt de monter 
sur le ndzom depuis l'interieur de l'esam. 

11 semble qu'a Mekok, ces operations aient pris tout le jour et que, contrai
rement a ce qui se faisait plus au nord, on ne commen~t pas aussitöt 1a danse 
des candidats sur le ndzom. Ceux-ci allaient cette nuit-lä dormir dans l'aboo 
so, autre nom de l'esam, ou se trouve le ndzom. Ce n'est que le lendemain 
qu'ils dansaient : ils allaient se baigner soigneusement tres töt le matin au 
chant de la perdrix ; ils devaient ne plus revenir chez eux apres le Iever du 
jour ; ils gagnaient en courant l'esam, et 1.3., couverts de fard de padouk., ceints 
et couronnes de feuillages (ekad so, nkolngoe), i1s se mettaient a danser au son 
des tambours devant l'assistance en liesse. Le public portait aussi des lianes 
autour de la tete et de 1a taille. 

Les femmes revetaient a cette occasion de longues jupes de fibres que I' on 
disait caracteristiques des femmes mvele de l'est. 

« Les femmes vont se tenir 1.3 en grand nombre. Alors voilä ce qu'elles font: 
quatre ou cinq semaines avant le So, elles froissent de petites feuilles longues. 
froissent, froissent, de m.aniere a bien les assouplir ; elles en ont enleve la ner
vure. On les met au soleil jusqu'a ce qu'elles soient seches. Alors cbacune 
tresse une corde plate d' akOn fibreuse : elles font des nceuds coulants avec les 
feuilles, enormement, oui, comme les jupes de tissu que tu connais mainte
nant, (. . .) et quand elles toumoient sur elles-memes, ces feuilles s'etendent en 
cercle de ce piquet jusqu'au mur de la maison ... C'est avec cela qu'elles vont 
accueillir les candidats. >> (Castor Bindzi). 

Les instruments de musique qu'on utilisait lors du ndzom so et les jours sui
vants etaient propresau rituel : c'etait d'abord un balafon improvise a meme 
le sol sur des troncs de bananier auquel Onana tenait beaucoup lors de nos 
reconstitutions ; c' etaient aussi 1a flute de Pan faite de trois tuyaux de paraso
ller et la double cloche que jouaient les mvon ; enfm on se servait d'un grand 
nglm et d'un petit ng'Jm ; le ng3m est un tambour tendu de peau des deux 
cötes, et qu'on frappe horizontalement, ce qui permet d'obtenir deux tons 
comme sur le nkul. 11 est interdit de le battre autrement que pour le So durant 
toute cette periode (cf. Bertaut 1935, p. 84). Le plus aigu dit : « K-z,l ebede a 
yob », le plus grave scande : « So~ sf, so!J sf », mais les profanes et les candi
dats n'entendent que les tons et ne comprennent pas qu'ils annoncent :«des 
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fourmis sont ta-haut >> et << tombeau-souterrain, ton1beau-souterrain ». C'est 
le meme contrepoint qui accompagne habituellement le deces d'un initie et 
qui commente tout bas le passage effectif par le souterrain quelques jours 
plus tard. 

Les candidats rivalisaient a qui danserait le mieux, pour la fierte de leur 
famille. C'est l'asuzoa. plus richement pare que tous les autres. qui inaugurait 
la danse apres avoir frappe l'etu1n ndzom d'un rejeton de bananier. qu'il a 
abattu lui-meme d'un seul coup de macheue (epreuve divinatoire prouvant 
que tout se passe bien) (cf. p. 198). 

<< A l'initiation a laquelle participerent en meme temps Omgba Apollinaire 
de Mitsangom et Gabriel Owono de Mekok, l'asuzoa Kuma Mbombo fut mal
habile (et a ce moment-la, il y avait « crochet >> : on lui griffait les jambes avec 
des pattes d'animaux) ; il dut etre remplace au pied leve par Owono ; le candi
dat devait surgir a l'improviste avec une soudainete extraordinaire pour 
effrayer les femmes, faire des sauts prodigieux de maniere a ebranler toute Ia 
clöture de raphia ... « J'ai du danser pendant au moins trois heures de temps », 
nous dit le vieillard. (( Les autres etaient ebahls de ma danse malgre ma jeu
nesse. J'etais ptace a l'avant du ndzom et tous les autres mv6n venaient me 
rejoindre successivement sur ce tronc derriere les figurines. » « 11 dansait si 
bien qu'on a tire le fusil », confrrme M. Omgba, « et nous autres nous nous 
sommes joints a sa danse. Ensuite, nous sommes rentres dans l'esam pour de 
bon - tu n'entres plus dans la maison de ton pere ni dans celle de ta mere. >> 

Peut-etre avait-on eherehe un pretexte pour eliminer un asuz6a insufftsant 
qui risquait de tout faire echouer ; sans doute regnait-il a Minlaaba plus de 
rusticite ou moins d'hypocrisie sociale qu'ailleurs, ou cette destitution de 
l'asuz6a n'etait qu'une possibilite theorique, car on disait en proverbe: 
« danser sur le ndzom comme un flls de riche : meme s'il danse mal, on 
l'acclame »(Tsala-Vincent 1973, n° 5610). 

Iei l'asuz6a sert de modele permanent aux autres mv6n qui defllent derriere 
lui. Parfois ceux<i se contentaient de 1e regarder. 

L'enthousiasme que provoquait la danse se traduisait pardes offrandes: a 
Yaounde (Nekes 1905-1912, p. 35), les hommes se precipitaient avec des cris 
dans les champs environnants et arrachaient plantains et taros pour les jeter 
au pied du ndzom ; a Minlaaba, tant chez 1es Enoa que chez 1es mvog Manze, 
on se rappeile que chaque chef de famille dont le fi.ls etait acc1ame devait ame
ner un kabad, que l'on attachait au pilier qui supportait 1e tronc, et des pou
lets que l'on tuait en son honneur. 

Cette danse constitue pour une part, comme 1' a dit N goa, un adieu a la vie 
publique. On a beaucoup discute de sa nature : pour T essmann, pour Domi
n.ik et pour un certain nombre de Beti, elle figure l'acte sexuel. Aux yeux plus 
chastes de Nekes, « die tolle Sprünge der mvon >> « 1es soubresauts freneti
ques des mvon >> qui provoquent la joie delirante de l'assistance symbolisent 
la promptitude de l'antilope So. Ce qui importe en tout cas aux yeux des 
acteurs eux-memes, c'est de sauter triomphalement en se tremoussant le plus 
possible, et c'est « parce qu'ils ne tombent pas » qu'ils sont acclames, que 
« les parents sont vraiment fiers d'avoir donne un flls digne d'eux. » (Pierre 
ZogoEkwa) 
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Chez \es Mengisa (Emmanuel Zogo- Ndomo), la dan~ ~ur lt nyom evoquc 
plus direct~ment \a scx uahte : (( ()n dansc ~a toul nu san~ mcmc une corde 
autour des reins : c'es\ pour montrer qu'on esl vraiment un homme avec tou~ 
ses organes, surtout \es circoncis, mais meme les autr~ cand1dat.s da~Wlient 
aussi. On portait en triomphe les meres dont les enfanl~ ~vaient bien danser. 
Le jour meme du nyorn, on choisit vingt jeunes homm~ (deja initi~) et vingt 
jeunes flHes, on en fait d~ux rangees, les lilles sonl t!O facedes gar~. Au chant 
des inities, \es fllles s'avancent et viennent fouiller toutes les parlies du corps 
des hommes, meme \e sexe, pour y deceler toutes le~ maladies possihles ; I~ 
gar~ns fouülent \es fllles dans toutes les parties aussi dans le meme but. S'ils 
ne trouvent rien, ils emportent la ftlle chez eux ~ Si eUe restait, le beau-perc: 
venait ensuite reclamer la dot. )) 

Cette coutume correspond a une codification des fltrts qu'evoque Ona.na au 
sud. 

Pour M. Laurent Mendouga h~galement Mengisa, de Kokoe. 12/ I I 1969). 
\es mvon sont nus « pour montrer qu'ils sont des jeunes gens bien constitues ,,, 
mais deja ils sont couverts d'argile blanche (pem) et dansent en imitant leurs 
cousines ou nieces, ce qui serait pour le sud une anticipation des phases sui-
vantes. 

Ensuite se faisait l'entree definitive dans l'esam : « Des que vous avez fmi 
de danser, vous y entrez apres avoir öte tout habit, et l'on ne vous voit plus )) 
(Norbert Befala). 

L' entree a \' esam de la jeune promotion parait se faire ici sans ceremonies : 
chez. \es Etudi (Castor Bindzi), chaque candidat etait d'abord promene en tous 
sens a travers \a cour du village assis sur une banquette, au cri de « l'esam est 
arrive )), puis de « So yawu », « le So meurt )). A Nanga Eboko (Manga 
Mado), on chassait \es femmes avant de proceder aux incisions dorsales des 
candidats, puis chacun d'entre eux, nu, etait transporte jusqu·a l'esam sur les 
epau\es de son parralll:, qui le tenait par les jambes, la tete vers le bas, le visage 
contre \e dos du parram. 
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CHAPITRE IX 

LE SO, INITIATION DES GAR(ONS 

Grandes epreuves et sens caches 

13. Le cc k.abad )) (ovin ou caprin) Oyomo, ou Mebila, ou Alu (Nuit) 

Texte 

((On l'a dil d'acheter ... d'attraper, non d'acheter, un gros k..abad ... Quand 
nous rentrians de La chasse au filet en campement dans La foret, ce kibad etait 
encore attache Ia en brousse. C'est lui qu'on va amener Ia ou l'on con.struilla 
cabane. lls ont prepare un grand bassin ou ils se mettent a brasser des bananes 
douces, ils epluchent des bananes qu 'ils jetlent dedans ; ils y ajoutent, les un.s 
des herbes, les autres de l'argile blanche, les autres du sei : ils altachent le 
kabad a c6te. Ce gros kabad, ce kabad unique, c'estlui qui portait trois noms : 
U avait le nom de l< Nuit n : il avait le nom de u Mebila )) ; il a\.·ait aussi le nom 
d 'u Oyomo n. Ce kabad qu 'ils sont alles attacher seul dans Ia cabane doit n.e 
pas beler. On obtient qu 'il ne bele pas gräce a cette argile blanche, aux herbes. 
au sei, aux bananes qu 'on lui donne brasses. ( .. .) II ne mange que cela ; duranr 
taute cette periode, il ne boit que cela. J) 

Precisions 

Selon l'ordre chronologique, cesdiverses phases se chevauchent. .. 
Le mot kd.bad peut designer n'importe quel ovin ou caprin : pour l'animal 

sacrificiel central dont il est question ici, il semble que l'on ait pris un belier 
chätre (plutöt qu'un bouc, qui degoute les Beti). D'apres l\1. Mfomo Elunu. il 
etait present et on le chätrait au moment du nlag so, lorsque rorganisateur 
avouait son nsem ; personnellement, j'ai du avouer mon nsem en ramenant 
pour l'attacher au ndzom so comme etum ndzom ~ c'est en tout cas cet animal 
qui « emportait tous les minsem >> quat:d il etait tue (Asiga Ngandi). röle qu·il 
devait accepter par son silence. Pour obtenir ce resultat. on lui donnait pen
dant plusieurs jours cette bouillie de bananes melec d·argile et de drogues. qui 
devait l'empecher de beler meme quand on le depecerait vivant. o·apres Cas
tor Bindzi, c'est Ia meme nourriture (aux vertus anesthesiques) que les mn>n 
mangeaient pendant les quatre a cinq jours qui separaient leur danse sur le 
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ndzom de leur passage dans Je « tombeau souterrain >>, phase qui s'appelle 
comme Je kdbad Jui-meme : Mebila, au sud du Nyong. 

Ce nom est exoterique et signifie pour les gens « l'animal qu'on a attrape 
pour une lete >> : il etait usite lors des mariages. Par contre le nom d'Oyomo 
qui signifie « J'Avorton ». par antiphrase, etait reserve au So et ne devait 
jarnais etre entendu ni des femmes ni des non-inities. Alu.« la nuit » est aussi 
esoterique - il s'agit Ja encore de designer a la fois l'animal et le jour de 
J'epreuve supreme. nuit symbolique qui se passe en plein jour (en meme 
temps on pourrait traduire le Jour par excellence, puisque les Beti comptent 
en « nuits » Ia ou le fran~ais compte en « jours >> - dans trois jours se dit 
« dans trois nuits >>). En tuant cet animal, on disait encore qu'on tue le So. 

14. Le balancementdes bourses 

Texte 

u On se met d'abord a chasser lesfemmes du pays. Lesfemmes vonr prepa
rer de Ia nourriture, et alors on se meta /es expulser, a /eur dire de decamper. 
Tout /e pays jusqu'a Ia distance de Kuluganga - que dis-je, Kuluganga esr 
trop pres -, jusqu 'a Ia distance de Ngomedzap (/2 ki/ometres), taut /e pays 
depuis ici comme centre va rester vide de femmes. A ce moment, que /es fem
mes preparent beaucoup de nourritures ! Puisqu 'ei/es /es emportent au loin 
dans/es montagnes. Les inities disent que /e So va mourir demain, qu 'aucune 
femme ne doit rester a cote. 

u La phase que nous appe/ons Nuit est proche. A lors se propoge l'appel sui
vant: "Venez, que nous partagions /es betes que nous avons tuees en foret !" 
On prend donc des ini'liis qui vont se placer Ia -bas en brousse. Ce c6te-ci n 'est 
qu 'une vaste cour. 1/s prennent un homme, ils /ui attachent une grosse pierre 
aux testicu/es. 1/s achevent de Ia fiXer avec des cordes qu 'i/s attachenttres soi
gneusement au milieu du corps. L 'homme Ia porte ici au milieudes cuisses, il 
vient, illa fait balancer ainsi. Ceux qui guettent Ia -bas ont des baguettes, des 
baguettes ti kl main ; ils veulent ballre tout homme qui n 'est pas alle a Ia 
chasse au filet. Cet homme-lti, meme s 'i/ survient par Je cul du village en bas, 
est oblige de faire Je tour du cote oü sont /es bätons, sans pouvoir passer par 
cette cour vide ( .. .). Ceux de lti-bas avec /eur baguette entonnent alors un 
chant: 

u Aie, aie, c'esttout noir !(zigli) 
aie, aie, c 'est tout noir ! 

Si tu entends (( mkpam J) (u Ia frappe ))) c 'es/ un coup de bäton, c 'est tout noir ! 
aie, aie, c'esttout noir! 

Si tu vois le cephalophe okpa9pendu dans Ia cabane, c'est tout noir I 
aie, aie, c 'esttout nolr ! 
aie, aie, c 'esttoul nolr ! 

11 Ces gens-Ja qui chantent se 1/ennent ranges en deux lignes. A lors, ce q u 'i/ y 
a ti faire des qu '1/s chantent alnsl, c 'es/, vous tous de partir en courant pour 
entrer ti /'Interieur de ces rangees de bagueues sans /es evlter. Et eux de vous 
cingler le corps d toute voWe, v/an I v/an I vlan I Vous allez ainsi entrer dansla 
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cabant!, car tu as desormais obtenu le droit d 'avuir ta part de Kibier S 'ils n ·ont 
pas eu La possibilite de te cirzg/er avec le.') baguelles. toi tune peux pas partici
per a ce partage. 

<< Pourquoi lt!s gens vont-il craindre de passer tout druil par Ia cuur ? une 
petite explication a ce sujet. L 'homme qui porte La pierre. il \'a La s.t-couer a tra
vers toure La cour en chantant une chanson dans cette cour : 

u Aie, ö ma mere, Le balancementdes bourses .1 

Un petil bout d 'homme (oyO'm) est arrive de Kolo 
venantLes bourses balan~antes ... 11 

((Ce qu'ils craignent la-bas, c'est de voir leurs bourses se mettre a s'allonger 
s 'ils passent par Ia pendant ce chant ... 

u C'est alors qu 'ils vont se partager le gibier tue a Ia chasse en campement 
Jls ne von I pas Le partager en disant : .. Untel, toi tu es plus qu 'un patriarche : 
UnteL, toi tun 'es qu 'un enfant." Des que quiconque a ete a La chasse en campe
ment ou des qu 'il a avaLe Les coups de bätons, tous alors vous vous partagez ce 
gibier ,· vous rentrez au village avec ce gibier, interdir de mangerau profane -
Q Lafemme, c'es/ Un nsem qu'unefemme mange de Celte Vfande-lti. )I 

Precisions 

On chasse les femmes avec des cris, et par la voi.x du nkul, des le lendemain 
du ndzom So, avant l'aube. A partir de la, les jeunes candidats, qui ne doivent 
pas voir ce qui se prepare, se tiennent et dorment au village desert.e, dans 
l'abdd de l'organisateur. C'est un nsem pour eux d'aller au lieu du So autre
ment que tous ensemble (Messi 1919, pp. 309-31 0). Seul demeure ä. l'esam le 
kdbad Oyom6. 

Les profanes ne doivent pas sortir d'un perimetre qui leur est assigne au 
loin, et sont invites a faire le plus de vacarme possible quand on le leur dira (a 
savoir le jour appele Nuit ou Mebila). A Minlaaba, on les envoyait << l.ä. ou la 
Sumu a ses chutes et fait le plus de bruit » (Apollinaire Omgba). 

Le village est donc laisse aux hommes seuls. Du balancement des bourses. 
Henri Ngoa donne la variante suivante : au lieu d'un avorton (oyom), il s'agit 
dans la chanson d'un vieillard (nnom mod) qui vient du pays basa et non de 
Kolo, origine des Beti ; mais surtout les gens battus chez lui sont uniquement 
des candidats retardataires : il s'agirait d'une seance de rattrapage pour 
l'admission au So. 

11 en va tout autrement pour Onana : il a specifie ensuite qu'il s'agissait bien 
d'une seance de dissuasion pour les inities qui n'avaient pas voulu participer ä. 
l'abiem, a la chasse au fllet en foret et a l'organisation des prem.ieres epreuves 
pour les candidats. Meme temoignage de la part de ~1. Mfomo Elunu 
(17 I 10/ 1967) qui a vu certains inities (mkpangos) fouetter les autres pres du 
village lors du So. 11 fallait tout simplement « meriter » d'avoir part au gibier, 
comme le montre le refrain qui allie l'obscurite, c'est-a-dire la souffrance. ä.la 
vision de l'antilope abattue dans la case ; aussi Onana precise-t-il que beau
coup d'hommes venaient pour le ndzom so, mais s'eclipsaient ensuite s'ils 
n'avaient pas ete a l'abiem, pour ne pas subir le mkpam, la räclee. 

Lamaniere dont on peut y contraindre des inities est purement mystique : 
les invites qui sont regroupes a l'abdd de l'organisateur devraient normale-
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rnent traverser la cour du village pour « descendre )) vers 1' esam qui se 
trouve a ebon dzäl, a J'autre bout en brousse ; c'est Ia quese fera la distribu
tion du gibier. La cour leur est donc interdite par un homme qui leur commu
niquerait re.Jephantiasis des testicules ; ils sont contraints de passer laterale
rnent, en brousse, ou les attendent les chasseurs qui vont leur faire partager 
leur peine avant de leur partager leur venaison. 

On peut deja faire deux reflexions ici : 
1. - Le So mobilise tout le corps social et constitue donc un « recyclage >> 

periodique pour l'ensemble des inities qui sont chaque fois appeles a y partici
per a un stade plus avance, donnant beaucoup d'eux-memes, par exemple en 
travail tant qu'ils sont encore jeunes, en pouvoirs magiques ou en connais-

sances religieuses quand i1s avancent en äge, etc., et rentrant « en brousse >> 

comme les candidats ; 
2.- vouloir profiterde Ia communaute sans l'avoir merite par sa partici

pation constitue une injustice dont 1a sanction arteint l'homme dans sa fonc
tion de reproduction, c'est-a-dire dans l'organe a Ia fois de la constitution de 
la societe, et aussi de l'acquisition de I' autorite et de Ia riebesse chez les Beti ; il 
s'agit donc (en dehors de 1a mort) de 1a forme Ia plus forte possible d'excom
munication sociale. 

15. u tombeau souterrain : preparation 

Texte 

(( Maintenant, /es inities vont ereuser Ia terre en tunnel pour en ressortir Ia (a 
une quinzaine de metres plus Ioin). Puis ils viennent faire un trou plus petit au 
mi/ieu du tunnel. Voila ee qu 'i/s appe/lent 8..)9 si, u /e tombeau souterrain ». 
Quand ils ont termine de /e ereuser, ils Je pareourent pour /e verifier. 1/s trou
vent que e'est tout afail bien lil-dedans, tout afait satisfaisant. C'est vraiment 
un boyau eonsiderab/e. L 'entree qui donne aeees en terre est eomparable en 
/argeur a cette porte-ei. Aussi /es hommes ne vont-ils plus eesser aujourd'hui 
d'entrer Iei et de ressortir Ja-bas. Si Je souterrain est ainsi termine, il se passe 
a/ors simp/ement que Je So a lieu. 

(( En ee temps done, i/s von/ ehereher des dignitaires d'allure impression
nante (mengi-mengi) ; ces hommes formidables entrent dans Ia foret pour Y 
cueil/ir des gousses urticantes (ak6~. Cette action, ce qu 'ils sont en train de 
cueillir, voilil ce qu 'i/s redoutent que /es femmes voient. Quant a ces jeunes gens 
in/lies, i/s entrent a leur Jour pour passer /out leur temps a rarnasser des Jour· 
mis venimeuses (k 5>. Cette action, ce qu 'i/s sont en train de ramasser, voiJa ce 
qu 'i/s redoutent que /es profanes votent. 

Lorsque tu etai3 part/faire Ia quete, il arrivait qu'un homme te touche en te 
di3anl : "Je t'enve"al un co/13." Tu lgnores ce qu 'II veutt 'envoyer, et qu 'il com
pare ti Ia nolx de palme isolee, sans noyau, qu 'on appel/e Ia noix "succulente ". 

'' La nu/J vtent ou ~ "cabrl" qu '1/s ont nomme Null va etre mange. Le So 
mourra demaln I Alors, /es hommes d'allure formidable viennent s 'asseolr a 
/'abaa oü nous sommes aU3.Si. Tous ~s lignages (mey ..>9> sont representes d 
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l'interieur de ce salon. C'est le meme jour que nous qui sommes entres dan~ lil 
cabane nous allons commencer a connaitre le So. 

cc lls convoquent alors l'as\lz6a, Ia tete de file de Ia promotion. ·· Vien.s a 
l'ecart, que nous te disions ce que tu es au juste en train de faire. Quand tu 
etais a la quete, on te disait : 'Je t'enverrai un colis ·. Tu vas voir le cadeau ' 
Viens maintenant me rendre la grosse cuillere que je t'avais donnee." 1/.s pren
nent alors cette calebasse que tu apportais pour manger Ia graisse du gibier./ll 
la cassent parterre. "Tu te mellais en peine de ce que tu viendrai.s puiser avec 
"a : tu ne verras demain q ue des fourmis sur IOn corps a vec des orties .'' · 

(( Nous tous, les autres, sommes Couches a meme le so/ dans La poussiere ; 
nous ne savons pas ce qu 'ils disent dans La cour La -bas. 

u Cette Nuit -ci, on verra trois choses ; tu verras trois choses demain ", 
expliquent-ils a l'as\:lz6a. "Ce qu'on t'annon~ait comme cadeau. c'est un 
paquet de fourmis k a; tu verras un petiJ bouquet de cette grosseur, ce ne sont 
que des orties la-dedans, rien que des orties ; enfin tu verras de gros.ses betes 
couvertes de feuilles seches de bananier sur tout le corps et portant par devant 
quelque chose comme une trompe d'elephant ; liJ dessous se trouve /'homme 
qui tient les orties. Meme si tu les vois tres nombreux venant sous leurs feuilles 
seches en les secouant a grand bruit : pouf, pouf, pouf, ce ne sont que des hom
mes, n 'aie pas peur." 

u Alors le gar~on va revenir de Ia cour la-bas ; il demeure etonne de chagrin. 
II vient nous rejoindre dans l'abü ici ; nous lui posons des questions : il ne 
repond pas. Nous restons aussi etonnes, nous le regardons ... 

cc Nous sommes seulement surpris quand /es tenebres du matin se dissipent : 
"Dehors ! Dehors ! Dehors !" Nous sortons tout nu.s. Ils nous apprennent deja 
ce que nousferons ce matin-lil :"Mon pauvre ami, mets-toi ä casser ta cuil/ire 
parterre. Vous vous disiez que vous alliez venir pour manger Ia graisse du So 
- ou pt cette graisse ? Aujourd'hui, nous allons vousfrotter le corps de four
mis k.a: nous allons vousfrotter le corps d'orties. Que personne n'es.saye de se 
sauver ! Que personne ne tremble de peur ! Vos amis vou.s accompagnent : ils 
vous soutiendront par la nuque. Ce sont vos peres, vos peres, vos peres que 
voilil n. 

Precisions 

Les inities se repandent librement dans la foret ou les vieux mengi-mengi, 
intermediaires entre les vivants et les morts, se trouvent deja comme chez 
eux. lls ramassent, pour les mettre dans le souterrain, des gousses d·akdn 
(Mucunia pruriens, Legumineuses), sorte d'orties dont les poils inoculent un 
liquide caustique ; et ils recueillent dans des paquets hermetiques. suspendus 
au bout de bätons flexibles, des petites fourmis k a (kel en e\\'Ondo, Plagio/epis 
carinata Em., d'apres Tessmann li, p. 46) ; elles sont assez aisees a cueillir 
puisqu'elles font leur nid dansdes feuilles d'arbres, mais leur piq\ire est extre
mement douloureuse. 

Au nord du Nyong, Oyom6 n'etait mange qu'apres le passage par le sou
terrain. Iei, il semble etre depece par les vieux inities, et mange la nuit prece
dente, mais de toute f~on tout vif : 

« Cet Oyomo, on le depece a Ia main, sans coupe-coupe ~ on arrache d"abord 
Ia patte avant droite, on Ia pose, puis Ia gauehe ~ puis les pattes arriere ... Sais
tu pourquoi ? On eherehe a faire crier Ia chevre a nouveau, et alors le So est a 
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recommencer ... (. . .) 1\tais on Ia depece completernent. et dle ne fait que regar. 
der, kdbed, kdbed ( = clin d'ceil) sans crier. On dit alors : "le Sv est cuit, k So 
est vraiment cuit", avec les mains, on tue avec les mains. Puis on partage. 11 

(Castor Bindzi Atanga). 

Les vieux inities se precipitent donc sur cet animal avec une violence et une 
ardeur extremes ; seuls les bennyabomvie, les « patriarches )), y ont droit ; si 
un jeune homme en avait mange, ses enfants auraient ete frappes de mutisme 
(Mfomo Elunu ; G. Owono); si ~·avait ete une femme ils seraient morts 
« comme le cabri >>. 

« Ce kabad, commente Onana, doit etre acheve sur place, dans l'esam, et 
mange aussitöt durant toute la nuit par le zomo/ja, les porteurs de sac et 
l'organisateur du So: chacun d'entre eux en prend un os et un morceau de 
graisse qu'il met dans son propre sac. » (C'est a cette occasion qu'eventuelle
ment l'organisateur du So, s'il n'a pas deja herite d'un mjag So, s'eri constitue 
un en mettant ces elements dans son propre sac.) « L'Oyomo se mange avec 
nsog, 1a bouillie de ma1s : seuls 1es vieux en mangent de plein droit ; le mkpa 
so r~oit les intestins et Ia tete, et en distribue a ceux de son sang. Normale
ment, 1es notables presents de tous clans et lignages qui ont donne des mvon 
en r~oivent une part. 

Par contre, alors que l'on donnait 1a « graisse du So » (av6!J so) aux candi
dats avant 1e passage par le souterrain aux alentours de Y aounde, on ne la 
distribuait qu'apres, sous forme mi-parodique mi-serieuse, au sud (voir ci
apres 17°). 

Cependant, « le So est considere comme fmi » ( Onana) apres cette consom
mation du cabri, et de nouveau le zomo/ja redit ces formules d'absolution 
dont on trouve maints exemples dans Tsala 0958, p. 57 et 61 par exemple). 
La premiere est connue a Mekamba, selon un texte assorti d'une glose que 
Ngoa taxe de contresens, mais qui est celle des Esom eux-memes, ce qui ne 
signifie nullement pourtant qu'Henri Ngoa ait tort (cf. supra p. 000). 

Pour Onana, comme pour Nicolas Ngema de Minlaaba, il n'y avait pas 
d'excrements dans cette « graisse du So ». Nous avons vu ce qu'il en etait ; 
Nicolas Ngema dit que les brimades stercoraires sont simplement destinees a 
faire payer les mvon qui n'en veulent pas. Cependant, pour tous deux, la 
(( graisse )) a une composition analogue a ce qu'on donne a manger a oyomo 
d'apres Castor Bindzi: elle comprend en effet essentiellement des fourmis ka 
et des gousses d'akOn broyees dans de l'huile de palme et de la banane douce, 
qu'on distribue aux ca.ndidats en rang, avec une cuillere plongee dans une 
petite m.armite « comme Ia communion a present dans 1es eglises >>. Onana 
ajoute ä. cette recette de la graisse d'emumun~ mbt:., animal dont nous 
reparlerons. Castor Bindzi, lui, ajoutait aux fourmis et aux orties un peu 
~e cbampignon dunu, et c'est ce tout qu'il fait offrir au kilbad oyom6. 

11 semble donc qu'il y ait identite entre la nourriture donnee aux mvon et 
celle donnee a l'oyomd, ce qui signifie identification des uns a l'autre dans la 
logique concrete beti ; identification confrrmee par le fait que r on disait a 
Mekamba: « Nous allons tuer le mvon >>(Michael Mve Meyo, 6/2/ 1967) le 
jour de Mebila, et que l'on disait de meme a Yaounde, apres le massacre de 
l'oyomo : « mvon ewu mba9 », « le mvon est mort comme il faut » (Esono 
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Evuna, mvog Betsi d'Afanoyo). Les termes Oyomo. So et mvön sont donc 
interchangeables. 

Pour l'instant, l'asuzöa et les mvon, a qui l'on disait jusque-ta qu'ils allaient 
nager dans Ia graisse du So, connaissent une brutale demystification (cf. 
p. 290) et ne peuvent etre guere rassures par les propos a Ia fois encoura
geants et terrifJ.ants de Jeurs « peres >>, presentes a peu pres dans les 
memes termes a M inlaaba : 

(( On leur revelailles secrets : "Quand on vous disait : Je So est gras ~ Le S() a 
des pattes enormes ! Voila ce que nous comprenions sous ce nom de So. Ces 
explications, vous ne devez les reveler a personne, sinon le nsem revien
drait. .. >> (Gabriel Owono). 

Ailleurs on disait carrement aux candidats qu'ils allaient mourir. 

16. La poursuite de l'initie 

Texte 

<< Quand le marin a jini de poindre, ils vous rangen I en lignes. Des hommes 
entonnent un chant par lti, /es uns ti Ia tele du village la-haut. /es autres au cul 
du village lti-bas, d'autres ai/leurs. Couverts de feuilles seches de bananiers, 
/es uns debouchent, pouf! pouf! pouf! ils arrivent, ils dansent. les autres 
debouchent, couverts defeuil/es seches, en bauant. en battant des tambours car 
celle seance n 'est pas encore celle ou IWUS ferons subir le So avec /es doubles
c/oches. (. . .) 

<< 1/s dansent, ils dansent : ils finissent par s 'ecouler. L 'un d'entre eux porte 
un petit pied de sissongo en mains, tout petit. Vous tous, vous reste: a\•e: lui 
dans cette cour. Un seul inilie prend donc avec lui tous /es candidats. tous sans 
exception. Le candidat Numero Un (. . .) le pourchasse. Quanta vous tous. vous 
autres, vous vous mellez en demeure de pourchasser ce premier candidat ; 
vous ne faires que /e suivre, tandis que lui ne fait que suivre f'initie qui est en 
tele. Lorqu 'i/ est arrive a se saisir de lui, on entonne derriere lui ce chant : 
"He-e-e, qu 'i//e laisse aller !" 1/s tournent ainsi neuf fois en rond autour de Ia 
cour. Neuffois on se saisit de /'initie de tete. 

u Ensuite, on trie parmi /es candidats /es enfants qui sonttrop petits : on leur 
dil : "Vous resterez ici au village." Comme ils sont fragiles. ils ne seraient pas 
capables d'aller en foret. On dit par Ia suite a ces enfants : (( Vous. \'OUS man
gerez le pied du sissongo. ·· 

(( Nous obliquons alors ensemble dans Ia foret. Quand on plonge ainsi dans 
cette foret, il ne s 'agil plus de dire que tel fourre est inexrricable : c'esr unfair 
que vous tous vous piquez dedans. Si /'on passe sous un tronc cvuclre c.i terrt'. 
vous y passez aussi. Partout ou Ull homnz~ est capable de ramper. memc.· saus 
une Iiane, vous tous, vous devez vous y glisser. Puis l'OUS alle; virer comme au 
chemin ld-bas (a environ un kilometre). La encore. on toumera neuf fois en 
rond. Vous ne faites que saisir cet homme que l'OUS saisis.sje: de_;a au rillagt"'. 
L 'astiz6a l'allrape el vous venez /'auraper d nou,•eau par dernert ... R;en que 
cela, rien que cela, en tournant ainsi en rond neuffois. 

<( Celle fois-ci, c 'estle momenl ou vous aboutire: aux bourses de Ia cabant'. 
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Ces bourses sontla partie de derriere de Ia cabane. Nous partans alors d'ici uu 
nous avons passe Ia nuil, pour arriver Ia ou /'on a mangele 11 cabri n nomme 
Nuil ; c'est La qu 'on l'a decoupe tout vif sans qu 'i/ gemisse - Nuit parce qu'on 
le mangeail de nuil. En le mangeant de nuit, on a pris deux choses de son 
corps : on a pris une boule de graisse ; on a pris aussi un os. >> 

Preci.sions 

Cet episode semble etre la conjonction de deux scenes qui apparaissent 
comme dissociees plus au nord : la poursuite de l'initie nna') et la reprise de la 
« chasse au porc-epic » que l' on appellera a present « la trouee du cochon » 
(ebug ng6e' (bug signifie « casser les branches dans un fourre », comme le fait 
le potamochere). 

La poursuite du nnaT) est un moment important atteste dans tout le pays 
Eton et Mengisa, et qui precede la danse sur le ndzom (ou plutöt nyom) d'une 
vingtaine de jours. Le nna9, « l"'albinos", est un initie connu pour sa bra
voure et sa rapidite a courir, que l'on couvre entierement d'argile blanche. 
Les mbon ( = mv6n) doivent le poursuivre a la course toute une journee, 
accompagnes de leurs parrains qui les encouragent (Zogo Ndomo, Elang, 
18/11/1967; Ntede Minkulu, Nkol Essono, 30/11/1968; Laurent Men
duga, Kokoe, 12/1 I 1969 ; Abega Esomba, de Ntsan Mendouga, de passage 
a Yaounde, 8/11 I 1969). Le nna~ etait nu comme les mbon qui le poursui
vaient ; ils courent partout a travers forets et villages ; les femmes et les non
inities ne doivent pas apercevoir le nna') meme a travers la fente d'une case : 
ils mourraient (Abega Esomba) ; on lui attachait donc au cou des grelots de 
chiende cbasse (Laurent Menduga) ; i1 revenait au soir a l'esam, ayant exte
nue les faiblards. S'il tombe, les deux poursuivants les plus proches doivent le 
relever et le porter ; en ce cas on leur donne un coq a manger au chant du 
coq. Quand le parrain ramene le candidat a bon port, il a droit a une recom
pense de la part du pere du garcron (« cabri », vin, etc.) (Ntede Minkulu). 
L'une des cles de cette poursuite est peut-etre le reproche que l'on faisait aux 
candidats mengisa en les battant de nuit lors de leurs chasses au-deJ.a de la 
Sanaga : « Pourquoi N 11.a.9 M :>I l est-il mort ? » N nan Molo est pour les 
Mengisa l'ancetre qui a invente le rite So. 

Ce que j'ai vu au sudestune simple course a Ia queue-leu-leu ou chacun 
saisit son predecesseur par les epaules neuf fois de suite. Ensuite on laisse au 
village les plus faibles, et commence le cross qui avait lieu effectivement chez 
les Etudi ce jour ou so yawu, ou « le so meurt » . 

. « Apres avoir fait le tour du camp, on prend tous les candidats : babug ngoe, 
i1s « cassent tout comrne le cochon >>, c'est-a-dire qu'ils marchent a quatre pat
tes, sur une distance qui va de chez Edzoa Ondobo jusqu'ici ; i1s vont loin dans 
Ia foret, ils montent de ce cöte, ils montent, ils marchent a genoux, laissant une 
trace comme celle des cochons (. .. ) ; ils vont faire le tour ta-bas, la-bas ... (Cas
tor Bindzi). 

Ebon, « vulve », abin, « testicules » signifient egalement le fond d'une 
chose et peut-etre tout aurait-il ete a traduire par (( cul )) comme je l'ai fait 
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pour ebon dzal, « Ia vulve du village », au debut de ce passage ; mais, d'apres 
Ngoa, abin esam est l'espace vers Ia fon!t sur lequel s'ouvre renelos ou palis
sade de I' esam. 

17. Le passage du tombeau-souterrain 

(( Les candidats qui viennent d'arriver aux bourses de La cabane sonc donc 
ranges en bon ordre (. . .). Les tambours resonnent : on les a detendus et ils ne 
peuvent plus bien parler, ils ne font plus que brr, brr, sans qu 'on puisse com
prendre ce qu 'ils disent. L 'homme qui t'a accompagne au So, tu le vois alors ce 
jour-lil se tenir pour Ia premiere fois derriere toi en te disant : "Ne crains pas. 
ce sont des hommes qui agissent liz ; ne crains pas. Assieds-toi d'abord et 
mange". lls vont se mettre a deballer pour vous des plats ; ils savent votre fati
gue, puisque vous avez deja longtemps marche enforet : ils se mellent a debal
ler pour vous des plats sur le so/. Maisauras-tu seulement l'esprit et La possibi
lite de manger si tu fais attentian a ce qui se passe la-devant ? On a beau te 
dire "Plonge donc Ia main dans lafeuille de bananier ... ", rien afaire - rien .1 

l< Alors, lui s'est deja mis a frapper le so/ de ses pieds. Aussilöt les aurres 
entonnent Je chant du So : "Ehe, Ehe ... ", /es autres qui sant devant, en debal
lant deja /es enormes paquets qu 'ils liennent ; ils y font des incisions, il5 se 
disent que vous allez tout de suite arriver en caurant : mais vous, vous etes tou-
jours immobiles ! pour que /es faurmis aient quand meme le temps de leur 
piquer un peu /es mains. 

(( L 'hamme qui t'accompagne a deja casse des branches pleines defeuilles.ll 
/es parte en grand bauquet dans /es mains. /1 prend un ni.d d'ecureuil et te 
l'applique sur Ia bouche : i/ a peur que fourmis au orties ne t 'entrent dans La 
bauche. Po ur que rien ne te tauche Ia tete, ill'enduit entierement de boue qu 'il 
modele enfarme de boule, et il attache le taut avec desfilaments de bananiers. 
Avec unfilament, ilt'enferme aussi le sexe, paur que rien de la-bas n'aille te 
mordre aux organes de l'homme. 

« Vaus demarrez en courant. Cet hamme qui te soutient par La nuque est 
comme ton parrain. II/rappe /es hommes qui sontlil debouttoul en t'epous.se
tantle corps avec /esfeuilles pour que /esfourmis ne te grimpent pas des.sus .· il 
ne cesse de courir derriere toi. Tous ses homalagues courenl ainsi, a\·ec des 
feuillages dont i/s epousseuentleursjilleuls (. . .). Chacunfrappe a droile,frappe 
a gauche, il frappe, il t'epousselle. Quand il (accompagne ainsi, ilte quilte 
devantla fosse qu 'i/s sont venus creuser ici. IItermine en te donnanl ce conseil 
"Des que tu parviendras la-bas de /'autre cöte, Leve Ia main en l'air et crie 

<< Mon pere, me voici I Mon pere. me voici ! n. en sortanl par l'autre porte ... Lc 
premier, /'asuz6a. s 'en tire en courant et va poser Ia main sur le toit de /'abü. II 
tranehe un bananier, il pose Ia main sur le toit. Vous tous qui /'a\·e: suivi. vous 
VOUS mettez a VOUS rou/er a terre, a \'OUS rorlfer Q ter" Q tra\•ers toute Ia COUr. 

Puls vous al/ez vous disperser ... 
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Precisions 

C'est Ia « mort du so » (awu so), le moment essentiel du rite, dont Zenker 
ne parvenait pas a percer le secret ( 1895, p. 56). 

Lestambours font un bruit funebre qui coupe rappetit ; c'est pour ne pas 
les entendre que les profanes ailleurs doivent crier, chanter, danser ... La pre
paration physique du candidat a commence par sa transformation en 
cochon : en se vautrant dans Ia boue, il se fait une carapace protectrice qui 
sera completee et ajustee par son parrain au bord d'un marigot ou cette 
course doit normalement aboutir. Cette partie centrale du rituel est presque Ia 
meme dans tout le pays Beti (Eton, etc.) (8 7). Enserre par son chapeau et son 
cache-sexe, autrement nu mais couvert de boue et le bas du visage masque, Ie 
candidat doit aiTronter d'abord la double rangee d'hommes deguiSes qu1 

tapent le sol des pieds et lui lancent des fourmis « de mort >> (supra 
n. 22) ; puis i1 traverse le SOUterrain rempli de poil a gratter. La premiere 
epreuve est une lutte, une agonie dans laquelle le parrain se range du cöte 
du candidat pour frapper les invisibles ... 

Chez Castor Bindzi, « celui dont le candidat est vraiment un homme lui 
dira : .. Arrache a l'un son paquet de fourmis et tape sur les autres ; il n'y a 
d'interdit contre personne ; contre personne ! Ne te laisse pas faire, pas de bla
gue ! Qui que tu voies, arrache-lui son paquet de fourmis : les fourmis vont le 
tuer aussi, comrne vous... » 

Le candidat retrouvera les fourmis melees aux gousses urticantes a l'inte
rieur du souterrain qui en a ete bourre. Mais un danger supplementaire le 
menace Ia : on se rappelle que le souterrain comporte a mi-chemin un regard, 
une fausse sortie : 

<< Je te raconte ce que j'ai fait dans mon propre village, avec mon propre 
frere de meme lait, de meme ventre. Deux esclaves, deux ennemis etrangers 
qui ne nous connaissaient pas guettaient les peureux a Ia lucarne du milieu. On 
t'a averti que si tu sors par ce trou du milieu, tu es fichu ! lls te tueront pendant 
que tu essaies de te debrouiller avec les epines, les poils d'orties, les fourmis qui 
te piquent. .. II s'agit de ramper au maximum. Si tu arrives a l'autre sortie, 
tous, t.es peres, tes freres, tes oncles maternels tirent des coups de fusil pour se 
rejouir et s'ecrient : "Nous avons enfm un gar~on !" Voila le So que j'ai vecu 
comme l'avaient fait mon pere et mon grand-pere. >>(Michael Mve Meyo de 
Mekamba). 

On disait a Castor Bindzi de ne meme pas regarder en l'air, et l'epreuve se 
comprend mieux si. comme a Minlaaba, le boyau oblige les candidats a y pas
ser courbes ou rampants : 

(87) Avec variantes cependant: ainsi pour M. Zogo Ndomo d'Elang (18/ II I 1967), chez les 
Beti du nord, le souterrain n'a qu'une entree et une sortie, sans regard intermediaire ; les candi
dals ont un casque de boue, mais rien sur le sexe qu'ils protegent instinctivement de Ia main ; le 
principal danger nait de Ia bousculade qui se produit dans le souterrain, ou les faibles sont ren· 
verses et pietines par les suivants ... 
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<( Ce tunnel d'environ Cinq metres de long comportait deux OU tro~ OU\'Cf· 

tures annexes. On disait aux candidats qu'ils allaient trauver lcs u file~ du 
So >>. Ce n'etaient que les fourmis et les gousses urticantes. Si quelqu'un rele
vait la tete par l'un des trous, on l'abattait d'un coup de gourdin ou de 
machette. >> (Gabriel Owono). 

Le mv6n levait la tete comme une antilope prise au piege dans une fosse, 
d'ou le nom d'elunl so(« coup de lance au so ») qu'on donne a cette epreuve 
au nord (cf. Tsala 1958, p. 54). 

11 pouvait effectivement y avoir plusieurs ouvertures au tunnel : 

Po ur Ebede Gregoire de N iemeyong, << le tunnel avait au moins dix me
tres de long, avec une entree, deux trous au milieu, une sortie. ( ... ) Aux 
deux trous, on p~it des guetteurs, un esclav~bourreau, qui vous tue si vous 
n'avez pas ete brave. Vous mourez, vous restez dans le trou, on vous enterre 
sans rien dire a votre mere. . . )) 

Pour Onana, on enterre en effet les jeunes gens tues dans le souterrain, puis 
on nettoie soigneusement la place de f~n a ne laisser aucune trace. C'est ce 
qu'on appelle « etaler la peau du So » (ekob so)(Ayene, 25/9 I 1969). 

Chez les Eton (M. Ntede Minkulu), « on enfouissait dans le souterrain 
l'homme sculpte sur le nyom. Quiconque essaie de pratiquer la sorcellerie y 
meurt. On dira au village que tu as ete devore par le python ... La ou on a 
enterre la statue de bois, on ne doit plus chasser, sauf si l'on est initie - c'est le 
cas ici a cöte. On n'y debrousse plus : c'est interdit aux femmes et aux jeu
nes ... » 

Dans mes debuts, je posais la question de savoir combien de candidats suc
combaient - question qui m'apparut vite comme bien indiscrete: 

« P.L.T. - Lors de votre So, certains candidats ont-ils ete ainsi eli.mines ? 
M. Gregoire Ebede - Moi-meme, je n'ai vu aucune victime. Le parrain (esid 
so, le « pere du so ») donnait tous les conseils sur ce qu'il fallait faire et ne pas 
faire. 
P.L:T. - Alors, etait-ce unesimple menace pour faire peur? 

Les quatre vieillards presents se recrient : 
- Certainement non ! 

P.L.T. : - Avez-vous vu vraiment en d'autres occasions que des gar~ns ne 
revenaient pas du So ? 

Ernbarras general ... 
M. Gregoire Ebede : - Pas chez nous. mais ailleurs. oui. 
M. Marcus Ngema : - Ma grand-mere a moi a perdu ainsi l'un de ses 
neveux ... ))(Niemeyong, debuts de mon enquete. 6/12/ 1966). 

Onana m'a toujours repondu d'un ton defmitif que des gens mouraient au 
So, mais sans jamais me donner les precisions que je lui demandais : manifes
tement, mon scepticisme paraissait choquant, ce qui se con~it si, comme je 
le pense, cette « mort » est au creur meme de l'ideologie de l'initiation. On 
trouve une preuve qu'il s'agit bien la d'une eventualite ideologique dans cette 
deposition spontanee r~ue plus tard chez les Enoa : 



288 LA REUGION BEll 

« Quand vous passez. votre parrain vous tient par La nuque c::t vous projenc: 
comme cela : si le premier est leste, il passe en detru&nt tout en faveur de 
ceux qui arrivent derriere lui (. .. ). 1\·loi j'ai fait le So a Akarnba chez le nornme 
Ngazoa. ~1on parrain m'a mal conduit et m'a fait louper le point essentiel, le 
passage etroit et douloureux. Je SWs sorti et me suis donc mis a l'ecart. Deux 
jours apres, on m'a donneun coup de coupe-coupe et mon pere a r~u !'ordre 
de livrer deux cabris. Mais j'avais quand meme leve le bras pour prouver que 
j'etais un bomme ... » (Norbert Befala. Ngon, 9 I 3 I 1968). 

Pour ~1. Asiga Ngandi de Nkongmeyos, aucun mvon a sa connaissance ne 
mourait dans le So des Ewondo : c'etait bon pour les Eton ! Ceux qui etaient 
faibles cbez lui s'enfuyaient en brousse et on les rarnenait au So atin eso9. 

11 y avait donc, du moins au sud du Nyong et vers le debut de ce siede, des 
accommodements avec Ia cruaute implacable du principe. 

D'apres Nekes (1913, p. 213), c'est-a-dire chez les Baba de Yaounde, les 
mvon devaient regarder etum ndzom, le kdbad drogue, avant de ramper dans 
le souterrain; c'est l'asuzoa qui lui portait le premier coup de machette apres 
l'epreuve ; les inities l'achevaient et se le partageaient ; l'asuzoa brandissait sa 
tete de la main droite et Ia portait en courant sur le toit de r abdd ; alors ecla
tait un coup de feu, le signal so ewu ya : « le So est mort », tandis que l'asu
z6a frappait a nouveau le toit de Ia main droite pour annoncer que, le so etant 
mort sans un cri, le nsem etait efface. - Iei, ou cet oyomo a deja ete mange 
dans Ia nuit, l' asuzoa lui substitue un bananier, qui doit etre abattu d'un seul 
coup de macbette pour prouver que le So a reussi ; il va porter aussi ce 
regime sur le toit (Onana) et le mangera ensuite avec les candidats dans 
l'esam. 

En sortant du souterrain, chacun des candidats leve le bras droit, les 
doigts ecartes et invoque son pere (abenge esid) en criant soit son nom, 
soit simplement « a tara », « Pere ! », comme on le faisait dans les 
moments d' emotion, dans les grandes epreuves ou lors d'une victoire (8 8). 
Puis, tenant toujours le bras tendu, il COUrt au Viilage poser a SOfi tour la 
main sur le toit de l' organisateur (chez les Mengisa, il la frappe par terre, 
d'apres M. Laurent Mendouga). 

Ensuite il se roule a terre pour tächer d'apaiser les douleurs des piqures. 

<< Tu vas te laisser torober dans Ia cour du village. Te rouler par terre, 
c'est pire ! te laver, c'est pire ! t'enduire de poussiere, c'est pire ! contre les 
fourmis rien a faire! contre les fourrnis et l'akdn, aucun remede ! ton par
rain va seulement couper un roseau midn (Costus lucasianus) ; il le mäche 
et te le cracbe sur le corps ; il mäche, il pulverise ; il mäche, il pulverise ... » 
(Castor Bindzi). 

Enfm, a Minlaab~ les mvon regagnaient I'esam pour y gouter l'ar-'9 so 
(sur-le-cbamp, confrrme Onana). 

(88) Reflexion deM. Esono Evuna, mvos Betsi. D'apres Dugast et Bertaut 0935, p. 98), les 
candidals avaicnt eu droit d'abord a une repetition senerale ou on leur avait demande de (( mon· 
trer comment ils tueraient le So. " 
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(( On y melail dans la n1arnlitc:: la viande dt: tous les ammaux mterdtL' .\n. 

varan, porc-epic. antilope ukpa" ( ... ). Les ecuelles 4ue les mmn avaient appor
tees etaient brisees et on les faisait manger avec une autre cuillere 

Pendant ce temps, on amenait l'organi.sateur a l'etjg ou pourrissa.ienttoutes 
sortes d'entrailles et d'excrements : avec des branchages, on l'aspergeait de 
toutes ces saletes et on lui di.sait : « Desormais. le n.\em que tu as commis est 
remis. )) (Gabriel Owono, Mekok, 21 I 12 I 1966). 

L'etjg en question parait etre la marmite mooicinale ou l'on depose les 
estomacs des animaux tues depuis le debut des grandes chasses. qui etail au 
pied de l'arbre choisi pour le ndzom. 

Quant aux mvon, nous voyons qu'une derniere deception les attend : 

« On t'a fait fabriquer et decorer une lauehe enorme. La veille meme, ta 
mere t'a prepare du taro : "C'est avec ~ que tu mangeras le so ..... En real.it.e tu 
ne recolteras que souffrances. Quand le jour arrive, les louches et cuillers som 
cassees devant toi ; on te frappe avec en te disant : "Gourmand que tu es ! 
mange donc" (Mbarga Ndumu) 

« Puisque vous etes braves, nous disait-on, vous allez manger le So ... Alors 
on apportait des marmites pleines d'huile ... Tonparrainte dit : "\'iens, que je 
te perde dans le So" Et toi, tu arrives avec ta grosse louche. "Ou vas-tu avec 
ceci ?" On casse ta louche. On plonge dans la marmite une cuiller qui contient 
Ia sauce et les ingredients degoutants qu'on te fourre dans 1a bouche. )) (Apolli
naire Omgba, egalement de Mitsangom). 

Meme genre de scene au nord du Nyong, mais il s'agit cette fois-ci expres
sement d'avaler des excrements avec du nnam ng3'n (Castor Bindzi). et on 
casse les cuillers en reprochant aux mvon de n'etre pas partageurs~ de vouloir 
garder toute la graisse pour eux ... 

Le repas des mvon parait conjuguer deux elements souvent dissocies ail
leurs: l) l'absorption de la bouchee d'avJ~ so dont nous avons deja dit la 
composition : il s'agit d'une mooecine assez peu ragoutante ; 2) le pa.rtage de 
tout le gibier accumule depuis le debut de la chasse au filet et qui est un verita
ble festin de viandes interdites, partage a egalite avec les inities. 

«On a mis dans quatre rangees de marmites 1a viande qui reposait sur les 
claies : on prepare des pleines marmites avec du plantain pile. et ci. et ~ 
Quand il sera sept heures du soir, chacun aura d'abord deux morceaux : on 
fait le tour, puisque nous etions quatre-vingt personnes : quand on a fait 1e 
tour, on recommence, puisque notre cb.asse a tue beaucoup : on redonne un 
morceau, un morceau ... Et maintenant. voilil que les interdictions sont levees 
pour vous, vous etes deja des inities ; le so ne te sera plus ~ interdit. des 
lors qu'on te l'a donne. )) (Castor Bindzi). 

Au nord, les mvon rE~~oivent alors le tatouage dorsal (au sud. Hubert Onana 
est formet, ils doivent l'avoir avant leur depart pour la quete). A panir de ce 
moment ou ils ont traverse le souterrain. ils sont consideres comme doues 
d'une force extraordinaire. 

lls sont alors rejoints par les vieillards, d'apres Nekes (1913. p. 214). Ceux-
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ci, en 1es touchant avec une baguette ou de la main (Bertaut 1935, p. 1 00). pro
noncent toutes sortes d'incantations et de maledictions contre ceux qui leur 
voudraient du mal et contre tous leurs ennemis, surtout voleurs et sorciers : 
on dit alors badi so« i1s mangent 1e so >> - ce qui a ete vrai materiellement de 
l'oyomo, mais ce qui est a comprendre aussi metaphoriquen1ent ici. comme: 
« ils profitent de rinitiation >>. - Zenk.er etait persuade qu'il s'agissait d'un 
repas de « Medizin >> quand il apprit qu'une coalition composee de mvog Betsi. 
mvog l\tlanze et de Baaba avait << mange le so » contre 1ui au rituel organise par 
le chef ~lesi Mimbue en juin 1891 Uournal inedit, 12, 13, 18 juin, 9 au 14 juil-
1et 1891). 

Comme on le dira encore a Nekes (SV A 1905, p. 182), les mvon sont a par
tir de la consideres comme bezanzbd, ce que le R.P. traduit par « Götter >>, 

« des dieux », non sans ironiser sur la peur de ces petits dieux äges de 8 a 15 
ans qui le fuient lorsqu'il viole leur esam (cf. in Mecklenburg 1912, p. 248, la 
meme aventure relatee par Schultze). Tout s'eclaire si, comme le pense le gou
verneur Bertaut, Zamba est a traduire par « force de la nature » ou bien, 
comme j'incline a le penser, par (( force du premier ancetre )). 

Seuls vont rester aupres du village de l' organisateur, avec le zomol ja, les 
mv6n qui dependent de lui et de ses proches, et qui continueront d'occuper 
l'aboo, l'esam principal avec son ndzom so, dans un coin de brousse qui par la 
suite demeurera en friche, interdit aux femmes et aux non-inities. Par contre, 
les nombreux mv6n venus de villages voisins plus ou moins eloignes, ou 
d'autres lignages, vont se disperser dans le voisinage de leurs villages respec
tifs, par petits groupes de deux a cinq, loges dans un ngdl esam (esam 
« femelle » ou secondaire) qui leur a ete construit par les inities de chez eux. ll 
y a probablement a cela une raison pratique : chaque famille doit nourrir les 
siens, et le rassemblement au meme endroit de plusieurs dizaines de mvon 
pendantdes mois poserait des problemes de logistique et d'intendance. En 
tout cas, les mv6n profitent de ce que les femmes et les profanes sont encore 
confmes - aucun d' entre eux ne doit les voir - pour gagner ces residences 
secondaires, tandis que les inities font disparaitre les traces du tombeau
souterrain. 

18. (( So atin eso9 ,, : le So (( au pied du sissongo ,, 

Texte 

u Quant aux enfants qui sont restes au village, /es iniliis se mettent a eta/er 
pour eux des feuilles de bananier parterre ; ils /es saupoudrent d'orties par
dessus, ainsi que defourmi3, ceux des hommes qui sont restes avec ces enfants 
trop fragiles pour etre capables d'aller en foret. Quelques "vieux" sont restes 
aussi, de ceux qui se trouvent deja connaitre Ia question desfemmes. et dont on 
a grandement Ueu de craindre /es transgressions : s 'ils allaient en foret 
aujourd'hui, quelques-uns pourraient s'arranger pour revenir courir /es fem
mes au village, auquel cas /e nsem reviendrait ! Cette fols-ci donc, on fait rau
/er ces jeunes sur ces feuilles pour qu 'ils · 'arrachent Ia peau · ', - c 'est donc cela 
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qu 'on appelle a Iu peuu du So n, 11 Umel u munge Iu peau du So " t:n mt~mc: 
temps, on \'a cuuper une tige de sissongu Iangue cmnmc: cela qlJ 'on taille en 
pointe ici; on va aussi couper des bawns ordinaires. peut-etre cinq. qu'on leur 
mellra dans Ia main. Lorsque Je jeune a fini de se rou/er a tern: et qu 'il se 
releve, on l'lrabi/le de feui/les seches de bananit-rs sur le \'entre. de feuille~ 
seches par derriere et tuut autour du corps. On lui remet donc ce petit si"isongo 
en mains. et a/ors. on dil q u 'i/ a mangele pied de sissongo. n 

Precisions 

H. Onana pretend que le So s'appelait autrefois zog eso~. le « sissongo
elephant » ( = enorme), et que c'est par Opposition qu'on en a invente la for
mule reduite appelee atin eso!J, « le pied du sissongo )). Cette version simpli
fiee donnait la permission de manger les viandes interdites, c'est-a-dire de 
s'eloigner librement du village d'origine. Elle ne conferait pas le prestige qui 
s'attachait a l'autre (par exemple le droit a l'esdni en cas de deces) ; aussi 
semble-t-il que l'on ait pu essayer ulterieurement de se rattraper et de devenir 
un mvon apart entiere si on le desirait. 

Les gar~ons physiquement ou moralement faibles (ou ailleurs les etrangers) 
se contentent donc de « leeher 1a peau du so » (Castor Bindzi) dans la cour du 
village desertee, pendant que leurs camarades le « mangent ». lls paraissent 
avoir ete ici au nombre de cinq, donc peu nombreux ; ils ne vont pas taueher 
la case de l' organisateur comme les autres. Les traces de cette initiation seront 
soigneusement effacees avant le retour des femmes. Le mvon aura quand 
meme ete tatoue et communiera a 1a (( graisse du so », mais ensuite il n'est 
pas tenu d' observer une periode de reclusion et de tabou, ou de demeurer en 
brousse comme ceux qui ont passe par 1a tombe. . . Son pere peut lui cons
truire un petit esam ou il ne se tiendra que trois jours. 

19. l..es interdits alimentaires 

Texte 

((Au /ur et a mesure qu'on parcourt toutes ces phases, l'homme donr i'ai 
commence a vous par/er, portant le nom de zom616a. c 'est lui qui reste Ii en 
donnant Ia Iiste des interdils. Puisque /es hommes ont pressenti le So Ia nuil 
derniere, en proclamant des /es tenebres du matin "que Ia femme ne soit plus 
dans /e pays !", pour celle raison on interdit que nifemme ni profane ne mange 
du cercopilheque male. - Nous avons fait des trouees comme le cochon sau
vage, puisque nous sommes alles enforet : pour cela. le zom6lja dir que ni pro
fane ni femme ne peut manger du cochon : etant en jile dans Ia foret. nous 
avons marche exactement de Ia meme maniere que marchenlies cochons sau
vages ; voi/a pourquoi illes donne comme tabou. Parce que nous sommes alles 
a Ia chasse au "porc-epic", et que le jour ou nous sommes entrtfs dans lc 
Iombeau-souterrain 1tous debouclwns de l'autre ojte La-bas. le dendromrs eilt· 
"porc-epic" restent desormais interdits de Ia meme maniere - puisqu~· nous. 
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quand rwus entrons ici. le dtmdromys entre aussi de mt?me. de meme uussi 
emre le "pvrc-epic". Vvila pvurquvi lt:> zomol)a dit qut:> nil"emme ni pruja11e nc
peut manger ni dendrvmys, ni "porc-epic ". - Puisl/ ut: 11ous bondissiuns wur 
en courant a travers Ia foret. eux decident : "que Ia fenune ne mange pas dt: 
l'antilope harnachee", car nous etions La comme des antilvpes hamachees. 
Commentla femme serait-elle capable de manger de /'anri/ope sans etre allt?t
el/e-meme comme une antilope ? L 'anti/ope harnachee /ui reste raborl. - II r a 
des inities au So qui sont dejil maries, mais toi qui n 'es pas marü!, est-ce que.toi 
lU manges du "cabri', ? Si tu fJ 'as pas encore epouse Ufle femme, merne Si {U es 
initie. tu ne peu.x pas manger de "cabri' ·. Er je n 'irai pas te par/er wze fois de 
plus du So lui-meme; cette bete qu 'on appe/Je So, c'est el/e qui cummande 
toure celle affaire ; voici ce qu 'ils font : i/s gardent sa graisse et ses os, ainsi que 
ceux du "cabri" dans leur sac. Alors, quand une femme veut manger du So. 
sache bien que le So esr decide d nouvt>au : c 'est un nsem. 

u Donc. ce que nous venons de dire, tous /es interdits precedents, ce sonr eux 
dont j'ai entrepris de raviver le souvenir, pour qu 'ils ne soient pas oublies en 
cours de route. n 

Precisions 

Ce passage du recit d'Onana, tres original, tente de rationaliser les interdits 
alimentaires a partir du principe : « qui ne se ressemble pas ne se mange 
pas » ; il reproduit probablement le discours effectif d'un zom6/ja. 11 montre 
en tout cas que les Beti etaient tout a fait capables de prendre une conscience 
speculative du principe d'identification dont nous avons deja parle : manger 
est s'assimiler, ne faire qu'un avec ce qu'on assimile ; l'interdit alimentaire 
traduit donc une dissimilation. 

Mais alors il faut trouver en quoi l'homme (et non la femme) ressemble a 
ce dont il se reserve l'exclusivite ; ceci accule a quelques audaces de pensee et 
surtout amene a considerer l'initiation comme un changement substantiel 
consistant pour le candidat a assumer successivement le passage par un cer
tain nombre d'incarnations animales. 

L'identification au cochon, au dendromys, au porc-epic atherure, a l'anti
lope harnachee (Tragelaphus scriptus) par les diverses allures prises en foret 
ne posent pas de problemes , celle avec le singe avem (Cercopithecus 
nictitans) parait deja plus acrobatique : l'idee est que les inities ont crie aux 
femmes de partir bien avant l'aurore, comme ce singe qui a l'habitude de 
pousser des cris aigus avant le lever du soleil et a la tombee de la nuit. Mais le 
systeme presente quelques failles en ce qui concerne la viande de kdbad qui 
n'est accessible qu'aux hommes maries et ayant un enfant au moins deja. 

Le mot So signifie ici a la fois le cephalophe a ventre blanc de ce nom, le 
kdbad Oyom6 qui lui est assimile, et l'animal legendaire emumuna mbe. qui 
pour Onana serait a l'origine du rituel : c'est apres l'avoir tue lors de la traver
see du Y om qu'Owono Kode aurait mis dans un sac la graisse abondante de 
cet animal semblable a un hippopotame. Cette graisse se serait transmise de 
sac du so en sac du so. Quand on tue un Oyomo (substitut de cet animal), on 
met de sa graisse dans le sac tandis qu'on en retire pour en meler a l'avjry so. 
On met aussi l'un de ses os dans le sac - et on distribue aussi aux candidats 
un petit os de l'Oyomo. Ces os servent a fabriquer des interdits occasionnels: 
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il suffit d'extraire l'os du sac et de le plonger dans un plat pour que les fem
rnes et Jes profanes soient obliges de quitter la place. 

20. La vie dans I'(( esam )) 

<< Lorsque /es candidars onl fini de se disperser, i/s se retrouvent dam. leurs 
cabanes. i/s von/ coucher roure une annee dans Leurs cahanes (. . .). 

(( 1/s von/ d 'abord coucherdans Ia foret Ia -bas toute Ia duree d 'une lune sam. 
que /es femmes /es voient, sans qu 'ei/es en voient un seul mettre La main a La 
bouche pour manger ; i/s ne mangen/ qu 'en se cachant. Au bout de ce temps, i/s 
sortent en public, i/s parcourent /out le pays en souj]lant dans leurs chalu
meaux. A partir de ce moment, toutes les femmes peuvent /es voir venant de La 
foret. 1/s commencent a faire a ce moment ce que /es autres ont fait aupara
vant : quand ils entenden I dire que /es candidats se trouvent a tel ou tel endroit. 
alors ils demarrent pour aller epousseter leur cabane. comme les autres 
/'avaient fait chez eux. En ces jours-lil, tous /es voient : Ia femme les voit, le 
profane /es voit. 1/s marchent en souJ]lant dans des chalumeaux a travers tout 
/e pays. 1/s se trouvent deja /ihres, mais sans avoir Je droit des 'asseoir sur un 
lit.lls n 'ont qu 'a manger, et qu 'a manger Je bien d'autrui, toure une annee. 

u 1/s se mettent alors en demeure d'effilocher bien. vraiment bien, des fila
ments de bananiers, en coupant un grand nombre de petites fibres courtes de 
cette grosseur, en /es coupant et en /es mettant sur des planehelles ; avec ces 
nombreuses petites touffes, ils s 'habil/ent. lls retirent completement l'ecorce de 
ce raphia, et avec Ia moelle, ils confectionnent un chapeau que nous appelions 
"/e chapeau blanc" ; Dominik er/es siens nou.s /es ont pris ici sur Ia tele ! J'en ai 
a Ia maison ici: c'est ce qu'ils appellent aussi "casque". - C'est donc avec 
toutes ces parures que /es candidats circulent , ils /es gardent tout le temps. Jls 
entreprennent aussi de mettre des "dents de panthere", que nous surnommions 
"dents de poisson" ; nous /es suspendons au cou. Cet ornement avec lequel 
l'enfant dansait tout a /'heure, c 'est un collier que nous sculptions al-·ec le bois 
de /'arbre ekug ,· - nous l'accrochons aussi au cou. Nous avions au.ssi une 
grosse pipe que nous appe/ions "calumet" qui se trouvait long de certe lon
gueur, pour celui qui aspire le tabac. C'est avec toutes ces parures que nous 
nous pavanions a Ia cabane, c'etaient nos "costumes de cabane". 

(( Vous etes alors instolles dans Ia Situation de provocants. Vous etes liJ dans 
Ia foret, sans pouvoir manger du goril/e, sans pouvoir manger de Ia panthere. 
sans pouvoir manger du chimpanze. A lors, vous desirez tuer un homme pour 
vous depecher de sortir ; car cette foret vous etouffe. Des que voiLS aurez tue un 
homme, vous sortirez sur-le-champ. C'est pourquoi ton pere ''ient vous dire 
"De grdce, o mes jils, ne tuez personne : ou troul-'erais-je enrore des 

(( cabris )) !" Vous passez toutes vosjoumees uniquement tapis le long dessen-
liers, aux aguets. Nous sotnmes alors incapab/es de \'Oir pas.ser comme cela un 
homme :des que nous /e voyons, nous /e rossans a qui mieu.x mieux. Mon pere 
arrive : "He, he, laissez-le tranquil/e !" Vous restez donc ld. voiLS ne faires que 
suivre Ia panthere, que pister le chimpanze. que pisler /'homme: peu importe 
de ceux-ld /equel vous tuez : ce jour-Ja. en /out cas. \'OUS sorte:. Personne nt' 
peut donc passer deux fois dans Ia region ou sontles candidats sans qu ·;Ls nc 
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reussissenl a le ballre. Meme erure eux :des qu 'ils VOll/ .se rencorrtrer quelque 
parl - dans une fete, par exemple - . ils ne connaisseru q ue Iu bagarre. 

(( Toutle temps qu 'ils sollt dans Ia foret ici. ils n 'vnt qu~ deux vccupation~. 
Tout d'abord. travailler a chasser pour manger. Quell~ que .soil Ia chvse qu'ils 
ej]leure11t de leurs mains, le profane ne peut plus Ia manger - er j'enrends 
bien, Ia femme non plus. Suppvsons que ce .soit par exemple u11 regime de 
bananes plantains qu 'ils aienl touclze : Ia femme ne le ma11g~ plus. 1/s travail
lent encore a chasser de maniere a tuer du gibier dans toute Ia foret. Et leur 
second travail. c'est de ballre /es hommes. 1/s vont aussi attraper des chvses a~ 
loin. voler. arrivanl pour ces vols comme jusque vers Ia Route des Froupes. 
passant toute Ia nuil a chaparder des poules ... Jls se glissent, se glissen/, ils 
s 'accroupissent invisibles dans/es parages des cases ... )) 

Precisions 

Nous savons que le concept de mbu, que j'ai rendu par <•. annee )), est 
extensible et signifie en realite « ensemble de saisons >>. Mbarga Owono de 
Ndik parle bien de douze mois entiers de sejour en brousse, mais Pierre Zogo 
Ekwa d'Elem dit six mois, von Hagen quatre mois, etc. En realite beaucoup 
de confusions viennent du fait que ce sejour en brousse recouvre au moins 
trois phases distinctes : l) une phase de reclusion totale durant une lune, Oll 
les mv6n « degoulinant de la graisse du So » ne doivent etre apen;us par 
aucun profane ; 2) une phase de manifestations publiques sporadiques qui 
doivent aboutir a la bagarre « qui montre que nous sommes devenus vrai
ment des hommes, apres six mois >> (Pierre Zogo) et a la purification de 
l' esam construit pour un nouveau rituel ; cette phase est de duree variable, 
d'un mois a un an, et parait avoir demande generalement de tro~ a six mois ; 
elle se clöt pai la « sortie des mv6n » ; 3) reste une phase encore longue, six 
mois a un an au moins, jusqu'a l'organisation d'un nouveau rituel dans le voi
sinage, ou les mv6n vont revenir progressivement a la vie normale ; cette 
phase elle-meme parait avoir ete subdivisee en deux par l'autorisation de 
reprendre peu a peu le fard de padouk, c' est-a-dire de reprendre Ia plenitude 
de la vie et le commerce sexuel ; ensuite les jeunes gens continuent a errer 
dans le pays par petites bandes, dansant, courant les filles, se faisant entrete
nir et feter un peu partout ; cette periode sera close par une derniere reunion 
a l'esam (du moins d'apres Nekes 1913, p. 215). 

Seul, M. Zogo Ndomo m'a donne spontanement un calendrier de cette 
periode : les mvon passaient d'apres lui tout un asil en brousse (mi-mars a mi
juin) sans que les femmes pussent les VOir ; a l' odzon ( = oyon, petite Saison 
seche ensuite jusqu'a debut septembre) ils se montrent dans les villages en dan
sant, couverts d'argile blanche, avec leurs parures ; c'est pendant l'akab 
- septerobre a decembre - qu'ils celebrent leur sortie de brousse, jetant leurs 
parures et reprenant le bä, apres avoir passe deux jours chez leurs oncles 
maternels, mais en gardant encore les jambes blanches ... 

A Y aounde, le Journal de Zenker donne les indications suivantes : nlag so 
en janvier, juin, novembre ... Ndzom so (suivis aussitöt de l'entree des mvon en 
brousse) en janvier et juin ; une sortie de brousse en mars l 8 9 0. Le concept de 
mbu correspondrait donc bien a l'alternance saison seche + saison des pluies, 
les grandes fetes du So se situant de preference ici a l' oree des periodes seches. 
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Reunis par petits groupes dans l'e~aa1 de chaque village. les mvön \ivent 
d'abord entierement nus, le corps badigeonne d'argile blanche ; tls vom ~ 
remettre peu a peu de leurs epreuves, mais On les traite comme des \'CU\'ts 

on leur rase le cräne que l'on strie de padouk et on leur interdit de se laver 
lZenker 1895, p. 56) ; on ne doit pas les voir manger, dormir ou se laver. et 
toute forme d'activite sexuelle leur est interdite. lls apprennent a jouer d'une 
flute de Pan composee de trois ou quatre chalumeaux, ainsi que de la double 
cloche de guerre (nka!J) dont le son eloigne les profanes de leur passage. Ce 
gong a deux tons peut etre supplee par un petit balafon portatif a deux lames 
(cf. Tessmann, loc. cir.). 

« En rentrant dans nos cabanes toutes construites, nous n'avions plus qu·a 
rester Ia et a nous livrer a Ia chasse. Nous mettions le gibier en tas : il etait 
mange par nous et nos peres. Nous commencions a danser et a battre le tarn
tarn : nos peres, ainsi que l'esia so Oe parrain) venaient partager la danse ; Lls 
nous rendaient visite tous les jours ... )) (Gregoire Ebede). 

Aucun enseignement special n' etait donne dans 1' esam (contrairement a ce 
qu'on lit quelquefois), en dehors des consignes generales de secret, etc. Les 
temoignages a Minlaaba sont unanimes sur ce point et recoupent ceux que 
citait deja Nekes dans son Lehrbuch (1911, pp. 243-245) : les mv6n en 
brousse ne font rien d'autre que de vivre nus, barioles de firn, jouant de la 
flute et du nki'}, dansant, chantant, posant des pieges durant la premiere 
phase de leur reclusion, et meme par la suite : d'apres Mbarga Owono de 
Ndik, ils dansent surtout les danses bekoe, « pygmees », « pour se rejouir >' : 

peut-etre s'agit-il de danses de chasse, activite qu'evoque toujours la pensee 
des Pygmees. Les danses qu'ils executent par la suite d.ans les villages sont des 
danses de femmes (cf. Zenker, DKB 1892, p. 498). 

C'est avec la seconde phase, ou i1s ont le droit de se pavaner en groupe sous 
la direction des inities, qu'ils vont se revetir de certains ornements. 

Les deux pieces essentielles de la parure sont : un etui penien ifende) en 
bois de parasolier (asa~. Musanga cecropioides, Moracies) ou fait avec la 
racine sechee d'akua (Pandanus ; cf. Tessmann 1913-11, p. 50, qui l'appelle a 
tort awub et en tire des conclusions metaphysiques) avec, d'apres Stoll. une 
armature de raphia qui etirait l'organe ; cet etui penien n'est porte que par les 
grands, ceux qui sont puberes ; par contre, tous portent l'ebui des mvon. fLxe 
a l'arriere sur une planebette d'ekug <Alstonia boonei, Apocynacees) et com
pose des fibres internes de l' ecorce de bananier ; a la difference des parures 
multicolores en raphia des femmes qu'ils evoquent, tous les elements de ce 
(( costume )) sont (et doivent etre) d'une blancheur eclatante ; seul l'asri:oa et 
les aines de chaque bande fl.Xent a l'extremite de leur !ende un bouchon de 
moelle de raphia (evundi) dans lequel i1s piquent des plumes rouges de perro
quet (Castor Bindzi ; cf. Tessmann, loc. cit., qui donne d'excellents dessins et 
photographies de ces paruresdes 1nvon). 

Les autres parures sont pour trait commun l'artifice : il s'agit de fausses 
barbes blanches, egalement en fibres de bananier (Pius Otou). de fausses per
leset de fausses (( dents de panthere )), de faux bracelets d'(( ivoire )) (en rea
lite egalement de bois blanc ekug), - tout. memes leurs epees et lances de 
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bois blanc etait artificiel, souligne Henri Essomba Ndongo, comme le marque 
aussi l'expression ironique « dents de poisson » utilisee pour le collier de 
« dents de panthere >> qui sont en realite des pointes de bois. Le tout est com
plete par des insignes non equivoques de dignite : la longue pipe, egalement 
blanche, portee dans un sac de fibres blanches ; le chapeau ou casque blanc 
en moelle de raphia, replique simplifiee de la COiffure de guerre, et dont on 
peut voir en Fagg et Tessmann a quel point il prefl.gure le casque colonial -
d'ou la certitude savoureuse d'Onana, persuade (comme il l'est en general) 
que les Blancs n'ont fait Ja, une fois de plus, que derober aux Africains leurs 
inventions ; enfm, last but non least, les chasse-mouches de fibres blanches et 
autres badines Chasse-esprits (ecorcees, donc egalement blanches). Le COrps 
qui servait de support a ces ornements etait soigneusement plätre d'argile 
blanche avant chaque sortie, de f~n a former un enduit continu et eclatant 
de la pointedes pieds a la racine des cheveux. L'un des reproches d'Onana 
aux figurants du fllm de Bugniez-Bertaut est que ces Eton ou Mengisa ne se 
fardent pas soigneusement I.a non plus. comme on l'etait au sud pour les sot
ties publiques. Les mvon nus et transfigures devaient stupefier les gens par 
leur beaute (Samba Soya) : ce qui etait probablement facilite par le regime ali
mentaire auquel ils etaient soumis. 

Leurs meres continuent d'apporter en effet aux mvon leur nourriture habi
tuelle : elles deposent chaque jourdes plats prepares devant les murs de feuil
lage qui masquent l'esam en appelant leur ftls a mv6n ! et celui qui a reconnu 
la voix de sa mere (ou un camarade s'il est mort) repond en frappant sa dou
ble cloche. 

Mais<< pour etre nourris, nous chassons, nous volons les gens (. .. ) et nous 
preparons nous-memes )) (Samba Soya). 

Les gar<;ons passent donc leur temps a se nourrir de viandes - de 
proreines - qui jusqu'ici leur etaient interdites. Par ailleurs, ils mangent 
desormais reellement non seulement le so, mais la graisse du so : 

<< Nous n'avions nullement l'impression d'etre en deuil (ceci en reponse a 
l'une de mes questions). Nous vivions de chapardage, nous allions a la chasse 
pour engraisser le plus possible, nous buvions la graisse pour grossir. » 
(Mfomo Elunu). 

Cette affrrmation est particulierement nette vers le nord : 

« Nous n'avions aucune idee de mort dans l'esam, car nous y etions teUe
ment bien nourris qu'a la sortie nos meres ne nous reconnaissaient pas. >> 

(Enama Elundu Menge). 
«Tu rejoins ton Iogis avec ton coequipier - de deux a cinq - et tu y passes 

deux mois nu sans voir aucune femme : meme si tu es parti bien maigre, tu 
en reviendras bien gras. » (Abega Esomba, 30/4/ 1968). 

A cöte de 1a viande qu'on mangeait, Castor Bindzi precise en quoi consis
tait cette « graisse >> qu'on buvait : 
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« L'argile blanche (jam) est telle que si les Blancs Ia po!'l.~ruuent auJuurd'hul. 
alors ils repenseraient cela avec leurs pt!ns~. et tu verraL'i quelle c.:ho~ 
extraordinaire pour le corps ils en feraient (. .. )On delaie cetlt argtle, on y mct 
du sel, du sel ; chaque candidat en boit um: pleine mtsure. une dernl
calebasse ; puis il recommencera a en boire les jours suivan~. Je t.e d~ qu·unc 
fesse devient grosse comme ~a. une seule fesse ~Tu vo~ comme tou~ les gen~ 
engraissent, tu n'as jamais rien vu de pareil au monde. Meme si quelqu'un eldlt 

maigre et se portait mal, tu decouvres combien les hommes grosst'isent Rien 
de tel pour expulser les vers intestinaux : l'argile blanche ~ Tu vois un hommt 
t.a, ses joues, sa bouche, sa figure ne se distinguent plus ... Les candidats gros
sissent donc. » (Elig Aken, mai 1970). 

L'interet medical de l'argile absorbe est bien connu de certains courants 
« naturistes » ou « naturalistes » (cf. R. Dextrex, L 'argile qui guerit.) 

La beaute des mv6n « divinises » et forcis parait avoir opere parfois des 
ravages hors normes : 

« Les femmes nous aimaient parce que le mvon avait un habillement magni
fique ; avec sa jupe en fibre, une parure d'ecailles de pangolin - deux ou 
trois -' quand il etait couvert de poudre blanche, il devenait tres beau. Les 
plus grands (. .. ), en guise de decoration, plantent les deux plus beUes plumes 
d'un coq a l'extremite de leur etui penien, et quand une femme voit ~ ~ ( .. ) 
C'etait trop beau ; sans avoir le droit de coucher, les grands le faisaient quand 
meme, la tentation etait trop forte. Moi, j'etais trop petit pour en profiter. »» (\1. 

Mbarga Ndumu, Mitsangom, 7/2/ 1967). 

ll y a en effet contradiction entre l'interdit sexuel (qui se marque par l'obli
gation de ne s'asseoir que par terre et jamais sur un lit) et la vie << a
normale» que l'on impose aux candidats, encourages a s'abandonner a 
l'arbitraire de la violence : leur programme est le vol et le meurtre, leur sortie 
de brousse etant subordonnee au deploiement de leur agressivite. La täche 
pratique de l'homme (guerrier-chasseur) est en effet de supprimer son sem
blable ; s'il tue l'autre homme ou l'animal qui lui ressemble, soit par le physi
que, soit par la cruaute, il quitte immediatement un ordre de la nature qui 
englobe la foret, les profanes et les esprits invisibles pour s'integrer a la 
societe concrete des inities masculins qui ne vivent que du sang de l'auu-e. La 
räclee infligee au passant est un substitut du meurtre. C'est pourquoi. precise 
Onana (Ayene, 27 I 2/ 1968), les voisins vivent dans la terreur et n'osent 
approcher de l'esam ou trois ou quatre gar~ons sont a s'exciter mutuelle
ment : « c· est comme si vous aviez la en brousse des animaux feroces. )) 

Si l'exopolemie etait stricte entre 111VOil du meme So. il n'en allait pas de 
meme avec ceux des bandes rivales, dont l'affrontement visait justement a 
provoquer des morts (le seul frein etant constitue par l'obligation de rem
bourser ces morts, qui subsistait jusqu'au creur du rituel. ou meme le respon
sable de la mort d'un 1nv6n a la suite d'un coup de bäton. etc., en d.edomma
geait le pere par le don de chevres ou d'une epouse, mais en secret, a l'insu de 
la mere du mort.) Le pere du mvon passait son temps a les supplier. n1ais eux 
circulaient dans le pays en se repandant en menaces et en proclan1ations 
guerrieres (cf. Tsala-Vincent 197 3, n° 5621 ). 

Comme « pour etre considere. il fallait avoir tue un homn1e redouta~le Ju 
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pays )), on cherchait pourtant a s'obliger a ce meurtre enlbarrassant : (( les 
gens se deftaient d'arreter le premier etranger qui passerait, ou encore 
« mangeaient le so >> en promettant d'abattre Enama. par exemple : si celui-ci 
survient, on l'abat. >> (chef Enama Elundu Menge). Le meurtre d'un esclave 
lors de funerailles - chez un oncle maternel par exemple - comptait aussi, 
meme si c'etait un peu moins glorieux. A defaut, les nzvön se montraient 
taquins, insolents avec tout le monde, « de vrais bandits >> (Onana), ravageant 
les plantations, « cassant les maisons des villages sans que les proprietaires 
osent rien leur dire >> (Zogo Onana). Mais ceci justedans la mesure ou les pro
prietaires avaient peur : seuls les femmes et les profanes ne pouvaient resister 
et n'avaient plus le droit de manger quoi que ce soit qu'un 1nv6n ait pu tou
cher ; il n'etait pas interdit en soi aux inities de se defendre ; c'est pourquoi a 
cöte des vols par razzia de marmites sur le feu ou de bagages de voyageurs. 
avoues pardes cris de hiboux, les rnv6n pratiquaient le vol clandestin. Onana 
raconte comment on pouvait pieger toutes les poules d'un meme poulailler. 
de nuit, a l'aide d'une sorte d'echelle de bambou, et s'enfuir sans attirer 
l'attention. « Voler comme un mv6n » est une expression proverbiale. « Une 
fois toute la nourriture volee rassemblee a 1' esam, on frappait le tambour 
pour se rejouir. >> (Mbarga Owono). On dansait et on redistribuait genereuse
ment les produits du vol en cadeaux. 

Si les candidats n'ont reussi a tuer ni panthere, ni singe anthropo-ide, ni 
homme, on se conientera de leur efficacit.e contre les fantömes et de l'epreuve 
de force qui r a accompagnee pour les admettre a une sortie progressive de 
brousse, apres qu'ils aient rempli leur röle purificateur. En cas de meurtre 
glorieux, au contraire, ils passaient directement a l' etat de mkpangos, d'initie 
complet, en omettant la phase qui va suivre. A la fm de cette periode, d'apres 
ce que j'ai enregistre lors de nos reconstitutions, les candidats modifient les 
chants gaillards qui commentaient leur situation, par exemple : « Zoa a un 
gros machin )) (allusion a la nudite et a l' etui penien) pour les remplacer par 
des appels : « 0 mere de Ngoko, je veux sortir ! )), ou encore : « Maman ! 
Puisse-je te voir aujourd'hui ! >> 

21. La sortie de l' (( esam ,, 

Texte 

(( Maintenant, nolLS allons sortir. Toute une annee s 'est eeoulee pour nous en 
foret. Alors, ton pere se remet a ehereher des kabad. 

u Certains faiJs eommencent ä transpirer. A Ia eabane, dans eertains cas 
(non dans tolLS) un candldat est mort. Maisonn 'en dit rien ä sa mere. Son pere 
est au courant, car II est lnitte. Durant toute cette periode ou /es eandidats vont 
se montrer ä traven Ia brousse, Ia mere reste done ä se demander : ''Mon JUs, 
jene sais ce qui lui est arrive ... Jene l'aper~ois pas ... " Elle va partout pleurer 
en cachette ... 

(( Voici venlr le jour ou eUe va avoir des nouvelles de son jils. Quelqu 'un sort 
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a\'ec un gros tronc de bananier sur /'epaule, il -.,·it:nrle jecer a tnn: de\·anc elle 
"Tonjils, Je vuilil. II n'est plus." L 'enfant e~t murt depui~ un certuin temp~. l.n 
hommes craignent qu 'on aille dire a Ia mere : ''Ton .fih e.\t mort au tumbeuu 
souterrain" ; a/ors ils lui disenr : "Un arbre murt /'a tue". 

tt Une fois que ron pere esr venu avec se.\ kabad. il recommence a en e~urf<er 
pour /es gens qui sont Ia : /e nsem est fini. Puisque son So e.\1 murt comme il 

faut, /e nsem estfini. II egorge dune des cabris aux Ewondo pour le~ remercier 
tt Les candidats qui sortenr de Ia cabane ne marchent que \oute~. /1.\ ~t1111 

encore tuur blancs des pieds a Ia u!te, ils n 'en sollt pa.\ encore a \ ·endrlin: ('II 

excluant soit /es yeux, soit tout autre partie du corp.'i. Tout ce qu 'il.\ p(Jrtaienl. 
lesfilaments de candidats au derriere et /es chapeaux a Ia tele. il.'i vont le depo
ser dans un cours d'eau. Lafemme ne peut plu.') manger de poi~son de ce coun 
d'eau, i/es/ tabou. Les jeunes gens portent desormais sur Je derriere de flnes 
fice/les qui peuvent faire un bon metre ; ils y atlachent de.\ plurnes de perro
quets, et appellent ~a "Ia traine du candidat''. Taus /es candidat.s ont mainte
nant fini de sortir. Jls portent desormais Je nom de "corbeaux ". C'est ici que je 
m 'arrete. n 

Precisions 

La sortie de brousse est un developpement progressif dont je ne suis pas 
sur de pouvoir reconstituer I es details ; ce processus paraissait aller de soi aux 
Beti ; pour eux tous, le So est termine avec la mort du So ; le reste ne compor
tait pas les elements dramatiques qui ont ft.xe leur memoire et leur attention 
sur les phases precedentes ; peut-etre aussi les conteurs sont-ils fatigues au 
terme de si 1ongs recits ! Dominik meme, tout en voyant fort justement que le 
but de ces « mysteres » est « de repousser 1es mauvais esprits >> ( 1 90 l . 
p. 164), parait tout me1er et ne retenir que l'aspect comique de l'accoutrement 
des candidats dans ce carnaval auque1 il veut reduire 1'« Akabatala >>. Seul 
Zenker a marque les quatre etapes auxquelles j'ai fait allusion et dont on 
trouve l'echo dans le discours d'Onana. Deux fetesau moins ont bien repera
bles : l'apparition « officielle »des candidats, re1atee ici ; et le jour ou ils sont 
autorises a reprendre le baa. 

L'ekuli mvon est ici 1'« ostensiondes candidats >> (kuli signifie « tirer bors ,, 
du fourreau, « defaire >> un paquet, « deplier ))) - et justement les candidats 
apparaitront encore un peu plies, voutes. D'apres un « ajout >> d'Onana. le 
but est de montrer ceux qui survivent (et donc d'annoncer explicitement les 
deces aux meres) ; (( ils arrivent presque meoonnaissables, parcourent en 
dansant tout 1e village, et disparaissent de l'autre cöte. lls iront ensuite de 
nouveau a· minsiean, aux quetes a travers 1e pays, 1oin du village de leur 
pere ; et c'est 1a qu'ils recommenceront a s'asseoir sur des lits. Jusque-ta. i1s 
dormaient par terre, au coin du feu « comme des poules >>. La peche sera 
interdite pour un an aux femmes dans 1e ruisseau ou ils auront depose leurs 
ornements. » Pour Nekes ( 1913, p. 215), les 1nv6n font tout penches neuf fois 
le tour du village, la tete ornee de l' asie kos, Ia coiffure guerriere de plumes 
multicolores qu'ils ne portent que ce jour-la ; ensuite ils se rehabituent a vivre 
aupres des hommes. 

C'est a cette apparition des mvon que Zenker assiste chez le chef Esomba 
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ngon Nti le 8 mars 1890, ce qui lui donne l'occasion de descriptions bien inte
ressantes et pittoresques. a commencer par celle du chef lui-meme. en grande 
tenue komme Zenker lui-meme et sa suite), c'est-a-dire coiffe d'un bonnet de 
coton rouge et d'un feutre, avec un collier de perles et de dents de panthere, 
portant comme manteau une peau de panthere avec la tete et les griffes, le 
corps huile brillant de fard ecarlate qui impregnait aussi son pagne. le bras 
droit entoure jusqu'au coude d'une spirale de laiton. le gauehe surcharge de 
larges bracelets d'ivoire, les chevilles ornees de lourds anneaux de cuivre, les 
oneils eux-memes couverts de bagues, et s'appuyant de la main droite sur une 
superbe lance (DKB 1892, pp. 497 -499). Environ mille personnes etaient ras
semblees vers la fm de La matinee. « La joie se mit a rayonner sur tous les visa
ges )), quand surgit au son de flutes particulierement melodieuses la merveil
leuse vision des jeunes gens blancs habilles en femmes. dansant sous la con
duite des poneurs de sacs, et a qui Zenker donna en cadeau quelques douzai
nes de boutons de porcelaine. 

A Nanga Eboko (M. Manga Mado), tous les villages guettent les mv6n, car 
on ne sait pas d'avance dans lequel ils vont apparaitre ; ils vont deposer dans 
un cours d'eau (interdit ensuite pour deux ans) non seulement leurs parures, 
mais leurs petites cornes d'appel et la liane ekombot, la « faiseuse d'hom
mes », qui entourait l'esam. A partir de J.a, ils seront autorises a reprendre 
aussitöt la vie normale mais, munis d'une arme, ils ont l' obligation de tuer le 
premier animal qu'ils rencontreront. .. Tous leurs parents accourent avec 
nourriture et vetements dans le riebe village ou ils ont choisi d'effectuer leur 
sortie ... 

Chez les Beti du sud, « quand ils ont tue un homme » (Castor Bindzi) ou 
bien apres avoir depose leur etui penien et les parures du meme stade, les 
mv6n portent desormais une jupe de fibres et de ficelles, mimfeg, semblable a 
celle que portaient les femmes pour le ndzom so, mais de couleur blanche. 

<< Les Yambassa ne sont plus ceux d'autrefois ; s'ils etaient ceux d'autrefois, 
je te dirais d'aller voir ce que portent les Y arnbassa : de petites fibres lisses, lis
ses, lisses ... On y fl.xe des plumes de perroquet rouges, des plumes de poules, 
n'irnpone quoi. Ce sont ces mimfeg qui se balancent, avom, avom, ce sont ces 
mimfeg qui pendent, enftles dans une peau de bete comme ceinture ... » (Cas
tor Bindzi). 

Nekes et Mbarga Owono de Ndik attestent, tous deux, qu'on attachait au 
bas de ces ficelles, sous forme de « traine », non seulement des plumes, mais 
aussi des« coquilles d'escargot >> qui tintaient agreablement (« tsoe, tsoe »); 
on m'a montre de ces coquilles : des cauris ! , non totalement inconnus certes, 
mais fort rares et autrement jamais usites systematiquement chez les Beti. 
Contrairementa ce que dit Nekes, les mv6n paraissent avoir port.e habituelle
ment la coiffure de guerre effective (en plumes et non plus stylisee comme 
avant); ils commencent a ne plus mettre d'argile blanche sur la tete - sim
plement deux cernes autour des yeux, le reste du corps continuant d'en etre 
couvert jusqu'au cou. lls dansent les danses des guerriers victorieux et non 
plus celles des femmes. lls commencent aussi a se laisser repousser les che
veux (Zenker 1895, p. 57). Puis ils mettent de moins en moins d'argile; 
cependant on ne doit en principe ni les toucher, ni les voir manger, mais T ess-
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mann dit qu'a son epoque on ne se soucie plus ni de ces interdu.~ theonqut:\. 
ni de l'interdit sexuel. 

Au bout d'un certain temps (mais nous ignorons selon quel' ritn ou prmu
pes) les mv6n ne portent plus d'argile blanche que sur les jambes : on le~ 
appelle alors enzgba~. « corbeaux )), par comparaison avec le corbeau afri
cain noir et blanc, mais sans doute aussi par jeu de mots : chez ~v1. Zogo 
Ndomo, on les appelle alors enzgbas su, « ceux qui sont deja rodespar le So ., 
(cf.le sens de « fier » que Tsala donne a ce mot, etle mot voisin emgbis, <• use 
et solide », Dictionnaire, p. 191 ). 11 s'agirait donc des recipiendaires accom
plis. 

Enfm arrive la fete que Zenker appelle mba et que j'incline actuellement a 
comprendre comme celle du fard de padouk, bda, dont le nom predomine a 
cette occasion, dans les deux temoignages qui me la rapportent : 

« Les femmes ont pousse des cris de joie en retrouvant transforme, grandi 
leur fJ.ls qu'elles n'avaient pas vu depuis douze mois. Mais alors, chacun chez 
son pere reste encore un an avec de l'argile sur lui ; c'est apres un an que J'on 
va nous nettoyer completement et nous enduire de bda, pour que chacun soit 
bien arrange et beau. ( ... ) Tout cela se fait en seance publique : on appelle tout 
le monde, de bonne heure les mvon se lavent et tous viennent les frotter de 
bda : chacun devient tout luisant de cette huile-l.a (. .. ) C'est alors que nous 
sommes mkpangos, inities : nous pouvons faire les galants aupres des femmes, 
tout nous permeure dans le pays ... » (Mbarga Owono de Ndi.k). 

« C'est seulement a partir du moment ou nous avons le bda que nous pou
vons retrouver les femmes ; on fait meme une grande fete a cette occa.sion, en 
mettant du bda jusque sur les pagnes d'ecorce ... )) (Samba Soya de Mebome
zoa). 

A cette occasion, apres s'etre baignes, les mv6n arrivaient au village vetus 
pour Ia derniere fois de leurs mimfeg ; les femmes se pn!cipitaient sur eux et 
les leur arrachaient avec des cris de joie, tandis que les hommes faisaient par
tir des coups de fusil ; les garc;ons ripostaient en arrachant aux femrnes leurs 
bikubd de feuilles, et c' est alors que tous et toutes pouvaient proc.eder a leur 
toilette avec le fard de padouk avant de revetir qui l'obom et qui l'ebui. Cene 
scene de sensualite si directe avait frappe Zenker (1895, p. 57l comme 
Morgen (1893, p. 52), lequel en avait pris une photographie transformee en 
gravure dans son livre. Elle parait avoir disparu assez vite a Yaounde. on n ·en 
parle plus apres I 900. 

Avec le droit aux viandes interdites, l'initie complet mkpangos r~it un 
certain nombre de protections contre les divers malfaiteurs visibles et invisi
bles : l'ekad so, couronne de plantes urticantes qu'il portait pour la danse sur 
le ndzom, et la corne d'antilope remise lors dunlag ou a la fm du rituel. dans 
laquelle il peut toujours souffier pour eloigner les sorciers et la multitude des 
mauvais esprits ; surtout, il possede la possibilite d'utiliser l'ebt so ou (( fleche 
du so )), assurance absolue contre le vol, qui frappait son auteur quel qu'il füt. 

« L'ebl. so se composait lors de nos reconstitutions d"une tige de manioc lnl

versee d'une graminee, en forme de croix comrne l'avait vu Tessmann: cet 
embleme est porte par l'asuzoa dans les deftles a partir de Ia fete du nJ:c;m so : 
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le zomol.Ja en distribuait d'autres exemplaires que l'on tichait a oot..e des ~m 
respectifs apres Ia dispersiondes mvon. Par La suite, aucune plantation, aucunt! 
maison marquee de cet embleme ne pouvait etre violee sans maladie ou mon 
pour l'auteur du mefait, par un effet de retour automatique et sans discerne
ment, qui evoque l'action de l'evu : comme lui, Ia « fleche du So )) n'a << ni dos 
ni ventre ». (Tsala-Vincent 197 3, n° 5618). C'est son usage qui permettait aux 
Beti, jusqu 'a La Premiere Guerre mondiale. de partir au loin en laissant leurs 
portes grandes ouvertes sans crainte d'etre derobes. a l'emerveillement des 
Allemands (cf. Koch 1923, p. 151 ). D'ou un vif regret de sa disparition chez les 
vieillards de Minlaaba (M. Albert Mengoumu. Andog, juillet 1969 ~ M. Nor
bert Befala, Ngon, 9 I 3 I 1968). Le chef Dominique Akono l'appelle so okdg; 
l'okäg est une baguette fendue qui vous ecrase 1es doigts ; i1 s'agit donc d'un 
systeme a pincer les voleurs. « C'est un paquet de baguettes qu'on traversait de 
tiges de raphia : on suspendait cela au-dessus de Ia porte. Si tu viens a toucher 
aux richesses de cette maison, tu trouves Ia mort ~ seul l'aveu avec des ceremo
nies pourra te sauver. » (Mekarnba, 2 8 I 5 I 1 96 7). Ce signe est ce1ui que l'on 
appelle aussi ndzamba, mot a rapproeher peut-etre de Zamba, auteur et garant 
des interdits, comme 1e fait Mviena (1968, p. 28). Chez 1es Mengisa (Abega 
Esomba, 8/11 I 1969), ce rö1e de protection etait joue par les feuilles de bana
nier sur 1esquelles 1es candidats s'etaient assis durant des semaines apres 
l'epreuve du souterrain ; ils 1es emrnenaient chez eux ensuite « alors le mgbal 
ne peut plus rien contre vous : quiconque entreprend une mauvaise action est 
desarme et meurt ; si vous mettez ces feuilles sur un arbre fruitier, c'est le 
ndjambi( = ndzamba), ce1ui qui vient en vo1er meurt aussi. » 

Enfm, les candidats d'un meme So constituent entre eux pour la vie une 
mutuelle exprimee en termes de parente : c'est l'avus so : entre eux rapt de 
femmes ou adultere, querelle, mooisances, sorcellerie, guerre sont interdits; 
ils doivent se plaisanter et se preter assistance « comme freres de meme pere 
et de meme mere )) (Norbert Befala). Nous avons deja enumere leurs Obliga
tionsau paragraphe 1 consacre a cette sequence rituelle (p. 238). 

Aussi le So fut-il grandement utilise, sur les marges du pays Beti, comme 
rituel d'alliance entre deux lignages ou clans jusque-Jil en competition ; c'etait 
le cas general chez les Bulu (cf. Bertaut l 9 3 5, p. l 0 3, n. l) , et nous en trou
vons un exemple pour sceller l'union necessaire entre Evuzok et Ngoe coin
ces entre Mekuk (N gumba) et mvog Fudambala a la mort de leurs heros de 
guerre Sakura et Obama Nsana. On eherehe dans le So une amitie ou chacun 
sache tout ce que fait l'autre. Cette alliance est telle, precise le narrateur, << que 
personne ne peut s'apercevoir s'ils disent de vraies choses a travers leurs plai
santeries, et que si l'un meurt, son compagnon d' esam peut venir trainer son 
cadavre a terre jusqu'a ce que la famille le rachete pardes dons de nourriture 
et de boisson. )) (Jacques Seh, Bibondi, 26/5 I 1970). 

On saisit 1.a comment, d'apres leurs besoins, les utilisateurs privilegiaient tel 
ou tel aspect de ce rituel polysemique. 11 parait possible, neanmoins, d'en 
degager les significations majeures. 
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C. INTERPRETATIONS 

Tant de bonnes fees ethnologiques se sont penchees sur le berceau specula
tif de ce rituel, de Frobenius a Soter Azombo en passant par T essmann et 
~fircea Eliade, qu'il est bien difficile d'imaginer une vertu qu'on ne lua ait 
attribuee ; par consequent Je simple expose qui precede, assorti des commen
taires qui vont suivre, risque de produire par sa factualit.e Ia facheuse desillu
sion qui etait precisement l'un des effets de l'initiation, du moins ad intra. 
pour les impetrants eux-memes. Ad extra, il s'agissait d'une mystification 
dans tous les sens du mot, c'est-a-dire d'une tromperie vis-a-vis des profanes 
et d'une fabrication de mystes. 

Fidele a mon essai de comprendre a partir de ce que disent Ies Beti eux
memes, je donnerai a nouveau Ia paro1e a notre maitre Hubert Onana qui, 
pour expliquer le So, en presente Ia genese (expose reitere 1es 1 7 I 9 I 1969. 
15/3/1970, 20/1 I 1972). 

1. Une legende d'origine 

(( C'etait au temps ou /es Beti etaient bien au-dela de La Sanaga, sur /es 
bords du Yom, c'est-a-dire Ia ou /es eaux rencontrent le ciel. car 
Yom = Yob (/e cie/). Un Omva') et un Pygmee, hommes au senice des Beti 
pour Ia chasse et Ia peche en brousse, virent un Jour sur ce jleuve (mychi
que) flotter le serpent Ngan Medza qui al/ait permettre a IOUS d'echapper a 
leurs oppresseurs ... 

(( Mais sur l'autre rive, /e seul chemin praticab/e prenait entre deux 
arbres, un adzab (Baillonella toxisperma, Sapotacees) et un ebom (Anona 
muricata, Anonacees - /e corrossolier) entre lesquels wz animal monstrueux. 
emumuna mbf:, devorait tous les rescapes dufleuve. 

(( Alors survint Owono Kode, Je pere des Bene, en criant "ma s0 ya ~··. 
"j'arrive !". L 'animal saute sur lui ; Owono Je transperce de .ses lances. 
/'une au cöte, /'autre aux palles : /e monstre tombe mort. ';.Amaia e he ~··. 
"Formidable!", s'ecrie /'Omva'J. "Abudan ai e bod a h~ woe". repond 
Owono : "II paye pour /es gens qu 'i/ a tues ". Tous /es aurres se precipitent 
pour taper sur /'animal abattu en criant. Owono, tres sage, arrete le 
vacarme: i/ enseigne aux gens un chant de victoire Oe chant du So): il 
demande en recompense qu 'on /'enterre plus tard au milieu d'un grand \'il
/age. Cet animal etait enorme, p/ein de viande et de graisse. Les l'ieillards cou
perenJ celle graisse etla garderent dansdes sacs : cefur /'origine d'avjr; so. Ia 
graisse du So, ainsi non1mee en souvenir du cri p/ein de fierte de Nna Bodo. 
comme on appela desormais Owono. 

(( Et ce futle debut des interdits. En effet, on decida de resen•er Ia viande de 
l'animal aux chasseurs qui comme lui a1•aient parcouru /es pistes pleincs 
du sissongo (eso~ dont il se nourrissail. II fallut un rire pour a,·oir droit 
ensuite a l'animal chasse en general. Le sissongo sen·ir d'embleme a ce qui 
etait menduga, interdil, donc respectable : on en deracinait une jeune pousse 
quand il s 'agissait de faire un pacte par sermenl entre p/usieurs personnes. 
Les gens qui avaient fait /e rite portaienl au bras gauehe un bracclet dc 
flbres de bananier ; quand ils touchaienl de leur flkhe un objet. celui-ci 
devenait interdit aux fetnmes. 
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t( Les interdits se sont dvnc etendus : en meme temps .se mulripliai~m lt:~ 
infractions, qui devaient etre avouees er expü!es pub/iquement. sinon. c'etl.lil 
Ia maladie et Ia mort. C'est pour cela qu 'vn d~cida d'organiser p~riodiqu~
ment le Z)g eso9. c'est-a-dire Je So. 

u On lui crea un u enfant >>. Je so atin eso9. qui erz esl une r~ducrion. E1 
pour remplacer Je monstre emumuna mbE. on se mit a tuer le kabad 
Oyomo ... n 

Je ne discuterai ni Ia vraisemblance historique, ni les eventuelles reminis
cences modernes du recit. L'important ici est sa congruence au rituel, meme 
si l'etymologie donnee au So est manifestement fantaisiste. Or on en retrouve 
bien les divers elements : le Courage intrepide necessaire contre des etres sur
naturels mortiferes ; l'idee qu'il faut tuer pour compenser une mort et en evi
ter d'autres ; la consommation de l'animal tueur reservee a ses semblables les 
chasseurs, surtout sa graisse, marque d'excellence et de virilite , ce qui engen
dre un club d'hommes aux pactes inviolables, ou seuls ont acces lcs inities, 
avec des emblemes qui servent a exclure et a assujettir les femmes ; d'ou la 
cn!ation artificielle d'interdits et de bris d'interdits, dont la sanction est quand 
meme naturelle et mystique : le nsem tue, comme le premier So a tue; et 
alors la boucle est bouclee : il faudra a nouveau tuer le So c'est-a-dire le subs
titut Oyom6 qui le represente pour que la societe retrouve l'ordre (paix et 
sante, mv.:>E). 

Soulignons quelques traits de cette synthese originale mais coherente. 

2. Le So comme expiation 

Le So apparait avant tout au niveau le plus conscient comme la delivrance 
d'un danger mortel. Ce danger est un bris d'interdit, un nsem ; celui qui l'a 
commis en rend solidairement responsable et victime le lignage auquel il 
appartient ; pour se d.elivrer des malheurs qui s'ensuivent, il faut expier le 
nsem ; l' expiation est egalement collective. Rachat et solidarite dans le rachat, 
tels sont les themes qui prevalent tout d'abord ici sur celui de l'initiation des 
jeunes. 

Le mot « rachat » en fran~ m'est suggere par ce que nous savons deja 
des echanges avec !'invisible : il s'agit toujours d'un troc sur la base d'une 
egalite temperee (ou plutöt corroboree) par le principe du bilabi, c'est-a-dire 
que le plus fort ou le plus riche se doit d'exhiber sa richesse ou sa force en 
repondant par une surenchere au don de 1' inferieur ; a ce titre, l' obtention 
d'une faveur de 1a part des invisibles repose sur l'espoir d'un profit pour les 
hommes, mais suppose toujours de la part de ces derniers un don au moins 
symbolique. Tout se paye dans cette societe sans argent. 

Pour le So, cette exigence apparait au depart dans la preparation de Ia hutte 
d'initiation : elle n'est possible que si tout le pays s'est decide a (( payer les 
compensations » ( = yan) que l'organisateur reclame lors de sa quete, c'est-a
dire a participer aux frais de l'expiation, ce qui donnera a tous (comme dans 
une societe par actions) le droit d'en parta.ger les benefices, tout en ofTrant aux 
invisibles le pactole qui permettra d'en attendre en echange un deluge de 
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benedictions. Ces benedictions feront dc l'expiation mieux qu'un simple 
retour au stau~ quu anre. Le sacrifice sera « payant >> en ce sens qu'il equivau
dra a un investissement rentable. 

Mais il rembourse d'abord une dette, et c'est ce qu'exprime le nom de mim. 
(( dectommagements », « compensalions » que prennent les tresses de raphia 
qui composeront l'esam, le mot Ja/ employe pour les plus grandes renvoyant 
a dali qui signifie « retirer, öter, reprendre ». L'esam, avec le ndzom et le tom
beau qui en sont inseparables, est un lieu de rachat ou l'on se dedouane vis-a
vis de !'invisible ; celui-ci suspend ses attaques, retire les maledictions cau~s 
par le nsem devant les sacrifices qui lui sont ofTerts. L'esam est avant tout le 
lieu de cet echange, ce qui exprime sa position intermediaire entre le village 
ou habitent les hommes en faute et la brousse ou resident les esprits ven
geurs ; ce que montre aussi l'usage des jeunes pousses de raphia qui s'elevent 
en foisonnant des bas-fonds humides, sejours des esprits et des morts ; ces 
pousses rappellent aux morts le don perpetuel qu'ils font aux vivants de cette 
nature a partir de laquelle les hommes edifient leur culture, et dont le raphia 
est le moyen principal, comme on le verra mieux plus loin. ll est donc a la fois 
premices et premisses de reconciliation. 

Le grand nsem justiciable du So est le meurtre d'un consanguin (ou une 
autre infraction equivalente, comme l'inceste qui « tue la parente »). ll ne 
peut donc etre compense que par une autre mort, logiquement la mon du 
meurtrier - ou a defaut par d'intenses souffrances qui en seront l'equivalent. 
<< Nsem woman va ny6n » : le nsem ne fmit (ne s'efface) que par les pleurs, dit 
l'adage (cf. Tsala 1958, p. 54). Ces sacrifices serviront comme de paratonner
res pour canaliser la force malefique qui autrement s'abat indistinctement et 
aveuglement sur tous les membres du lignage. 

Mais la solidarite qui regne entre l'auteur du nsem, le responsable du seg
ment lignager, et les etres ou les biens que ce responsable possede va permet
tre de substituer au Veritable auteur du nsem n'importe lPSQUels de ces etres 
ou de ces biens. 

Le mot-cle ici est budan qui signifie « payer pour », « s munoler pour >>. 

« se substituer a quelqu'un pour (mourir) » (cf. Tsala~ Dictionnaire. p. 112). 
Le monstre paye de sa vie pour les gens qu'il a tues, et un etre doit etre sacri
fie pour un meurtre, mais sa dette peut etre assumee par d'autres etres~ 
comme le dit si bien Charles Atangana dans ses courtes lignes sur le So. par
lant des troupeaux et des nourritures que « nous substituons au nsem » (bia
budan ayi nsem ; 1919, p. 93) et des mv6n qui, subissant le rite.« vont avoir 
des ennuis qui se substituent au nsem » (bele ndz~k _va wabudan... 191 9. 
p. 94). Les mvon eux-memes devraient etre tues pour l'auteur du nsem. mais 
on va a leur tour leur substituer d'autres victimes - animaux domestiques 
leur appartenant, et qui representent si souvent des etres humains. Cela est 
vrai du kdbad sacrifie lors dunlag so au pied du futur ndzom - a ce moment 
la, Onana m'a dit : « Il meurt a ta place, et tous les effets de ton nsem sont 
arretes. »Mais cela est encore plus vrai de l'oyom6 qui meurt a la place de 
tout le monde, « qui prend tous les 1ninse1n sur lui » (Asiga Ngandi). 

ll y aura donc identification entre rauteur reel du nsem. le mkpa so qui en 
a herite, l'asuzoa qui va souffrir et « mourir >> a sa place. les m\'on qui font· 
corps avec l'asuzoa et enfm l'oyomo qui va n1ourir pour de bon a leur place. 
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Cette identification n'est pas automatique : elle a a etre creee. tous ces etres se 
reftlant le nsem comme au jeu du furet. et devant aussi rester en contact pour 
se restituer ensuite la purification (voihl pourquoi les notables devorerom 
l'Oyomo a la fm). Charles Atangana (loc. eil.) a egalement marque avec jus
tesse en quelques mots cet aspect communiel : <( L'homme au sac ecrase ave( 
des ecorces un excrement de rorganisateur, en fait boire aux nlvön et a lache
vre que les vieux vont manger ~du sang de cette chevre, il asperge la cour de 
l'organisateur : le nsetn est alors fmi. >> Tous sont sauves par le kabad, dom 
chaque recit dit le röle essentiel. C'est pourquoi a Nanga Eboko (~t. rvtanga 
~lado) en particulier, mais aussi ailleurs (Tsala 1 9 58, p. 57), la chevre a avale 
symboliquement tous les minsem, au moment de leur aveu, sous forme de 
petites buchettes ou d'ecorces. Inutile de redire en detailles processus de cette 
communion : multiplication des voisinages, des contacts, echanges de subs
tances variees, participation aux memes nourritures, aux memes aveux. aux 
memes epreuves, aux memes touchers, partage des memes noms. . . Tout 
tend a creer l'unite Ia plus etroite. Celle-ci est meme etendue a rensemble du 
pays, invite a y adherer dans un contexte extra-lignager lors des quetes. 

~Iais cette unite doit avoir pour reponse et pour repondant l'accord des 
puissances invisibles, ce qui ne s'obtient ou ne se verifie que par l'interme
diaire du zom61Ja et de ses pouvoirs mediateurs. Ceux-ci sont d'abord 
d'ordre magique, et plus precisement anti-sorciers, puisque nous savons que 
la ou il y a nsem, il y a attaque par l'evu. Le Sone fait pas exception a Ia regle, 
quoi qu'en ait cru Nekes. Certes, le So n'a pas pour principal motif la Iutte 
contre la sorcellerie, bien que cet aspect m'ait paru tres marque au nord de 
Yaounde ; mais on examine les mv6n sous ce rapport ; leurs aveux portent 
surtout sur ce chapitre et le nlag so est quand meme ebal)a, un « blindage >>; 

sous l'arbre qui va fournir le ndzom, rien ne doit pousser, pour montrer son 
pouvoir protecteur ; les cerclages de lianes, de feuillages, de couronnes, tant 
des individus que de l'esam, aussi bien que les ecorces de la marmite medici
nale, expriment Ia meme Iutte contre le mgb~ que les autres rituels et ceremo
nies, qui sont tOUS eliminatiQnS des forces rnalefiques si pregnantes chez 
les Beti, avant de viser d'autres fonctions. 

On pourrait cependant trouver les elements d'une Aufklärung concernant 
les croyances a Ia sorcellerie dans le fait que les candidats bouboulent a plu
sieurs reprises comme le hibou, l'animal sorcier par excellence : c'est dire 
leur intrepidite. 

Le nsem est aussi comme une maladie, dont les ecorces du zom)l6a presa
gent la guerison. L'ecorce mooicinale ou rituelle se dit ele, c'est-a-dire 
« arbre », et c'est bien en effet tout un arbre entier, celui du ndzom, qui pour 
une fois, dans le So, va remplir la fonction mediatrice habituellement devolue 
aux simples ecorces, c'est-a-dire signifier Ia reconciliation entre Ia societ.e des 
hommes et les forces invisibles de la nature, ou des esprits, entre le village et 
Ia brousse, ce qui ne peut pas etre plus clairement exprime que lorsque l'arbre 
accepte d' obeir a Ia voi.x unanime des hommes. Cette ordalie confrrme 
l'accord des esprits de Ia brousse, dont le tronc devient alors l'incarnation. En 
tant que ndzom, i1 est le signe visible du pacte, de l'alliance avec eux, Ia media
tion ou le moyen par excellence, le garant de 1a reussite. C' est pourquoi lui 
sera rapporte ou rel.ie tout ce dont on veut faire offrande ou sacrifice aux 
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puissances invisibleS püUf le retablissen1ent de n1V)[ animaUX. recoltes, 
fru.its, mv6n et oyom6, ainsi que les ntefa'), les cadeaux et les richcsses exhibes 
lors des fetes qui le concernent, l'ostentation des biens ayant valeur propitia
toire(comme le montrait en Europe jusqu'a une date recente la corbeillt dc la 
mariee ou l'exposition des cadeaux faits au premier communiant). Le ndz'1Yn1 
est l'element de communion avec !'invisible sans lequel tout cet amalgame 
serait sans efficacite, perdrait toute signification. 

L'une des etymologies possibles de ndzom est dzom (( chose )) (hypothese 
retenue par S. Azombo) ; il serait donc « la chose meme » ou « le truc » du 
So. Quand Schultze viole un esam pour proposer d'en acheter le ndzlin1, 
on lui repond qu'on veut bien lui vendre tout autre chose, alors que les 
enfants du So mourraient si cette sculpture s'eloignait d'eux (in Mecklen
~urg 1912-11, p. 248) - a un instant ou elle a encore a « fonctionner ». 

Mais l'accord des autorites humaines et du monde invisible ne suffit pas 
pour que le processus de mort par procuration soit complet : il y faut encore 
l'assentiment de Ia (ou des) victimes, qui doit montrer qu'elle accepte le röle 
de substitution pour le nsem dont on Ia charge. D'ou le silence des mv6n, leur 
discipline, leur passivite dans les souffrances ; d' ou surtout I' etonnant silence 
d'oyom6 qui se laisse depecer vif sans mot dire. « On lui donne des medica
ments », precise Onana, « pour qu'il souffre a l'interieur, dans son cceur, et 
pour qu'il ne puisse pas crier. 11 est comme fou. II garde en lui toute la souf
france. S'il crie, le nsem ne sera pas enleve, il faudra tout recommencer. » (le 
P. Stoll suppose que ces medicaments lui bnilaient I es cordes vocales). 

Par contre, si Oyomo, comme les m von, se laisse envoyer paisiblement 
dans l'au-dela, a partir de ce moment-la, Ia communaute est sauvee. Une fois 
Ia chevre mangee et les mv6n envoyes aux esprits de Ia brousse par leur souf
france et leur passage dans Ia tombe, Ia communaute a atteint son but, qui 
etait la survie, la recuperation de la paix-et-de-la-sante ; i1 faut bien avouer 
qu'elle se desinteresse plutöt du reste, comme nous l'avons deja note. 

Cette prevalence de l'expiation sur les autres aspects du rituel So s'eclaire 
par ce que nous pouvons savoir et supposer de sa genese historico
geographique. 

3. Hypotheses g~n~tiq ues 

Le So etant considere comme le rituel par excellence des Beti, et les Beti 
proprement dits provenant d'apres moi du nord, il etait logique d'effectuer un 
sondage sur l'origine du So au nord de la Sanaga. Je me suis donc rendu chez 
les Y alongo des environs de Y oko (appeles administrativement Bafek. les 
« Bati » de Morgen, cf. partie historique). Islamises vers le debut de ce siecle, 
ils se souviennent que leur rite d'initiation s'appelait : ESAM:. On trouve a 
Berlin un ndzom ou nyom rapporte en 1904 de cette region (Krieger 1965-9 
111, planehe 124, p. 44). 

Le chef de Lena, M. Mohammadou Mbonguele. n'a entendu parler de 
l'esam que par son pere ; l'initie s'appelait ngwon esam et celui qui allait le 
devenir, mbon : on celebrait l'esam d'une part pour initier les jeunes. d·autre 
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part pour ecarter les malheurs ; les enfants partaient en brousse ou ils etaient 
au·ocement battus ; ils devaient aussi passer J.a ou l'on avait a.rnasse des four
rrus qui les piquaient. On ne tua.it personne, mais les faibles perissaient. Toul 
gar~n devait subir cette epreuve qui permetta.it de connaitre ks vrais guer
riers ; les jeunes deja inities deva.ient vivre entre eux comme des freres, sans 
brouille meme s'ils se disputaient. ainsi que leurs descendants. Les faibles 
avaient un rite a part. « Nous n'avions aucun autre culte, c'etait notre f~on 
d'adorer Dieu avant l'lslam. )) (Lena. 12 I 12 I 1968). 

Le vieux chef de Megan a des souvenirs plus precis : Ia raison de l'esam 
c'est de remeciier aux malheurs qui s'abattent sur tout le pays si quelqu'un ~ 
tue ou vole sans l'avouer. « Quand on a decouvert l'auteur. toute sa famille 
paye 1a ran~n et est chargee d'organiser le rite ; les autres ne viennent que s'y 
adjoindre et en profiter. Le plus äge des mbvn de Ia famille se presentait en tete 
pour prendre la defense de ceux qui le suivaient ; il devenait ngwon esam. Des 
pretres traditionnels venaient, chacun portant une gibecü!re appelee dulj esam. 
le << sac de l'esam ». lls faisaient des piscines, ewogo, ou devaient se laver les 
malades : tout ce qu'ils avouaient 1eur etait enleve. Pour l'esam, on amenageait 
en foretune petite etagere, nyom, sur laquelle dansaient les mbon ; celui qui ne 
vaut rien tombe et en meurt. J'ai vu cela moi-meme etant tout petit. Le major 
Dominik a interdit toute pratique de ces rites. Le nyom n'avait pas de sculptu
res, seulement des peintures representant des hommes, des serpents-pythons 
ou des animaux feroces : lion, Ieopard, elephant. Une hutte a cöte abritait tout 
le materiet necessaire, costumes, bracelets de raphia, etc. Les plus vieux tres
saient leurs cheveux touffus avec de l'huile pour en faire une sorte de casque ... 
ll y avait de dures epreuves comme 1a traversee d'un lieu creuse en terre 
appe1e afo~ mbom, « la graisse du python » et rempli de fourmis ou d'orties. 
Au moment du rite, tous etaient peints en blanc, et aucun non-initie ne devait 
1es voir ; chacun recevait une cicatrice dans le cou : on retirait un peu de son 
sang qu'on melangeait a certaines feuilles ou ecorces, tout cela etait repandu 
dans le village pour eloigner 1e mauvais sort. On tuait beaucoup de moutons, 
chevres et chiens que tous mangeaient ensuite en brousse apres cette incision. 
A la sortie, le mbon mettait du bae ( = baa) et tous ses parents venaient lui 
offrir des cadeaux, car ils n'etaient pas surs qu'il ressortirait ; beaucoup 
mouraient J.a-bas. » (Megan; 13/ 12/ 1968). 

Le parallele avec le So confrrme l'identite entre« so » et python (graisse du 
so = graisse du python) et la presence de beaucoup d'elements communs; 
les traits les plus significatifs ici paraissent etre : l'utilisation du sang meme 
des candidats (le tatouage a la nuque apparaissant comme un debut d'immo
lation) et le vocabulaire : esam pour le rituel, ngwon esam, c'est-a-dire « jeune 
ftlle de l'esam )) pour l'initie (ce qui est peut-etre a rapproeher de ngos, (( ini
tie )) chez les ßeti) ; du COUp, la hutte d'initiation elle-meme ne peut etre appe
lee esam, ce que Hubert Onana sait dans un ancien chant assez obscur que 
l'on cbantait apres le meurtre d'Oyomo et aussi, dit-il, lors de l'esdni. 

« A ntsaantsaag 
A ng)-ln nk)IJ 
Ob kd I Cl ndz) ndz-19 
Okdl~k~l~S)9 )) 

« Ng1- JIJ nkJI'} )), c'est l'esam qu'on appelait ainsi, precise-t-il, - peut-etre 
a rapproeher de ng·Jn, ou plus vraisemblablement de nk )'J, « espace interme-
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diaire >> ; la premiere expression designc l'ensemblc des gens (et des btcns ·.') 
qu'on a « donnes >> dans le rite ; on pourrait donc traduire ainsi : 

« A la queue-leu-leu 
depuis l'esam (depuis ce racnin ? ) 
va tout droit ce chemin 
va, va dans le tombeau. >> 

Cependant l'information la plus inLeressante en provenance du nord de la 
Sanaga devait m'etre fournie par J .-L. Sir an. travaillant chez les \'ute ; ceux
ci avaient emprunte aux Bati un rite appele Jll\'ung ou mvun, et Siran fit le 
rapprochement avec 1nvon ; VU') designant par ailleurs une petite antilope 
rouge. Le rituel consiste a substituer un jeune enfant a un adulte malade ; ses 
officiants, appeles ngundji, demandent un petit gar<;on de son sangaumalade 
et le saignent lentement pendant (( une semaine ( sept a dix jours) grä.ce a des 
entailles au cou (peut-etre a la gorge pour l'empecher de crier). << Le Dieu des 
ngundji s'appelle So. Quand l'enfant est mort, le grand ngundji va trauver le 
responsable du lignage concerne et lui annonce que le So a echange le grand 
frere contre le petit frere » (Boatseng, Mangai, 26/3 I 1971 ). o·apres le temoin 
Vute, 1es Sanaga (Tsinga) et les Bafek (Y alongo) (c'est-a-dire les Bati) man
geaient ensuite le jeune gar~on qu'ils avaient tue. Une femme dont on a\'ait 
ainsi sacrifie le flls, pres du pont de Ntui, alla se plaindre a Dominik qui mas
sacra a leur tour les auteurs du rituel. Ce mvung, cette « priere >> (selon la tra
duction donne a Siran), fut ainsi aboli. 

ll est probable que nous trouvions ici le So a l' etat pur, comme rite 
d'expiation par substitution et communion. La chevre sacrifiee au sud a 
fmalement bien pris la place de 1' asuz6a ou du n1v6n, comme l'indique d'ail
leurs le nom esoterique d'oyom6, p~rsonnification d'oyom qui signifie 
« avorton », « pauvre petit » - c'est le « petit bout d'homme » qu'evoque 
la chanson au moment du « balancement des bourses ». Son autre nom. 
etum ndzom, « asticot du ndzom », n'annonce pas seulement sa proximit.e 
du ndzom, mais aussi son destin de cadavre (d'ailleurs symbolique 
puisqu'il sera mange ; on peut aussi y reconnaitre le gout de l'antiphrase 
qui caracterise ici l'usage des choses « sacrees »). Le So apparait ainsi en 
accord avec la tradition comme typiquement ati, c'est-a-dire ayant son 
creur, sinon sa source, chez les locuteurs du tuki (cf. Essono 1974. p. 6). 
bien que des rituels analogues puissent sans doute etre decouverts chez 
tous les Bantu du nord-ouest (cf. Fernandez 1962, p. 264, ou M. Bekale 
attribue au python « Mboumba » le sacrifice par les sorciers d'enfants au
dessous de l'äge de raison qui « ne connaissant pas le peche. sont plus 
forts et plus prosperes )) - pour obtenir la riebesse en echange de leur 
sang). 

A defaut d'un enfant precis, on comprend qu'on ait pu sacrifier soit un 
substitut animal, soit un substitut humain collectif. Dans ces deux cas. le 
sacrifice aurait passe son nom au sacrifie, mvung aurait donne mnm ; dans 
le premier cas, peut-etre l'antilope vung a-t-elle attire l'attention par son 
homonymie, comme l'antilope so chez les Beti par son identite onornasti
que avec la puissance invoquee (a moins que, par un processus invt!rse. 
l'usage rituel n'ait confere son nom a ces mammiferes). Dans l'autre cas. 
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les mvon seraient tous des sacrifies qui s'imn1olent pour leurs aines ; ils 
sont places dans une situation douloureuse el da.ngereuse qui permet au Su 
de decider quels sont ceux d'entre eux qu'il va (\ avaJer >> pour faire jus
tice ; les autres se contenteront de soutli·ir (llans l'exen1ple rappone a 
Siran. intervient un deuxieme enfant qui soutrrc pour son aine, la mon du 
premier n'ayant pas donne Je resuJta! eS~I...H!lptd ~ enfm 00 imagine bien la 
conjonction des deux procedes : Ia victi.Jne obligee sera une antilope. ou a 
defaut un kdbad qui en est l'equivaJent domestique, et qui n'etait guere 
eleve et employe que comme substitut sacrificiel du gibier ; a cette victime 
centrale seront associes des rnvon huntains en nombre indetermine, deja en 
passe de se faire saigner gnice aux incisions-tatouages a la nuque, qui por
tent aussi jusqu'en pays fang Je ncm de mvon. Tel est le schema de base 
de notre So. 

Ce So parait bien. comme l'affrrme Ia tradition, d'origine specifiquement 
ati ( = tsinga) ; i1 a du chez les Beti s'agglutiner avec de vieux rituels d'ini
tiation de source maka-fang qui, representant par defmition un passage a 
travers la mo.rt, fournissaient deja a ce titre un contingent de mvon vir
tuels. De tels rituels sont attestes dans le golfe de Guinee aussi loin que 
l'ecrit permette de remonter, et sont reperes comme mort et resurrection 
des novices des les xvzc et xvuc siecles (cf. Dapper 1668 et Bastide 1960, 
v.g. pp. 282-285). On s'explique ainsi l'erreur courante qui a fait par ana
logie (ou par manque d'exigence) decorer du nom de so les rites d'initia
tion bulu, ntumu ou fang. Une rapide enquete suffit a se rendre compte 
que les interesses veulent dire que leur rite est « comme le so » ( = est une 
initiation) mais ne le designent pas du meme nom et n'en retiennent que 
quelques elements - comme Nekes et Tessmann le signalaient deja. 

Chez les Fang, a peu pres a Ia meme epoque l'un et l'autre, Richard Bur
ton ( 1876 I, p. 218) signaJe l'existence d'epreuves par le poison, par le 
fouet, et la substitution du pauvre innocent au riche criminel, tandis que 
Savorgnan de Brazza (1887, p. 326) raconte avoir rencontre le 20 juin 1876 
des (( circoncis )) ossebias cfe 18 a 20 ans (( revetus de costumes feminins)) 
(. . .); « leur visage etant barbouille d'une sorte de chaux, on les porte en 
grande procession autour du village, tandis que Ia danse de tous les habi
tants evolue au son du tarn-tarn. Je les aper~ois apres Ia promenade, n!unis 
au pied d'un arbre du haut duquel un homme fait descendre dans leur bou
che un gros morceau de viande bouillie. Ce singulier repas termine, ils sont 
conduits dans une case a part, ou i1s vont vivre un mois separes de Ia vie 
commune. » Brazza note bien que cet acces aux viandes interdites confere 
aux jeunes gens « leur rang d'homrne », et qu'ils cherchent a conjurer un 
rnauvais esprit « Abambou », qui est probablement le python 
« Mboumba >>. 

La reputation du So des Beti etait assez forte pour favoriser sa diffusion 
des que les voyages se multiplierent : Ittmann situe au debut de ce siede 
l'importation chez les Duala du njom bwele ( = le ndzom) dont Eric de 
Rosny signale l'importance chez les guerisseurs actuels, et ce, malgre lesen
timent de superiorite que les cötiers avaient developpe a l'endroit des 
« bushmen '' de J'interieur. On ne doit donc pas s'etonner de trouver 
aujourd'hui une influence du So jusque dans Je bwiti fang, dont le temple 
comporte un poteau-mitan entoure d'une Iiane et une poutre maitresse d'un 
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seul tenant comm~ pour l'esam et le ndzilm .\o. l.L-s danscurs purtcnl dc nuit 
sur leurs epaules une tres longue lianc de broussc (( flguranl un enorme 
python >> et chantent « 1e python descend 1e F1cuvc, tel un cablc qu·on 
deroule. >> (cf. Raponda- Walker et Sillans 1 9 6 2 . pp. 2 I 2- 2 1 3). 

Ceci dit, le rituelle plus proehe du So est, chez les Fang, l'esi.~ qui supposc 
J'initiation prealable du n1elan (Raponda-Walker et Sillans 1962. pp. 165-
167): il consiste a recevoir trois ou quatre incisions verticales sur Ia nuque. 
bewoe, les signes << de Ia mort », qui conferent le droit aux meilleures viandes. 
Chez les Ntumu (lettre personneUe deM. lsaac Nguema, 13/8/1970), les 
marques s'appellent egalement bewu, mais le nom exact du rite qui les con
fere est andee ; cependant on le connait aussi sous le nom de so ~ il « etait 
aussi pratique quand le gibier devenait rare, quand il n'y avait plus de nais
sances (. .. ), dans le cas d'« actes incestueux ». 11 precede le me/an qui consti
tue l'initiation reelle et complete chez les Ntumu (cf. Nguema 1969. p. 1 1 7 ). 

Un ami 0., dont je respecterai ranonymat, a ainsi subi le So a Oyem en 
1954, avec deux autres candidats volontaires äges alors d'une douzaine 
d'annees ; normalement il fallait y avoir 16 a 18 ans, car le but etait d'entrainer 
a Ia chasse (comrne a Ia guerre) ; mais i1 fallait sauver Ia vie d'une cousine qui 
n'arrivait pas a accoucher par suite d'un inceste. On fit vite et bref a cause de la 
mission. La cousine emit a voix hasse un aveu repete a haute voix par l'offi
cian~ puis fut aspergee du contenu d'un etJg medicinal ; son « paquet de 
nsem >> fut accroche sur un petit tronc d'arbre installe horizontalement. appele 
ndzom, auquel on apportait des bouquets de feuilles en guise de purification. 
Les femmes danserent toute Ia nuit a cöte, pendant que les trois candidats 
etaient enfermes dans une case. A l'aube, on fit abandonner tous leurs vete
ments aux trois gar~ons et on les conduisit dans une hutte en brousse apres les 
avoir asperges de l'eau de l'et.Jg ; i1s devaient coucher nus aupres du feu, sur 
des troncs couverts de feuilles de bananiers, sans avoir le droit de se couvrir. ni 
de se laver, pendant une semaine (autrefois davantage). lls auraient dü avoir 
chacun un guide, mais on n'en trouva qu'un pour eux trois. Interdiction de 
sortir sans lui : sur leur passage, les profanes devaient se cacher. lls etaient 
bien nourris, car toutes les femmes leurs faisaient les meilleurs plats. lls 
auraient du se battre durement ensemble, mais le creur n 'y etait pas car i1s 
etaient trop bons amis. Le dernier jour, c'est l'abi so, la « prise du so >>. Trois 
ou quatre femmes encore solides, mais ägees, tiennent des ftlets derriere un 
<< tunnel » d'inities armes de lances et d'epieux, dans lequel on pousse les gar
~ons tout en leur jetant du piment dans les yeux ; on tape dessus, comme sur 
un animal qu'on va tuer ; a Ia sortie du tunnel, i1s tombent dans les fllets. on les 
garrotte et on leur inflige alors les trois incisions bewu. en les frottant d'une 
poudre qui fait tres mal, en partie conservee dans la (( corne du so » de l'offi
ciant. II y a alors pour tout le village une veillee au cours de laqueUe dansent 
sur un toit des fJ.gurines peintes en blanc qui sont les bekon, I es revenants. Les 
gar~ns, toujours nus, sont emmenes a la riviere et jetes a l'eau meme s'il fait 
tres froid ; ils reviennent a Ia hutte ou ils sont oints de bE. ( = bei) et habilles ; ils 
sortent en dansant, on tire des coups de fusil, on fait Ia rete. et ensuite ils ont le 
droit de manger le so,« Ia meilleure des viandes ». 

II est facile de constater ici une tres grande pregnance semantique du mot so. 
compris comme l'antilope, et devenu un ftl conducteur qu'il n'est nullement au · 
nord, comrne si l'on ne disposait d'aucun autre point de repere. Cependant. les 
elements essentiels subsistent, tres reconnaissables. 
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On peut penser que ce So est ancien chez les Ntumu et les Fang. ou il aurait 
tout simplement ete supplante par le nzelan. !\Iais il n. est pas permis de douter 
qu'il soit d'importation recente chez les Bulu, ou le grand rite traditionnel 
pour effacer les nzinsern s'appelait mekungu, pluriel : bekungu (ce que Tess
mann a decrit sous le nom de bokung). On avait donc emprunte le So aux Beti 
dans un but different, celui de creer des alliances gräce a r avus so, et il se 
trouvait ainsi chez les Bulu dissocie de l' expiation. 

Ce point a ete note par Azombo ( 1970. p. 81, n. 7 et p. 121) en meme temps 
qu'il etait verüie par l'un de mes etudiants bulu, Jean-Marie Belinga, qui tra
vailla a recueillir des traditions aupres de plusieurs vieillards de chez lui pen
dant le mois d'aout 1970, a savoir MM. Madjo Ezoo de Nlup Esa, a dix sept 
k.ilometres de ~lvangane. nes avant l'arrivee des Allemands ; Obunu Atuba 
d'Enyeng (Biba) a treize kilometres de Mvangane. äge de six ans a l'arrivee du 
premier missionnaire protestant ; Mvon Adjoo de Mintyane, un a neuf kilo
metres de ~lvangane, se disant äge de 87 ans ; Nköto Jacques, a Mvangane 
meme, se donnant 90 ans ; Mba Bengone Etienne, d'environ 80 ans, au village 
de Ngon Yemvan, route d'Engeganyu vers Ebolowa ; Mdjo Me Ze et Etienne 
Essiane Zo'o, vieillards tres äges, tous deux de Koungoulou a quatre-vingt
cinq kilometres environ d'Ebolowa. Tous ces ternoins concordent en affrr
mant que beaucoup de coutumes sont venues chez les Bulu a partir des ethnies 
qui les entouraient : le ngi est venu des Fang pour punir les sorciers criminels ; 
le So est venu des Beti, et guerissait les fleaux, comme faisait le mekungu, mais 
en apportantenplus l'alliance et une liane appelee fa zok « le coupe-coupe de 
l'elephant >> ••• On allait ehereher un zom6Lja chez les Beti et M. Mba Bengono 
se rappelle etre alle pour la premiere fois voir le So comme une curiosite 
nouvelle au village de Mvem vers Sangmelima. 11 etait eneore a la mode en 
1914, comme nous le savons par von Hagen. 

On peut certainement maintenir que l'idee fondamentale du So demeure 
l'expiation par SUbstitution de victime, meme Si le rituel a pu etre reinterprete 
autrement et meme s'il est probable que cette pratique n'est pas en elle-meme 
tres originale dans l'aire conce~nee (89). 

11 nous faut m.aintenant examiner de plus pres de quelle f~on cette expia
tion « valait » comme initiation pour les mvon, ce qui peut etre considere soit 
sous un angle educatif, soit sous un angle religieux. 

4. Le So comme passage pedagogique 

Apres son röle expiatoire, l'aspect du So qui a frappe le plus les vieux Beti 
est sa fonction de dressage ; ils le comparent constamment au service mili
taire que beaucoup d'entre eux ont connu. Inutile d'insister sur ce point, mis 

(89) Edjedepang Koge ( 1969) evoque ainsi le rite Ahon des Bakossi achete par eux aux Bafaw 
qui le pratiquaient sous le nom de Ngom : un esclave drogue fut sacrifie par les clans qui se parta· 
gerent ses membres, tan.dis que sa tete et son tronc furent installes au faite de l'esam (case 
d'assemblee) ; on suspend un mouton et on lui coupe la tete d'un seul coup pour commemorer 
ce partage ; les membres de Ia societe portent des plumes rouges et s'annoncent au son du nkeng, 
etc. 
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en evidence par tous les commentateurs et par Onana lui-meme a propo~ du 
fosse ou aboutit la « chasse au porc-epic >>. L'objectif conscient est l'exercace 
du Courage et de la debrouillardise ; pour devenir des hommes a part entiere. 
les jeunes Beti doivent etre capables d'affronter nus (voire a main nue) la 
brousse et tous ses dangers, tout en jouissant aussi de ses avantages - la 
fourniture du gibier -, durant cette longue periode de vie << naturelle H, qui 
n'est pas sans analogie avec la vie scoute a la Baden-Powell, elle-meme plus 
ou moins inspiree de modeles analogues. La preparation a la guerre etait 
explicite non seulement par l'entrainement a la discipline et a l'endurance, 
mais aussi dans les bagarres effectives ou les jeunes etaient incit..es a tuer' du 
moins « ideologiquement » (puisqu'en realite on intervenait pour les en 
empecher). Les qualites du guerrier et du chasseur d'animaux dangereux 
etaient d'ailleurs reconnues comme les memes. Certes, le gar<;an s'entrainait 
a ces activites a la suite de son pere et de ses freres depuis l'enfance, mais sur 
un mode spontane, voire anarchique, qui contraste avec la prise en main 
autoritaire et avec la cadence volontariste du So ou l' obeissance etait particu
lierement requise si l' on en croit l' etymologie que donne le P. Stoll pour 
zom6Ha : « celui qui verse dans les oreilles » (tsoe meloa). 

Com.me toute · entree dans une nouvelle societe, le So camporte pour 
l'impetrant des brimades qui signifient a la fois la separation du monde pro
fane et l'agregation au cercle des membres a part entiere. Oe ces brimades 
etaient charges surtout les jeunes inities qui venaient de les subir aux promo
tions precedentes, et qui les infligeaient dans un esprit de revanche et 
d'humour cruel bien proehe de ce que nous avons connu dans nos ecoles ou 
nos casernes vis-a-vis des« bizuths » ou des« bleus ».Une grande difference 
cependant nait du fait que les mv6n, eux, ne s'y attendaient nullement. lls 
croyaient aller a la fete, et le So etait alors pour eux l' ecole du desenchante
ment. lls mettaient un certain temps a se rendre compte qu'on les avait ber
nes sur toute la ligne et qu'ils ne devaient pas surmonter seulement la peur, 
mais Ia naivere, pour rejoindre le modele du mfa'} mod, du« vrai bomme >> 

beti, impavide et sceptique. 
lls etaient achemines a ce resultat sans aucun discours, comme Nekes et 

Tessmann le relevent deja, les « apprentissages » de la premiere phase etant 
purement parodiques ; sous ce rapport, la praxis beti s'oppose au Logos fang 
qui raffmait, et raffme encore de nos jours, sur les interpretations et les syste
matisations symboliques, qui prodigue des enseignements : genealogies, tra
ditions esoteriques du clan, etc. Le So est au contraire une anti-ecole, qui 
consiste a ne rien communiquer par la parole, mais a faire remplir successive
ment aux jeunes des röles contradictoires qui offrentun jeu de modeles iden
tificateurs ou de virtualit.es a actualiser, et une suite de situations. les unes 
attrayantes, les autres repoussantes, comme dans un << theatre reel >> qui tra
querait l'individu dans ses ultimes ressources : c'est un jeu. mais il y va de la 
vie. Le centre, les secrets du So, ne sont nullement ce qu'on y dit. mais ce 
qu'on y fait; la communaut.e des jeunes inities est une communaut.e d'epreu
ves et non pas une communaute de discours ; ils n' en retireront qu 'un brin de 
sissongo, emblemedes souffrances du chasseur en brousse. Dans le So. le 
contenu formeldes enseignements est farcesque et constitue un desapprentis
sage de l'existence, du moins jusqu'au passage par le tombeau. lls represen-
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tent, avec les insultes sexuelles a Ia mere, une i.nversion malheureuse. une 
demarche a rebours qui culminera dans la mort. 

11 s'y joint Ia certitude beti que valeur et douleur sont indissociables. 
« Anganen, angazombo okal) », « il a grossi. c'est qu'il a supporte le cou
teau », dit-on d'un animal chätre devenu gras et bon a manger. Toute excel
lence se « paye », et rexpression precedente ne doit pas entrainer de 
meprise : est justement viril (/am) celui qui SUpporte le mieux la douleur. 
D'ou Ia necessite pour les rnvon de passer .. par le feu". 

Enfm, ceux-ci avaient egalement conscience de devenir des hommes dans 
Ia periode fmale de sejour a l'esam, a la fois en s'accomplissant par un entrai
nement reel, ce coup-ci, de chasseurs, guerriers et danseurs, et en se transfor
mant physiquement de f~n a sortir de leur reclusion grandis et forcis, 
meconnaissables. A la sureducation du debut se superposait une suralimenta
tion dont les effets physiques devaient etre indeniables sur des adolescents 
jusque-ta presque entierement prives de proteines, et dont les Europeens 
sous-estimaient l'äge, nous l'avons vu. La croissance naturelle ne pouvait etre 
que favorisee par l'abondance subite de graisse et de viandes qu'ils prepa
raient eux-memes, jointe aux plats plus soignes que d'habitude envoyes par 
leurs meres. Ce regime entrainait surement leur developpement au meme 
titre que la bouillie d'argile blanche a quoi M. Bindzi l'attribue. 

Cette derniere croyance et cette pratique sont en tout cas pleines de sens: 
peut-etre sont-elles un vestige residuel des eures de lait reelles (et engraissan
tes) que l'on connait dans les stages de jeunes au Nord-Cameroun; elles 
signifient en tout cas que les mvon reprennent vie par un aliment semblable 
au lait matemel, mais qui leur est donne par les hommes et qu'ils ont partage 
avec l'oyomo, leur alter ego ; elles signifient aussi que la terre est reellement 
nourriciere ; elles renvoient enfm, comme aliment blanc esoterique, au sta
tut particulier des mvon qui, a leur insu, sont morts et se nourrissent 1a 
d'une ambroisie. 

5. le So comme passage cosmique 

Les niveaux d'interpretation que nous atteignons maintenant sont incons
cients pour la quasi totalite des ternoins que j'ai pu consulter. Les vieillards 
me regardent avec surprise et incredulite quand je leur demande : « Apres le 
passage par le souterrain, n'etiez-vous pas comme des morts ? »«Au con· 
traire, repondent-ils, puisque nous reprenions vie, que nous mangions bien, 
etc. » Seul M. Hubert Onana a acquiesce aussitöt, en medisant que je com
prenais bien le So, ce qui montre a mon sens que cette connaissance 
- comme d'autres sans doute - n'etait acquise que progressivement, au 
cours de So successifs, par les inities. 

Cependant, les mvon savent qu'ils etaient traites « comme des veuves », et 
les deux pratiques s'eclairent mutuellement. lls subissaient un genre d'epreu· 
ves analogue aux leurs, parfois les memes, par exemple le tsitsid baläba et la 
räctee en brousse: comme elles, ils etaient reclus un temps, la tete rasee, 
astreints a coucher parterre, couverts d'argile blanche avec l'interdiction de 
se laver ; ce sont pour les veuves comme pour les candidats, les memes mar· 
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ques de retranchement de la communaut.e des vivants et de rattachement a 
celle des morts, le meme retour a la vie animale et a l'archalSme ; ils om droit 
egalement ensuite a la reconnaissance de la communaut.e qui leur est t.emoi
gnee lors d'une quete. 

Chez les Mengisa (Abega Esomba, 8 I 11 I 1969), ce sont 1es neveux utenns 
de l'organisateur qui font subir un certain nombre d'epreuves aux candidats. 
et par exemple preparent La fosse p1eine de pirnent a travers 1aquelle ils doivent 
passer ; ils agissent donc comme si ces garc;ons etaient femmes (et non fllsJ de 
l'organisateur defunt (en fait vivant). 

11 est clair que les mv6n vont « beaucoup plus loin >> que les veuves ; au 
nord du Nyong, ils poursuivent deja un ancetre dans la course a 1'(< albinos H 

qu'ils essaient de rejoindre ; tout ce qui emanait d'un albinos, messager des 
bekon, etait en effet considere comme benefique et porteur de fecondit.e {cf. 
Tsala-Vincent 197 3, n° 5703). Les mv6n sont accueillis par les defunts le jour 
du mebila, ou ceux-ci les eprouvent sous la forme des masques-elephants et 
i1s les ont tout a fait rejoints apres leur passage dans le SOUterrain-tombeau. 
Onana m'a precise qu'en emergeant de la fosse et en s'exclamant (( Tara 
yii! », ce n'est pas a son pere du village que doit penser le mvon, mais a tous 
ses peres morts, puisqu'il sort d'une tombe. Nous ajouterons que ce n'est pas 
seulement en pensee, mais aussi effectivement que possible, qu'il est assimile. 
ou s'assimilant, aux morts. Blanc comme eux, le mvon passe comme eux sans 
vetement, sans relations sexuelles, invisible aux profanes, ne mangeant que 
mysterieusement, en cachette ; quand il apparaitra plus tard dans les villages, 
on ne le salue pas plus qu'il ne salue, il joue du balafon qui est le langage des 
defunts, et il se conduit arbitrairement comme les esprits, faisant bien des 
choses (( a l'envers », a commencer par le seul fait d'habiter en brousse. 

Le mv6n qui n' est pas mort reellement est donc mort symboliquement et 
demeure un temps assez long dans cette situation. Pour quelle raison ? La 
reponse nous est fournie par son costume, qui est, en blanc, la parure de fete 
d'une femme. Comme les femmes sacrifiees lors d'un deuil, comme les veu
ves dans l'akus, les mv6n sont descendus vers les morts et leur ont ete offerts 
a titre propitiatoire, pour que ceux-ci en disposent pleinement, ce qui ne peut 
s'exprimer que dans le Iangage de l'alliance matrimoniale. Les Ntumu con
naissaient ce type d'alliance entre hommes, et Nguema (1969, p. 112) cite le 
cas du chef Mezui M'Alo'o qui comptait ainsi au nombre de ses epouses un 
homme vetu en femme, Otendeny, qui lui avait ete donne a defaut d'une fille. 
Les mvon sont livres comme epouses aux ancetres, et il est tres probables que 
les danses de femmes qu'ils executaient s'achevaient en transes de possession. 
semblables a celles dont Pierre Mebee nous a donne un exemple a propos des 
techniques de chasse. Le nom de « jeunes filles de l'esam » qu'on donne aux 
inities chez les Y alongo corrobore bien cette hypothese. Le port de Ia hotte 
lors de Ia quete (cf. p. 259) les assimile egalement aux femmes. 

Le So peut alors se Iire comme alliance avec les ancetres. dans tous les sens 
du mot « alliance ». II est en effet en meme temps une fete de leur don princi
pal, le raphia ; le raphia est moyen principal de Ia culture. car il sert a tout : il 
forme le toit des maisons, le lit des gens. le liendes parois d'ecorces ; il consti-



316 LA RELIGION BETI 

tue le vetement des mvon et leurs parures. Ia clöture de leur esam, il fournit 
aux hommes le vin de palme et l'instrun1ent de musique le plus ratfme. le 
mved, en n1eme temps que les flutes de Pan des n1von ; autrement dit, il cou
vre a Ia fois la plupart des necessites et des plaisirs. Or ce raphia, nous l'avons 
dit a propos des nzdn, pousse dans les marecages et au long des marigots. 
dans le domaine des morts ; il est par consequent un cadeau des ancetres. 
peres de la civilisation. La reactivation de l'alliance avec les defunts s'inau
gure donc par sa cueillette : c'est a partir de la que les n1von vont insulter le 
sexe de leur mere, ce qui est une abjuration de la vie dans sa source, un 
renoncement total, en echange du don rec;u. Ensuite, apn!s etre alles jusqu'au 
bout de leur « mort », ils incarneront. comme le raphia et 1' esam ou ils 
vivent, Ia mediation entre nature et culture, menant avec les esprits qui les 
hantent une existence ambigue, une non-vie de souffrances, de rapines et 
d'agressivite dans la brousse intermediaire (jyi.) entre le village (dza{), sejour 
des hommes vivants, et la foret (afan), domaine des bekon, des revenants. 
Notons que les vivants ont toutefois besoin d'aller en foret pour se nourrir et 
que les morts veulent etre enterres au village ... ce qui souligne a nouveau la 
necessite de l'alliance, en cette zone neutre ou les uns comme les autres vien
nent röder. L'esam so est le lieu de la mediation, du juste milieu et de l'equili
bre ou, selon M. David Zibi (Nleb Bekristen du 31 I l I 1 970), on se reunissait 
pour dire les choses (( en toute verite ». 

La familiarite, la bonne entente avec les revenants dont la brousse est le 
domaine de droit (cf. p. 354), sont indispensables a des guerriers-chasseurs 
qui deploient leur activite dans la meme brousse. C'est cette accoutumance 
mutuelle que visent les jeunes gens dans le So, par une existence qui est en 
partieretour a la nature (c'est-a-dire a l'anti-culture, d'ou leur inversion de la 
vie « normale »), en partie aussi acces a une sur-nature ou plutöt a une sur
culture qui est celle des esprits, puisque les bienfaits de la civilisation sont dus 
aux ancetres aussi bien qu'a la terre nourriciere ou au ciel fecondant. C'est ce 
que suggere deja l'usage d'instruments de musique propres au So : balafons a 
deux ou trois lames, minkan ou doubles-gongs et mebag ou flutes de Pan; 
mais tous ces instruments peuvent etre consideres comme des variantes por
tatives du nkul, utilisables ainsi comme telephone de campagne par des hom
mes partis en brousse pour la chasse ou Ia guerre (dans ce dernier cas, la flute 
prenait le nom de nsa, « razzia »). Le balafon installe au sol pres de l'esam sur 
troncs de bananier est par contre un in~trument specifique, et le caractere sur
naturel ou surculturel des m von me parait accuse par 1' artificialite des parures 
qu'ils exhibent, lorsqu'ils commencent a se produire comme des « appari
tions )) au public, artificialite soulignee par les glissements ou echafaudages 
semantiques qui font appeler par exemple « dents de poisson » un collier de 
« dents de panthere »fausses, en bois. 11 y a ta « redoublement » de la culture 
sur elle-meme comme dans ces depassements voisins que sont l'humour, 
1' argot, la mode et les autres formes de snobisme. 

Cette vie conventuelle distincte et distinguee dans 1' esam ne constitue pas 
seulement une conversation musicale avec les ancetres defunts, elle repre
sente aussi certainement une accoutumance aux minkug, aux autres esprits 
plus ou moins indetermines de Ia foret. (Chez les Eton, des traditions 
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d'alliance avec les minkug de la Sanaga se sont n1aintenues chez les jcunes 
jusqu'a nos jours). 

Le comportement pillard et agressif des m \'6n peut certes s'expliquer. 
comme le font Nekes et Tessmann, parce qu'ils agissent en tant que revc
nants, peut-etre aussi parce qu'ils sont dans une marge << hors normes )) (cf. 
V an Gennep 1909, p. 162, qui se refere explicitement a l'initiation dc.~ 
« Yaunde )), p. 117), mais surtout parce que la communaute leur doit sa 
prosperite retrouvee, comme le dit Ch. Atangana ( 1942, p. 15 7) : 

« Pendant la duree de leur candidature, ces hommes se trouvaicnt au-d~u~ 
de toutes les COUtumes parce qu'ils etaient massacres pOUf les fautes de lOUS le~ 
leurs. Pour cela, on etait oblige de se sauver devant les candidats si l'on n'etan 
pas capable de leur resister. lls n'etaient soumis qu'au promoteur et a l'organi
sateur. >> 

lls sont en etTet (comme des neveux) le gage de l'alliance qu'ils ont permis a 
leurs peres de renouveler avec les invisibles : tout ctecoule de leur sacrifice et 
donc tout leur est du, dans tous les sens de l'expression, voila pourquoi ils 
raflent bananiers, poules, betail, etc., et meme la vie dont ils ont besoin : 
puisqu'ils ont virtuellement perdu Ia leur, il leur faut bien prendre celle d'un 
autre pour reprendre une existence normale. (Nul inconvenient a ce que cette 
vie soit celle d'un mvon parallele : la mort de la mort est une resurrection.) 

La coalescence de l'initiation et d'une expiation a pour avantage de fournir 
periodiquement un contingent tout designe de nouvelles victimes au So. Reci
proquement, les jeunes gens qui (( payent )) 1' expiation acquittent du meme 
coup leur droit d'entree dans la societe des hommes, achetent ainsi leur acces 
aux viandes interdites ; l'initiation est incluse comme par surcroit dans le pro
cessus qui leur donne tous les droits parce qu'il les sacrifie, c'est-a-dire les 
fait sacres, les transfigure en tant que victimes en accumulant en eux une 
puissance immense de purification. 

La saisie de ce veritable renversement dialectique est au cceur de 1a com
prehension des grands rituels beti. Le sacrifice consiste a projeter d'aoord sur 
l'etre a immoler toutes les impuretes, infractions et malheurs du groupe. 
Mais, des que l'immolation a eu lieu, l'etre tue qui vient de « payer )) n'est 
plus que le signe de la purification, de la regenerescence obtenues par son 
sacrifice ; aussi se dispute-t-on pour le toucher, le manger, conserver ses os. 
se l'assimiler de toutes les f~ons possibles. Les 1nv6n « morts » sont dans le 
meme cas que le kdbad Oyomo ; voila pourquoi les vieillards les « mangent )) 
aussitöt apres l'epreuve, c'est-a-dire les touchent pour mettre a leur service 
leur puissance neuve, puissance exceptionnelle etant donne qu'aucun autre 
rituel n'est aussi « couteux )) que le So, donc aussi puissant. D'ou aussi la 
valeur du serment par le So, reference a la puissance mystique supreme, a la 
mort (comme quand les dieux latins juraient par le Styx). 

Les mv6n vont rester longtemps impn!gnes de cette efficacite purificatrice. 
representant bezamba, l'alliance des ancetres-moniteurs. au sein du pays. et 
se relayant d'une promotion a l'autre pour assurer 1a continuite de la pre
sence et de la purification qu 'ils transmettent. C'est leur victoire sur les 
esprits, victoire qui commande les autres en finde compte. que les mn>n cele-
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brent apres leurs affrontements lors d'un nouveau rituel, quand ils arborent 
leurs coiffures de guerre et leurs traines a plumes de perroquets. 

L'exigence du relais (tres bien attestee au sud du Nyong) permet de con
clure qu'il doit y avoir (( dans le pays >>, c'est-a-dire a cinquante kilometres a 
Ia ronde, au moins quatre So simultanes : il en faut deux en cours d'acheve
ment pour qu'ils aillent se rencontrer et se bagarrer dans celui qui com
mence; les deux premiers passant a un stade nouveau apres cette purifica
tion, il faut qu'un quatrieme commence a peu pres a la meme epoque que le 
troisieme, pour que ces deux derniers puissent a leur tour s'affronter dans un 
nouveau So, et ainsi de suite ; si le rythme se perdait, les mv6n risqueraient de 
rester indefmiment a l'esanr. D'ou l'impression qu'ont eue les premiers Euro
peens que le So etait organise regulierement tous les six mois ou tous les ans 
en passant d'un chef a l'autre ; Ia multiplicite simultanee des initiations est 
bien attestee a Yaounde par le Journal de Zenker qui, par ailleurs, permet de 
mettre en doute l'assertion de Stoll (1955, p. 159), que les phases du rituel 
seraient liees les unes a l'apparition d'Orion, les autres a celle de Sirius. Pas 
systematiquement en tout cas. 

Au sud du Nyong, moins peuple, on avait l'impression qu'il se passait 
beaucoup d'annees; on donnait beaucoup d'enfants, sans que quelqu'un fit 
un nsem ; les enfants devenaient des jeunes gens avant de voir a nouveau ras
sembler un So (Onana, 21 I l I 196 7). Mais Ia contrepartie est indiquee par le 
meme temoignage : « Les gens s'y rendaient tres loin, jusque vers Yaounde 
ou meme vers Kribi. )) 

Cependant, l'expiation n'epuise pas Ia signification religieuse de l'initiation, 
qui etait probablement, comme l'ont pressenti Tessmann et le P. Stoll, a vrai 
dire avec quelques ctebordements d'imagination, une communion non seule
ment aux ancetres, mais aux puissances cosmiques, celles-ci ne s'opposant 
d'ailleurs pas necessairement a ceux-la. La mort et Ia nuit sont par exemple, 
associees, Ia nuit etant comme la brousse le domaine des revenants. C'est 
pourquoi l'ictee d'obscurite surgit dans les chants lorsque les mv6n, par leurs 
souffrances, « descendent >> vers les revenants ; c'est sans doute aussi pour
quoi Ia victime exemplaire envoyee aux bekon s'appelle « Nuit », ainsi que 
l'epreuve du tombeau, qui a lieu « pendant » qu'elle est tuee, et ou les mv6n 
objectivement, mais aussi subjectivement, vont entrer en « conversation » 
avec leurs ancetres, tandis que leur eclipse est accompagnee au loin par le 
charivarides profanes (cf. Levi-Strauss 1964, p. 334 ; 1966, p. 363). 11 y a ta 
un retour au chaos, une conjonction de Ia nuit et du jour qu'exprime le salut 
au soleil des mv6n au sortir de la nuit du tombeau, marquant l'union des deux 
Puissances principales, l'union du ciel et de la terre. 

Car il ne faut silrement pas dissocier le passage par le souterrain de l' exhi
bition sur le ndzom qui l'a precede. Celle-ci est pour une part une offrande 
publique des mv6n au So, comme sur un grand anag aux defunts ; elle est 
aussi une epreuve divinatoire : le mv6n qui dansesans tomber de Ia passereUe 
saura plus tard franchir l'Endam, le fleuve des defunts, sans tomber a ntolen
dol), et reviendra a une nouvelle forme de vie ; enfm ce passage constitue cer
tainement une marginalisation (cf. V an Gennep 1909, p. 266), installant les 
mvon dans une existence apart (bien qu'aussitöt apres ils repassent se faire 
embrasser par les leurs). Mais l'episode est aussi pour eux une exaltation, une 
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ascension qui les conjoint a ce Ciel, Yobe, qu'invoquaicnt les \'ieux Beti, en 
attendant l'enfouissement dans la Terre, qui est l'autre pole de la divinite. l)e 

ce cöte-la, la communion est nette ; ce n'est pas seulement pour obtenir leurs 
qualites que les mvon vivent comme des betes, c'est aussi pour acquerir la 
force de la terre ou se vautrent les cochons sauvages ; la tombe est celle de la 
terre regeneratrice (so9 sl) et la terre leur servira d'aliment. Neanmoins, leur 
premiere täche en sortant de terre est d'etendre le bras et d'ecarter les doigts 
vers le soleil, con1me pour servir, Ia aussi, de mediationentre ces deux term~ 
du cosmos, d'intermooiaires entre le haut et le bas, et ce n'est peut-etre pas un 
b.asard si les deux tambours etoutTes ce jour-ta murmurent, l'un : (( tombe de 
terre », mais l'autre : « les fourmis se trouvent a yob », ce qui signifie a la fois 
en l'air et au ciel, terre et ciel contenant egalement les puissances mortiferes 
que le mvon affronte et dont il triomphe par leur force meme. La victoire que 
le mvon emergeant crie par son geste, le culte qu'il rend depuis la tombe par 
son bras tendu vers le ciel, c'est la reconnaissance ou l'insta.uration de l'union 
entre ces deux forces, qui ne sont pas distinctes peut-etre de celles des peres 
qu'il invoque en meme temps, puisque le soleil est une residence possible des 
ancetres. Le soleil peut aussi etre directement son pere, comme la terre d'ou il 
nait est sa mere, la hierogamie du ciel et de la terre donnant naissance a l'ini
tie. 

ll faut reconnaitre que bien des elements de la mythologie traditionneUe 
nous echappent: ils foisonnaient dans les discours qu'entendit lors de ses 
reconstitutions le P. Stoll, observateur exact en dehors de ses interpretations. 
Mais l'exemple d'Onana, rattachant le So a une expression de victoire 
d'Owono Kode, montre bien la liberte dont jouissaient les vieux chefs de 
rituel. Ace titre, le delire interpretatif est probablement lui-meme tradition· 
nel, et Tessmann rattachant la racine So a Isis et au culte de la Lune ou du 
Mal, ainsi que le P. Stoll reliant l'interjection « Y ane >> au culte de Janus~ se 
montrent dignes d'etre de vieux zomo/ja, comme le disait Petrus Dzuhu a 
Stoll: «Mon pere, tu sais toutes ces choses mieux que moi : est-ce que ton 
pere etait aussi feticheur ? )) ; sans doute en va-t-il de meme du prince Dika 
Akwa, pour qui le So est ä assimiler au culte duala jengu qui commence par 
l'indicatif « Ya a so ya, so ya ya, ya a so », et dont le vrai nom serait So 
Yambe. 

On peut penser toutefois, sans trop de risque d'erreur. que, comme la plu
part des initiations religieuses, le So inculquait un espoir de survie et consti
tuait un entrainement a la resurrection. Si l'initiation est une mort, la mort a 
en effet quelque chance d'etre une initiation. L'esdna est pour une part une 
reprise du So (c'est pourquoi il n'etait execute que pour les inities) : on chante 
les memes chants, on joue les memes musiques funebres que le jour de la 
mort du So, et si le defunt doit avoir la tete couverte et partiellement mas· 
quee, c'est probablement pour affronter les dangers de sa nouvelle tombe. 
comme il a affronte jadis ceux du tombeau-souterrain. Nous avons vu un 
chefEnoa demandant a etre enterre a l'emplacement de son esam so. c'est-a
dire du SJ') sf, sans doute dans l'esperance d'en sortir a nouveau. Le but de Ia 
grande initiation fang rapportee par Zwe Nguema (chant XII) est de rendre 
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n?n seulement invulnerable, mais immertel (90), et le plus celebre chant de 
vtctoire beti proclame : 

« E ee nde mengasl awu ee - awu ee - awu ee '? » 

« En verite, contre toute attente, ne suis-je pas sorti de la mort ? )) (v.g. 
in Manga ~lado 1970, p. 98). 

6. Le So comme enfantement a Ia societe des hommes 

Le So nous est apparu jusqu'ici comme une expiation qui transforme ses 
victimes sur les plans psycho-physiologique et magico-religieux, en leur don
nant la « puberte sociale », les droits des adultes. 11 faut ajouter qu'il s'agit 
d'un enfantement a Ia societe masculine opere uniquement par la partie mäle 
de la societe. 

C'est de ce point de vue que la theorie de la double sexualite deStoll (1955, 
pp. 158, sq.) parait avoir quelques fondements, qui lui permettent de depas
ser Ia simple perception de Ia complementarite antagoniste des sexes (91 ). De 
meme que les humains envient les avantages evidents de certains animaux 
sur eux, de meme les hommes, tout en asservissant les femmes, jalousent leur 
eclatante superiorite qui est celle de pouvoir f~onner et mettre au monde un 
autre etre humain. 11 est dans la logique phallocratique d'operer une denega
tion, une devaluation de cette capaeire naturelle pour ne reconnaitre comme 
enfantement veritable qu'une reprise culturelle du phenomene, ayant pour 
objets les seuls etres complets, c'est-a-dire les gan;ons, et pour auteurs leurs 
peres. 

La communication de Ia substance des peres aux flls est donc l'un des ele
ments fondamentaux du rituel, quelle que soit Ia forme sous laquelle eile 
s'opere et, a la limite, quelle que soit la substance en question, pourvu qu'il 
s'agisse d'une secretion interne. C'est pourquoi nous retrouvons - paradoxe 
fort sensible aux Beti - l'usage des excrements que nous avions deja signale 
pour la fondation d'un village, et que nous retrouverons encore a propos du 
ts6, dans un contexte different : i1 s'agira J..a d'une communion de -tous avec 
un guerisseur charismatique, tandis qu'ici i1 s'agit d'une reduplication de la 
paternite entre hommes. Le So a lieu quand Ia fecondite naturelle tarit ; le 
pere, pour une part, tente de la reamorcer en transmettant directement sa 
substance a ses fJ.ls, et d' autre part releve le defi de Ia nature en panne en 
creant des nouveaux-nes dans I' ordre de la culture. Les candidats sont a leur 
tour revigores par l'absorption eventuelle de leur propre substance (nous 
l'avons vu aussi), qui se mele a celle de leur pere. C'est ainsi que l'homme 

(90) Le heros, Zong Midzi mi Obame, se retrouve petit enfant et on lui dit : << Tu es mort >>. II 
se trouve couvert de cboses blanches par les esprits irnrnortels de ses ancetres, qui vont le fatre 
participer a leurs privileges. 

(91) Son plus serieux argument est la repart.ition de tous les objels en « rruile et femeUe » ; mais 
ceUe-ci n'a peut-etre guere plus de << sens >> philosophique que Ia repartition de tous nos substan· 
tifs dans les deux genres masculin et feminin. Cf. Mallart 197 l, a), pp. 84-8 8. Je me reserve de 
reprendre ult.erieurement ce difficile problerne de la double sexualite, qui demanderait a lui seul 
une longue etude attentive 
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mür devient « homme-mere )), ou que l'initie devient « homme-femme >> ; 

c'est sous ce rapport qu'il revendique la meme capacite d'enfantement que 
l'autre sexe. Dans le So, d'ou toute femme est exclue, se realise enfm le projet 
ou le reve qui permet aux peres du So de s'ecrier, en voyant leur candidat 
sortir de la tombe : « Nous avons enfm un garyon ~ >> (p. 286). 

A cet effet, comme Tessmann et Stoll l'avaient souligne, l' esam so constitue 
un veritable appareil genesique. Stoll a pu voir comme moi cette calebasse 
speciale a double compartiment, telles les bourses d'un grand mammifere, 
qui etait enterree comme abin esam, « testicules de l'esam )), avec de la 
« graisse du so>> melee au sperme des organisateurs : la liane folazJg s'en 
echappait comme un canal efferent et venait par la suite s'enrouler autour du 
ndzom, qui se presentait sous cet angle comme le phallus orne et fet.e de cet 
appareil sexuel geant ; phallus du, ne l'oublions pas, a l'autorite, a la (( voix )) 
des inities beti qui l'ont abattu, f~nne, transporte ; il incarne d'autant plus 
leur volonte de puissance (a tous points de vue) que, dans les cas ou l'organi
sateur l'a chevauche, i1 a ete reellement comme l'organe de cet hemme avide 
de fecondite dont les parties sexuelles l'ont impregne. Le phallus n'est-il pas 
l'unique source de « riebesse )), dans cette societe sans argent ? Et comme la 
liaison y est si etroite entre sexualite et agressivite, Ia sphere ou il est permis 
de faire l'amour etant Ia meme que celle ou i1 est pennis de faire la guerre, il 
n'est pas etonnant que le seul trait commun aux diverses flgures possibles du 
ndzom soitjustement leur agressivit.e, et qu'Onana les evoque spontanement 
comme disposees pour former Ia representation typique d'un chasseur tirant 
soncoup. 

Un oignon de feoondite etait necessaire, mais sans doute pas sufflSallt pour 
activer cet ensemble : i1 y fallait le coup de drageon de bananier que lui don
nait l'asuzoa (Ia banane etant consideree comme « grasse » et phallique). Les 
mvon etaient ainsi (( vivifies )) par leurs peres sur le ndzom, puis ils passaient 
dans le tunnel qui etait, comme l'on a dit a Stoll, Ia « femme » du ndzom, 
c'est-a-dire l'uterus, Ia matrice d' ou i1s naissaient ; 1' esam qui les englobe 
representant peut-etre d'abord un lieu de « regression infantile » (Mailart 
1971, p. 279), mais ensuite certainement, comme l'a traduit T~ un 
« seminaire » au sens etymologique du mot. Le « pere du So » est donc reel
lement le geniteur social de l'enfant surtout si c'est lui qui a donne sa semence 
(il ne parait pas sur que ce rite special ait ete repandu, maisjene mets pas en 
doute ce qu'on en a dit au P. Stoll ; on m'a d'ailleurs parle aussi d'un rite 
yambassa (« bati »), l' olume ou olumu, ou les peres se masturbaient directe
ment dans Ia fosse initiatique, ce qui est moins complexe mais tout aussi logi
que). L'av5!J so dont on nourrit les mvon est encore une « graisse », c'est-a
dire de Ia semence virile ou son equivalent (excrement du pere), mele a l'ali
ment transfigurant constitue par les residus des victimes sacrificielles ante
rieures(remontant ainsi, de sac de so en sac de so, jusqu'a la prerniere victime 
transpercee par le Moniteur exemplaire Nn~ Bodo). 

Les mvon sont alors agreges a une societe mäle de guerriers-chasseurs par 
une sorte de part.henogenese qui les oppose aux femmes et les distancie 
d'eUes, non pas seulement a titre provisoire comme dans maints rites de pas
sage, mais a titre defmitif, soudes qu'ils sont pardes secrets desormais parta
ges, pardes souffrances communes et des actes inavouables (tels les insultes a 
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la mere), par une longue vie anormale de nudite, de pillage et de bagarre, tout 
cela ~tit.u~onnalise dai_ls les « parentes » issues du so (esid so. avus so), et par 
la solidante que symbolisent des emblemes comme l'ebe. so. 

Les anciens Beti etaient probablement tres conscients de reussir a operer 
une naissance sociale entre hommes, independamrnent des femmes, dans 
cette sorte d'eprouvette qu'est l'esam. C'est la victoire absolue du sexe mäle. 
ils la celebrent a mon sens lorsqu 'il font chanter indefmiment aux mv6n ~~ 
refrain d'akaba tara, qui avait fait donner ce nom au rite par les premiers 
Europeens, et qui me parait loin d'etre indifferent comme le croit Nekes 
(1913, p. 207) ; cela signifie : « le macabo de mon pere ! » ; or il n'est pas 
besoin d'etre grand expert en symbolisme pour identifier quel est le bulbe 
patentel auquel renvoie cette celebration obstinee, tout au long d'un rituel qui 
se presente comme Ia glorification d'un engendrement exclusivement mascu
lin. 

11 ne semb1e guere que le So soit un culte du« mal », comme l'a pretendu 
Tessmann : peut-etre est-ce la violation de certains tabous pendant la vie 
« anormale » et l'obligation theorique de tuer qui ont pu autoriser cette inter
pretation ; de toutes f~ns, le secret rend les mvon complices dans la perte de 
leur innocence et dans Ia desacralisation du monde, tandis que leur alimenta
tion les amene a faire ce qui est (( mal )) pour les profanes. Quant a Ia double 
sexualite, malgre sa congruence a la pensee bantu et malgre les beaux deve
loppements qu'elle a inspires a Marie-Paule de The (1970, Appendice 1), eile 
est sans doute exageree par le P. Stoll ; la f~n de sacrifier sur laquelle il 
appuie sa theorie ( 1 9 55, p. 161) est celle que j' ai vue habituellement en usage 
hors du So: l'animal est coupe en travers tout simplement pour que les 
minganga9 aient aussitöt acces aux visceres nobles, cceur, foie, qui sont en 
general immediatement utilises. 11 s'agit dans le So d'un engendrement du 
meme par le meme. Les mvon, apres uneperiodepassive de dressage, sont 
aussi masculinises que possible ; meme si leur danse sur le ndzom n'a pas uni
quement une connotation sexuelle, l' etui penien de raphia et de parasoller 
sert a leur etirer et a leur distendre la verge, au temoignage meme du P. Stoll 
(entretien du 24/4/ 1968) ; le So est pour une part une glorification de cet 
organe, ainsi que le soulignent les chants de l' esam qui en font l' eloge, et les 
plumes victorieuses dont on le decore. 

lntroduisant au club des hommes faits, le So parait avoir fonctionne 
comme le lien de cette categorie dominante des hommes, et comrne l' occa
sion de leur prise de conscience de quasi-caste ou classe, ce qui expliquerait 
son caractere trans-lignager unique. On pourrait s'attendre a y voir utiliser 
une langue reservee, une Iangue secrete, et le chef Max Abe Fouda m'a bien 
assure que les anciens y parlaient atf, mais le fait est que cette Iangue n' etait 
nullement enseignee aux novices comme elle l'etait ailleurs (92), et on ne la 
trouve meme pas a titre vestigiel comme chez les Basa et les Bakoko (cf. Rus
sillon 1958 ; Hebga 1968, p. 24). 

(92) En particulier dans lejengu duala. Je n'ai eu de cesse que je mett.e la main sur un article de 
A. Von Duisburg traitant des vestiges d'une langue Sso, mais c'est des Sao du Nord-Cameroun 
qu'il s'agissait. Si l'atl s'enseignait dans le So, c'etait entre vieux inities. 



L'INriiATION LH:.S GAR(._'()'S 323 

Le Sentiment n'en etait pas moins vif chez les Beti que le 5)o, constamment 
entretenu a travers tout le pays a la difference des autres rituels, constituait la 
cle et le ciment de leur organisation sociale, tout en satisfaisant leur desir 
d'obliger les riches au gaspillage ostentatoire (avec la possibilite ludique de 
gain que nous avons signalee) et tout en repondant a leur passion pour les 
fetes. 

7. Le nom du So 

En conclusion, quelques reflexions sur ce nom de So qui a fait couler beau
coup d'encre. 

A Ia lumiere des recherches qui precedent, il me parait clair que le nom de 
So designe, dans son origine ati, une force de la nature ou une deite punis
sante qu'il s'agissait d'apaiser par l'offrande d'une victime consentante aussi 
proehe que possible du coupable frappe ; quand cette victime aura « vu le 
So », le chätiment cessera. 

Le So est donc au depart un nom propre, et 1' on en a garde une nette cons
cience chez les Beti du nord ou, quand j'en ai demande le sens, les gens du vil
lage de Kokoe m'ont retorque : « Que veut dire Philippe ? » ( = mon pre
nom), tout en niant un rapport avec l'antilope autre qu'homonymique. arbi
traire. A l'origine dcnc, le So n'a guere plus de relation avec la vie sylvestre 
des guerriers-chasseurs que !'ordre du Bain avec l'hygiene anglaise ou nos 
Palmes academiques avec Ia culture du palmier. 

Le nom ancien du rituel parait etre d'ailleurs (( le python », le boa qui. 
comme l'ogre des fahles beti (Emom6do), est capable d'engloutir les enfants 
et eventuellement de les restituer ; il prorege 1' esam contre Ia sorcellerie. et 
ftgure souvent sur le tronc du ndzom comme l'image meme de la force reptile 
developpee au contact de Ia Terre. Seulle nom de la puissance concernee etait 
((So)), 

Mais l'homonymie ne reste jamais arbitraire, elle « signifie >) toujours pour 
les Beti. Iei, le passage est d'autant plus facile que l'initiation donne acces aux 
viandes interdites, ou l'on inclura l'antilope so, et c'est ainsi que Ch. Atangana 
(1942, p. 151, n. 2) comprenait le nom du rituel : 

«On employait le nom de cet animal pour attirer l'attention du public sur le 
fait que l'initie est admis a manger de tous les animaux prohibes. )) 

Le nom de sso signifierait d'ailleurs « viande )) en general chez les Pygmees 
(d'apres Thilenius, in Mecklenburg 1912 II, p. 281 ). - c·est-a-dire 
« gibier >) - et il se peut que les Beti aient fait le rapprochement. 

L'homonymie indique Ia similitude des proprietes : l'antilope so est tres dif
ftcile a attraper a cause de sa rapidite, presque insaisissable. et telle doit etre Ia 
principale qualite du mvon s'il veut survivre. Oe plus~ comme l'a note Stoll 
(1955, p. 1 59), sans pour autant en faire un (( totem )) ou (( retre double 
d'une maniere eminente )), 1es Beti sont sensibles a la beaute de l'animal . il 
me parait exact qu'elle peut correspondre a leur modele de Ia beaute juvenile 
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pour un gar~n, chez qui l'elegance doit envelopper la force (93), ce qu'expri
ment les taches de la robe (con~ues comme de la force maitrisee et retenue) ; 
le Ieopard est sous ce rapport tres proehe de cette antilope par la gräce et les 
taches, et c'est a ces deux animaux que les mv6n du nord du Nyong s'etTor
~ent de ressemhier en se couvrant le corps de taches blanches artificielles 
(Castor Bindzi ; cf. le ftlm de Bertaut-Bugniez). Nous avons vu comment le 
champ semantique « antilope >> envahit le rituel chez les Fang, ou les mvon 
sont logiquement traites comme tels, pris au ftlet, etc. 

La Valorisation beti du langage interdit toutefois de s'en tenir a ce niveau et 
oblige a raffmer sur le sens du mot par les detours du jeu etymologique. Dans 
son Univers culturel, l'abbe Mviena rapproehe so de sob, « laver, nettoyer », 
soe, « laisser couler )), asoe, « cachette )), osoe, « lit d'une riviere >> ou s'ecou
lent les eaux comrne les fautes, enfm de soso, comme l'abbe Leon Messi et le 
P. Guillemin, lequel a entendu cette derivation operee par les vieillards (cf. 
aussi Stolll955, p. 160). SÖso correspond au fran~ « droiture » ; soso mod 
est l'homme « juste )), au sens quasi biblique du mot, l'homme qui agit au
dessus des passions et de l'interet propre selon la seule raison de l'equite 
(« ngul esiki soso >>, dit~n pour signifier « force n'est pas raison »). On com
prend que ce mot soit aussitöt a associer a cet (( homme du milieu)) que 
represente le candidat dans l'esam, et aux deux objectifs moralisants du rituel 
qui sont, d'une part enlever le nsem, c'est-a-dire ce qui est tortueux, pour ren
dre l'homme droit Oa Iangue emploie ces images), d'autre part rendre 
l'homme courageux, c'est-a-dire capable de maitriser des passions comme la 
peur, ainsi que le montre le recit d'Onana d'ou nous sommes partis, c'est-a
dire le meurtre exemplaire du premier So par le heros sauveur Owono Kode. 
Tout le reste parait subordonne a cette volonte de faire du mvon un soso mod, 
un homme accompli, « i.mpeccable )), et ce jeu de mot faisait certainement 
partie des« revelations >> que l' on pouvait recevoir sur le sens du rituel. 

Acepoint s'acheve notre enquete si elle veut rester dans les limites de 1a 
rigueur. Les speculations des theologiens individuels etaient certainement 
plus riches, mais du fait meme de leur isolement plus arbitraires et plus sub
jectives. La comme ailleurs, le savoir traditionnel est borne par son esote
risme, par lajalousie avec laquelle chaque ancien conservait quelques secrets 
d'ecole et dissimulait ses propres conclusions. Seule la pratique concrete 
constituait alors la commune « religion » vecue. 

Le So etait parm.i les rituels le seul a mobiliser ainsi tout le pays ; il fallait 
qu'il firt inviolable puisqu'il avait a se transmettre aussi bien en temps de 

(93) Cetait le cas de Cbarles Atangana, semble-t-il, dont Ia beaute de jeune homme a ete cele
bree par Lukas Atangana. De nos jours, j'ai vu des jeunes gens redouter d'avoir de trop gros 
muscles ... 11 n'est pas exclu que les t.atouages du So representent a Ia fois un phallus et une vulve 
comme le veut Stoll ( 1955, p. I 59), mais le desir de ravir a Ia femme sa beaute et sa fecondite 
sumsent a expliquer cette marque sans qu'on y ramene tout le rituel qui, par ailleurs, enseigne 
brutalement a dtpouiller Ia gräce et Ia fem.inite de l'enfance et a deployer une agressivite toute 
virile. On peut discuter pour savoir si, linguistiquement, mvon, << tatouage d'initiation >>, peut 
deriver d'eb6n, cc vulve », mais l'ardeur etymologisante des anciens Beti ignorait ce genre d'obs
tacle, nous l'avons vu, et ce qui nous interesse sociologiquement est le fait meme qu'ils aient 
opere le rapprocbement ; il choque gentralement les Beti modernes, mais c'est sans doute juste
ment qu'ils ne sont pas inities. 
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guerre qu'en temps de paix. 11 etait aussi le seul a presenter une si grande 
polyvalence, incluant comme l'a vu Nekes, a cöte de ses « myst.eres 1>, une 
serie de divertissements populaires et une (( celt~bration profane )) (« weltliche 
Feier )), Nekes 1913, p. 207). 

Mais beaucoup d'autres rituels etaient organises selon les circonstanC(.~ : 
les uns consideres comme des abreviations ou des fragments du So, tels l'esie 
et le ndongo ; d'autres comme des doublets plus specifies. tel le rs6 ; d'autres 
important des innovations en matiere de culte des ancetres, teile ntelan, ou 
en matiere de Iutte contre la sorcellerie, tel le ngi ; d'autres specifiques des 
femmes, etc. 

Nous dirons quelques mots du mevungu et des grands rites des femmes 
avant de passer a ceux des rituels qui sont mixtes. 

Post-scripturn 

Voici que parait dans le Journal des Africanistes (tome 54 fascicule 1, 
pp. 41-65, livraison de 1984 sortie le 24 juin 1985) un article de M. 
Houseman, « Les Artifices de la Logique Initiatique », fondee sur une 
bonne analyse structurale du So. Comme d'habitude, les faits troublant la 
clarte de l'analyse sont nies ou omis (par exemple Ia possibilite du mariage 
avant l'initiation p. 44, ou l'existence de la lete du nlag So p. 43), mais on 
ne peut qu'approuver l'auteur et sa methode sur de nombreux points, 
comrne lorsqu'il compare le jaillissement des mvon sur le ndzom a celui du 
sperme, - les deux mots ne signifient-ils pas « semence » ? - ou qu'il 
souligne l'equivalence du ndzom (arbre tombant « contre nature », dans le 
mauvais sens), de 1' oyomo (mourant « contre nature » sans crier) et du 
mvon (individu engendre « contre nature » a la m.asculinite culturelle). Par 
contre, les conclusions theoriques paraissent entachees d'un certain man
que de culture philosophique : 1' auteur parle d' « illogisme >> avec un 
aplomb digne de Levy-Brühl (qu'il ne cite d'ailleurs pas, pas plus que \Vitt
genstein) et ne se pose pas la question que nous aborderons ulterieure
ment: cette logique n'est-elle pas la logique religieuse en general ? en quoi 
donc le So se distingue-t-il de l'initiation chretienne, qui transforme contre 
nature l'individu fmi et pecheur en participant comrnunautaire a la vie 
divine? 
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CHAPITRE X 

LE MEVUNGU ET LES RITUELS FEMININS 

Complementaires et antagonistes, les femmes se devaient de posseder leurs 
rites secrets du moment que les hommes avaient les leurs, ainsi qu'un equiva
lent de l'initiation. 

Cependant leur situation est bien differente, en particulier du fait qu'elles 
sont mariees tres tötet dispersees loin de leur famille d'origine. Le cadre des 
activites rituelles ne sera donc pas le ou les lignages comme pour les gar~ns, 
mais la relation de co-epouse, ou de belle-mere a bru, les rapports d'affmit.e 
ou de voisinage au sein des villages. 

Si le So a pu nous apparaitre en filigrane comme une tentative d'enfan
tement par les hommes et une celebration du phallus, le mevungu, lui, se 
presente clairement, du moins pour ses adeptes, comme une celebration 
du clitoris et de Ia puissance feminine. Je le situerai sirnplement ici comme 
etant le rituel par excellence pour les femmes de Minlaaba. 

On le celebrait quand le village devenait « dur » (aled, avec une connota
tion de resistance, d'ego'isme et de secheresse), c'est-a-dire a peu pres dans les 
memes circonstances que le So, mais sans reference a un nsem determine a 
priori et dans une sorte d'aveu du pouvoir feminin : 

<< Du temps que je vivais, nos meres avaient une ceremonie : mevungu. Si je 
ne trouvais au:un animal dans Ia brousse, je les appelais : "Ce village est dur, 
faites votre r.eremonie !" (akafJ). Alors on prenait Ia cendre de toute une jour
nee, 00 en faisait UD paquet ; elles disaient : "Celui qui arrete les animaux. s'il 
continue, qu'il meure !", et on transper~t le paquet de petites fleches de 
raphia. Des qu'elles avaient fait cela, le gibier remplissait le village. Seules les 
vieilles meres savaient cela. Maintenant que c'est divulgue, je meurs de faim
de-viande(ozd9). ))(Michael Mve Meyo, Mekamba, 6/2/ 1967). 

Tel est l'essentiel du rituel vu par un vieil homme initie. Autour de t\lin
laaba, c'est d'abord le manque de gibier qui amenait les hommes a demander 
le mevungu aux femmes, point de vue qui m'est conftrme spontanement 
quelquesjours plus tard au « sixa » par Mmes Agnes Ngono et Berthe A.teba. 
On peut s'etonner de cette association des femmes a la chasse : mais fecondite 
des femrnes et fecondite de la brousse se rejoignent. Si l'on compare le fretus 
a une antilope prise au piege dans le ventre de sa mere. reciproquement. les 
pieges sont pourvus d'une puissance genesique issue des ancetres et de la 
nature; c'est aussi de Ia nature et des ancetres que la temme tient sa fecon-
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dite, donc des memes instances. Si la femme est efTectivement feconde, c'est 
qu'elle est efficace aupres de ces instances (or le rnevungu est entre les mains 
des femmes les plus fecondes). Proches de la nature, complices de la brousse 
et des esprits qui la regissent, les meres qui ont fait leurs preuves sont les plus 
aptes a la repeupler quand la fleche phallique a transperce le corps de leur 
paquet, pour enfanter la viande dont elles nourriront les adultes, comme 
autrefois elles ont nourri de leur lait leurs nombreux enfants. 

Le mevungu se faisait aussi en d'autres circonstances se ramenant au man
que de fecondit.e ou de fertilite : 

« Quand rien ne pousse, qu'aucun gibier n'est pris au piege, que les femmes 
sont maJades ou steriles, le mevungu retabl.issa.it la situation. » (Pierre Ndi, 
mvog Nnomo, 18191 1967). 

« Si une plantation ne prospere plus, si une maladie est rebelte, on va appe-
1er la cheftaine du mevungu. >> (Firmina, Sumu Asi. 7 I 5 I 196 7). 

Le mevungu apparaissait comme un moyen de protection et d'elimination 
des malefices aux yeux de tous, femmes et hommes, avec son « paquet » 
(mbom) porteur d'une force Yengeresse analogue a celle de l' ebt.-SO. Ce paquet 
restait la propriete de la « cheftaine du mevungu » (Mevungu Mba) qui l'avait 
cree et pouvait eventuellement le leguer ; si elle omettait de le faire, on jetait le 
paquet a Ia riviere lors de sa mort (Philomene Nanga1, 7e Entretien avec J.-F. 
Vincent). L'invocation au paquet etait un rite tres simple et public ; c'est sa 
preparation qui donnait lieu a une ceremonie compliquee et secrete. Comme 
le So qui comprenait deux degres principaux, le mevungu connaissait deux 
categories d'initiees : la plus large regroupait l'ensemble des femmes mariees 
(on ne pouvait vraiment etre integree au mevungu sans etre mariee); celles-ci 
etaient toutes invit.ees lors de la ceremonie ; mais toutes n'etaient pas admises 
au rituel secret, effectue entre femmes reputees pour leurs capacites d'enfan
tement (et donc deja meres), et auquelles jeunes candidates, mvon mevungu, 
etaient preparees a Minlaaba par une reclusion solitaire de neuf jours (Ph. 
Nangai, ancienne initiee du rite, /oc. cit.). Elles devaient << payer » cette initia
tion 50 ou 100 bikii ( 14e Entretien). 

Le dixieme jour, la candidate etait tressee, paree, fardee de ba. Toutes 
etaient reunies autour de la « cheftaine )) qui leur donnait les interdits du rite, 
en particulier celui de ne pas commettre l'acte sexue1 de jour (ce qui equivalait 
a rendre l'adu1tere dißicile, sinon impossible). 

Iei se borne ce que tout le monde etait cense connaitre ; l'abbe Tsala (Tsala
Vincent 1973, n° 5702) a pense que les femmes garderaient jalousement les 
secrets d'un rituel encore pratique parfois de nos jours, et qu'il serait difficile 
de savoir ce qu'elles faisaient en se cachant ensuite, soit en brousse soit dans 
l'interieur d'une maison. 

En fait, les hommes avaient quand meme quelque idee de la question et les 
femmes en ont quand meme parte (cf. en particulier les derniers Entreliens de 
J.-F. Vincent et Ndi-Samba 1971, pp. 93-107) - et ceci des l'enquete de 
Tessmann UI, pp. 94-97) qui, tout en soulignant les difficultes de l'informa
tion, a appris l'essentiel de ce qu'on cachait dans le mevungu, gräce a l'indis-
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:retion d'un jeune homme qui avait eu l'idee de dire a ses maitresses que 
roracle le declarait tue a la guerre s'il n'apprenait pas tout de leur rituel. 

Les secrets concernaient : 1) la composition meme du paquet du 
mrrungu ; 2) les details de la ceremonies d'ou ce paquet tirait sa force. 

En ce qui concerne le paquet, la femme qui voulait faire le mevungu chez 
elle s'adressait a une specialiste, << mere du mevungu ». A M inlaaba, Agnes 
~gono se rappelle que sa propre mere etait alleeehereher (vers 1900 ?) Ban
dolo Suga, femme d'origine mvog Nnomo en mariage chez les Esom, et 
l'avait installee dans sa case sur un lit de « bambou ». Bandolo avait apport.e 
sesherbes et ecorces dans un sac (mfig) analogue a celui du mfag so. 

Les ingredients du paquet variaient d'une specialit.e a l'autre, mais deux ele
ments y sont essentiels autour de Minlaaba : 

- L'ecorce de l'arbre mfene'} (Desplatsia sp. Tiliacees) qui donne les fruits 
ronds, boursoufles, ngeg, servant de cible au jeu de balle a la sagaie. Cet arbre 
aura pour effet de bioquer les attaques de 1' evu ennemi et de communiquer a 
l'attaquant des boursouflures qui se changeront en abces sur tout le corps (de 
meme que l'invocation a l'ebE.. so causera a l'auteur des mefaits ou des malefi
ces des demangeaisons insupportables comme celles de l'herbe urticante 
akdn utilisee dans le rite). 

- Une arme secrete qui est probablement un evu de retorsion : le iule 
(Spirosrreptus sp), myriapode appele « mille-pattes >> en fran~ du Came
roun (ngoan en Iangue beti). 

D'autres ingredients etaient ajoutes a cette base : par exemple, pour Mme 
Julienne Nnomo: fos, des vers de palmiers, ns~dz3a, le « phallus d'ele
pbant », c'est-a-dire le saucissonnier, Kigelia africana - il s'agit I.a de deux 
elements fecondants ; des plantes medicinales anti-sorcieres comme obol si. 
niJd (Crassocephalum scandens, Sol.anacees), plantes grimpantes, envelop
pantes, aux feuilles lanceolees, etc. Deux autres compositions de « paquets » 
pourront etre trouvees dans Tsala (1958, p. 55) et Ndi-Samba (1971, 
p. 98), ce dernier faisant explicitement reference aux Bene du sud du 
Nyong, proches de Minlaaba. On y trouvera toujours le meme melange 
defensif et fertilisant, qui commence a nous etre familier. 

Ce melange sera brule (a part le mille-pattes) et les cendres en seront utili
sees sous trois formes : 1) une partie servira de protection placee dans un 
trou sous le seuil de 1a case de 1a commanditaire ; 2) une partie formera le 
paquet residuel permanent du mevungu, range habituellement au-dessus de 
Ia porte de cette case ; 3) une derniere partie des cendres sera repandue sur 
!es toits des cases des participantes et aux entrees des viilag es a proteger. 
(Au nord ~u Nyong, les ingredients n'etaient pas tous brules.) 

Mais le melange n'opere pas ipso facto ; avant d'etre fractionne, le paquet 
dott etre feoonde par le rituel qui va durer toute 1a nuit. C'est 18. que vont 
intervenir les candidates, autour de 1a creatrice du paquet qui est une femme 
(( ne frequentantplus les hommes », c'est-a-dire menopausee mais ayant fait 
Ia preuve de sa fecondite. 

Ces ceremonies pouvaient sans doute avoir lieu en brousse loin du regard 
deshommes(Rosalie Ndzie, 14e Entrelien avec J.-F. Vincent; cf. Tessmann 
1913, II, p. 95). Mais comme certains rites concernaient obligatoirement la 
case<uisine, c'est Ia qu'ils se deroulaient tous si les candidates n'etaient pas 
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trop nombre~ses. On bouchait soigneusement les interstices des parois, et 
Herrn~ Asstga (Eiern, 18( II I 1966) se rappeile que les femmes tapaiem les 
~urs d ecorce en dansant. a 1a fois pour faire du bruit et eloigner les curieux 
eventuels. 

Quese passe-t-il a l'interieur ? 
La mere du mevungu reclamait un secret absolu, puis se metta..it entiere

ment nue en invitant l'organisatrice et les candidates a l'imiter. Elles allu
maient ~vec de I'otu, de la resine, un grand feu aupres duquel on p~ait le 
paquet a « rechauffer )), en mettant deja quelques-unes de ses herbes dans le 
feu. Puis avaient lieu des invocations au paquet, qui seraient repetes par Ia 
suite, en le transper~ant d'aiguilles de raphia. 

Ces invocations etaient de deux sortes : l'une constituant un appel a l'orda
lie : 

«Si je suis une mere coupable, mevungu, emporte-moi ! Sij'ai donne l'evu a 
tel ou tel enfant, mevungu, emporte-moi ! » Le feu redoublait jusqu'a percer la 
toiture. Chacune devait defiler en disant : « Si c'est moi qui suis responsable 
pour tel mefait, mevungu, emporte-moi ! » (Agnes Ngono). 

Dans l'autre cas on adjure (kdlan) ou on invoque (y6me) le paquet pour 
obtenir vengeance d'un malfaiteur : 

« Celui qui m'a fait du mal(. . .), celui qui m'a pris la chose qu'on m'a volee, 
o mevungu, tue-le moi ! couvre-le moi d'abces ! >> (Julienne Ngono). « Celui 
qui tuera mon enfant, celui qui prendra mes ignames, que le mevungu le 
tue ! >> (Josephine Etundi). 

Les femmes vont manger ce qu'elles ont prepare et danser toute la nuit en 
sautant au-dessus du feu. En fait, ce qui caracterise la « mere du mevungu » 
est l'ampleur de ses organes sexuels ; elle doit avoir un grand clitoris et un 
vagin que l'on celebre en l'appelant nkal), pour que les hommes a l'exterieur 
ne comprennent pas et par allusion a I' ouverture oblongue du double-gang. 
C'est a cette ampleur que l'on attribue Ia puissance et la fecondite de cette 
femme. On chante donc: « Quel beau nka'} tu as ! Donne-moi ce nki!J ... » 
(cf. Ndi-Samba 1971, pp. 9 5-96). Seules les femmes egalement bien dotees 
sous ce rapport devenaient mv6n mevungu (cf. J.-F. Vincent, 16e Entretien) et 
choisissaient entre elles, quand besoin en etait, une nouvell~ « mere du 
mevungu » : celle qui avait le plus grand evu, c' est-a-dire le plus grand clito
ris. 

« Cela s'imposait comme une evidence, pas besoin devote : on voyait bien qui 
etait Ia plus forte (. .. ). Quand une femme avait et.e volee, elle allait voir la chef
taine et lui apportait 50 bikie. La cheftaine parlait alors a son vagin. C'est lui 
qui avait tout le pouvoir. Elle disait par exemple : "On a vole cette femme ! Si 
celui-lä ne se denonce pas, il va mourir !" Et en parlant, elle faisait le geste 
d'enfermer quelque cbose ou quelqu'un dans son ventre. Elle disait: « c;a y 
est! 11 est dedans! l...e voleur est enferme ! » (Claire Amomba, 13c des 
Entreliens de J.-F. Vincent). 

On voit pourquoi l'un des chants constamment repetes pendant le 



trte\'llngu est celui-ci: « N'est-ce pas que le merungu est 1a sorcdlerie lmgi'il 
~ femmes? » C'est bien l'evu nettement local.ise d"une femme qua \'a 
rtrmettre a tous et ä toutes de combattre effacement 1a sorceUerie 
ambiante ... 

D'ou les hoMeurs rendus cette nuit-J.a au clitoris de 1a « mere » : on va tan
tötle (( nourrir » d'une sorte de bouillie q ue panageront 1es femmes. tantöt 1e 
frooer de la cendre de mevungu (pour lui rommuniquer sa pu.issaßu:) ~ 1es 
fenunes vont l'admirer et se froner contre lui (cf. Hebga, 1968. p. -'~) : on va 
enfin le chatouiller, le masser ou l'etirer, « jusqu·a ramener a Ia longueur 
d'un membre viril >> comme le rapporte avec horreur le P. F ~is Piebon 
lreponse a l'Effort camerounais du 20/1 0/19 6 3 ). c·eg ce que k:s bommes 
avaient deja compris, meme du temps secret traditionnel d'apres 1e cente
naire de Ndik : 

(( Voüa ce que nous avions devine du mn·ungu ; les femmes se serYaient 
d'un gros fruit sauvage d'etub (Treculia africana) ; elles ranacbem par une 
ficelle au « bourgeon )) (edm) de Ia femme mere ; une femme tient ceue ficelle 
et Ia tiraille un petit peu. Elles chantent et dansent toutes, en plaisamant Ia 
femme qui a cette ficelle : "Quel gros clitoris en relief tu as au derr'iere !"'lmod 
engongo9 or.Jd ona wa d zud !). La directrire, Ia mkpangos a qui on fait ~ se 
tient les jambes ecartees et chaque femme vient voir son gros machin. • fBala 
Owono) (94). 

Chez les Basa, dont 1e rite koo est reconnu par les femmes beti com.me 
identique au mevungu, on ira jusqu~a prete\·er et cooserver dans une 
coquille d'escargot le clitoris torreflf d'une presidente de rite defunte 
(Hebga 1968, p. 35). 

On peut sans doute voir l'equivalent de Ia volonte d'auto-~ mas
culine dans le fait que l'on jette dans le feu une petite termitiere de forme 
phallique (Hebga 1968, p. 41 ; cf. de The 1970. U, p. 83) dont les cend.res 
serviront sans doute ä frotter 1e clitoris. Le sexe masculin tS insu1te d'une 
f~n si grossiere que Tessmann (II, p. 95) n·ose pas rapponer ces cbants. 
Ceci dit, l'homosexualite n'est pasplus thfmatisee en tan1 que tel1e (ä mon 
sens) dans le mevungu qu'elle ne l'est dans le So. ll n'est pas question de 
coit reciproque simule dans les temoignages direas ; une p~ allant en 
ce sens, dans la traduction cursive de Ndi-Samba, est une inu:rpolatioll 
absente du textebene original et designe probablement le momem culmi
nant de la danse, Oll Ia femme evoque 1' acte sexuel en S. introd\l&mt UDf 

corne dans le vagin. Tout au plus s'agit-il d"une ~n ritueüe d"ini-

(94) Le mn·ungu est sam doute a rapproeher de Ia daose • ul:s rare .. appdee mt\~ dlez 
les Fang (RapoOO.Walkcr et Sillans 1962, p. 246-241 ). cn·ec ses aspuanle5 fX)(IJIDI;a ~ioO'I 
Mai\~ ceremonies analoguts parüsenl avoir di fort repmdla dam .. rfp)a. el r abbe ,. .• 
ter a b~n tort de s'offusquer de ce que rapparte J'.Smiui:AJ aur E vm. c'at-i-dn dc D"'UYU 

inaulhentique, invrmemblable que des femmes cJwMenc dtl • ct.aD de oorp1 ck peSe • oa 
!roaent k v&age des jeunes inities comre Aeurs OfiiBS iDiima (Dp. eil. p.266J d ,.euial 
• impregner le village de l'inßue!X% beoefique dCpaee par lau seu. • C euil pourt111 ba m 
mtmtm! indiscutable, et l'on voit ic:i COmmeol f ~ 8 pu amtiXf Ull f* du parl i 1e D»

e plus prevenu et moins comp~memü qu'un vieul coloDill 
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tie (e) comme celle du So, tout a fait arti.ficielle et exceptionnelle pour 
l'etllos beti, pratique magico-religieuse proehe d'un plan de detresse, 
essayant de mobiliser les puissances de la nature et de la sorcellerie pour 
obtenir ce que les pratiques ordinaires ne suffisent plus a donner : la 
fecondite, but ultime, a laquelle toutes ces tentatives restent ordonnees. En 
dehors du rituel, les femmes initiees (telles les matrones romaines) doivem 
etre les gardiennes exemplaires de Ia respectabilite, bonnes meres et bon
nes epouses, et il ne serait pas question de prononcer un mot comme osod 
(« clitoris >>) devant elles ... 

11 y a seulement dans le rituel une communication de force ou une com
munion a etablir entre revu-clitoris de la (( femme forte », le paquet de 
mevungu, le feu et les candidates a initier. Cette communion est sutflsam
ment physique pour preter a equivoque. 

« Le P. Stoll et ses epigones rapprochent le mot mbom, « paquet en rou
leau >> ou « allonge » du mevungu, de mb6m, « nouvelle epouse >> : le 
paquet serait comme une nouvelle epouse - d'ou sa fecondite - et repre
senterait un uterus en forme de phallus - d'ou confrrmation de la theorie 
de la double sexualite. - Ce qui reste sur, c'est que le mevungu veut l'auto
suffiSance feconde de la femme comme le So voulait celle de l'homme. 

Vers le milieu de Ia nuit, le paquet est entierement brule (Firmina, Sumu 
Asi, 7 I 5 I 196 7). On creuse un trou devant la porte, on y met de la cendre 
avec le mille-pattes vivant, on rebouche. La mkpangos dit alors a Ia comman
ditaire, son hotesse : « Toute personne qui te voudra du mal perira; toute 
personne qui touchera a tes plantations perira. » Puis elle verse sur eile un 
liquide gluant fait d'une maceration d'herbes et de roseaux. Une autre partie 
de la cendre est remise en paquet pour « representer » le mevungu ; c'est ce 
paquet que l'on transpercera de fleches ou de pinces de crabe en l'invoquant 
contre les malfaiteurs (mais 1' efficacite reelle, precise-t-on, provient du mille
pattes enfoui secretement). Le reste des cendres sera utilise le lendemain 
matin. 

On continue jusqu'a l'aube a chanter, a danser, a manger, a invo
quer le mevungu, et ron examine les nouvelles initiees une a une en 
poussant des ayenga quand leurs organes sont grandioses. Puis, toutes se 
partagent les pinces du crabe mis dans le paquet ; ces pinces leur serviront 
de siffiet pour eloigner les mauvais esprits et appeler le mevungu contre les 
vo1eurs. Enfm elles repandent les cendres restantes de leur feu nocturne 
sur le toit des maisons et autour du village (Pierre Ndi ; cf. Ndi-Samba 
1971, p. 1 00), en enflammant « comme de l'encens » un cercle de palmis
tes (tres inflammables) qui illumine Ia foret dans le petit jour. Chacune 
rentre chez soi. 

Ce n'est Ia que la premiere partie du rituel. En effet, on s'attend a ce 
que les maledictions proferees produisent rapidement 1eur effet. 11 s'ouvre 
donc un intervalle, un temps d'expectative de quatre a cinq jours Oa 
semaine ancienne peut-etre), ou 1' on observe 1' impact de 1' ordalie. Qui va 
torober malade ? Ceux qui sont innocents vont decouvrir le genre d'escar· 
got ns JndJ (achalina, Gasteropode) qu'ils rapporteront victorieuse· 
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m~nt (95). Mais si l'un ou rune sent des malaises et surtout si son corps se 
ooursoufle d'une maniere quelconque, si son piege prend une antilope So 
LlU qu'il tue une vipere, s'il (ou eile) rencontre durant cette periode l'escar
got akug au lieu de ns JndJ, si quelqu'un se blesse au travail, on saura que 
~-elui-ci ou celle-J.a est coupable. Au jour fixe, tous ceux, hommes et fem
mes. que le mevungu a ainsi denonces se reunissent pour confesser leurs min
sim. sinon ils mourront. 

I 
(( C'est bien moi qui ai maudit (y:>g) cette reoolte ... qui ai donne l'akiaf a 

la fille d'Untel. .. qui ai donne 1e poison (nsu) a Tel autre ... qui possede le 
serpent qui mange vos arachides ... » (Ndi-Samba 1971, p. I 03 ; cf. J.-F. 
Vincent, 7e Entretien). 

Alors Ia mere du mevungu verse sur eux une mixture a base de ni Jd et leur 
fait manger ses herbes dans un mets d'arachides ou de graines de courgettes 
fourre de viande ou de poisson fume. On appelle ce plat nnam s()sald. T ous 
retrouvent mvJE, la paix et la sante. 

C'est ce dont fut temoin Mme Philomene Nanga.l, mariee chez 1es mvog 
Manze. Les pieges a poisson de son mari avaient ete maudits. Le mevungu 
revela que Ia coupable etait la co-epouse de Philomene. << Elle avoua qu'elle 
avait maudit les pieges parce qu'elle ne profitait pas des poissons ». Toute la 
nuit, elle dut jurer en disant : « J'ai maudit, maintenant je detache ; voici vos 
poissons. »Au matin, les poissons etaient lä., une vraie peche miraculeuse, cer
tains enormes, il fallait des hottes pour les transporter. (( J' etais J.a, j' ai vu 1es 
poissons. On en a donne toute une hotte a l'ancienne coupable pour la conso
ler, en lui disant : "Si on donnait beaucoup de poissons a Nanga.l, c'est qu'elle 
travaillait beaucoup a les fumer. Si tu recommences, tu periras ! >> (7e entre
tien). 

Apres le mevungu s'ouvrait en principe une periode de prosperite extraor
dinaire. L'adage beti compare le rite a la coquille d'escargot (koe, c'est son 
nom (koo) chez les Basa) qui, sur le dos, capte 1' eau et, sur le ventre, la boue ; 
onestcertain d'en retirer quelque chose. 

La commanditaire conserve chez elle un paquet que 1' on peut invoquer en 
cas de besoin. Une meme femme ne commande ainsi le mevungu chez elle 
qu'une fois dans sa Vie ; elle peut eventuellement devenir par la Suite une 
(( mere du mevungu ». On savait a Minlaaba quelles etaient les grandes ini
tiees du mevungu (la belle-merede Firmina, Ia mere de Germaine Alugu. Ia 
grand-mere de Suzanne ... ). 
ll mevungu se transmettait au hasard des alliances et presentait encore 

moins d'uni(ormite que le So. En marge de son evidente homologie au So, il 

(95) Mme Agnes Ngono, qui me donne ce detail, prononce distinctement nsJ a nda pour le 
oom de ce mollusque, ce qui signifie « nu (e) dans la case-cuisine )). Cet escargot (koe. nom gene
rique), serait·t·ille meme que le koo des Basa qui donne son nom au rituel correspondant au 
M·ungu? (Hebga ne precise "qs de quel genrede gasteropode il s'agit). En ce cas. on compren
drait bien Ia preuve d'hnocence qu! represente la reneentre du quasi-eponyme du rituel. que de 
toute f~n le jeu de r.10ts homonyr UQUe evoque. 
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comportait un appel plus net a la puissance de l'evti (d'ou l'idee que les fern. 
mes sont les grandes sorcieres). 11 est evidemment centre sur la fecondite qui 
est le propre de la femme. de meme que les autres rituels femininso 

Ceux dont on a entendu parler a Minlaaba sont nombreux. mais la plupan 
n'y etaient guere pratiques ; ainsi l'onguda' initiation sexuelle des jeunes fll. 
les, d'origine eton, et l'evodo, SOrte d'ecole de maintien et de discipline, egale
ment d'origine eton ou mvele (cf. J 0-Fo Vincent, 7e, ge et l 7e Entreliens avec 
desfemmes beti) : cette derniere pratique etait venue a Minlaaba par le jeudes 
alliances ; Ia belle-mere de Germaine Alugu avait ete « mere » de l'evodo 
avant de devenir « mere >> du mevungu. Mme Philomene Nangai dit que 
l'evodo ressemblait au mevungu a ceci pres que les jeunes filles puberes. mais 
non mariees. y etaient admises, apres une retraite en silence de dix jourso La 
cheftaine souffiait dans une grande trampe (t J?) et faisait hou, hou, comme 
dans le mevungu, sans doute pour chasser sorciers et voleurs (sixa de Min
laaba, 6/51 1967). Peut-etre l'evodo etait-il aussi parfois, comme le ngas, une 
societe ou les femmes se corrigeaient mutuellement (cf. Bertaut 19 35, p. 1 04)0 

Le ngas ou plutöt ngaf:. parait en effet avoir ete surtout une societe de con
tröle mutuel et d'auto-punition pour les femmes. Elle fonctionnait a Min
laaba, mais comme dit le proverbe (Tsala-Vincent 1973, n° 5701), « au recit 
du ngas, il n'y a pas de quoi nouer la corde d'un ftlet » ; on dirait familiere
ment en fran~ais que ce qu'on raconte ne casse rien, ou ne tord pas la patte a 
un canard, car on n'en connaissait que les aspects festifs, comme pour les 
autres rites. 11 parait etre, pour une part, une replique en brousse du 
mevungu. 

Il etait organise quand une femme avait un nsem a expier : 

« Amenee au rite ngaE, je n'en ai garde aucun souvenir precis car j'etais trop 
petite. Ma grand-mere etait allee pecher dans le vivier d'autrui (. 0 °) C'est ainsi 
que son flls a eu mal au pied ; on a ete oblige de lui couper la jambe, mais cela 
n'a pas ete mieux et il est mort. Ma grand-mere a ete contrainte d'avouer son 
forfait. On l'a emmenee a la fontaine ou l'on puise maintenant l'eau de la Mis
sion, en emportant beaucoup de nourriture, des pots en terre contenant des 
mixtures avec beaucoup de piment. Les femmes se lavaient, mangeaient, dan
saient toutes en meme temps. C'est Jil que ma grand-mere a fait sa confession 
(.. 0 ) Toutes les femmes lui assuraient que ses minsem etaient remis (. 0 .) Le 
secret de l'infraction etait jalousement garde par les femmes. (. .. ) Le fait de 
devoiler meme sa propre raute, meme a son mari, etait un nouveau nsem de 
plus : il ne fallait rien dire, et si la fem.me le faisait, ses compagnes exigeaient 
qu'elle aille a la peche cinq fois, leur fasse un mets et recommence toute l'abso
lution. )) (Mme Juliane Nnomo, Andok, 20 I 11 I 1966). 

D'apres Fran~is Manga, toutes les femmes arrivees au bord de Ia riviere 
se deshabillaient ; on etendait la coupable qui avouait ses minsem et on lui 
mettait dans le vagin une grosse fourmi-soldat qui lui pin~ait le clitoris ; tou
tes les femmes autour dansaient ; certaines avaient en main des coupe
coupe ; au bout d'un certain temps, on retirait 1a fourmi. C' est cette scene que 
relate Tessmann (1913, II, p. 96) sous 1e nom de mawungu des« Jaunde ». 

Dans un bief, ou dans une mare artificielle (la fontaine Nsole de Minlaaba 
forme un bassin naturel), on deposait le piment, les substances urticantes et 
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CHAPITRE XI 
V 

LE MELAN, CULTE A UX ANCETRES 

Les deux mek'fn} (plurieur d' aka'J, « rituel ») que nous allons evoquer 
maintenant ont en commun d'etre des pratiques de protection facultatives, en 
provenance du vieux fonds maka-fang, d'importation recente pour les Beti, a 
la mode dans la region de Minlaaba a l' epoque qui nous inter esse et, enfm, 
«individuelles », c'est-a-dire decidees par un chef de famille pour lui-meme 
eteventueJlement pour les siens ou pour certains d'entre eux. 

Le meldn comme le ngi sont reputes partout d'origine « mekug ,> (Tsala 
1958, pp. 68 et 77) et Nekes atteste a Yaounde cette provenance du 
melan : 

« Un magicien du pays des Ngumba est montedans la chaire de leur fausse 
theologie et leur a appris un nouveau tour, qui consiste, gräce a une serie de 
ceremonies, a emrnagasiner la puissance des esprits defunts dans la queue 
d'.une civette. Cette innovation s'appelle melan ... » (SVA 1905, p. 154). 

Mais cette « nouveaute » ngumba porte un vieux nom fang ... Les Beti 
avaient en tout cas le sentiment de se perfectionner techniquement par rap
port a la tradition ancestrale en adoptant ces nouveaux cultes qui faisaient 
appel a un materiel complexe ; nous trouvons peut-etre l'echo de ce senti
ment dans un article de Songo Beti (journal reproduisant les traditions recueil
lies aupres des vieillards, avril 196 7), lorsque son auteur appelle « decouverte 
de la magie )) et creation d'un (( deuxieme )) et d'un (( troisieme dieu )) l'irrup
tion du melan et du ngi chez les Beti. 

L'initiation au me/an avait pour effet de conferer a son beneficiaire. comme 
l'a dit Nekes, un talisman du me/an (abub me/({n) qui lui assurät une sauve
garde et une benooiction de ses proches defunts se traduisant par son enri
chissement. 11 n'est pas etonnant de voir un tel talisman identifie par Paul 
Messi au nombre des objets flgurant sur des des d'abia (Reche 1924, p. 8 et 
pl. III, n° 8). 

La suite des rites materialisait beaucoup plus que le So la familiarite avec 
les morts qui permettait de meriter un tel benefice. Au COntraire de la tradi
tion at(, elle faisait appel a trois elements tout a fait (( fang )) : la manipulation 
des restes des defunts, la drogue et la ftguration sur bois de ces defunts. Sur ce 
derni~r point, le centenaire de Ndik, a qui j'en montrais des photographies. a 
ete tout a fait formel : (( Des sculptures comme cela, je n'en voyais que chez 
les Mekuk, qui seuls les fabriquaient. » Je pense qu'il veut dire « qui seuls 
enseignaient a les fabriquer )), car on en utilisait 8 Minlaaba 
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La sequence rituelle a ete rapportee - mais sans references - par Nekes 
(1913, pp. 215-221) et par Tsala (1958. pp. 68-77); j'en reprendrai les ele
ments attestes a Minlaaba en m'appuyant egalement sur une conference de 
M. l'abbe Mviena faite au Centrede Recherehes africaines de l'Universite de 
Yaounde en 1970, dans le cadre de nos seminaires sur la culture beti. 

D'apres ce dernier (dont la source parait etre Pius Otou, deja informateur 
de Nekes). les initiateurs au mel:fn le presentaient en pays Beti comme un 
prolongement des experiences du So, en proclamant au debut d'un ton 
emphatique : « Abj'} So v ! » - litteralement : « Voici un "genou" (c'est-a
dire une portion) du So ! » L'assistance approuvait en repondant « o o ! >> 

Mais l'expression, semble-t-il, pouvait s'employer pour designer n'impone 
quoi de mysterieux et de puissant, et l'abbe Tsala avait compris « aboo So » 
(1958, pp. 72-7 3), « endormi comme le So ». 

Le me/an, a la difference du So, s'offrait a mettre tout le monde (et non pas 
les hommes seulement) a l'abri de l'evu et sur la voie de la richesse, par com
munication directe avec les ancetres. Mais il presentait des degres d'initiation 
bien inegaux selon les categories sociales auxquelles il s'adressait. 

Pour les femmes et les enfants, l'initiation parait s'etre bornee a leur pre
senter ce qu'en ont vu mon informateur d'Oyem dans le So et le centenaire de 
Ndik., Bala Owono : des mannequins peints en blanc ou en rouge, apparais
sant Ia nuit dans Ia penombre, soit au-dessus d'un toit, soit aux fenetres de 
l'esam melan, Ia case du melan, situee en brousse a peu de distance du village. 
11 en coutait fort eher d'etre admis a cette seance de marionnettes, mais sa 
representation, qui etait celle d'un inceste, etait vecue comme un spectacle 
d'une extreme gaiete, et s'achevait en repas et en danse, voire en orgie. Tous 
ceux qui ont connu cette phase d'initiation soulignent qu'on ne battait per
sonne dans le meian, qu'il n'etait que rete et divertissement pour ce genrede 
mvon. 

Pour les inities veritables, uniquement adolescents ou hommes faits, la 
penetration dans la societe des defunts se faisait par une double mort symbo
lique : l'une au moyen de stupeflants, l'autre en passant a nouveau par un 
souterrain. C'est Ia sequence que je vais retracer. 

Pour les anciens, enfm, la progression dans les echelons de l'initiation 
s'accompagnait obligatoirement d'une demystification ambigue, dans la 
mesure ou i1s etaient amenes a manier et a preparer des restes humains, a 
fabriquer, omer et manipuler les mannequins. En meme temps, i1s devaient 
avoir prouve sans doute, comme nous le verrons, leurs aptitudes a Ia transe 
communicative. Ces vieux inities prennent le nom de minkug, « genies », 
significatif de leur familiarite avec les bekon, et du röle de guides vers eux 
qu'ils rempliront aupres des candidats. 

11 est probable que l'utilisation des ossements humains a des fms magico
religieuses est tres ancienne chez les Beti. Nous avons vu l'Enoa Awudu 
Obela mettre un cräne sous un barrage pour attirer les poissons dans ses pie
ges, et un « voyant >> converser avec un os de jumeau pour avoir revelation 
du present et de l' avenir. Mais le meJan codifie et institutionnalise ce genre de 
pratiques, a l'instar de ce qu'elles etaient dans le bieri fang. 

Legrand initiateur qui fonde son metan construit d'abord pres de chez lui, 
dans une clairiere en brousse, une hutte du meltTn (esam mela'tt), puis doit se 
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proeurer au n1oins trois cranes de ses proches. dont celui de son pereo L'une 
de ses täches pour passer du stade de simple initie (mkpangos) a celui de 
nkug consistera donc a deterrer les cränes de ses parentso 1l le fera dc nuit, 
clandestinement, aide par les autres minkugo 

« Quand i1 avait par exemple son pere, un frere cadet et un autre frere dece
des, i1 allait sur leur tombe avec une lance enduite de medicamento II plantait la 
lance et sentait de quel cöte etait la teteo II deterrait les trois crfmes, dont il enle
vait la mächoire inferieureo )) (0 0 °) << 11 devait posseder un evu tres puissant, car 
i1 fallait que la lance tombe exactement sur le crä.ne .. 0 )J <Pierre Zogo. Eiern, 
4/ 12/1966). 

On allait aussi deterrer les cränes de morts « etrangers >> pour en avoir le 
plus possible. Les inities rentraient a l'esam mel~n d'ou ils etaient partis et 1.3. 
ils pl~ent les crfmes chacun dans une marmite medicinale (et 'g) ou ils res
teraient quelques jaurs a decanter et a se debarrasser des matieres organiques 
residuelles au adventices. 

Une fais les cränes deposes dans l'esam, les inities celebraient leur 
exploit camme un triamphe de guerre et faisaient resonner les balafons 
(mendzd1J) qui disaient dans leur langue esaterique (d'apres M. l'abbe 
Mviena): 

« Je sors le carps en laissant la tambe beante ; 
Jene prends rien que la tete ; 
Je prends sain de recauvrir la tambe. 
Sais rapide ! Ne te laisse pas vair ! 
Möntre prudence et habilete, 
C'est le secret d'une prasperite au-dela de taute mesure ... » 

Les cränes maceraient dans 1' et Jg avec certaines ecorces comme celles de 
l'asie (Entandrophragma cylindricum, Maracees) (Tsala 1958, p. 76), en y 
laissant ce qu'ils avaient garde de peau, de chair, de cerveau. On disa.it que Ia 
marmite avait taute sa farce quand la decomposition etait au maximum. On y 
plongeait alors des cornes qui servaient d'amulettes aux inities. 

Il est probable que, dans l'esprit des grands inities, l'accaparement pour 
exploitation de ces restes humains (certains appartenant au lignage, d'autres 
derabes ailleurs) etait l'essentiel ; mais il fallait s'assurer Ia complicite ou 
l'acceptation des autres membres de la cammunaute, pour reduire les ten
sions ; d'au l'imagerie, les affabulatians, le « cinema )) (comme m'ont dit cer
tains) par ou l'on entreprenait d'intraduire et d'associer au rituelles femmes 
et meme les enfants. 

On allait donc leur montrer des ancetres, que 1' on sculptait dans le bois 
d'ekug (Alstonia boonei, Apocynacees, nom commercial: « emien ))). Ce bois 
blanc leger' facile a travailler, servait a fabriquer les ustensiles courants. nous 
le savons ; mais il a aussi des praprietes medicinales impressionnantes. en 
partieoller, sa seve est un contre-poison du Strophantus (ene) utilise pour les 
ßeches d'arbalete ; il s'agit danc d'un arbre qui. comrne les ancetres eux
memes, rend la vie a ceux qui se debattent contre Ia mort. et les Beti con~i
vent immediatement aussi que l'arbre ekug donneun nkug (« esprit ))). 
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Avec son dogmatisme habituel, le P. Stoll (1955, p. 162) dit que l'on va 
fabriquer trois minkug representant un homme. une femme et leur flls, 
« ftgures bien connues dans tout le Cameroun » (!) ; meme notation chez 
Tsala (1958, p. 72), les noms donnes etant a peu pn!s les memes que chez 
Stoll. Cependant, Nekes (1913, p. 215) parle de quatre 1ninkug et au sud du 
Nyong, de Minlaaba a Osoessam et a Ayene, on n'en connait que deux : 

« On sculptait en ekug deux personnages que ron badigeonnait de charbon 
et de ba )) (Fran~is Manga). 

« Tout ce que j'ai vu du mel~n est qu'on sculptait deux statues, un homme et 
une femme. a cöte des recipients ou l'on mettait les ossements » (H. Onana. 
Ay~n~21/l/19671 

«Nos ancetres sculptaient un homme avec ses organes sexuels, une femme 
aussi avec tous ses organes. Alors ces gens-la sont mari et femme (. .. ).On les 
peignait de ba, ces statues devenaient toutes rouges et elles servaient quand les 
gens le decidaient. Mon pere meme avait l'esam melan et c'est son frere de 
meme pere, a cöte de chez nous, qui conservait les deux statues. 11 s'appelait 
Mani Obeghe Zogo Okwa. (. .. )On mettait les cränes dans leur etui avec les 
deux statuettes ; il n'y en avait que deux. On dessinait Ia femrne avec des tres
ses, on mettait des morceaux de fer a 1a place des yeux ; on marquait tres bien 
rorgane de l'homrne. (. .. ) Quand on a divulgue 1es secrets, un Pere est venu 
tout prendre (peut-etre 1e P. Guillet), en presence de Hermann Assiga, et a du 
emmener ces statues a Minlaaba. » (Apollinaire Ombga, Mitsangom, 
7/2/ 1967). (Cf.les f~gurines rapportees par Zenk.er en 1896 in Krieger 1965-9 
li, p. 97). 

Mais il y avait cependant a Minlaaba, comme au nord du Nyong, trois 
ftgures d'ancetres en cause : en effet, outre ces deux statuettes mobile~ on 
fabriquait (avec l'eau apportee par les mvon pour faire le « fleuve du me/an))) 
une grande statue de terre qui se trouvait au terme d'un Iabyrinthe initiatique. 

Le profane (homme) a initier devait en effet effectuer un trajet qui se com
posait d'un parcours en brousse, avec des fosses que 1' on ouvrait a volonte 
sur le passage des mv6n, et qui se terminait par des souterrains. Chaque fois 
que le mv6n etait tombe dans une fosse ou fourvoye dans un passage sans 
issu~ il devait payer pour s'en sortir ; c'est aussi de ce point de vue que le 
me/an etait une source d'enrichissement pour le grand initie qui le possedait. 
On pouvait moduler les difficultes de l'initiation selon le prix. que l'on voulait 
faire payer au candidat. 

« Le candidat doit traverser de nuit toute une foret pour rejoindre ceux qui 
ont 1es ossements. On crie : « Voilil Untel qui arrive ! )) II y a ta dans la foret 
deux hommes au bord d'un grand trou couvert d'une p1anche. Si c'est un fLl.s 
de pauvre qui vient, ils laissent Ia planche, celui-ci traverse 1a foret sans qu'il 
lui arrive rien. (. .. )Si c'est un ft.ls de riche, on öte Ia planche, i1 tombe dans le 
fosse, et lä il doit payer, donner des cadeaux. J'ai refuse cette sorte d'exploita
tion ! )> (Hubert Onana, expliquant pourquoi il ne voulut pas etre mv6n 
me/an). 

Pour M. Fr~is Manga, le but du melJn etait tout simplement de se pro-
eurer une grande riebesse de cette f~n : · 
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« On creusait un trou tres profond, on y plac;ait deux hommes armes de 
deux petites lances. D'autres jouaient du tambour de l'autre cöte. Le melan se 
passait toujours de nuit. Celui qui le faisait descendait dans le trou ; ceux qui 
etaient ta lui piquaient les jambes avec leurs petites lances et le trainaient au 
fond du trou. L'homme gemissait dans l'obscurite et devait payer des chiens, 
des cabris, des bikie. (. .. )On dansait toute la nuit. ll n'y avait rien de mal dans 
le mel~n. c'eta,it un simple moyen de trouver des richesses ; on n'y battait pas. 
L'homme dans le trou avait grand peur, croyant qu'il etait entraine par les fan
tömes, voila pourquoi il donnait beaucoup. On l'appelait mv6n meLan, et l'on 
ne s'inquietait plus quand il tombait malade. car les mv6n meJan ne mouraient 
pas facilement. 

Cette garantie de sante explique pourquoi 1' on souhaitait le premier stade 
d'initiation, et nous verrons plus loin comment l'amitie avec les defunts d'un 
mvon mel~n etait, en cas de maladie, invoquee et reactivee. 

Chez les Tsinga du sud du Nyong, on attachait un grelot au pied du mv6n 
et lui-meme criait en courant : « C'est Untel qui arrive, ne le guidez pas vers 
un mauvais chemin. » I....a aussi, « on s'arrangeait pour attraper les plus 
riches. » (Mfono Elunu, Nkol Meyos li,, 19 I 10 I 196 7). 

Le parcours complet s'appelait meda') Endam : la traversee de l'Endam Oe 
fleuve des morts) ; apres etre sorti des trous, le candidat continuait a courir' 
effraye, comme dans un train-fantöme, pardes cris, des gemissements, des 
pietinements, des rugissements <ranimaux : il doit se croire entoure de quan
tite de revenants ; il va etre conduit a 1' esam metXn par un souterrain dans 
lequel il tombe (toujours dans 1' obscurite) et Oll il est empoigne, bouscule, 
frappe par les minkug ; il doit encore payer son passage avec des bikie 
(comnie un mort reel) et promettre des cadeaux ; a 1a sortie de 1a fosse, se 
tient etendu un « ca.davre » (un homme qui fait le mort) : il ne doit pas le tau
eher sans dedommager sa famille (celle du proprietaire du me/an). Enfm, il 
parvient dans une derniere fosse qui fait partie de l'esam meran et qu'on 
appelle nda minkug, la « maison des genies » oll vont lui apparaitre, a 1a 
lueur de grands feux, a Ia fois les deux statues de bois et 1a grande Statue 
d'argile, ayant a leurs pieds le ngun melan.; la boite contenant les cränes. appe
lee ainsi, par antiphrase, « fumier du meliln » (96). 

« Derriere le village, on avait creuse une tres grande fosse et mis dedans une 
statue d'homme, de forme assise, avec une grosse pipe dans Ia bouche. Au
dessus de cette fosse carree ou rectangulaire, on avait construit un auvenl Un 
long tunnel arrivait dans la fosse par le cöte. C'est ce tunnel qu'il fallait 
emprunter pour arriver jusqu'a Ia statue : toutes sortes d'epreuves vous y 
attendaient, des animaux, meme des serpents. (. .. ) Ceux qui n'etaient pas cou
rageux etaient exclus ; les autres, apres avoir affronte les serpents, les pythons. 
les pantheres et les autres choses qui griffaient, arrivaient a Ia statue Etugu Boe 
(ou Etugu Eboe : "le devastateur de pourriture" ?) : Ia i1s devaient crier ; alors 
on se mettait a danser, a pousser des acclamations ; le nouvel initie sortait de la 

(96) Impossible de retrouver un ngun me/an (Laburthe 1981 p. 35) : le seuJ en pays toeti a ma 
connaissance appartient a M. l'abbe Frederic Essomba qui le doit a trentc ans d'instantes rocher-
ches ... 
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fosse et, accompagne de tout un orchestre, il dansail lkvant l'e.sam. >> (Pterre 
Zogo Ekwa, Eiern, 4 I 12 I 1966). 

« On annon~t aux mvön : ~o~ allez voir vos grmds-parents. C'etaient jus
te~ent ces statuettes. Il y avrut la un personnage qu'on appelait Etugu Buu 
mcus on n'a jamais su qui il etait au juste : il y a la quelqu'un, mais quand 0~ 
veut tele montrer, tune vois qu'une espece dc statue. Elle fume quand meme ~ 
Tune reconnais pas qui est dans Ia statue : elle fait peur. C'est tellement obscur 
qu'on ne voit presque rien de ces grands-parents. >> (1\tlbarga-Ndumu, Mitsan
gom, 7/21 1967). 

11 me parait tres probable que cette grande statue designee d'un surnom 
represente le pere de famille que Nekes et Stoll appellent dans ce rite : Akoo. 
Tsala : Akoa Mbana, et qui est peut-etre bien r Akoma Mba du mved, le pere 
fondateur celebre dans les chants epiques. On retrouverait alors les memes 
protagonistes qu'au nord du Nyong, et la meme « dramaturgie du me/an)) 
que celle qui y est attestee par Nekes, Stoll et Tsala : la statue de bois mascu
line serait le flls d' Akoo, et la feminine, sa femme Abomo Ngono Zuga Biyoa 
- la seule a avoir exactement le meme nom dans toutes les versions, et dont 
Stoll ( 1955, p. 162) fait « la dt!esse ayant la force generatrice en elle-meme, ou 
p1utöt la recevant d'en-haut, car elle a sur la tete un trou par lequel penetre le 
rayon celeste, principe ultime de sa fecondite. » 11 est dit que cette femme a eu 
des rapports sexuels avec le pere et le flls. Les seuls temoignages documentes 
que nous possedions provenant de pretres catholiques, il est bien possible que 
OOUS n'ayions eu 1a que des Versions edulcorees de cette histoire : pour 
Nekes, 1e flls est nettement d'une autre mere que la femme avec laquelle il 
couche et le pere 1e mutile par jalousie (ce qui donne une scene a quatre per
sonnages, avec la mere du gar~on joignant les mains au-dessus de la tete, 
signe de grande tristesse chez les Beti). Meme theme chez Tsala (1958, p. 72), 
pour qui la l~n du rite est que « l'adultere est un crime abominable». Mais 
nous savons que chez les vieux Beti il etait banal de voir les fJ.ls compter fleu
rette aux jeunes femmes de leur pere (v.g. Laburthe 1981 p. 148), et surtout 
on ne comprend pas comment de tels conseils auraient ete alors suivis « de 
vraies orgies deftant toutes descriptions » (Stoll, 19 55, p. 16 3). Il est bienplus 
vraisemblable que le me/Jn, en montrant aux inities leurs premiers parents, 
les ait mis en presence de l'inevitable inceste originaire ; d'ou une danse 
ou fete de fecondite expliquant la note du P. Stoll (/oc. eil) : << Au point de 
vue moral, ces rites sont absolument a rejeter. )) 

Au nord du Nyong, les trois personnages sont representes deux fois 
(Nekes, Stoll, Tsala) : une fois au fond de la fosse, sous forme de trois statues 
d'argile grandeur nature, nues, assises entourees de figures d'animaux ; et 
une fois SOUS forme de statuettes de bois debout qui, elles, a Ia difference des 
figures d'argile, seront montrees a l'ensemble des inities, hommes, femmes et 
enfants. Si mon hypothese est exacte, on aurait fait l'economie de ce dedou
blement au sud du Nyong : le pere, sous forme de figure d'argile, serait reste 
seul dans la fosse, tandis que Ia mere et le fJ.ls auraient ete montres (en bois) au 
public. 

Ces statues de bois etaient flXees chacune au bout d'une perehe comme des 
marottes, et maniees par un initie invisible. Au nord du Nyong, cette invisibi-
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lite etait obtenue par la construction d'un castelet en travers de la « maison 
des genies )) ; l'assistance etait groupee vers l'entree ou l'exterieur de l'esam ; 
une paroi interieure s'elevait a hauteur d'homme. formant une ou plusieurs 
« fenetres >> interieures derriere lesquelles apparaissaient les fantömes (la 
fenetre etant autrement inconnue dans l'architecture ancienne). 

A Minlaaba, on connaissait aussi cette fenetre, « la petite maison avait une 
fermeture en haut et en bas )), mais en outre, comme souvent ailleurs en Afri
que, les manipulateurs etaient Caches SOUS les « genies >> par Unejupe de feuil
lage: 

« On fabriquait avec l'arbre mbel Oe padouk) un balafon qu'on nommait jus
tement melan' les touches etant posees cöte a cöte sur deux troncs de bananier' 
On construisait a cöte un grand esam. On fabriquait aussi des tuniques en jeu
nes feuilles de raphia. On ajuste ces tuniques au bas des statuettes. Tune sauras 
pas qui est dessous ! et au moment ou l'on joue du balafon, ce sont les statuet
tes elles-memes qui vont danser. » (Omgba, 7 I 2/ 1967). 

La representation a lieu independamment du passage par le souterrain et 
s'adresse a l'ensemble des candidats. Quand ils arrivent sur la place de l'esam, 
en fm de journee, les statues sont en train de danser dans la penombre. Les 
candidats s' asseoient sur un tronc de parasoller devant la ou les fenetres. Les 
statues disparaissent, la musique s'arrete. Chaque mv6n doit alors se confes
ser et donner des cadeaux au proprietaire du mellzn, pour nourrir les genies, 
jusqu'a ce que ceux-ci s'estiment satisfaits par une confession integrale, par 
les dons _qu'on depose sur un anag et qu'ils recommencent a danser ; si ces 
minkug ne dansaient p~, le candidat risquerait de mourir. 

Cette danse d'un couple nu representait leur accouplement et devait etre 
imitee par les candidats quand elle s' arretait pour de bon au milieu de 1a nuit. 
11 s'agit en effet (comme on l'explique aux grands inities) d'un inceste entre 
flls et mere ou belle-mere, mais cet inceste, puisqu'il est fondateur, est obliga
toire. 

D' apres Stoll, il manque au pere (qui porte une machette) la moitie du penis. 
et au flls les testicules et un bras - qui lui sont precisement coupes par le pere. 
On ne peut s'empecher d'evoquer ici, non seulement le complexe d'Oedipe 
comme le fait Stoll, et le Pere castrateur de l'Oedipe africain, mais aussi les 
conclusions plus precises de Freud (cf. Das Unheimliche) pour lequel la 
marionnette, naissant du culte des ancetres, c'est-a-dire de l'angoisse de la 
mort, incarne en un double le complexe de castration, dont les yeux artiflciels 
sont le symbole. Ces divers elements semblent explicites chez les Beti (les yeux 
d'email d'Olympia etant ici « de fer », c'est-8.-dire de Ia meme matiere que la 
machette). 

Au cours de cette nuit de danse, c'est devant la ou les fl.gures d'argile que 
l'explication sera donnee a certains, a ceux qui rauront meritee, ce qui suppo
sait pour les hom.mes le franchissement de l'Endam, et pour tous une epreuve 
de silence et de refus, montrant sans doute qu'ils seraient capables de conser
ver pour eux les secrets du rituel et notamment cet enseignement esoterinnP 
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Le candidat avait pour consigne de ne rien repondre ou de n!pondre non, de 
ne pas obtemperer ou de desobeir a un homme choisi precisement pour sa 
grande autorite dans la vie quotidienne, le proprietaire du melan generale
ment. S'il tombait dans le piege, il devait se racheter. Le chef (comme le Sphinx 
a Oedipe encore) lui posait de nombreuses questions, les unes faciles, les autres 
enigmatiques : exemples releves par Nekes ( 1913, pp. 216-21 7) : 

« - Me connais-tu ? Rep0nse du mvon :Non 
- Sais-tu le premier animal que tu as tue ? Reponse :Non. 
- Connais-tu Ia chevelure de Ia foret ? - Non. - Les tripes de la foret ? 
- Non. - Le creur de 1a foret ? - Non. - Le chef de 1a foret ? - Non. 

Vois comme tu es inexperimente ! , disait alors le patriarche. Sache que je 
suis un homme et que je peux te donner 1es reponses. Voici la mouche-ftlaire, 
osun (disait-il en Ia sortant de son sac) que tu as tuee jadis sur les jambes de ton 
pere. La frondaison des arbres est la chevelure de la foret, les montagnes sont 
ses genoux, les lianes ses tripes, Ia source est son creur et I' ecureuil (osen) avec 
sa queue dressee est son seigneur. » (ndz6e, « celui qui comrnande )), on 
retrouve ici l'equivalence entre phallus et adz6, « parole »). (Laburthe 1981 
p. 356). 

Apres cette epreuve, les minkug posaient leurs mains sur les yeux des candi
dats et les conduisaient devant les ftgures d'argile elles-memes recouvertes de 
feuilles de bananier. Nous avons vu qu'a Minlaaba, on y adjoignait les statuet
tes de bois a cöte des boites a cränes. On chantait en meme temps l' eloge des 
fantömes, malgre les handicaps dont ils souffrent outre-tombe : 

<< Clopinement de revenant, 
clopin-clopant il te depasse ! >> (cf. Tsala 1958, p. 71 ; Tsala-Vincent 

l973,n° 5215). 

Brusquement, on ecartait les feuilles seches de bananier, on ötait les mains 
des yeux du novice, et il se trouvait a nouveau dans la penombre, tout contre 
ses formes terrif13Dtes, animales et humaines, expressionnistes et peinturlu
rees, des fantömes. - Leur typologie n'etait pas fixe, comme remarque Nekes, 
qui a note deux series de ces flgures : 

I) un Ieopard, une tortue, un porc-epic, deux cochons sau vages, un python, 
entourant un homme, une fem.me et un enfant ; 

2) une tortue, un cochon sauvage, un lezard, deux hommes et deux femrnes. 
Dans ce dernier cas, le maitre du rituel donna au candidat un fusil en lui 

ordonnant de tirer sur le p0tan1ochere ; « je ne suis pas chasseur », repondit-il. 
Alors il r~ut l'ordre d'aller montrer ses capacites sexuelles avec l'une des fem
mes d'argile. Sur un nouvel aveu d'impuissance, il r~ut enfm les explications 
qu'il avait memees. 

Ces explications enseignent bien les dangers de la sexualite, mais aussi sa 
necessite, puisque l'objectif du rituel est « la riebesse ». L'un de ses interdits 
est celui de faire l'acte sexuel de jour ; e'est peut-etre pour mieux profiter des 
benedictions des fantömes qui agissent de nuit, et le rituel lui-meme se 
deroule la plupart du temps de nuit. 

Cette revelation des ancetres se poursuit par les invocations suivantes 
(d'apres Nekes 1913, p. 218) : sur un appui que le mvon maintient lui-meme 
sur sa tete, on entasse tout ce qu' on peut en repetant : « A kunui ! Richesse ! 
Puisse le me~n faire de toi un homme riebe ! » Puis on lui öte ces richesses et 
on lui met en mains un bäton sec ; le maitre du rite demande : « Si ce mvon 
parle avec mepris du melßn, s'il ne veut pas sacrifier sa riebesse aux minkug, 
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qu'en adviendra-t-il ? )) Les inities s'ecrient : « Va ak6d, ak6d, akt>d ~ », c'est
a-dire : (( Rien que dessechement )) (trois fois), autrement dit maigreur' 
misere, deperissement. 

Puis le maitre du rite saisit un cräne, il danse comme le decrit Tsala ( 1958, 
p. 74), c'est-a-dire les coudes au corps et courbe en avant, faisant osciller la 
tete de mort devant sa propre tete. Les autres inities en font autant, au son du 
balafon, avec les autres cränes qui sont ta. Enfm, avec le premier cräne, on 
heurte le front du candidat, puis sa poitrine et son dos ; le maitre du rituel 
decrit au moyen de ce crä.ne des croix sur les jambes et les mollets du mvon, 
en priant les ancetres de lui accorder une longue vie. 

On retourne au « guignol », ou l'on montre a l'ensemble des neophytes un 
long deflle d' ombres qui se rendent a la fete du meLan. Ce sont les memes sta
tues qui repassent a la lueur du feu dans la fenetre de I' esam, et on les aurait 
fait tourner flxees sur une roue ou un tambour d'apres Tsala (1958, p. 77), en 
certains cas. Pour terminer est consomme un plat qui contiendrait Ia cervelle 
d'un mort (Nekes). On distribue eventuellement l'abub meLan, et l'assemblee 
sedisperse avant l'aube. 

Le talisman du melQn ne sera donne aux candidats que si cette « mort )) 
nocturne aboutissant a la danse avec les crä.nes, est doublee d'une « mort » 

diurne aboutissant a une intense communion (vision et identification) avec les 
ancetres. Dans les autres relations ecrites du me~n, les recits commencent 
par cette epreuve publique frappante qui donnait son nom au rituel. Au sud 
du Nyong, d'apres M. Onana en particulier, l'epreuve de jour avait lieu apres 
les epreuves precedentes (ce qui parait plus vraisemblable, pour que les candi
dats aient capte les phantasmes dont se nourrira leur vision). 

« Les candidats reviennent de jour. On les fait asseoir par terre. On leur 
donne des ecorces d'arbre a mächer tout en regardant le soleil BientOt 
l'homrne a initier tombe a Ia renverse. 0n le transpofte la Oll il se trOUVait la 
nuit. I...i-bas commencent les festivites : festins et danses. Ceux qui se sont eva
nouis se reveillent, font Ia lete et reviennent au village Oll ils continuent a dan
ser avec l'abub metan. lls se rendaient de village en village, maisjene sais plus 
au juste ce qui se passait ensuite. )) (Onana, Ayene, 21 I 1 I 1967). 

Face au soleil, alignes assis (Nekes, Tsala) ou a genoux (Mviena) sur un 
tronc de bananier ou de parasolier, les mains derriere Ia nuque, les candidats 
doivent en regardant en l'air mastiquer des boules que les inities leur fourrent 
dans la bouche, composees de piment, de la Synantheree des morts ekdkda, et 
surtout des flbres ameres de l'arbuste hallucinogene engela (Alchornea flori
bunda Müll., Euphorbiacees), appele alan (pluriel meldn) chez les Fang. ou il 
est employe pour faire voir les ancetres dans le Byeri, ce qui confmne la pro
venance du rituel (cf. Raponda-Walker et Sillans 1962, pp. 145-149). Pen
dant ce temps, le meneur du rite execute, au son des tarn-tarn et des balafons, 
une danse que les petits gar~ns d'alors (qui sont nos vieux ternoins 
d'aujourd'hui), trouvaient « delirante >> et qui est peut-etre une transe de pos
session. Les candidats transpirent beaucoup, peinent visiblement. Le meneur 
leur souffie quelque chose a l'oreille ; a tour de röle, ils s'ecroulent evanouis. 
ils « voyagent », et ce voyage va chez les morts puisqu'on dit qu'ils sont des 
« cadavres » (mimbim). On les transpofte derriere l'esam. 
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La on les ranime en leur baignant le visage et les yeux avec du jus de citron 
vert mele de jus d'obJlsi, d'ewo9 (Convolvulus) et d'eau pimentee. lls ont les 
yeux en feu. On les emmene se baigner au plus proehe ruisseau et ils se 
retrouvent a l'esam ; i1s ne revetent que des feuillages ; ils se badigeonnent de 
fard de padouk, mais avec des points blancs ; on traite de meme les cränes ; 
apres avoir fait chacun au ngun melJn des offrandes (metunena) de nourri
ture et d'objets, ils reviendront au village en marchant d'un pas tres lourd, 
boiteux, courbes sur des bätons : car ils sont devenus des vieillards, des ance
tres. C'est la « procession d'infrrmes >> decrite par le P. Stoll ( 1955, p.l63), qui 
fit aussi reconstituer des phases de ce rituel malgre les scrupules que lui don
nerent ses exces d' erotisme. 

En tete de cette procession fmale etaient portes a Akono trois grandes boi
tes noires cylindriques, sur le bord desquelles etaient sculptes des petits 
enfants peints en rouge. Je pense qu'il s'agissait de boite a cränes, dont les 
enfants etaient les minkug, les genies, a moins qu'ils ne representassent la pro
rnesse de fecondite a venir. Derriere ces boites portees par les inities, venaient 
en desordre les candidats, appuyes chacun sur un ngekembe qui lui servait de 
bäton. On sait que pour Stoll le mot vient de kombo « uterus », sign.ifierait 
« col de l'uterus » et serait une illustration de la double sexualite. Cependant 
les femmes candidates s'en servent aussi bien que les hommes a ce moment
la. Ce roseau magnifique, lance divinatoire lors de l'esdna, a en tout cas un 
lien avec les ancetres, puisqu'il pousse, comme le raphia, dans les fonds mare
cageux ou resident leurs ombres. 

Sur la place du village, ont lieu alors la confection et la remise de l' ab~b 
melan, du talisman du melßn, pour lesquelles nous n'avons que la relation de 
Nekes (p. 219). On rassemble le plus grand nombre possible de cränes qu'on 
dispose en demi-cercle et sur lesquels on fait briller un peu de resine otu. 
Quelques cränes sont poses sur un bucher qu'on allume ; tous dansent autour 
du feu. Chaque candidat a pris soin d'apporter un petit sac fait de peau de 
civette ou de chat sauvage. On va placer dans chaque sac de la cendre resul
tant de ce bucher' des piquants de porc-epic, des epines, de la poudre a fusil, 
du bd ou poudre de padouk, des dents de cadavre, de petits morceaux de cer
velle (Nekes, Roche). Il s'agit d'autant de protections contre la sorcellerie, 
faciles a analyser comme precede~ent. 

Les candidats a present inities dansent avec leurs talismans comme ils l'ont 
vu faire de nuit aux grands inities avec les cränes. lls porteront par la suite 
l' ab~b metan avec un cordon autour du cou. lls r~ivent aussi les cornes de 
meLan qui ont trempe dans l' et )g avec les cränes en decomposition. Ce sont 
de veritables siffiets Chasse-esprit dont les « cornes » analogues donnees dans 
le So ne sont peut-etre que des imitations tardives. Il suffit de siffier dans une 
corne du melQn pour que le hibou sorcier se taise ou pour qu'une pluie 
importune cesse. 

Les biens donnes par les candidats servaient a confectionner des festins 
pour les ancetres : des que quelqu'un voulait etre mvon, le proprietaire du 
me/Jn pouvait lui apporter son ngun metan et lui reclamer des plats enormes 
qu'on enfermait dans une case avec le ngun meum : 

« Tout le monde sortait. Quand les peres (defunts) avaient fmi de manger, on 
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revenait. Les plats etaient trouves entames par eux. On distribuaitle reste aux 
hommes qui etaientla. )) (Pierre Zogo Ekwa). 

Mais naturellen1ent il y avait aussi festin pour clore la remi.se des talismans, 
et ron se devait de penser d'abord aux ancetres : 

« La nourriture qu'on preparait a la fm etait d'abord presentee aux statues, 
qu'on avait rarnenees au village a cöte des boites qui contenaient les cnines. 
Les inities venaient reprendre cette nourriture au bout d'un certain temps et la 
mangeaient. >> (H ubert Onana) 

Pendant ces offrandes de nourriture, on cherchait a se propitier les bekdn 
en leur chantant de « vieux chants » incomprehensibles, peut-etre en fang (cf. 
Nekes 1913, p. 216 : l'ewondo dze ou dzi y est remplace par ndze, ndzi, par 
exemple). 

La possession du ngun melan est une protection permanente et c'est un 
nouveau festin qu'on lui offrira lorsqu'on desirera faire appel a cette pro
teetion. 

« S'il se passe deux semaines sans qu'on mange de Ia viande, ses freres vien
nent voir Mani Obeghe et lui disent : "Fils de notre pere, voici deux semaines 
que nous ne mangeons rien." 

Mani rentre alors dans sa maison et choisit un coq dont il arrache Ia tele 
(sans la couper) ; il a depose la tete de ce grand-pere Oe ngun melQn) sur un 
tout petit lit de raphia ; ill'asperge du sang du coq et l'enduit de bä en lui par
lant: 
" - Grand-pere, pourquoi nous laisses-tu mourir de faim depuis deux semai
nes? Oe quoi es-tu fache?" 

Ils preparaient le coq et en faisaient un bon plat, qu'ils enfermaient avec le 
crä.ne et les statues. Dans leur charnbre, personne ne couche ~ On referme Ia 
porte. 

Nous avions deux esclaves, Osoe et Mendimi, que notre grand-pere avait 
laisses. Ces esclaves jouaient du balafon me~n. et nous autres, pendant que 
nos ancetres mangeaient, nous dansions jusqu'a en etre epuises. A Ia fm, nous 
allions dans Ia chambre reprendre ce mets et nous le mangions en disant : 
"Nous mangeons les bouchees rejetees par notre grand-pere." ». 

(Cette derniere expression fait allusion a la coutume qu'a la grand-mere de 
mächer 1es aliments d'avance et d'en faire une bouillie pour ses petits
enfants ; grand-pere et grand-mere s'appellent egalement mvdmbd.) 

« Le lendemain matin, nous partions a Ia chasse au ftlet et aux fusils : tout le 
monde rapportait du gibier a n'en savoir que faire! Du gros gibier. Depuis 
Minlaaba, tous les villages environnants venaient ici pour manger. C'etait Ia 
fete, toute une masse de gens avec l'obom sur les fesses et le bä sur le corps. )) 
(Mbarga Ndumu, Mitsangom, 7/2/ 1967). 

A nouveau ici, les defunts apparaissent avant tout comme les maitres de la 
foret et du gibier. On les invoque pour souhaiter « succes dans les chasses. 
fecondite, puissance sexuelle » (P. Zogo). On faisait aussi danser I es cränes. en 
les enduisant de bd, en leur faisant « faire des grimaces ».On recourait a eux 
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contre la sorcellerie - mais souvent alors on se contentait de faire bnller la 
resine-encens aux deux bouts du village, quand les hiboux hululaient. 

On se servait surtout du me/an pour guerir les inities malades, d'ou le deve
loppement d'une « medecine du rnelan » (Nekes 1913, pp. 220-221) sur 
laquelle jene m'etendrai pas. Le principe en est simple : 

<<On posait parterre les tetes des morts de la famille. On mettait au milieu 
d'elles le mvon melan gravement malade. On prenait l'otu qu'on allumait sur 
les cränes avec des invocations : ''Mere, songe que je t'ai fait sortir de la terre 
ou tu pourrissais : ce mvon mel~n qui va mourir, fais en sorte qu'il ne meure 
pas." On apportait un poulet offert par le malade. On disait : ·· A la place de ce 
malade, emportez plutöt ce poulet." Si le poulet ne bougeait plus, c'est que le 
sacrifice etait accepte. Alors on lui coupait la tete et on arrosait de son sang les 
cränes en repetant "Emportez ce poulet plutöt que cet homme." (Mfomo 
Elunu Nkol Meyos II, 19/10/ 1967). 

On frictionnait ensuite 1e malade et on lui faisait boire des macerations 
d'ecorces (dont celle de l'arbrisseau epineux anti-sorcier des marecages, 
l'abayag, Anthocleista vogelii, Loganaciees). 

Cette substitution sacrificielle avec propitiation aux cränes est celle a 
laquelle a participe etant enfant l'abbe Tsala (entretien a Obala du 
17 I 12 I 1966) a Lik ou il fut initie ; la seule difference est que l' on invoquait 
chaque cräne en l'appelant par son nom propre. On posait le poulet sur le 
cräne invoque; s'il y bougeait, on recommen9ait l'invocation sur un autre 
cräne, et ainsi de suite. Ensuite on l'offrait aux morts, apres l'avoir prepare 
avec des« bananes d'alliance » : on attendait quelques instants avant de se 
partager le plat entre vivants. 

Le ngun melan devait etre honore, c'est-a-dire garde et nourri. On le trans
portait en silence pour le mettre Ia ou i1 y avait des dangers ou des maladies. 
Son acquisition etait le terme d'un long processus ou tous ne sentaient pas le 
besoin de s'aventurer. Sa nutrition etait une occupation fort serieuse (cf. Tsala 
1958, pp. 75-76). A Minlaaba, malgre la decouverte d'ossements humains 
faite entre la Mission et Ia Sumu en l 91 3, il est significatif que seuls les 
Obeghe, et nullement les mvog Manze, aient garde un souvenir detaille de ce 
rituel. 11 n'a jamais ete interdit, a Ia difference des autres. S'il a disparu, c'est 
peut-etre qu'il etait trop grave, trop pesant pour les Beti ; c'est sans doute 
aussi parce qu'il etait etranger et qu'il n'a vraiment jamais (( pris )) chez eux, 
au contraire du ngi comme nous allons le voir. Pourtant, comme le So, dont il 
est par plusieurs aspects UD doublet, il remplissait Ia fonction a Ia fois egalisa
trice et hierarchisante de ces grands rituels : les riches y payant tres eher, les 
trop pauvres n' etant pas admis. C' est comme si le groupe louvoyait constam
ment entre deux ecueils, qui seraient l'abus d'inegalite et l'abus d'egalite. 

L'initiation au me/Xn etait absolument facultative - ce qui suffit deja a le 
differencier du bieri fang - et les vieillards les plus äges que j'ai connus, tant 
au nord qu'au sud du Nyong, ne l'ont pas subie pour Ia plupart. Jean Bidi, le 
temoin le plus äge de Ia region de Minlaaba, grand guerrier Enoa ne vers 
1870, est reste a l'ecart du me~n comme du ngi (Mebomezoa, 17 I 2/ 1967). 
Nombreux etaient les Beti qui blämaient ces nouveaux rites, a cause des rapts 
de cadavres et des manipulations d'os humains _qu'ils impliquaient; ceci 
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d'apres Hubert Onana, qui refusa lui-meme le melan a cause des deceptions 
ameres eprouvees dans le So : 

« Quand mon pere m'a dit que je devais faire le metan, je lui ai repondu : 
"Tu m'as deja trompe une premiere fois avec le So; eh bien, maintenanl, je 
veux voir d'abord !"Et c'est ce qui s'est passe. Unjour qu'un voisin le faisait, je 
suis alle voir en cachette les preparatifs, en brousse. Et j'ai vu le souterrain ! 
Alors j'ai dit a mon pere : "Jene veux pas subir une fois de plus les epreuves 
du So. J'ai bien vu comment on preparait ca !" 

Sur ces entrefaites, mon pere est mort. Un beau soir, un voisin vint me dire : 
"Sauve-toi vite, c'est 1a guerre !" Alors j'ai pris toute ma famille, les veuves et 
les autres biens que j'avais herites de mon pere, et je suis partime refugier en 
brousse. Mais arrive la, je me suis dit : "Qu'est-ce qui se passe au juste ? Y a-t
il un reel danger ? Ou sont les autres hommes ?" 

Je reviens au village en me cachant, et j'aper~is Ii un homme sur la tombe 
de mon pere. Je me precipite, je m'apprete a tirer dessus. On m'attrape par le 
bras en criant, et tous ceux qui etaient autour de la tombe se sauvent je ne sais 
ou, en emportant tout ce qui etait autour d'eux. Par la suite, on m'apprit que 
ces gens avaient reussi a prendre 1a tete des cadavres de tous les peres qui 
etaient enterres la. )) (Ayene, 21 I 1 I 1967). 

On voit que ces innovations rituelles etaient generatrices de tensions entre 
leurs adeptes et les non-inities. 11 est possible encore que ces tensions aient ete 
exacerbees par les possibilites nouvelles de trafic et de commerce. La compe
tition croissante pour l'enrichissement ne pouvait qu'augmenter le sentiment 
d'insecurite et le besoin de protection ; d'ou l'avidite de nouveaux rituels qui 
comcide avec l'arrivee des Europeens. Nous en aurons un autre exemple 
avec le ngi. 
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Femme dessinee par Schültz le 1 er juin 1911 (in Mecklemburg). 



CHAPITRE XII 

LE NGI OU L'INQUISITION 

Taodis que le meJQn est un culte aux ossements des ancetres qui precise et 
materialise la propitiation enveloppee dans le So, le ngi concerne l'utilisa.tion 
d'ossements humains anonymes (ou reputes tels) au cours d'ordalies et de 
rituels qui orientent et intensifient la lutte contre les mefaits de la sorcellerie. 

Si le melan n'a laisse de souvenirs precis que chez les Obeghe de Minlaaba, 
le ngi au contraire y fut en plein essor depuis 1885 environ, jusqu'a son inter
diction vers 1 91 0 ; chacun en recherchait la protection et le chef Ebede 
Afodo fit installer le sien dans les annees 1900, a l'emplacement de l'actuelle 
« grotte de Lourdes » reconstituee par la Mission. 

Le ngi vient des Mekuk (Tsala 1958, p. 77) comme le confument M. 
Mfomo Elunu (Nkol Meyos li, 19 I 1 0 I 196 7) et le centenaire de Ndik : 

« Je n'ai pas fait moi-meme le ngi, qui concernait Ia sorcellerie (. .. ). Le ngi 
est venu de chez les Meltiae : celui qui s'y interessait se le faisait rommuniquer 
par l'un d'eux chez Ndonga Zibi, le grand chef dont le flls, Minkoa Mi 
Ndonga, vient de mourir. C'est t.a que moi,j'ai vu donner le rite, par le premier 
des Mekuk a le commencer chez lui, avec deux ou trois beyom be ngi (pluriel 
de nnom ngi : « mäle ou pere du ngi >>). Nous autres, nous avons ete enfermes 
dans les cases. . . >> 

11 est nature1 que des parages de Lolodorf, le ngi vienne d'abord chez ces 
mvog Amugu par 1es voies commerciales dont ceux-ci avaient eu !'initiative 
et la maitrise ; cette initiation inaugurale ne peut guere avoir ete anteneure a 
1880. On voit que l'importation du ngi est une nouveaute qui precooe de peu 
l'arrivee de Kund. A Yaounde meme, il ne parvint que vers 1906 d'apres 
Nekes ( 1913, p. 144 ). D' origine bulu pour Skolaster ( 191 0) comme pour les 
voisins de Minlaaba (L. Esomba, Onana), il tire peut..etre son nom du mot 
mvumbo ( = ngumba, mekuk) ngimb'J qui designe l'equivalent de J'evu, mais 
il presente aussi des interferences avec la vieille societe judiciaire et politique 
des Basa-Basow appelee onge/ ou nge (v.g. Tsala-Vincent 197 3, n° 5708), ou 
encore ndje, avec le mungi des Duala, et naturellement avec le ngil des Fang 
et le mwiri des Eschira ou, comme ici, le dieu justicier grondait sous terre 
pour demander 1e chätiment des coupables (Raponda-\\' alker et Sillans. 
1962, pp. 172, 23 3, 234 ; Hebga 1968, pp. 7, 63) (cf. un ngi bulu in Krieger
Kutscher 1960). 

Tessmann (1913 li, pp. 78-93) a suivi plusieurs initiationsau ngi chez les 
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Fang du Sud-Cameroun et de Guinee Equatoriale, mais il a ete la fort victime 
de son delire interpretatif, comme l'a releve aussitöt quant au fond Nekes 
(1913, pp. 152-153) : le ngi n'est ni un simple culte du feu (97), ni une venera
tion du bien. je me permettrai d'ajouter que Tessmann a ete particulierement 
mal inspire de trouver « la plus sympathique de toutes » (« für uns sympa
thischste aller », p. 7 8) une manifestation cultuelle qui incarne aux yeux des 
Beti eux-memes les aspects les plus cruels et les plus terrifiants de la police 
judiciaire ; il a ete egalement malchanceux dans certaines remarques inciden
tes, ainsi lorsqu'il affrrme que les cornes trouvees sur la grande figure qu'il 
donne en bors-texte sont une piece rapportee : 

« L'auteur (. . .) m'assura que les cornes etaient bien de son inven
tion ... » (p. 85). 

Cescomes incament en effet toujours pour Tessmann 1e principe du malet 
contredisent sa these sur la purete du ngi. Or, dans tous les souvenirs de fJ.gu
res du ngi que j'ai recueillis au sud du Nyong, on me signale ces cornes ... 
comme chez les Bulu d'apres von Hagen ( 1914, p. 151 ). 11 est vrai qu'en emi
grant, le ngi a sans doute change de sens ; en marge de son informateur qui 
conftrme ngi angdso fa'1: « le ngi est venu des Fang », von Hagen 0914, 
pp. 154-155 et n. 6) remarque qu'il etait la-bas un culte de fecondite (Frucht
barkeitskult) et qu'il est devenu chez le Bulu un « blindage » (« il croit par la 
etre cuirasse contre les empoisonnements »). - Reste que Tessmann nous 
aura fourni bien des schemas et des photographies inappreciables. 

Nous ne possedons pas pour les Beti (ou Tessmann a cru a l'ignorance du 
ngi) un texte aussi precis que celui recueilli par von Hagen (1914, pp. 148-
15 5) qui donne le nom de chaque nnom ngi et de ses auxiliaires autour de 
Sangmelima avant la Premiere Guerre mondiale (p. 154). A cöte des donnees 
malheureusement rhapsodiques, transmisespar l'abbe Tsala(1958, pp. 77-84 
et Dictionnaire, p. 424), l'unique temoignage rigoureux ecrit est Nekes (1913, 
pp. 143-153) qui cite ses sources, elles-memes recueillies par le P. Rosenhu
ber, a savoir : l'initiation subie en 1907 par Owona, un petit gar~on 
« Jaunde » mvog Fudambala de Minkan pres de Kama, a une vingtaine de 
k.ilometres a 1' ouest de Minlaaba, ainsi que les ordalies affrontees en meme 
temps ou en d'autres occasions par les hommes du meme groupe (dont 
Nekes donne les noms), ou plus exactement par leurs epouses et leurs meres, 
car le ngi servait surtout a contröler les femmes. 

J'ai recueilli sur le terrain les souvenirs d'inities comme Pierre Zogo Ekwa 
et surtout Michael Mve Meyo, qui fut adepte et acolyte du ngi; je les ai com
pletes par des temoignages voisins souvent significatifs, comme ceux de L. 
Esomba et Hubert Onana. 

Le mot ngi signifie « gorille >> et il s'agit presque surement d'une simple 

(97) Tessmann 0913 II, pp. 98-99) se plaint na:ivement de Ia peine extreme qu'il eprouve a 
faire admettre a ses interlocuteurs que lenglest un culte du feu : 

« Combien cela ne dura-t-il pas, avant qu'au cours de nos entretiens, les plus intelligents en 
vinssent a convenir apres mure reßexion que le Ngi est bien l'incarnation du feu ! >> 

Quelaveu ... 
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homonymie au depart, mais nous savons que le nom est un appel d'etre ... Le 
ngi est une association qui confere a ses membres une efficacite reputee abso
lue contre les mefaits de l'evu, avec le pouvoir d'en neutraliser les attaques 
sous toutes les formes possibles, y compris en demasquant et en ch.ätiant ou 
en tuant les sorciers. L'initiation tend donc a rendre le candidat inexorable et 
cruel, inaccessible a tout sentiment de pitie et redoutable comme le gorille. 
Dansnos societes modernes aussi, c'est a des« gorilles >> que revient la pro
tection des etres importants. 

L'association comportait trois degres principaux : au premier stade, il faut 
et il suffit qu'un hom.me, une f~mme ou un enfant soit sou~nne, ou 
s'accuse, d'avoir pratique le mgb;3, la sorcellerie, c'est-a-dire d'avoir l'evu, 
pour devenir mvon ngi ; autrement dit, toute la population est virtuellement 
concernee, le systeme permettant de « recuperer >> tous les sorciers ou sorcie
res qui n' etaient pas effectivement condarnnes a mort. 

Meme ceux qui n'avaient pas ete directement mis en cause semblent avoir 
eu le souci de s'agreger au culte : « Je n'ai fait que le So. Mais je faisais au 
moins le tapage du ngi. Le ngi etait une sorte de dieu que chacun pouvait plan
ter dans sa famille pour qu'il n'y ait plus de morts. )) (Norbert Befala, Aku
memban, 9 I 3/1968). 

Le deuxieme stade, reserve aux hommes, foumissaitdes hommes de mains 
et des acolytes aux grands inities. On choisissait a cet etTet parmi les mvon ngi 
de grands adolescents a qui on donnait le nom propre d'OmJa (pluriel 
bem·Ja) ; il y en avait quatre ou cinq, meconnaissables, nus sauf un cache
sexe et une queue de singe, peinturlures de blanc, de rouge et de noir, autour 
de chaque nnom ngi, et oooissant aveuglement a ses ordres (Pierre Zogo E.) 

Le troisieme stade, celui des grands inities, comprenait le mod esam, c'est
a-dire le chef de famille qui avait fait installer chez lui un esam ngi, et ceux 
que Nekes appelle les « pretres >> du ngi (par opposition aux simples l.alcs ou 
fideles que seraient les mvon), c'est-a-dire des porteurs desacetau moins un 
nnom ngi, degre que Tsala (p. 78) semble assimiler a celui de l'om)a, mais qui 
est a Minlaaba le plus eleve que l'on puisse concevoir dans la societe du ngi. 
C'est celui qui a « l'evu plus fort que tous les autres » (P. Zogo, Eiern, 
41 121 1966), capable de cueillir les etoiles, celui donc qui a ete le plus sorcier, 
le plus criminel, mais aussi « celui qui connait tout », dit Nicolas Ngema 
(Minlaaba, 3 I 12 I 1 96 7), en ajoutant : 

« C'est quelqu'un du village, mais on ne doit pas savoir qui. Quand il 
s' annonce en brousse, tout le monde ferme sa porte. ll arrive masque ~ il cache 
ses bras derriere, on ne voit que le masque d'ekug, en forme humaine. cela fait 
tres peur. Les gens cherchent un autre chemin des qu'ils l'entendent gronder. 
Seuls les inities le voient ; les autres n'ont pas le droit. Embeyela Ambama etait 
le nnom ngi ici, jene vous dis que ces noms-la. ils en avaient plusieurs. Je n'en 
ai plus eu peur apres avoir ete mvon ngi. )) 

L'arbre ekug est le meme que celui qui sert a faire les genies (minkug) du 
me/Jn. Le masque de bois « a travers lequel on peut voir )) (P. Zogo). n'est 
connu chez les Beti que dans le ngi et portait a cöte du nom d'asu ngi. 
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<< visage de ngi », le nom special d'elelJba (peut-etre de ele + eiJb = « plai
santerie de bois », ou alors a rattacher a eieleb << exageration )), d'ou (( chä
timent )) merite par cette exageration ?). 11 etait strie de noir de fumee et de 
fem (argile blanche), formant d'un cöte des raies blanches sur fond noir, de 
l'autre des raies noires sur fond blanc, et il portait des cornes sur la tete 
(Nekes, p. 14 7 ). Le reste du corps, nu sauf un cache-sexe, etait extremement 
farde de kaolin blanc, ce qui confrrme l'identification du nnom ngi a un 
defunt ; il ne marchait qu'arme et il etait designe d'un surnom, le meme que 
Ia fJ.gure d' argile du ngi gisant dans l' esam dont il incarnait une emanation. 
On savait qui c'etait - M. Mve Meyo servait d'OmJa a un nnom ngi qui etait 
son fn!re de meme mere -' mais on devait l'ignorer dans ses fonctions. ll 
s'annon~ait alors par un « rugissement » ou un « grondement » qui prove
nait des cris caverneux pousses dans les souterrains du ngi, mais qui etait 
peut-etre aussi celui du rhombe, dont l'usage est signale par Tsala (1958, 
p. 77) dans le mel!zn ; or il y avait beaucoup d'emprunts reciproques et 
d'interferences entre ces deux rituels « modernistes >>. A Ak.ok, on a (malgre 
leur incognito en fonction) conserve les noms propres des (( importateurs )) 
ou missionnaires du ngi : 

« ll y eut dans ce pays un homme appele Owono Amvuna, un Fong: c'est 
lui qui nous introduisit au rituel ngi. 11 arriva chez les Ngoe accompane 
d'Oyono. 11 avait aussi avec lui Ebandoe et Mison Sima, un Eben. Owono 
nous expliqua ce qu'etait le ngi, et c'est cette fois-lil que moi-meme, Esomba 
Lukas, je me suis fait initier. (. .. ) Nous etions une soixantaine de personnes. )) 

Le chef qui veut installer le ngi chez soi doit aller a plusieurs reprises, neuf 
fois d'apres Tsala, supplier le nnom ngi d'un village voisin, l'adjurer au nom 
de tous ses morts de 1ui donner un esam, dont Ia crainte maintiendrait ses 
femmes et ses dependants dans 1e droit chemin. 1 

Le nnom ngi souligne 1onguement Ia difficu1te de l' entreprise et, a la fm, 
rev~ a l'impetrant Ia premiere condition a remplir pour devenir mod esam 
ngi, maiu~ d'.une cabane du ngi: d'abord se proeurer un cadavre humain 
frais, et les ossem~nts necessaires. Ensu!!e, 1e nnom ngi et ses aco1ytes (que 
M ve Meyo appette bezimbi, 1es « so1dats >>·du ngi) iront chez le demandeur 
constituer l' esam ngi. 

Comme le me/Jn, le ngi commence donc par une exhumation de cadavres. 
La difference est que l'on a besoin de cadavres recents, car outre les os on uti
lisera directement Ia sanie qui nait des chairs en ctecomposition. C'est l'une 
des raisons pour laquelle 1e ngi tue reellement, et pour 1aquelle aussi etait pre
vue (comme dans le ndje bakoko) une exp1oitation integrale des restes de l'ini
tie defunt: ses camarades devaient danser sur son corps jusqu'a ce que les 
ChairS se detachent facilement des OS ; ceux-ci etaient conserves a l'esam et le 
reste enpartie enterre, en partie uti.lise dans 1es poisons et antidotes (cf. Tsala 
1958, p. 84), ou consoiiUne par les inities (von Hagen 1914, p. 152). La colo
nisation interdit ces pratiques (Nekes l 91 3, p. 144 ). 

On commence donc a construire une hutte, un esam, hermetiquement 
ferme du cöte du village. Puis des qu'on 1e peut, on va y apporter les restes 
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d'un mort datant d'un jour ou deux (parfois un parent pour des raisons pratt
ques, mais ce n'etait nullement obligatoire). 

« J'ai fait le ngi chez mon oncle maternel. Le ngi, c'est la tele d'un pere ou 
d'une mere defunts ; on prenait aussi ces os qui serv.eRt de support a la tete 
meme (clavicules) ; on prenait la peau, on l'attachait, il en sortait un liquide qui 
servait de nsu (mot a mot « poison ))) qu'on donnairäu mvdn ngi. On pre
nait beaucoup d'os au mort. )) (M. Mfomo Elunu). 

Michael Mve Meyo, qui a garde l'ardeur du neophyte, se targue de son 
intrepidite dans cette circonstance : 

« J' etais un grand aventurier quand il fallait deterrer les cadavres. Nous 
avions vu perir deux femmes qui avaient l'evu dans la famille ; on a dit qu'il 
fallait deterrer l'une d'elles (. .. )On m'envoyait comme un soldat pour faire ce 
travail (. .. ). 

Mon propre pere Ben)no, nous l'avons deterre et emmene, mis dans un 
esam ou il se trouve encore. On a pris les petitsosdes doigts, on les a fait cuire, 
on les a ensuite fait secher, meles a autre chose, on en faisait une sone de prise 
qu'on donnait a tous les membres de la famille: on fourrait ~ dans le nez, on 
etait blinde contre l'evu. Si l'evu arrive pour nuire, c'est celui qui l'envoie qui 
en devient la victime. >> (Mekarnba, 6 I 2 I 196 7) 

Le but de ces exhumations est de transformer les morts engenies (minkug) 
au servicedes vivants, pour les proteger de l'evu : 

« Owono Amvuna nous ordonna de prendre des b~ldbbbJ ( = "esclaves") 
(. .. ) Chaque fois qu'on enterre une personne, on pique le sol avec une lance 
(. .. )La terre s'ouvre et nous lui enlevons Ia tete : c'est cette tete que nous appe
lions "esclave" ( .. .) Nous allions aussi Ia ou l'on avait enterre une personne 
celebre pour lui prelever ses femurs. »(Lukas Esomba) 

Le ngi consiste donc, par une conception dont nous retrouverons les echos 
dans le ko'J actuel, a s'asservir les defunts (ce qui confrrme l'ambigulte de leur 
situation outre-tombe); ceux-ci deviendront les chiens de gardedes vivants 
contre Ia sorcellerie : 

« Si tu as un frere ou un voisin qui te bait et que tu es mvdn ngi, ce frere ne 
peut oser entrer chez toi Ia nuit par sorcellerie. C'est ce ngi qui nous gardait de 
nos ennemis. Moi-meme je suis mvdn ngi, flls du ngi. Si je meurs, Blanc, c'est 
par toi ! je partais prendre quelque chose du corps d'un voisin ou de n'importe 
qui et je m'en protegeais, et toi tu me ras enleve! Voici par exemple le deuil 
d'urt. voisin a un ou deux k.ilometres d'ici, un jeune est mort ; je prends alors le 
corps de cet enfant qui devient mon esclave, mon serviteur (nt..)bJ) ou mon 
geaie (nkug) pour le ngi. Tous ces corps que j'ai emmenes, qui sont devenus 
n.es gens, me defendent de la meme f~n que s'ils etaient mes soldats. et gar
,,ent mon village. )>(Michael Mve Meyo, Mekamba. 6/2/1967). 

La ptomaüte des chairs va donner le poison de l'ordalie initiatique sur 
laquelle nous allons revenir. Quant aux os, independamment de ceux qui sont 
laisses dans le tombeau, ils vont connaitre diverses utilisations. Nous avons 
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VU ce qu'on faisait des phalanges et des metacarpes. Les cränes, SOUS le 
surnom de « calebasse d'Omoa » (ekpds Om.Ja), etaient conserves a 
l'esam : 

« On n'enterrait ni les cränes ni les tibias. On nettoyait le cräne et on le gar
dait precieusement. Ce sont ces cränes et ces tibias qui veillaient sur l'ay.>n el 

sur le village. >> (Mve Meyo, 6 I 2 I 196 7). 

Une autre partie des OS etaient inseree dans la ou les grandes figures 
d'argile que l'on f~onnait dans l'esam ngi ; on m'a parle une seule fois d'un 
homme et d'une femme (Owono Pascal, Zoatupsi ; Tsala 1958, p. 84, evoque 
trois figures) ; en general, il semble n'y avoir eu qu'une seule grande figure 
contenant la peau et les os d'un ou plusieurs defunts, representant « un 
homme aux bras etendus, couche sur le dos, avec tous ses organes )), et non 
un gorille (comme le pense Nekes), malgre l'appellation de ngi. 

« 11 y avait dans l'esam la representation du ngi avec des cornes comme des 
cornes de bceuf. 11 portait le meme nom que le nnom ngi Kubi Ke~ qui est 
mort des suites de ses malefices. » (Mfomo Elunu, I 9 I 1 0 I 196 7). 

A cöte de cette figure, on creuse une fosse qu' on appelle nnyd nn6m ngi, 
« mere du nnom ngi )), dans laquelle on deposait les os d'un corps entier ou 
CeUX qui n'avaient pas ete Utilises dans la figure d'argile ; ~ CÖte partait le SOU

terrain secret qui servait a faire entendre les cris du ngi sous le sol de la cour; 
on recouvrait letout d'un planeher d'ecorces, d'apres Mve Meyo : 

« Nous mettions des piquets tres solides sous ces ecorces. Quand 
quelqu'un avait tue dans ma famille, j'allais sur cette tombe d'ecorces, dont 
le couvercle affieurait dans l'esam ngi. Je disais : "si Untel a tue, fais par 
ces paroles qu'il meure !" Et en meme temps, je frappais du pied sur ce 
caisson d'ecorces. S'il n'a pas tue, il ne peut pas mourir, mais si oui, il vivra 
deux mois tout au plus. C'est cela qui gouvernait tout l'esam ngi. >> 

(26/9/ 1967) 

Les os mis dans cette fosse, aussi bien que les os longs : femurs, humerus, 
tibias ou clavicules, conserves de cöt.e pour les ordalies, prennent le nom de 
mbimba') mi ngi, ce qu'on traduit habituellement par « ivoires du ngi >>. On 
dispose aussi sous l'esam a cöte de la statue d'argile allongee un tertre ou sont 
enfoncees une quantite de lances pointes en l'air, formant herse ; ces lances 
sont· appelees bindond'n mimba?, les « ivoires » elances. En fait tout le 
symbolisme s'eclaire aussitöt si l'on donne a mbal} sa traduction exacte qui 
est« ctefense )> d'elephant. 11 s'agit d'un formidable arsenal de dissuasion anti
evu ou les lances representent les defenses eff1lees et les ossements les autres 
defenses du ngi, ce caractere defensif etant egalement "marque par les cornes 
du nnom ngi et peut-etre meme par les phallus dresses qu'exhibaient les figu
res photographiees par Tessmann ; c'est ce qui explique l'expression prover· 
biale bpatutub e mba? obela(Tsala-Vincent 1973, n° 5706): «On n'a pas a 
fuir la defense qu'on a », peu comprehensible autrement. Tout est pret alors 
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pour les rites d'ordalie et d'initiation, dont la liaison intime n'est soulignee ni 
par Nekes ni par Tsala. Or : 

« Le mvon ngi, c'est celui qui est accuse d'avoir tue quelqu'un. )) (~1ek.amba 
26/9/1967) 

affrrme le specialiste Mve Meyo, et ceci qu'il s'agisse d'un homme. d'une 
femme ou d'un enfant. 

Les mvon sont donc des suspects plutöt presumes coupables ; d'abord 
emprisonnes dans une case, ils sont, lorsqu'on entend le ngi gronder sous 
leurs pieds et crier vengeance, tra"'u1es un par un par les inities devant le tribu
nal du nnom ngi, comme le precise le meme temoin : 

« Le nn6m ngi etait une espece d' administrateur, comme moi j' etais une 
espece de soldat. Le mv6n etait saisi par les soldats du ngi et conduit a resam, 
ou il devait reconnaitre avoir tue. S'il ne dit rien, le nn6m ngi qui le sait coupa
ble ordonne de le battre. C'est moi qui le batta.it avec les batons que j'avais en 
mains. Des qu'il a dit : "Je ne connais pas ce nsem, ce n'est pas moi qui l'ai 
commis" i1 est mv6n ngi. Apres la bastonnade, on ouvre tout l'esam, on lui 
montre ce ngi qui est a l'interieur, on lui dit : "Voilä devant qui tu n'as pas 
craint de parler ainsi." Osera-t-il encore nier ? )) 

Le rituel inaugure ainsi une serie d'epreuves terriflantes et d'ordalies desti
nee a arracher des aveux complets. Les candidats doivent dire : << Si j'ai tue 
ou sije tue quelqu'un a l'avenir, que ce ngi me prenne et me fasse souffrir! )) 

Apres les grondements lointains ou SOUterrains qui ont revele la presence 
justiciere du ngi, la premiere epreuve Signalee par Nekes (1913, p. 144) est 
celle du feu : 

« Quand vous devenez mv6n, on fait un grand feu devant l'esam, grand 
comme cette maison. Tous les mv6n doivent sauter a travers, au son des tarn
tarnet des chants. Si tu n'as pas l'evu, tu tombes dedans. Le ngi ne te l.aisse pas 
briller : i1 te touche, et tu gueris. )) (Nicolas Ngema, 3/12/ 1967) 

Si ce vieillard ne s'est pas trompe d'une negation, le passage sans encombre 
iu feu est l'indice du pouvoir de sorcellerie, c'est-a-dire une presomption de 
cu1pabilite. On comprend alors pourquoi, selon Nekes, on se jette sur les 
mvon aussitöt apres, en les sommant de dire qui ils ont ensorcele, et de pro
mettrede renoncer a la sorcellerie. On les menace de leur arracher l'e1·u du 
ventre sur le champ, s'ils ne se confessent pas. On leur extorque ainsi de 
« faux aveux >>. Mais ensuite, ils conservent une certaine maitrise du feu. 
qu'ils prouvent apres avoir ete « soignes >> en paraissaßt plonger Ia main 
entre 1es flammes pour y saisir une lance, selon un artifice qu'explique Nekes. 
Cette domination visible sur le feu, recurrente dans le rite sans en etre le 
theme comme le croyait T essmann, manifeste a mon sens la domination invi
sible des adeptes sur la sorcellerie. 

Puis 1es candidats etaient invites a se mettre a Ia poursuite du nnom ngi en 
brousse - ce qui allait leur donnerunebaute idee de ses pou\'oirs magiques. 
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« On faisait faire aux mvon une grande course d'ici a Ngomedza.p pour voir 
de quoi ils etaient capab_les, mais sans les soumettre a des peines comme dans 
le So. En route, on leur' posait des questions : quelle liane voulez-vous, ong ~ 
ou nlo1 ? (une latte ou un -rotin ?). Si vous repondez « le rotin )) q_ui est .le plus 
long, vous aurez un ~ long trajet, sinon, le trajet est raccourct )) (Norbert 
Efala, Akomban, 2/3/ 1968) 

Les BemJa se sont echelonnes sur le parcours et font entendre la voix du 
nnom ngi(deformee de toute f~on dans le masque) ou sa double doche nke?, 
a des endroits divers, de f~n a faire croire aux mv6n qu'illes precede tou
jours,jusqu'a leur retour a l'esam (Luc Esomba). Cf. Tsala 1958, p. 81; 
celui-ci a transcrit pour cette course un « accompagnement de tam-tam )) que 
je traduirais ainsi : 

La tortue s'est refugiee SOUS UD tronc, 
L'evu s'est refugie dans le ventre, 
En la pourriture de cadavre, ayant conflance ~ 
On ne fuit pas la defense que l'on possede ... 

ce qui signifie que le sage (la tortue) a trouve dans le ngi son refuge, et que 
l'evu a repris sa place normale, au lieu de vagabonder. Le nn6m ngi termine 
cette epreuve en executant une danse qui celebre ses pouvoirs. 

Le lendemain continuent les onlalies. Le rugissement du ngi se fait de nou
veau entendre. Puis on amene les mvon dans l'esam, et on leur demande, 
pour prouver qu'ils ont tout dit, de sauter par-dessus les « defenses effilees )) 
du ngi, c'est-a-dire par-dessus les vingt a trente lances hautes d'un metre cin
quante qui dressent leurs pointes en l'air (cf. Nekes 1913, pp. 146, 150 ; Tsala 
1958, p. 82). Le ngi crie : « Si tu as l'evu, qu'il s'embroche sur les lances! )) 
Celui QUi refuse de sauter est battu jusqu'a ce qu'il se rachete ou avoue. Mais 
si les candidats prennent leur elan, 011 les retient, c' est une preuve sutftSante 
de leur sincerite. \ / 

Ensuite a lieu l'epreuve"qui aleplus frappe l'imagination des Beti, celle par 
les minbaiJ mi ngi, les « defenses » que seulle nn6m ngi pouvait toucher, et 
qui designaient au sens pr~pre( des femursetdes tibias, l'expression « sup
port de defenses >> etant usitee pour l'humerus et la clavicule (Mve Meyo). 

Pour commencer, les inities declarent que les mv6n ngi sont des betes sau
vages de la foret et ils sont collectivement roues de coups avec des os, puis 
avec des baguettes ; le nnom ngi les fait defller devant lui un a un en leur asse
nant un grand coup de tibia sur la tete qui peut aller jusqu'a les assommer et 
les faire torober par terre. 

Puls; -individuellement, on frusait descendre le suspect dans Ia fosse << mere 
du nnom ngi », parmi les ossements (L. Esomba, P. Owono. N. Ngemal. l..e 
nnom ngi et les bem·"}a caches dans le souterrain se ruaient sur lui en lui disant 
qu'on allait le (ou la)-wer et lui enlever tous ses os s'il n'avouait pas. 
L'Owona de Nekes crut sa ~ere heure arrivee. Ses parents durent payer 
pour qu' on cesse de le rudoyer. . . 

Le nnom ngi prenait alors dans cbaque pas son femur ou tlb~ et le lan~t 
successivement, ou le posait, sur les epaules du mvon en disant : « J'accuse X. 
d'avoir tue ; si c'est vrai, que cet os reste sur ses epaules. >> 
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«Si les os restent sur ses epaules meme quand il bouge et se penche, c'est 
qu'il est coupable. » (Nicolas Ngema) 

« S'il etait coupable, Ia premiere "defense" s'accrochait a son epaule et la fai
sait pencher ; de meme ensuite la seconde ; il etait alors convaincu de crime. Si 
au Contraire les defenses allaient a terre, on etait disculpe et acclame. )) (P. 
Zogo Ekwa) 

D'apres Tsala (1958, p. 36), les « defenses » etaient enduites de substances 
adhesives sur une face, celle qu'on appliquait quand on voulait qu'elles accu
sent un malfaiteur presume. Celui-ci etait alors torture dans la fosse (et par
fois tue), jusqu'a ce qu'il ait avoue. 

«Si quelqu'un, homme ou femme, nie( ... ), on lui frotte des ronces (seD sur 
le corps, ce n'est que pleurs. Puis on le ramene a Ia turniere et le nnom ngi 
reprend les defenses : "Tu as demande qu'on te retire de Ia fosse ?" ll jette a 
nouveau les defenses : elles restent accrochees a ses epaules. Alors on le remet 
dans la fosse et on le pique de coups de lances. 11 tombe par terre ; il pleure et il 
dit : "Laissez-moi vous avouer tout ce que j'ai dans le ventre." Quand il se tait, 
il se releve, on lui jette les defenses ; si elles retombent, c'est alors seulement 
qu'on le dirajustifie. >> (L. Esomba) 

Cette inquisition offre l'interet d'instruire le chef du village non seulement 
des faits de sorcellerie, mais de tous les menus delits ou demarches secretes 
dont la torture arrache l'aveu a ses sujets. 

La terreur de ceux--ci etait fondee : ils risquaient leur vie, puisqu'il fallait 
que le nnom ngi trouve au moins un ou plutöt une criminelle avouant avoir 
tue par poison ou par sorcellerie, le chef faisait donc defJ.l.er toutes ses femmes 
et ses dependants. 

«On commen~t par l'ekomba. Le nnom ngi lui disait :"Si c'est toi qui pos
sede le poison, que ces os restent. .. " (. .. ) Quand ils restent sur les epaules, le 
nnom ngi se met a danser tres fort, car il a trouve la proprietaire du poison ; il 
lui dit d'apporter son poison. Si la personne nie, les os restent sur ses epaules. 
Alors le nnom ngi appelle deux bem:Ja munis d'autres os et leur ordonne 
d'ecraser avec ces os les jambes de cette personne. Elle se met a pleurer, et 
envoie ehereher le poison qui etait dans une corne ou une grosse pince de 
crabe a l'interieur de son grenier. Quand elle le remet au nn6m ngi, les os tom
bent de ses epaules. On trouve que cette femme etait Ia malfaitrice. » (Fran~is 
Manga) 

Elle n'etait pas pour autant au bout de ses peines : 
(( On se mettait a Ia secouer en lui repetant : "Que dis-tu maintenant ? C'est 

bien toi qui as tue ton mari ? Mais si tu es sorciere, tu n'as pas agi seule: qui t'a 
pousse a faire l'acte ? )) 

11 faut donc qu'elle designe des complices. 

Si les accuses persistaient dans la denegation, on les attachait a un arbre 
pour les bastonner <Mve Meyo) ; on leur liait les mains et on y posait des brai
ses ; il n'etait pasrare de les voir succomber sous les coups et les diverses tor
tures, qui allaient du coup de bäton direct sur le tibia aux supplices imagines 
par ceux qui halssaient leurs femmes comme ces chefs probablement sadi
ques (Nekes 1913, pp. 150-151) qui transpercent les pieds de leurs gens de 
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coups de lances qu'ils appelaient « morsures de loutres )), ou les font coucher 
parterre et couvrir de poudre a canon a laquelle ils mettent le feu. 

Les femmes coupables etaient parfois confiees un a deux mois au nnom ngi 
pour etre « corrigees ». C'est en etant punie severement qu'elle devient m\'l>n 
ngi, conclut M. Fran~is Manga. 

Les hommes convaincus de crime devaient fournir autant de femmes qu'ils 
avaient tue d' etre humains. 

Apres l'aveu, tous doivent danser (malgre leurs blessures), puis on soigne 
les coupables en leur frottant tout le corps avec de l'herbe nkadena ; on se 
sert des« calebasses du ngi >>, c'est-a-dire des crä.nes, pour leur faireboirede 
l'eau ; on va enfm utiliser les ptomaines appelees nsu, « poison », comme 
dans le bwiti fang (cf. Raponda-Walker et Sillans 1962, p. 202), pour les faire 
manger aux mvon et les leur inoculer en incisions - c'est un vaccin contre la 
mort, appele bedunu et cense rendre son emplacement in vulnerable (N. 
Ngema). 

On prenait le liquide qui sortait de la peau (Mfomo Elunu) ou de la cervelle 
(Ngema) du parent mort recemment pour constituer ce poison, nsu. On le 
melait a une poudre de vertebres broyees avec du ma1s dans une sauce d'ara
chides, melangee a des poissons frais non vides et a un grand crapaud mvo!J 
<Bufo superciliaris, cf. von Hagen 1914, p. 152) (98) - ces elements etant ega
lement consideres comme du poison, et constituant (avec eventuellement une 
sauce de concombre ou de l'huile de palme comme variante, selon les cuisi.nie
res) ce que Mve Meyo appelle l'ebol mbim, la « pourriture de cadavre ». 

D'apres Nekes (p. 151 ), on y adjoint un lezard, un m.ille-pattes et un evu. L.e 
liquide suinte d'un panier ou sont ptaces les restes humains. 

Apres l'absorption dans le ngi de ces poisons qui ne peuv~nt alors lui nuire, 
l'initie ne pourra plus jamais mourir d'empoisonnement. Egalement garanti 
contre l'evu, il pourra alors voyager librement et sans crainte. 11 est egalement 
tres dur a abattre d'une balle - d'ou, d'apres M. Nicolas Ngema, la difficulte 
de fusiller Martin-Paul Samba en 1914, car il avait ete initie au ngi. 

Cette potion medicale est a distinguer de l'awoled (99) qu'on prenait au 
meme moment, qui contenait aussi des vertebres broyees, et qui constituait 
plutöt une ordalie : 

« Les jeunes a initier avaient apporte trois marmites d'huile. (. . .) On prenait 

(98) Nekes ( 1913, p. 148) ne parle pas du crapaud dans cette prerruere manducation du cada
vre, mais c'est probablement qu'il aura confondu son nom, m\'01], avec celui du poisson m\'JI'}, 
seul connu de son lexique (car il parle bien de poisson cuit poU! accompagner Ia cötelette de 
cadavre qui constitue le nsu dans sa version. D est par contre question de crapauds hiches 
menus, p. I S 1 ). 

(99) L'awoled (on dit aussi awo/), poudre de colonne vertebrale. cst un doublet linguistique 
d'akoled (ako/) - on peut employer un mot pour l'autre - qui designe lejicus a feuilles lanceo
lees rugueuses, plante anti-sorcier servant aussi de papier-de--verre, Frcus ~x~rata Wahl. 
(Mondes). Une fois de plus, le symbolisme devient limpide : les os he.risses de la cokmne 
comme les feuilles epineuses de la plante servent d'annes a Ia fois defensives (d'o\lle vaccin) et 
offensives (d'ou l'ordalie) contre l'evu nocif. Dans le second cas, Ia guerre interne qui resulte de 
l'absorption de la bouillie se traduit (se trahit) par Ia souffranoe du sujet 
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du concombre et on l'ecrasait avec des herbes dans La marmite, mais sans le 
poison. On mettait l'huile a bouillir sur un feu au milieu de la cour ; on cou
chait le mvon a cöte avec un rondin sous la tete, et le nnvm ngi lui disait : 
"Ouvre la bouche ~ .. A cöte se trouvait un aide avec deux bananes douces. On 
ouvrait la bouche, on mettait l'huile et la banane, on avalait tout de suite sans 
sc brüler. Personne n'avait le droit d'approcher ni de traverser la cour. Les 
mvon nus et peints en blanc ne portaient que des feuilles de bananier. lls 
avaient ensuite a faire des culbutes a travers l~ cour - on appelait cela tsig 
nsa!J, « couper ta cour » - et a se rendre a t'esam. Apres cela ils ne fai
saient qu 'y danser. en attendant les autres voisins q ui voudraient venir se 
disculper de teile ou telle accusation. Cela durait environ quarante jours. » 

(Pierre Zogo Ekwa, Elem, 4/ 12/ 1966). 

Si le candidat a encore cache q uelq ues-unes de ses visees malefiques, la 
bouillie bouillante le brule atrocement. En meme temps, on lui rappelle les 
interdits du rituel (cf. Tsala 19 58, p. 7 8) : essentiellement, ne plus faire de sor
cellerie ni voler, ne plus commettre l'acte sexuel de jour. 11 mourrait dans le 
premier cas et resterait paralyse sur place dans le second (Norbert Befala, 
Akomban). 

Etant ainsi purifies et engages a une vie reglee, il est normal (par analogie 
avec le So) que ceux qui ont surmonte ces epreuves probatoires purifient les 
lieux par leur culbute dans la cour ; tsig signifiant « decouper un animal pour 
l'offrir a manger », les mv6n rendent ainsi le village vivable, « consomma
ble », puis ils sejournent (sans reclusion) a l'esam pour attirer des benedic
:ions sur le pays par leur danse. 

l..a « Vaccination », elle, reunit ordalie et protection : 

« Quand ils ont fmi de griller le poison (sorti du cadavre), ils font des inci
sions a chacune des articulations. (. .. ) Ce poison sert a la fois de punition et de 
protection. Si celui a qui on l'inocule a fait de Ia sorcellerie, le poison va lui 
bruler tout le corps. Sinon, il sera protege contre tous ceux de ses ennemis qui 
pourraient rattaquer injustement. Desormais, il est mv6n ngi. » (Mve Meyo, 
Mekamba, 26 I 9 I 196 7) 

Ces incisions peu visibles servaient aux gens du ngi a se reconnaitre even
tuellement entre eux (Nekes, p. 151 ). 

Apres toutes ces epreuves, le mv6n ngi avait le droit de manger du poulet 
(interdit aux enfants) parmi les siens. Owona fut fete par sa famille, qui orga
nisa un grand festin en son honneur Oa premiere fete de sa vie dont il fut le 
centre). 

On ne connait pas a Minlaaba le passage par le SOUterrain Endam (Okah 
1965, p. 124) qui parait etre une interference avec 1e melan, ni l'utilisation 
systematique d'os de lepreux pour. les figures du ngi (Bot Ba Njock 1960, 
p. 159), ni des noms defmis pour ces figures (Tsala, 1958, p. 82) (1 00). 

( 1 00) Tsala enumere un homme, une femme, un enfant, _qu'il appeUe respectivement Nian
gomo, Omoa Ngono et Evina Edu ; interference avec le meli!fn ? On veut sans doute seulem(;nt 
signifier que le rituel est destine a ces trois categories d'etres humains egalement. D'apres Hubert 
Onana, le ngi aurait porte trois noms : A vazibi chez les Bulu, Bingon chez les Emve~. Ondua 
Mebuda chez les Ewondo ou le deuxieme nom etait aussi connu. Ondua est aussi donne par 
Tsala(p. 80), ainsi que Bingono qu'il traduit par cc le ngl >> (eod. loco). 
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'rdre des epreuves pouvait etre different, mais celui en ~e a ~1~~ 
L0

1 
.rteme que celui donne par Nekes, comme on pouvrut s'y attendre a s1 

~t eu• 
peu de distance. 

Nous avons peu de donnees pour l'initiation aux grades ulterieurs. Le choix 
d'un Om:»a etait de I' initiative du nnom ngi panni les jeunes adolescents capa
bles d'etre « durs ». Un nnom ngi recevait ses pouvoirs d'un autre nn6m ngi 
qui lui transmettait les mimba'} en lui tapant avec ces os sur les doigts et even
tuellement en le tourmentant avec une macbette appelee mfum mba'J, « la 
defense etincelante » (Tsala, p. 83). On m'a confrrme partout que le nndm ngi 
devait etre capable d'avaler d'un seul coup une tete de coq qui « transformait 
sa voix », cette voix qui devait se faire entendre de loin dans l'espace et de pro
fond sous terre pour terrifier les ca.ndidats. 

Le ngi fut empeche par deux fois a Minlaaba. La premiere fois, ce fut par le 
premier occupant Blanc de la ~lline, Herr Keller (?), qui se plaignit a l'admi
nistrateur de Lolodorf d'etre trollbre dans son sommeil par les rugissements 
nocturnes du ngi d'Ebede Afodo. Mais le ngi reprit de plus belle apres son 
depart (P. Zogo). Son interdiction ne fut efficace que lorsque l'envoye de 
Charles Atangana, Amugu ngon Esele, vint d'Evindisi pour la promulguer 
en meme temps que celle du So (F. Manga). 

Au contraire d:u So, le ngi ne fut guere regrette : 

« Le coupable etait tue ! c· etait un rite trop severe. Le cadavre restait ensuite 
suspendu a l'interieur de l'esam avec le jus de deoomposition recueilli dans un 
vase ... »(Mme Philomene Nangai, 7e des Entreliens deJ.-F. Vinrent). 

Nicolas Ngem.a m'a confie comme motif de sa conversion au christianisme 
l'ecreurement profond qu'il avait eprouve a gouter dans le ngi au cadavre en 
decomposition de son propre grand-pere, et l' on trouve sans doute un echo 
du meme degout chez son voisin Albert Mengumu : 

« En ce qui concerne le ngi, je n'ai pas aime re que j'y ai vu. On y prelevait 
des parties du corps humain, qu'on appelait les defenses du ngi. fai vu aussi 
comment on y prenait la tete d'un etre humain. Alors, je regrette d'avoir prati
que ce rite. Jene l'ai fait que par contrainte. )) (aolit 1970). 

11 releve cependant la raison du rite : ensuite, « le mg~Ja n'atteindra plus 
jamais votre demeure ». Et c' est bien la hantise de la sorcellerie, multipliee 
par la competition, les deplacements et l'annonce de temps nouveaux (cf. 
Laburthe-Tolra, 1970, p. 30) qui justifie cet engouement pour le ngi a raube 
de l'ere coloniale. On renforce la police quand le crime s'etend. Le ngi consti
tuait un perfectionnement technique de l'ordalie traditionneUe avec l'eldn par 
le developpement des mystifications toujours inherentes a l'appareil de lajus
tice. De plus, il permettait de transformer tous les malfaiteurs en autant de 
policiers, de les « recuperer >). Toutefois, ce n'est pas Ia « defense de la 
morale )) qui importe dans le rite, comme veut le croire Nekes qui le trouve 
dans son principe pur et « sittlich-religiös >) (p. l 52) et ne peut evidemment 
concevoir une societe sans bourreau ; aussi le ngi pour lui « se manifeste 
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eomme moral et bon, comme remplissant un indispensable offiee de repres
sion » (p. 144), et ses moments repugnants ou cruels etaient ressentis comme 
bons, car necessaires. Si tel est, certes, l'avis de l'Orn'a Mve Meyo, dont la 
sincerite et la bonne conscience ne font pas de doute, si encore a presem ce 
dernier a le sentiment d'etre, malgre la 1\'lission, le vrai « protecteur >> de la 
region de Minlaaba, l'ennemi ou le danger n'est cependant pas « le mal >> en 
soi ; P. Zogo Ekwa me l'a dit nettement, les seul ennemi du ngi, c'est la sor
cellerie, qui fait mourir les gens ; et Nekes fait un faux-sens ou un eontresens 
quand il eherehe ~ rattacher le ngi au culte de Zamba sans passer par la 
mediation du mgba. 

Le ngi devrait etre une association defmitive contre ce dang er. Malheureu
sement, ehacun peut trahir ses promesses et enfreindre les interdits, meme 
dans le elimat terrifique voulu pour le ngi. Avec les deces renaissait Ia suspi
eion. Les mv6n ngi etaient donc amenes a revenir se confesser de minsem 
aupres du nn6m ngi, qu'ils devaient payer eher pour eviter de nouveaux tour
ments (Nekes, p. 151 ). 

lls jouissaient par ailleurs de grands avantages, comme celui de pouvoir se 
transporter instantanement d'un point a un autre, transpercer les mechants 
avec des lances invisibles, guerir les blessures (Mfomo Elunu). Ce sont, 
acceptees eette fois-ci par la societe, les capacites attribuees a r evu. Mais nous 
savons qu'elles demeurent toujours susceptibles d'etre mal employees. 

Le ngi risque donc d'etre vain, et de ne pas valoir l'horreur qu'inspire aux 
Beti non-inities la manipulationdes restes humains (os, cadavres). 

<< Dansunepiece d'Ayissi, Les Jnnocents, qui reflete souvent des traditions 
exactes, le heros, Misi. s'insurge contre le ngi et ses officiants qui viennent 
commander le pays par « une magie inutile ». « Toute la religiondes ancetres, 
c'est vous qui l'avez », dit-il en s'adressant aux anciens. « Comment un 
homme qui profane regulierement lachairdes morts peut-il etre heureux? Ce 
sont des crirninels, des hommes sacrileges ... » (p. 30). La flancee de Misi est 
attaquee ensuite par un homme du ngi masque qui, avec « un plaisir mä.le » 
(p. 40) qui rejoint le plaisir bestial signale par Nekes (p. 150), l'etouffe pour ne 
pas alterer sa peau. Misi le tue, ainsi que tous ses comparses, en les enfermant 
dans l'esam ngi auquel il met le feu. 

A partir de ce mecanisme de projection qu' incarne la croyance a la sorcel
lerie, le ngi dechaine et legitime une persecution en retour qui eonstitue la 
Chasse la plus impitoyable a toute marginalite. Ce n'est pas pur hasard si sa 
diffusion correspond au bouleversement economique que veulent maitriser 
les chefs (Laburthe 1981, p. 369) ; ceux-ci ont reagi comme l'ont fait d'apres 
Harris le clerge et la noblesse au xv1e siecle en Europe : 

« ( ... ) les cliques au pouvoir (. .. ) manigan<raient ~.,.c: proces de sorcellerie 
pour renforcer leur autorite et maintenir leur statu quo. » (Singleton 1980 
p. 23) 

Ces nouveaux cultec;, ngi et me/an, en renfon;ant l'inegalite, accroissaient 
sans doute le « sentimentdiffus » de sorcellerie qu'ils etaient censes combat
tre. Criminels par leur vol de cadavres. ils etaient en rivalite pour leur obten-
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tion, ce qui explique que nous ne les trouvions pas tous deux au meme 
endroit, et ce qui creait en tout cas une competition entre esam, chacun ten
tant de derober les morts du voisin. ( l 0 l ). D'ou l'exasperation brochant sur 
ropposition riches-pauvres, inities-profanes, maitres-dependants ~cf. Labur
the 1981, Conclusion). D'ou le soulagement ne de la suppresston de ces 
rituels. 

Leurs adeptes les plus fervents etaient cependant des membres des familles 
qui se trouvaient les plus defavori.sees. l..es mvog Manze n'ont adopt.e le ngi 
qu'avec repugnance. Par contre, le melan faisait les beaux jours de leurs 
sujets Obeghe, et leur nnom ngi etait l'un de leurs dependants Esom, chez qui 
ceculte etait servi avec ferveur. Nous avons vu que les Obeghe faisaient venir 
un Emvei) pour le So (p. 445) ; c'est egalement par les Emve,, gräce a leur 
alliance avec une fille Okak ou Ntumu, que le ngi a ete transmlS pour Ia pre
miere fois chez les parents d'Hubert Onana (Ayene, 22/ l I 1967). Ces depen
dants avides de protection et de consideration fournissaient deja dans la tradi
tiondes personnages charismatiques et sacerdotaux : devins, empecheurs de 
pluie, porteurs de sacs du So ; ils essayaient sans doute de compenser leur 
manque d'autorite par d'autres prestiges, ce qui justifie l'eveil de leur interet 
lorsque s' offrirent a eux des possibilites de « capitaliser >> le culte des mons, 
d'oser s'approprier publiquement les reliques qui conferaient protection et 
puissance, c' est-a-dire richesse. 

Nous retrouvons ici la grande aporie de l'ethos beti qui veut a Ia fois l'ega
lite et le surgissement de chefs-riches « meritant » leur richesse. Le me~n et 
le ngi comme accaparement des sources de production mystiques ne sont 
donc toleres que s'ils sont « payes » tres chers, sur tous les plans, par ceux qui 
les acquierent. D' Oll la complexite des epreuves initiatiques, et leur prix eleve 
en bikie ou autres monnaies d'echange, prix qui n'empechait pas toutefois la 
ruee des moins nantis vers ces sources fabuleuses de benooictions espen~es. 

Tandis que le melt1n donne a ses inities le spectacle du monde des ancetres, 
est speculatif au sens strict, le ngi leur incorpore au sens le plus materiet du 
mot 1a force, la substance meme de ces defunts: on ne se contente pas de 
poursuivre dans leur domaine, la brousse, le nn6m ngi qui les incarne, ni de 
manger des poissons, animaux des eaux que hantent les morts ; on est en 
outre eprouve avec leurs femurs, vaccines avec leurs os, on boit leurs vene
bres et leur pourriture, on s'impregne de ce qui suinte de leur cervelle et de 

(I 0 I) 11 est probable q ue \es membres du ngi essayaient d'eviter Ia competition eo procedant a 
des echanges d'ossements d'un esam a l'autre, ce qui crea.it une veritable allia.nce ou federation 
des clubs. Ce serait l'explication dans l'un des chants obscu~ que donne l'abbe Tsala U 958. 
p. 79) de Ia phrase : Ekie, a bemvon. eza mon bisam ebul : (( Merveille. 6 candidm : ,.~~; 
l'enfant d'autrui (disperse) dans neuf bisam (pluriel d'esam). >>On verra plus loin d.an..._ lc reat 
d'Onana qu'un nnom ngi etait tenu en certains cas d'enumerer le no~ de neuf d.e O:S cases d'~.
tiation, sans doute celles avec lesquelles i1 etait cn relation de pamunage ou d all~ - . d ou 
l'enumeration faite par l'informateur de \'On Hagen. - Une etude plus approfond.ie ~u n~r sur
poserait sa comparajson avec les rituels analogues de .tous les (( v~eu.x •· pe~~les forestle~ : ~~~ 
une communication de P. Sallee, il s'appelle Ya Mwe1 chez les Mttsogo. outlest cn relaoon &\ec 
le culte de la terre et des jumeaux : or nous avons vu J'(lmclCl Mve \tcy~.."~ inf~.."~rme par un ~'S de 
jumeau (p. 91 ). 
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leur peau, on mange de leur chair. Legrand initie du ngi doit consentir a ce 
qu 'il en aille de meme pour lui apres sa mort. 

Le mot qui exprime l'effet de cette communion couteuse, mais intime, est 
mgba, l'amitie, l'alliance affectueuse : « mgba mimbim ene esoe mekok )>, 

chante-t-on inlassablement dans le ngi (Nekes I 91 3, p. 14 7), « l'amitie des 
cadavres est un ruisseau a rochers », ce qui veut dire qu'elle est difficile a sui
vre, comme un ruisseau aux pierres visqueuses ou les pieds nus glissent et se 
blessent. Maisen meme temps, cette penible identification aux defunts, qui 
seuls voient lucidement dans l'invisible, est le seul chemin sur pour obtenir 
des« defenses )) infaillibles contre les attaques de l'evu. 

Je terminerai en donnant en annexe un recit d'Onana qui offre un savou
reux exemple du scepticisme prudent d'un Beti a l'egard du ngi. 

Dans les annees 1900, Onana s'etait adjoint a un groupe de 90 porteurs qui 
convoyaient des marchandises chez les Ntumu. lls arrivent au village de Nlo
zok ou ils comptaient faire etape : personne, sauf des enfants. « OU sont les 
gens d'ici ? )), demandent-ils. Lesenfants ne repondent pas. Au moment ou ils 
reprenaient leurs charges, l'un d'eux leur dit : « Pourquoi parlez-vous comme 
dans un village ou il y aurait des adultes ? Iei, ils ont tous ete tues par Ondua 
Mebuda )), c'est-a-dire par le ngi. 

La caravane repart dans Ia nuit, et soudain, tous s'enfuient en brousse, sauf 
Onana, sceptique, qui reste sur le sentier. 11 voit alors arriver deux homrnes 
grands, avec un tibia dans chaque main, coiffes de plumes de perroquet, suivis 
de deux aides qui criaient: « Nous avons demande a de jeunes filles si elles ont 
vu Ond~ elles nous ont repondu : non ! )) Alors, l'Ondua de tete repondait, 
avec une voix de gorge horrible : « Moi, je l'ai vu, et me voici passant. » 

Apres ce passage, Ia caravane sortit des buissons et reprit le chemin jusqu'au 
village d'AmvinL qui etait celui de ces deux ngi. Elle trouve une 1ongue case 
avec des banquettes ; plusieurs y deposent leur charges et s'y endorment. 

Peu de temps apres reviennent les quatre fideles du ngi; toutes les maisons 
se barricadent, et ils rentrent dans Ia grande case, ou etait Onana. lls cteposent 
leurs os. Les enfants du village precedent surgissent, en leur apportant des 
poulets, des regimes de bananes ; ils font le feu et leur preparent a manger, sur 
des feuilles de bananier. Nourriture reservee en principe au mvon ngi. 

«Jene le savais pas )), poursuit H. Onana, « aussi me suis-je mis a manger. 
Quand les autres m'ont dit: tu vas mourir !, j'ai continue par scepticisme, en 
Jaissant croire que j'etais dejä ngi. Puis, j'ai dit que j'allais faire venir le ngi en 
jouant son tam-tam. Les deux ngi du village m'ont dit: c'est ton affaire, nous 
verrons com.ment travaille un ngi venu d'ailleurs. »Je voulais passer pour un 
nndm ngi sans l'etre, pour savoir comment les autres etaient morts. 

Quand on frappait le nkul d'une certaine f~n, le ngi apparaissait et gron
dait tout de suite. Je me suis mis ajouer ainsi et les deux ngi du village ont dis
paru dans un mur de feuilles seches de bananier accole a Ia maison. Tous les 
mvon ng/ du vil.lage accoururent, car illeur etait interdit de rester chez eux pen
dant que le ngi criait Et voici que j'entendis le ngi crier sous mes jambes! Je 
comme~ a avoir peur. 

Je me precipite alors au meme endroit que les deux ngi, et Ia derriere, je 
trouve une statue en terre battue avec une corne dressee sur Ia tete et d' autres 
sur Ia poitrine, couchee sur le dos, les pieds devant l'entree d'un souterrain, ou 
je tombe sans y prendre garde ... 

Ce souterrain partait dans deux directions : l'une vers Ia brousse, l'autre 
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revenant sous la cour ou s'etaient rassembles \es gens. Je me suis dit : j'ai deja 
fait ~ dans \e So ... 

Je me suis engage dedans en hurlant, comme je le voyais faire aux deux ngi 
qui y etaient deja ~ A \'exterieur, on a \'impression que la voix v&ent de tres 
loin, et que ce sont \es fantömes qui crient. Nous al.lions dans une direction en 
courant, puis dans \'autre, puis de nouveau dans la cour. Enfm nous ressor· 
tons.le m'etais arme de deux lances et d'un coupe-coupe. 

Sur la cour, chacun des deux s' etait assis devant neuf morceaux de bolS 
incandescents qu'il devait avaler devant tous. Avant d'avaler, tu dois enume· 
rer le nom de neuf esam ngi, et tu avales. Les deux autres avalerent chacun 
\eurs neuf charbons ardents et me dirent : << A toi maintenant. >> Je me disais : 
je n'ai pas le bia~, je vais me faire brüler ~Je leur repondis donc: 

« Comme etranger, je dois garder mes secrets : je ne peux vous reveler des 
norns d' esam . .. Je ne peux donc que danser sans avaler les braises. Je vois que 
vous avez peur de moi : vous avez tort. Tout au plus aurais-je eu des reproches 
a faire a vos grands-parents. Mais de vous, je suis tres contenl Jene vous quit
terai qu'au matin. » 

Et nous avons danse toute la nuit ! J'en ai profite pour poser des questions 
aux enfants. lls m'ont repondu que leurs parents etaient morts, non wes direc
tement par les ngi, mais parce qu'ils n'avaient pas respect.e les prescriptions 
(biki) qu'on leur avait donnees. 

Le lendemain, la caravane quitta ce village, et nous arrivämes a Adzap, dont 
le chef s' appelait Ek.oa Mba, et ou je tenais alors une echoppe. )) 

(Ayene, 221111967 

On s'en voudrait d'ajouter quoi que ce soit a ce temoignage d'humour 
<< pahouin >> d'une ironie quasi-voltairienne, et a une aventure d'une teile 
plenitude. Si no e vero ... 
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CHAPITRE XIII 

AUTRES RITUELS, AUTRES SOCIETES 

Les relations des Beti avec !'invisible, telles que nous pouvons les saisir au 
debut de ce siecle, deconcertent par leur multiplieire et leur variete. Chaque 
Beti a ses rites propres ; chacun a sa f~on de les accomplir ; de plus chacun 
s'adressera sans hesitation a ses voisins ou fera un pelerinage aupres d'un 
lointain personnage charismatique si ses propres rites ne « reussissent >> pas. 
Eventuellement, il importera ainsi a son retour de nouvelles pratiques. 

Les rituels que nous avons decrits avec quelque detail ne sont donc que les 
principaux - le dernier etant surement d'importation recente, et le metan 
une annexion par les Beti du cutte des residuels maka (fang). ll faut imaginer 
autour de ces cultes un foisonnement de « trucs >> et d'experiences pour 
s'assurer la protection des invisibles, foisonnement peut-etre ancien du a 
l'anxiete de vivredans la foret, pour laquelle transparait quelque repugnance, 
du aussi a la receptivite intellectuelle qui caracterise ces nomades individualis
tes, du enfm tres probablement a la crise profonde nee de l'irruption du 
negoce et du commerce, de l'apparition des etrangers, de la possibilite des 
voyages et de l'intensification des echanges. 

Ces cultes n'etaient systemat.ises ni par un ordo liturgique, ni par une theo
logie d'ecole : seule les ordonnait la communaute des croyances et de la 
vision du monde, sur laquelle s'appuyait, tout en Ia modelant aussi, I' autorite 
des detenteurs de pouvoirs charismatiques. Par consequent, toutes les inn~ 
vations et toutes les combinaisons etaient possibles a l'interieur de ce cadre. y 
compris 1' abreviation, l' extension, la modification et le melange des rituels 
qui n'etaient jamais juges que comme des moyens pratiques (tel est peut
etre le sens de leur nom : akaiJ) en fonction de leur efficacite. 

Immediatement apres le recit qui precede, Onana donne un exemple 
d'extension du ngi : le flls d'Ekoa Mba, Minko, a le ventre ballonne, et « une 
odeur de cul de femme remplissait sa maison >>. Onana fmit par savoir pour
quoi : lui et sa femme Ayaba Dzala ont fait l'acte sexuel en se su~t mutuelle
ment le sexe. On fait appel au nnom ngi qui ordonne de creuser un puits dans 
un endroit marecageux et de rassemhier les femmes dans leurs villages a dix 
kilometres a la ronde ; il fait deposer a cöte du puits un tronc d·arbre creuse 
avec des herbes, de Ia glu, de la resine dedans. Les hommes se rassemblent 
autour. Le ngi disparait dans Ia foret « avec la puissance de voler comme un 
oiseau a travers les murs. >> Subitement, le ngi surgit du fond du puits avec des 
plumes sur Ia tete. II s'assied au bord du tronc d'arbre et cbante un cbant que 
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les femmes entendent et auquel elles n!pondent n1eme a di.x k.ilometres de Ia. 
« Ces cen!monies s'appellent Ewanga. >> 11 est vrai que nous sommes 1a en 
pays Nturnu, vers ce sud ou Tessmann ( 1913 II. p. 42) notait l'i.ncroyable mul
tiplication des rites. 

Chez les Beti, l'apparition des hommes-pantheres qui ont ravage La n!gion 
de Yaounde vers 1911 et inquiete si fort les jeunes evolues comme Charles 
Atangana et Paul Messi, est tres probablement la manifestation de ligues 
secretes constituees entre adeptes du ngi, comme le pense Nekes (1913, 
p. 144). C'est un phenomene d'acculturation que je me reserve d'etudier plus 
tard, qui correspond a la demobilisation defmitive des guerriers beti a la fm de 
la conquete du Nord et des campagnes de Dominik Oes hommes-pantheres 
sont sans doute des legionnaires en disponibilite), et qui pousse au paroxysme 
la militarisation deja latente dans les rituels beti, con~us toujours en termes de 
forces et de conflits, d'alliances, d'attaques et de ripostes. 

Je reporte egalement a cette autre etude 1' examen de deux rituels fort 
anciens chez les Beti, le ndongo et le I so, car j' ai pu y participer en personne 
sous 1eur forme moderne, qui s' est perpetuee plus ou moins clandestinement 
en marge du catholicisme triomphant, et c'est dans ce contexte actuel qu'il 
parait 1e plus interessant de 1es placer. Le ndongo (cf. Ndi-Samba 1971 ; Tsala 
1958, pp. 96-99) est traditionnellement considere comme uneforme abregee 
et privee du So, qu'on organisait 1orsqu'on voulait expier un nsem sans pou
voir assumer l'initiation et les grandsfrais impliques par le So. ll est devenu 
vers Minlaaba un rituel de femmes frappees de sterilite, que Tsala appelle le 
ndongo mineur et que von Hagen (1914, pp. 166-169) decrit sous le nom de 
ng6mb6 chez les Bulu. Quant au ls6 pu lsogo,.-encore.Yiv.ace dans tout 1e pays 
beti (cf. Tsala 1958, pp. 88-96 ; Tsata-Xincent 197 3, n° 5704 & 5707 ; 
Ngongo 1968, pp. 261-288), il est au depart, semble-t-il, l'elimination rituelle 
par noyade d'un individu coupable d'un nsem - bris de l'exogamie ou de 
l'exopolemie - comme l'indique l'histoire d' Anene Bikali, le fondateur des 
Eton Mbog Beloa, condamne ainsi pour avoir tue son frere, d'apres les tradi
tions recueillies par l'abbe Tsala. Ce röle justicier rapproehe le ls6 du ngi; il 
est en effet aussi tres oriente vers la Iiberation de la sorcellerie dont le nsem est 
considere comme une consequence. Le rite Shok ou « elephant » observe par 
Tessmann (II, pp. 73-77) n'en est sans doute qu'une variante, en syncretisme 
avec le ngi qu' evoquent photographies et descriptions : ls6go se prononce 
facilement tsog et ce nom de rituel, qui ne veut rien dire d'autre en soi-meme, 
pouvait alors, comme les Ntumu l'ont dit a l'ethnologue, etre rattache a zog: 
ils celebraient 1'« elephant )) tout entier' superieur par le fait meme aux sim
ples« defenses d'elephant » presentes dans le ngi. 

Ce grand rituel du ISO parait d'ailleurs constitue par le melange de deux 
ceremonies destinees respectivement a purifier des deux minsem majeurs. 
Son symptöme, le crachement du sang, manifeste que quelqu'un a verse le 
sang d'un frere : il semble juste que les membres du groupe ou s'est produit 
ce bris d'interdit versent leur sang a leur tour. On ne pourra echapper a la 
mort que par la substitution de victimes animales. Maisces victimes prenant 
1a place d'un etre humain, certaines seront egorgees plutöt qu'etouffees. Par 
ailleurs, comme dans des rituels tres semblables de la rive droite de la Sanaga 
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(Dugast J 954, p. J 6), le rso venge et guerit l'inceste, dont la prise en compte le 
rapproehe du ndziba plus specifique, pratique surtout chez les Beti du nord 
(nd}fwo en mengisa). En « tuant Ia parente )), l'inceste peut etre considere 
comme une sorte de meurtre. Nous y reviendrons ailleurs. 

Je n'ai pas trouve de traces prec.ises a Minlaaba d'associations rituelles 
comme l'alog (correspondant au mbelkUß des Eton ; Tsala 1958, pp. 61-64) : 
son but etait encore 1a protection contre I'evu. 

Cependant, meme si notre survol n'est pas exhaustif, il me semble que 
nous avons maintenant une idee sutfJ.Sallte de ce qu'etaient Ia vision du 
mondevisible et Ja conception du mondeinvisible chez les Beti, a l'instant de 
leur entree dans 1' ere planetaire. Nous avons etudie le paganisme sans genie, 
certes, mais avec honnetete, en prenant le fJ..I directeur de l'evu, puisque je 
pense comme Mallart (I 981 p. 217), 

« que nous somrnes en face d'un syst.eme unitaire : chaque etement n'a de 
sens qu'en fonction des autres. Ainsi 1a religion ne se deftitit que par rapport a 
1a magie, 1a magie par rapport a Ia sorcellerie et vice-versa, c:ar en fait, pour les 
Evuzok, un seul discours symbolique, celui de l'evu, est capable d'organjser le 
tout. Ce serait donc une erreur de methode de decouper a priori ce champ 
symbolique. » 

n est possible, i1 est temps de conclure. 



( 

Tatouages d'hommes et de femmes (Tessmann). 



CONCLUSION 
GENERALE 

En prenant pour terme les annees 1910, l'epoque de l'installation mission
naire catholique au Sud du Nyong, quel bilan sommaire pourra-t-on tirer de 
cette etude des Beti, de leurs representations et de leurs pratiques, de leur 
ideologie et de leurs rituels ? 

Malgre le mouvement qui caracterise leur histoire, on peut reperer dans 
Ieur dynamisme que1ques constantes qui permettent d'« augurer apres 
coup » dans quelles conditions i.1s aborderont le tournant religieux des annees 
1910-1912. 

1. Le mouvement 

Si loin dans 1e temps que nous puissions remonter, 1es Beti nous apparais
sent, dans tous les sens de l'expression, en situation mouvante. 

lls se meuvent dans l'espace d'un mouvement lent, mais certain, que notre 
recherche historique a precise, tout en demontrant, meme si les details du 
processus demeurent obscurs, qu'ils s'amalgament ainsi des peuples et des 
influences heterogenes. La (( tradition )) elle-meme resulte donc d'un devenir 
historique ancien, qui a deja cantraint tous les partis en presence a s'« accul
turer )) reciproquement ; ce qui prepare sans doute 1a rapidite d'assimilation 
et la souplesse d'adaptation dont ont fait preuve ensuite les Beti modernes. 

Cependant, l'appät des produits exotiques, des « richesses » nouvelles. 
l'irruption du negoce, puis du commerce dans une societe segmentaire autar
cique, autrefois capable de se passerde marches et d'argent, allait provoquer 
un choc, une crise, et probablement exacerber les tensions latentes sur les
quelles nous avons conclu dans Les Seigneurs de Ia Foret, principalement 
entre (( riches )) capitalisant les epouses et pauvres ou celibataires. puisqu'on 
ignore ici le systeme de « Femmes a credit » que Claude Tardits J analyse 
plus a l'ouest. Les faibles se sentent davantage menaces ou davantage exploi
tes : d'ou la multiplication des clienteles individuelles ou collectives. l'exten
sion de la grande polygynie, l'apparition de ligues ou de coalitions. le souve
nir de guerres entre cousins proches et de raids lointains. enfm le foisonne-
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ment des rituels dom.ines par le So qui constituait a la fois un entrainement a 
la guerre, un renforcement de la domination des hommes et une « treve de 
Dieu » instituant des liens extralignagers, d'ailleurs exprimes en termes de 
parente ; il fut sans doute, avec un meilleur emploi du fer et de l'agriculture, 
l'apport technique principal des conque.rants-colonisateurs beti. l'instrument 
de leur domination, a laquelle ils associerent leurs dependants (a part les 
esclaves), sans doute pour mieux les contröler tant ideologiquement, par le 
choix du zom6/)a, que physiquement par l'elimination des sujets retifs, ou 
par la designation autrefois d'hommes a abattre, sur lesquels les candidats, 
comme dans la cryptie spartiate si proche, etaient invites a se faire la main, 
pour devenir de « vrais hommes >>. 

Mais le So, et meme des rituels anciens plus specifiques comme le ts6, ne 
suffiSent plus ensuite aux yeux des gens a les proteger contre la sorcellerie 
proliferante et a les purifier de leurs nombreuses transgressions ; l'extraordi
naire frequence des fetes qui enchanta les premiers explorateurs, car tout 
rituel se manifeste par des danses, traduirait alors en fait une grande anxiete : 
n'est-ce pas quand une communaute menace de se disloquer que les rituels 
sont le plus souvent celebres (cf. Turner 1972 p. 31 0) ? Ce desarroi est l'un 
des elements qui expliquerait l'adoption du me/an et du ngi des que les com
mer~ts ngumba les importent ou les reactivent en pays beti ; il semble 
qu'on mobilise toutes les ressources possibles au sein de rituels militarises 
pour mener la guerre contre l'evu. 11 y a ta en tout cas la recherche d'un con
tact aussi etroit que possible avec les morts contre la sorcellerie et pour la 
prosperite, un mouvement vers « la chose meme » qui n'aboutit peut-etre 
qu'a un sursis, a un deplacement du problerne de la competition, car les Beti 
tendent a une exploitation anarchique des ossements et des cränes, nullement 
reglementee comme l'etait celle des Fang (ou des populations dites Bami
leke): nous avons vu par l'exemple d'Onana qu'une « guerre des reliques » 
n' etait pas exclue de son horizon et que le rapt des cränes en frustrait les heri
tiers, entrainant les ressentimentsdes non-inities. 

Si les nouveaux rituels se parent de prestige, c'est aussl qu'ils proviennent 
du meme cöte que les richesses neuves ; c' est encore que, malgre la souplesse 
d'adaptation qu'ils exigent des ßeti, ils repondent en profondeur a leur Vision 
ou conception des choses. "' 

lls leur apportent par exemple, au moins dans le melan, les precisions 
mythiques qui leur manquent, et dont la presence chez les Fang plaide en 
faveur de la plus ancienne installation en foret de ces derniers, puisque le 
changement ecologique engendre la pauvrete des mythes (cf. Bastide 1960 
p. 345). Cependant les uns et les autres sont des migrants : leur mythologie 
ne comporte donc aucune reference a un lieu saint (un « Israel ») geographi
quement localisable, comme c' est le cas pour les populations a habitat fixe (cf. 
Pere 1982 pp. 392-393). Leur pays de reference mythique est l'au-deJ.a du 
Yom, c'est-a-dire l'au-deli de 1a terre des vivants, l'au-deli de la mer et du 
fleuve des morts, dont le pays d'Ekang celebre par le mved est un double. Le 
vrai voyage serait de rejoindre les ctefunts blancs qui, malgre leurs ridicules 
ou leurs mesquineries, et malgre leur impuissance future de termitiere 
(ngudu, « termitiere », veut dire aussi « silencieux » donc impuissant), ont 
pourtant J.a-bas, au-deJ.a des grandes eaux, pour ceux des vivants qui parvien-
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dront a leur plaire, les mains pleines des richesses de l'ailleurs, des biens exoti
ques ; la plupart des rituels que nous avons decrits, le So, le meh[n. le ngi, 
representent des tentatives de jonction avec ces blancs. 

On voit tout de suite quel espoir va susciter l'irruption des Europeens, que 
l'on appelle efTectivement les revenants, les fantömes blancs et, qui disent 
bien provenir d'au-dela des mers, avec leurs caravanes pleines de riehesses 
echangees a des taux dix fois plus avantageux que ceux des colporteurs 
Ngumba, dont ils ont brise le monopole ; meme quand la familiarite dissipe 
l'illusion, on eherehe a percer leur secret. Et l'on pensera le trouver dans leur 
a!Q '1• dans leur rituel dont l'adoption devrait s'inscrire dans Ia ligne du mou
vement de recherehe religieuse qui valorise le eherhin de la mer et qui eharrie 
simultanement le ngi et le me/an. · 

A la suite des missionnaires, les jeunes Beti scolarises et bapti.ses a partir 
de 1895 feront jusqu'a nos jours triompher la these que le catholieisme est 
venu accomplir la quete enrobee dans ces pratiques rituelles, desormais 
vaines et bientot defendues. Que pouvons-nous en penser ? 

2. Recapitulation 

ll faut d'abord resumer ce que nous eroyons savoir de la religion tradition
neUe pour mesurer les ambigultes qui menacent le passage de ses adeptes au 
christianisme. Si divers qu'ils soient, ces rapports avec l'invisible presentent 
plusieurs constantes. La premiere que je releverai, sans doute Ia plus diffieile 
a imaginer et a saisir intuitivement pour un Occidental actuel, e' est la cons
tante de la presence continue et immanente de !'invisible dans la trame du 
visible. S'il y a des temps forts, qui sont les grands rituels, dans les rapports a 
I' invisible, il ne faut pasnon plus meconnaitre que le contrepoint du rite et de 
la divination accompagne les actions les plus banales ; et c'est pourquoi i1 
serait inexact de pretendre donner une idee de cette religion en faisant I' eco
nomie du long parcours qui fut le nötre a travers la vie quotidienne des Beti, 
ou le fait « mystique » intervient constamment. La force des esprits est omni
presente dans le monde des Beti comme 1' electricite au sein de nos atomes : 
on n'y pense pas toujours, mais on sait qu'elle est lä. 

Cependant cette omnipresence n'engendre pas un pantheisme, et elle n'est 
pasnon plus l'action immediate d'une puissance transcendante, comme dans 
la creation continuee cartesienne. Les esprits sont pour ainsi dire de plain
pied avec les humains, qui peuvent les craindre, mais aussi se jouer d'eux. 
etre familiers avec eux, s'opposer a eux, se les soumettre, etc. Ne sont-ils pas 
pour la plupart des parents et des grands-parents ? Laseule puissa.nce impla
cable est celle de la sorcellerie, l'evu, mais on tente aussi de la socialiser. Avec 
les pouvoirs mysterieux des arbres, des medecines et des rituels. nous 
avons fait ie tour des forces pratiques auxquelles croyait le Beti. car le 
Dieu createur affrrme est trop lointain pour intervenir concretement. 

A vec cette sirnplicite de la croyance populaire contraste la complexite des 
rituels. Comment composer avec ces forces, comment se les propitier ? 
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Pieins d'imagination, les Beti ont cree ici une sorte d'alchintie politique et spi
rituelle que maitrisera l'homme fort vis-a-vis de !'invisible, non sans etre tente 
ou suspecte de l'exploiter a son profit exclusif, c'est-a-dire de trahir 1a com
munaute et de faire le « mal >>. Un geste de trop parfois, et l'on devient sor
cier. D'ou une suspicion diffuse a dissiper par une multiplicite d'ordalies et 
d'actes defensifs qui compliquent encore les rituels, et qui n'empechent pour
tant pas le groupe frappe d'horreur de decouvrir parfois un evu criminel dans 
un cadavre, ou d'entendre un mourant se livrer aux auto-accusations dont fut 
temoin Tessmann (v.g. II 1913 p. 92). 

Le pouvoir de ces rituels n'a rien d'imaginaire sur le plan social : le So rend 
effectif, par exemple, la transmission de 1' autorite et de la virilite sociales aux 
gar~ns par leur communion avec les ancetres. Le nn6m ngi est un commis
saire de police, ses gorilles sont des bourreaux, son esam, une chambre de 
torture. Les rituels cristallisent des possibilites d'organisation et d'influence 
qui compensent la labilite d'une societe autrement si individualiste et frag
mentee. Ce sont eux qui imposent et maintiennent une ideologie ou plutöt 
des pratiques, des croyances, et a la limite une civilisation, communes au sein 
de cette anarchie patriarcale. La plupart ont pour but explicite de surmonter 
les divisions au sein du voisinage et du lignage, de restaurer la solidarite sans 
laquelle on ne peut tout bonnement pas concevoir la sante ni Ia fecondite 
(mvJt). La confession publique en est un moment essentiel, comme divul
gation de tous les obstacles a l'unite, donc a la purification et a Ia guerison 
eventuelles. Les Beti etaient parfaitement conscients de cette portee a la 
fois hygienique et sociale de leurs rites. 

Mais seuls certains gestes y suggerent une reference au Cosmos ou a un 
Cn!ateur. . . Discretion, silence a 1' egard de « Dieu » et meme de Zamba, 
l'ancetre moniteur. Par contre on nomme directement dans le rituella puis
sance en cause :So, ngi, ts6, qui parait personnifiee comme si son culte etait 
justement correlatif du silence vis-a-vis de Dieu (cf. Pairault 1966 p. 361); ce 
sont ces puissances ou genies que l'on invoque ou adjure, et par lesquels on 
jure. On a donc pu caracteriser les Beti par un atheisme pratique (Wilbois 
1934 p. 82, Noah 197 3 pp. 69-70) : ce qu'on revere ou apaise, c'est Ia force 
mysterieuse qui rend malade, qui punit ou qui gräcie et qui habite ou possede 
certains hommes, comme les inities au sortir du So. Ce~~ force est specifique. 
L'homme qui a ete possede par elle est pratiquement plus utile a la societe que 
Dieu, et 1' on considerait comrne autant de bezambd aussi bien les jeunes du 
So que les patriarches pieins de « pouvoirs » ou les pretres-guerisseurs cha
rismatiques. 

Cependant, comme l'a note Tessmann avec profondeur (1913 II, p. 99), 
ces forces restent d'une faiblesse toute humaine ; on recourt a la ceremonie 
de sanation comme nous entreprenons uneeure medicale, en sachant qu'elle 
peut echouer ou ne reussir qu'a demi. C'est pourquoi l'on n'aboutit pas vrai
ment au polytheisme : 1' i.mmanence des figures cultuelles pourtant autono
mes les empeche de devenir des dieux protecteurs ou vengeurs indepen
dants ; ce sont sans doute les princes de ce monde, mais ce monde lui-meme 
renvoie a un crea.teur terriblement transcendant qui l'a voulu, meme s'il 
s'en est desinteresse par la suite, et qui l'a fait avec le mal. Ce n'est donc 
pasnon plus l'atheisme, on reste dans le cadre d'un monotheisme fataliste et 
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resigne. Les pouvoirs mis en reuvre ici-bas demeurent egalement subordon
nes a la force individuelle du mediateur qui les capte, et paraissent eux
memes plus ou moins efficaces selon les lieux et les n1oments ; c'est pourquoi 
les rituels sont repetitifs et les pretres-guerisseurs de reputation fort inegale ; 
c'est pourquoi aussi on n'hesite pas a les abandonner quand ils cessent de 
reussir, comme l'edan aya'J. l'oignon magique qui ne fonctionne plus. 

Cet immanentisme est donc une religion de l'efficacite, et de l'efficacite 
immediate. Ce qu'on y recherche est mv·.>f, la prosperite dans la paix et dans 
la sante, signe que tout va bien. C'est une technique du bonheur terrestre qui 
s'identifie aussitöt a la medecine et a la magie, et ou le seul danger est l'utilisa
tion de pouvoirs necessairement injustes, - toujours la hantise de la sorceUe
rie. Mais le but vise reste l'interet pratique de l'individu~t-du-groupe : 1a spe
culation, affaire de quelques pretres, est secondaire par rapport au fait que le 
rituel va rendre la sante, donner la chance, retablir la paix, renforcer une 
position sociale, operer une redistribution eoonomique. L'extase meme est 
(( recuperee », ordonnee, chaque fois que nous la trouvons attestee, a fournir 
des indications pratiques pour la chasse ou la guerre qui s'annonce. 11 s'agit 
de reussir 1 et de reussir aussitöt, non ulterieurement ni a plus forte raison 
dans une vie future ; reciproquement, on abandonne le rituel, la eure, le 
mooicament en tant que tel, des qu'un mieux-etre est obtenu; ou des qu'au 
contraire on perd la conflance, l'espoir d'en tirer quelque cbose. C'est une 
religion de I' immediat, de la consommation, et non du credit a long terme ou 
de la capitalisation. Les seuls effets persistants d'un rituel ou d'une initiation 
seront les interdits, les obligations par lesquelles on « paye >> le resultat 
obtenu. 

Car toute efficacite n'est con~ue que sur le type de l'echange, et nul ne croit 
a la possibilite de relations de gratuite avec l'invisible ; les dons apparents ne 
sont que des prets deguises que regit la regle du do ut des ou du da ut dem' 
meme si les considerations de prestige rectüient dans un sens commutatif les 
exigences de Ia justice distributive : le plus pauvre donne moins, le plus riebe 
donne davantage, selon le principe du bilabi. De ce point de vue, cette societe 
inegalitaire si stratifiee, ou chacun ne peut devenir riebe qu'en possedant 
directement les autres, apparait aussi comme foncierement egalitariste dans 
son ideologie ; de meme que dans les rituels, tous en principe, y compris les 
chefs, sont soumis au laminage des confessions publiques reiterees, des orda
lies, de la nudite et des souffrances ; de meme dans la vie sociale. tous sont 
SOUmis a des Obligations« egales », c'est-a-dire qu'ils doivent d'autant plus 
qu'ils peuvent plus : le chef doit etre genereux a la mesure de sa riebesse et de 
son pouvoir, et les puissances invisibles sont soumises aux memes Obliga
tions (ce qui corrobore leur bomogeneite a la societe visible). Oe meme que 
dans la societe visible, le type meme de l'echange est le mariage, femrne pour 
femme, constitutif de l'alliance, mais entrainant aussi une dette inextinguible 
du preneur envers le donneur, de meme dans les rapports avec l'invisible, le 
type meme du rituel sera l'alliance, dans laquelle, contre l'echange de leurs 
füs comme epouses des morts, les chefs de famille vivants prennent la posi
tion enviable de beaux-parents des invisibles. De ceux-ci. on pourra obtenir 
davantage encore en leur donnant ou en les « payant )) davantage ~ les terri
bles souffrances affrontees dans les rituels doivent nous rappeler que 1' Afri-
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que, terre de sensualite, est aussi continent de }'(Cicetisme religieux ; on n'y 
achete rascension que par la douleur et par la multiplication des interdits, qui 
paralysent autant qu'ils canalisent et concentrent la force ; plus le pouvoir ~st 
grand, plus il est compense. 

Cette comptabilite avec r invisible peut etre allegee par r emploi de SUbsti
tuts qui soulignent un autre trait de cet univers religieux : son collectivisme. 
Le segment lignager groupe autour d'un chef de famille ne constitue qu'une 
seule entite morale, une et indivisible, solidaire dans la guerre comme dans la 
prosperite, dans l'infraction comme dans la benediction. C'est sous ce rappon 
que cette societe (qui serait autrement si individualiste) a pour cadre de sa 
morale et de sa pratique religieuse un patrilignage, le mvog, par rapport 
auquel seul se defmissent des imperatifs qui font du « familisme )) beti l'ana
logue d'un patriotisme ou d'un nationalisme intransigeants. Pas plus qu'on ne 
discute pour prendre les armes et voler au secours du frere attaque, pas plus 
on ne conteste la communaute de destin qui vous fait heriter de la transgres
sion d'un lointain aieul ou pätir de celle d'un petit cousin. Cette communaute 
a un double effet : d'abord, chacun dans la mesure ou il a autorite sur 
un autre etre de la communaute, peut se le substituer a soi-meme : les 
humains se feront remplacer par des victimes animales, les aines par les 
cadets, les peres par les ftls. Ensuite, chacun a un droit de regard sur la vie la 
plus intime de chaque autre, puisqu'elle le concerne et le compromet ; nous 
retrouvons la necessite des confessions collectives. Cette transparence n'avait 
pour limite que l' Obligation meme du secret inherente a certains rituels, - ce 
secret meme, impose par de fortes sanctions, ayant pour sens d'instituer 
d'autres solidarites, comme celui du So entre tous les hommes par opposition 
aux femmes, et celui du mevungu ou plus encore du ngas (puisqu'll s'agit de 
confessions secretes) entre certaines femmes par opposition aux hommes. La 
disparition de ces societes aneantit le sens du secret, et ce sera l'une des fai
blesses des Beti dans leurs tentatives de resistance au pouvoir colonial. 

C'est cette solidarite qui lie les membres vivants aux fantömes de la famille, 
meme diminues comme nous l'avons dit. Cependant, nous venons de mar
quer aussi que la solidarite lignagere n'est pas la seule. Si l'infraction se pro
page uniquement entre parents, les cultes en eux-memes sont ouverts, et les 
associations cultuelles (a part peut-etre le meLan) se font sur d'autres bases 
que la communaute de sang. Le So en particulier, substitut des organisations 
centrales inexistantes, instituait des liens autres, proprement culturels et non 
naturels, qui preparait les individualistes Beti a reagir avec solidarite devant 
un changement global de leur vision du monde. 

U n dernier trait de ces processus religieux est leur caractere progressif et 
multiple, incroyablement « dialectique )), si l' on appelle ainsi une demarche 
qui tente d'exprimer le changement par la conciliation de phases opposees et 
parfois contradictoires, quoique simultanees, ou irresolues, comme sont les 
obligations incessantes du gendre vis-a-vis de sa belle-famille qui font de la 
compensation matrimoniale un exemple de mauvais infmi hegelien, car elle 
inaugure un echange sans terme. Nous avons vu le long bouleversement que 
constitue l'initiation : pas plus que le mariage, la naissance n'est un evene
ment ponctuel. La mort elle-meme parait s'effectuer selon une evolution pro
gressive : le defunt ne meurt pas, mais devient de plus en plus mort, comme 
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I marque J.-F.Vincent (1967) apropos des Saba. Le mal (ou la maladie) 
I a. re e est un processus de purification qui delivre, le signe d'une prise de pos
me~ n par une puissance qui eprouve, mais va ensuite non seulement guerir, 
~10rendre fort, feconder et fertiliser. Les victimes des forces invisibles en 
111~ennent les agents ; les suspects et les criminels se transforment en pre
dees. un tel retournement (fe/ix culpa) est familier a la pensee religieuse, 
tr ' · R G' d I11I1le l'a montre . rrar . 
co Dans cette perspective, le christianisme sera accueilli d'abord comme un 
rnoment lui-meme dialecti~~e, ,comme un a~IJ des Blancs a integrer. 
Disons brievement pourquot il n en restera pas ta. 

3. Pseudo-prospectlve 

En profondeur, le christianisme, surtout sous la ftgure du catholicisme, 
presente biendes traits communs avec les vieilles religions qu'il pretend reca
pituler et accomplir. 

11 est centre sur le sacrifice du Christ, I'« agneau >> innocent qui prend sur 
lui tout le peche du monde en se substituant aux hommes criminels pour 
mourir a leur place, et leur donner la vie en echange de sa mort. 

l..es ßeti etaient prepares d' emblee a comprendre cette SUbstitution, et 
meme ses circonstances douloureuses Oa « Passion»), car leurs rituels d'eva
cuation du mal ne sont pas des simples « purifications >> comme on en trouve 
partout, mais de reelles expiations par la souffrance, des punitions destinees a 
satisfaire des invisibles con~us comme des justiciers vengeurs. 

Or, dans la theologie de la fm du xiXc siecle, la mort douloureuse du Christ 
est precisement presentee comme I' expiation qui « paye >> le rachat des hom
mes par Ia ran~n d'epreuves qu'exige lajuste colere de Dieu. 

Les Beti pouvaient aussi comprendre d'emblee qu'en s'associant par la 
communion a Ia victime sacrifiee, ils accedaient a une vie nouvelle ou renou
velee : cette conviction pratique est au creur du So et de leurs autres rituels. 

Par ailleurs, la morale chretienne presente bien des aspects identiques aux 
usages ou interdits qui reglementent la vie sociale a l'interieur du lignage : 
defense de tuer et de voler, de dissimuler, de prendre la femme d'autrui ou de 
tromper son mari, de nuire, de se facher, etc., prescriptions de respecter 
ses parents et ses superieurs, de leur preter assistance, de leur obeir. d' etre 
juste et genereux, d'etre sociable, et de s'aimer entre freres. 

Enfm, I' appareil materiel du culte catholique, du chant au vetement. plai
dait en sa faveur, nous y reviendrons plus tard. Si les ftgurines du me/Jn 
representaient un « progres » par rapport au So dont le symbolisme se per
dait, on peut dire que les statues religieuses multicolores de style « Saint
Sulpice », en vogue au debut de ce siecle, constituaient contre la vieille reli
gion beti une sorte d'arme absolue en matiere de perfection formelle. 

Le Christianisme, religiondes Blancs riches et vainqueurs. exercera donc 
un grand attrait sur les desherites de Ia vieille societ.e, ceux qui n'avaient rien 
a y perdre : les jeunes, les pauvres, les dependants, les femmes. qu'il valorise 
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subversivement par le principe de l'egalite de tous. Quand en 1902, Atan
gana, un petit orphelin jadis sacrifie aux Blancs, revient de la cöte scolarise et 
reussit, gräce a son intelligence, a concentrer petit a petit tout le pouvoir 
entre ses mains et celles de ses camarades, le sort du christianisme est joue, 
car ces jeunes gens baptises n'ont ete inities a aucun akB ')· lls ne peuvent 
l'etre, pllisque leur propre rite est exclusif des autres : ceux-ci doivent dispa
raitre, pour que l'autorite des nouveaux chefs s'etablisse sans conteste et sans 
partage. 

Commence alors le temps des malentendus. 
Tout d'abord, le christianisme ne croit ni a la sorcellerie ni aux puissances 

invisibles qui regissaient l'existence religieuse traditionneUe ; << un seul Dieu 
tu adoreras » signifie aux yeux de ses missionnaires que rien n'echappe en 
defm.itive non seulement a son regard, 1'« Eternel ne dort pas », mais a sa 
puissance vigilante et sans failles. Les intermediaires encore presents dans le 
christianisme primitif (anges et demons) ont ete peu a peu evacues pratique
ment par la montee du rationalisme, le Dieu chretien etant a la fois transcen
dant et immanent. Ce qui a pris la place des puissances intermediaires, c'est 
l'homme et ses techniques, selon le principe du libre jeu de la sphere profane 
exprime dans la parole du Christ : « Rendez a Cesar ce qui est a Cesar, et a 
Dieu ce qui est a Dieu. )) Donc le christianisme ne prend plus en Charge direc
tement ni l'hygiene, ni la politique, ni l'economie, ni la prosperite ; il ne le fera 
qu'indirectement, par le biais des« bonnes ceuvres » ; en lui-meme, en tout 
cas certainement au debut de ce siecle, il se presente comme une religion de 
l'au-deta, qui donne la vie eternelle, mais sans rien promettre pour ici-bas, 
puisque, comme le repete Jesus, « Mon royaume n'est pas de ce monde ». 

Or, nous avons vu justement que la religion beti etait une religion de l'ici
bas. C'est pour avoir des enfants que les femmes beti allaient ehereher la 
benediction des pretres catholiques, et leur reputation etait proportionneUe 
aux succes qu'elles leur attribuaient dans ce domaine. J'ai assiste en 1967 a 
une resurgence du rite tso dont les acteurs avaient vainement tente de guerir 
la tuberculose en faisant dire des messes ; leur echec leur avait cause une 
grande deception. 

Le mal dont guerit le christianisme est en effet un mal invisible, le peche 
dans lequel est enveloppe tout homme, voire le monde entier. Ce concept est 
different de celui de 1a transgression d'un tabou, et la tradition africaine, dans 
1a mesure ou elle ne connait pas de peche originel englobant a priori le genre 
humain et le rendant ennemi de Dieu, fait 1' economie de la soteriologie qui est 
au creur du christianisme, et ou l'homme est si perdu que seull'acte gratuit et 
infmi de Dieu peut le sauver. Nous sommes loin de la religion de 1' echange 
(meme si cet aspect subsiste dans certaines (( superstitions ») : la (( revela
tion » par excellence du christianisme est que Dieu est Amour, c'est-a-dire 
don gratuit, ce qui est difficile a sa.isir speculativement, mais ce qui se traduit 
par le fait pratique que le chretien rend a Dieu un cutte aussi desinteresse que 
possible d'adoration, de louange, etc. tandis qu'il essaie egalement d'aimer 
autrui sans comptabilite et sans esprit de retour, jusqu'au donunilateral de sa 
vie ljusqu'a la mort comme le Christ). La religion de la Gräce apparait Ia 
comme tout a fait irrationnelle par rapport a celle du (( do ut des )) : on com
prend qu'il soit difficile pour les fideles de celle-ci de s'ouvrir a celle-la ... 
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ll sera egalement delicat, sur le plan ethique, de pass,er du collectivisme 
lignager, qui partage et dilue les responsabilites, a l'individualisme ponctuel 
qui caracterise le « devant-Dieu » du judeo-ehretitn, seul quand il s'agit de 
responsabilite morale, puisque le peche est justement le repli sur soi de la 
creature ego1ste se soustrayant a la loi d'amour. Ce n'est donc pas la trans
gression objective, voulue ou non, d'un interdit qui le caracterise : mis apart 
le mystere du peche originel, le peche personnel demeure strictement subjec
tif et est mesure par la perversite de l'intention ; l'« Histoire Sainte >> de la 
Bible montre le peuple d'lsrael se degageant progressivement, tant de la 
notion de responsabilite collective, que de celle de la liaison entre justification 
et prosperite materielle, avec l' apparition des figures du « juste persecut.e » et 
de« Job» malheureux face au bonheurdes impies. Ceci est le contraire de la 
tradition beti, qui lie solidement le bonheur au respect des interdits et eherehe 
dans leur transgression la cause de tout malheur eventuel. Le Sur-moi reste 
social, exterieur, n' est pas introjecte. Certains fideles catholiques demandent a 
leurs voisins de leur signaler ce qu'ils doivent accuser en confession ; et par 
ailleurs le secret de la confession privee est eritique et bläme, puisqu'il permet 
aux sorciers (a ceux qui nuisent au groupe) de rester caches. 

Enfm, la morale judOO-chretienne est universaliste : tous les hommes 
comme flls de Dieu doivent etre traites en freres, et pas seulement ceux du 
meme sang. D' ou plusieurs consequences : des valeurs absolues surgissent, 
qui font passer Dieu, la justice, etc. avant l'interet du lignage ; la culpabilite ne 
se situe donc plus vis-a-vis d'un groupe determine, et celui-ci comme cadre de 
la vie ethique et religieuse se dissout. De plus, puisqu'universaliste, la nou
velle religionestintolerante : elle ne pactise pas avec les autres rituels ou puis
sances, elle refuse les compromis (du moins dans ses debuts). Elle oriente la 
vie et la pensee vers une logique bi-polaire et dans un temps comptabilisable 
nettement scinde en un avant et un apres, elle tranehe comme le glaive : on 
est vivant ou mort, marie ou non, dans le vrai ou dans l'erreur, perdu ou 
sauve. L'incertitude experimentale des anciens eultes est abolie : tous les 
hommes, en droit, doivent se rallier a la foi chretienne parce qu'elle affirme 
etre la verite, alors que la religion traditionneUe ne pretendait servir que l'uti
lite. 

La est sans doute le principal malentendu : la vieille religion africaine est 
une religion du succes, du bonheur terrestre. Le ehristianisme est une reli
gion du detachement (par l'ascese) au service d'un amour qui n'est pas de 
ce monde. Le passage d'une optique a l'autre demande donc un retoume
ment complet, une conversion. Et eeci est une autre histoire ... 
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Les noms scientifiques actuels des plantes repertoriees sont c\asses ci
apres dans l'ordre alpb.abetique, suivis de leur nom beti et accompagnes de 
leur nom fran~ eventuel. 

Acanthus montanus, Acantbacees ; ndoe 
Adenostemma sp., Composees; dibi elog? 
Aerua lanata, Amarantb.acees ; ongongono 
Aframomum spp., Zingiberacees; roseaux k6mbe, ndon, odzom 
Alchornea cordifolia, Euphorbiacees; aboe 
Alchornea floribunda, Euphorbiacees ; engela (alan chez. \es Fang) 
Albizia adianthifolia, Legumineuses ; salieme, sayem , en fr. « mepepa )) 
Alstonia boonei, Apocyna.cees ; ekug, nom commercial franc;ais : 

« emien » 
Ananas comosus, Bromeliacees ; << ananas )), zag 
Anisorus occidentalis, Fougeres; ob6g6bo zen? 
Annona muricata, Annon.acees ; « corrossolier )), ebom 
Anthocleista Vogelii, Loganiack.es ; abayag 
Antiaris africana, Moracees; dlod 
Arachis hypogaea., Legum.ineuses, « arachide )), owondo 
Autranella congolensis, Sapotacees ; elan 
Baillonella toxisperma, Sapotacees ; adzab, « moabi )) 
Barteria flstulosa, Passifloracees ; engdkdm 
Caloncoba glauca, Flacourt.iacees; nsui? 
Canarium Schweinfurthü, Burseracees ; abel 
Cannabis sativa, Cannabacees; « chanvre indien )), banga 
Capsicum sp., Solanacees ; « piment )), 6nd6ndö 
Carpolobia lutea, Polygalacees ; tombj 
Ceiba pentandra, Bombacacees ; dum, « fromager )) 
Chlorophora excelsa, Moracees ; abary ; « irok.o )) 
Cissus sp., Vitacees ; fJI zJg 
Clerodendron melanocrater, Verbenacees ; beyem eljg 
Cola sp .. , Sterculiacees ; « colatier )), abel 
Costus lucanusianus, Zingiberacees ~ midn 
Coula edulis, Olacacees ; (( bois de fer )). ew6me tfruits appeles kome1 
Cordia aurantiaca, Boraginacees ; otolobo 
Cordia platythyrsa, Boraginacees ~ ebe ~ (( muk.umari )) 
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Corynanthe pachyseras. Rubiacees ; evie 
Crassocephalum scandens, Composees : nkatena ? 
Crinwn sp., Amaryllidees ; « oignon » ; aya'} 
Cucumeropsis manii, Cucurbitacees ; ng'Jn. « courgette » 
Cyrtosperma senegalense, Aracees ; kabad 
Dacryodes edulis , Burseracees ; << safoutier », asa 
Desplatsia sp., Tiliacees ; mfeneiJ 
Detarium macrocarpum, Legumineuses ; amug 
Dicrostachys. cinerea, Legumineuses ; okas 
Dioscorea sp., Dioscoreacees : « ignames » (as6l, ekJd.J, nlun, etc) 
Discoglytremna caloneura, Euphorbiacees, avebe ? 
Disthemonantus Genthimianus, Legumineuses ; eyen, « movingui » 
Drypetes gossweileri, Euphorbiacees ; olelaf) 
Duboscia macrocarpa, Tiliacees ; akag 
Elaeis guineensis, Palmiers ; « palmier a huile », alen 
Enantia chloran~ Annonacees ; mjOl, « moarohe )) 
Entada gigas, Legumineuses ; atug? 
Entandophragma utile, Meliacees ; asie, « ·sipo )) 
Erythrophloeum suaveolens, Legumineuses ; elon 
Ficus exaspera~ Moracees ; ak61, awoled 
Ficus sp., Moracees ; otombo 
Garcinia sp., Guttiferes ; esog 
Guibourtia tessmanü, Legumineuses ; ove') & esinga.!J ; « copaller » 
Haumania danckerlmaniana, Marantacees ; sei,« ronce )) 
Hibiscus esculentus, Malvacees ; « gombo )) 
Hypodaphnis Zenkeri, Lauracees; atäg 
lpomea sp., Convolvulacees; ewo, 
Impatiens sp., Balsaminacees ; mbJdJ 
lrvingia gabonensis, Irvingiacees ; and Jg « manguier sauvage )> 

Kigelia africana, Bignoniacees ; nsJdzoa, « saucissonnier >> 
Laportea sp .. , Urticacees; ngulkun 
Leptaspis cochleata, Comp<>sees; ekOkOa? 
Loranthus gabonensis, Lorantha~ ; kOdogo-met Jb J 

Macaranga speciosa, Euphorbiacees ; asds 
Manihot esculenta, Euphorbiacees ; « manioc », mbo'J 
Mucuna pruriens, Legumineuses; akOn 
Musa sp. Mnsacees ; « banane », « plantain », etc ... ek:Jn, etc. 
Musanga cecropioides, Moracees ; « parasoller », ase9 
Mytragina stipulosa, Rubiacees ; alJmba 
Nauclea diderrichü, Rubiacees ; akono ou akondog, « bilinga » 
Nicotiana tabacum, Solanacees ; « tabac », taa 
Ocimum sp. lamiacees; « menthe gabonaise »; meseb, oslm, etc. 
Pachyelasma Tessmanü, Legumineuses; eyeg 
Pandanus candelabrum, Pandanacees; akUa 
Parkia bicolor, Mim<>Saeees ; esa') ? 
Penisetum purpureum, Graminees ; « sissongo », eso') 
Penthaclethra macrophylla, Legumineuses ; eba 
Petersianthus macrocarpus, Ucythidacees ; abl1J 
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Phyllantus gracilipes, esa9 po~r T~smann? .. 
Piptadeniastrum africanum, Legummeuses ; atul 

Pollia condensata, Commelicanees, sodo 
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Polyalthia suaveolens, Annonacees ; otungi . . 
Plerocarpus soyauxii, Leguminewes ; mbel (( padouk. )) (nomme aUSSl esm 
Raphia vinifera, Palmiers ; « raphia >>, zam 
Ricinodendron heudeloili, Euphorbiacees ; ezezdl) 
Ricinqs communis, Euphorbiacees ; « ricin )), beg - bekaa ? 
Saccharum officinarum, Graminees ; « canne a sucre », nkOg 
Scleria boivinii, Cyperacees ; ova 
Setariamegaphylla, Graminees; ekOg 
Skombosiopsis Zenkerü, Olacacees ; mbdzoa 
Smüax anceps, I iliacees ; nsesal 
Sorghums~., Graminees ; ovega, « sorgho >> (« mil ))) 
StrophantuS gratus, Apocynacees; ene 
Tabernaemontana sp., Apocynacees, etoe ou etoan 
Tephrosia toxica, Legumineuses ; ngom 
Terminalia superba, Combretacees ; akJm, « frake >> 

Theobroma cacao, Sterculiacees ; « cacao )), kakd 
Tetrapleura tetraptera, Legumineuses ; d.kpaa 
Treculia africana, Moracees ; etub 
Tricoscypha abut, Anacardiacees; amvud 
Triplochiton scleroxylon, Stercnliacees ; ayos, « samba >> 

Triumfetta sp., Tiliacees; mbol & ok)n 
Urera repens, Urticacees ; sas 
Xanthosoma mafTafa, Aracees ; « macabo)) ou « chou cara1be », akaba 
Xylopia aethiopica, Annonacees ; « poivrier d'Ethiopie )), ekui 
Zea mays, Graminees ; « ma1s )), fon. 
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N.B. 

1) Sont en capitales I es sources : noms des informateurs et auteurs 
cites. 

2) L'index sert eventuellement de lexique beti-fran~ et fran~-beti. 
II est indispensable de consulter 1' index a chacun des deux termes, beti 
et francais, pour reunir Ia totalite des references concernant Ia matiere ; 
tel est le cas pour exemple pour « macabo » et akaba ; pour « levee de 
deuil » et esoe meyog ; etc. 

3) L'l fmal, qui se prononce rarement, a ete parfois omis ou place 
entre parentheses : (1) (a ne pas confondre avec une note 1. .. ). 

4) Les noms des vegetaux sont places a leur nom beti, sauf excep
tions concemant des noms francais courants comme « mais » et 
« cacao ». Les noms scientifiques actuels sont ceux donnes d.ans I' Index 
et Ia Flore, ceux du texte reproduisant parfois des appellations ancien
nes (de Tessmann, etc.). 

A 

Abaa : « maison des hommes >> (salle 
de reunion et de reception) : 23, 
132, 188, 191, 20S i 209, 220-1, 
244, ~7, 254, 279, 280, 288. 

Ab4nCf9 ou abana.ga, « protection », 
« blindage >> : 147. 

Abayag, « Anthocleista Vogelii », 
Loganiacees : 17S, 191, 348. 

Abe, « mauvais », « mal >> : 90, 133. 
Abega Ambani : IIS. 
ABE F1JDA, Max, chef superieur : 224, 

322. 
ABEGA ESOMBA, vieillard Mengisa, 

41, 44, 68, R7, IS3, 236, 284, 296, 
302, 31S. 

ABEGA Prosper, Dr Prof. : 38, 43, 62. 
Abeille (mvofoq) : 116, 148. 
Abll, cf. « cola ». 

------· 

Abia, « jeu de hasard » : 40, 73, 134, 
217, 337. 

Abiem, « chasse au fllet » : 25S, 258. 
260, 262, 278 i 281' 347. 

Abin, cf. « testicules >>. 
Abin So, « testicules du So », nom 

esoterique du nlag So : 2S I, 253-4, 
263. 

Abin esam, « testicules ( = fond) de Ia 
cabane du So : 283, 285, 321. 

Abln, « Petersianthus macrocarpus », 
Ucythidacecs : 11 s. 

A boo ( esam) So, « ca.se principale 
d'initiation du So » : 240, 253, 273, 
290. 

Abub, « toison-talisman » : 90, 144. 
Abub melän, cc talisman du melln » : 

337, 345 A 346. 
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Abul, « goupillon >> : 179. 
Abum, « ventre >> : 213, 217. 
Accident : 78, 86. 
Accouchement (cf. enfantement) : 161, 

184, 215 a 219, 223. 
Acculturation : 11, 18, 123, 150, 192, 

370, 373. 
Acte sexuel : 29, 36, 71, 84, 92, 168 a 

171, 183-184, 215, 328, 331, 344, 
362, 369. 

Ada, mvog : 151. 
Adjab, cf. adzab. 
Adjuration (nkaJan) : 108, 135, 330. 
Administration : 230, 357, 363. 
Adulte (nn}'Smodo) : 81, 162, 234, 320. 
Adult~re (ngJbinda): 134-5, 160, 217, 

238, 302, 328, 342, 379. 
Adzab, « moabi », « Baillonnella toxis

perm.a », Sapotacees : 303. 
Adzap, loc. en pays ntumu : 367. 
Afan, « brousse, foret >> (lieu sauvage 

par Opposition au village) : 253, 
272, 316. 

AfB.n « de bon ton >> (se dit des gens 
comme des usages) : 271, 307. 

Agriculture (cf. cultivateur, culture) : 
119, 374. 

Ahalla, loc. i 5 km au sud de 
Yaounde: 233. 

AHANDA NOA MBIA : 96, 216. 
Aigle (ob~yeg = « Lophoetus occiden

talis ») : 161. 
Aine, ainesse (ntol) : 44, 97, 163, 206, 

295, 310, 354. 
Aire culturelle (cf. communaute cult.), 

beti-fang : 376. 
Akab « partage, genereux >> : 121, 187. 
Aksb « saison des pluies >> : 294. 
Akaba « macabo ou chou caraibe >>, 

« Xanthosoma mafaffa )), Aracees : 
273, 322. 

Akag, « Duboscia macrocarpa », Tilia
cees: 144. 

Ak~anga (cf. k~an), « conjuration >> : 

220-1. 
Akat Bodo, Akatburo : cf. Okala 

Ntsama : 224. 
Akb}, « rituel >> : 13, 19, 63, 143, 229, 

327, 337, 369, 379, 380. 
Akod, (( maigreur, secheresse )) : 344. 
Akok, loc. (6 km ouest de Ngomed

zap) : 101, 3S4. 
Ak61, cf. aw6J&l. 

Akom, « frake >>, « TerminaHa 
superba )), Combretacees : 252. 

Akoma Mba, heros de mved : 342. 
Akom~do, « fabrication (magique) 

d'un honune >> : 97. 100, 104, 105, 
220, 225. 

Akometam, loc. : 36. 
Akom Nkul, loc. : 24. 
Akon, ortie « mucuna pruriens », 

Legumineuses : 80, 146, 253, 273, 
280, 281, 282, 285-286, 329. 

Akondog ou akono, « Nauclea dider
richii », Rubiacees (arbre du So) : 
244. 

AKONO, Dominique, chef Esom de 
Mekamba: 179, 190-1, 302. 

Akono, loc. : 54, 232-233, 24.5, 346. 
Akonolinga, loc. : 23. 
Akua, « pandanus >> : 295. 
Akug, sorte d'escargot : 332. 
Akuma, « riebesse » : 93, 100, 141, 

15~5, 2.58-9, 344. 
Akus, « veuvage >> : 201-209, 31.5. 
Akyat « envoOtement >> : 82-85, 93, 98, 

104-7, 115, 136, 141, 183, 220, 333. 
Alam, (( piege a poisson )) : 186. 
Albinos (nn119): 131, 1.55, 221, 283-4, 

315. 
Alen, cf. (( palmier a huile )). 
ALEXANDRE Pierre : 20-1, 24, 72, 78, 

85, 236. 
Aliment, alimentation : 140, 162, 314. 
Allaitement : 225. 
Alliances, cf. pactes, matrimoniale (cf. 

mariage) : 11, 84-6, 168, 31.5, 333-4, 
377. 

avec Ia nature : 83, 1.50, 306, 
31.5-317. (= fraternite): 108, 168, 
236, 302, 312, 31.5-7. 

Allies : 59, 243. 
Al Jd, « canard )), « Pteronetta hart

laubi >> : 161. 
Alog, rite de guerre : 371. 
AlJmba, « Mitragyna stipulosa », 

Rubiacees : 242, 244, 252, 2.56. 
ALUOU Germaine : 333-4. 
Amant (cf. adultere, ntJb.:J) : 13.5, 161, 

208, 217-8, 269. 
AMBASA OTSALA de Ngon : 236. 
Ambigu!te : 12-13, 27-8, 32, 45, 64, 74, 

169, 176, 212, 316. 
Amende : 258. 
Ami, amitie (mvoe) : 46, .59, 80, 82, 
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102, 114, 149, 180, 18S, 198, 219, 
281. 302' 311 ' 341. 

AMOMBA Claire : 330. 
AlllOUf (edfl)): 67, 121, 155-157, 321, 

379-381. 
AßJUB, « Detarium macrocarpum )), 

L~gumineuses : 146-147. 
AMUOU Andr~, sigle (4) : 232. 
A.mugu ngon Esele : 230, 363. 
AMUGU Th. : 12?. 
AmUJU Zoa, devtn : 132. 
AmUJU mvog: 170-1, 199, 241, 3Sl. 
Amulettes, cf. talisman, abub. 
Amvini, loc. en pays Ntumu : 366. 
Anaa, « autel pour les d~funts >> : 32, 

46, 190, 198-199, ~. 222, 318, 
343. 

Ancetres : 10, 19-20, ~8, 32-S, 37, 
~54, S9, 87, 118, 120, 12S, 13S, 
137, 141, 143, 146-9, 1S4-6, 1S9, 
183, 186, 212-3, 21S-6, 221, 236-7, 
2SO, 254, 2S9, 272, 31S-9, 320, 327, 
337-349, 364-5, 376, 381. 

Ancetre moniteur, cf. Zamba : 21, 2S, 
37, 71, 314-6. 

Andjg, « manguier )), « Irvingia gabo-
nensis )) , lrvingiacees : 22S. 

Andok, loc. : 183, 218. 
Anene Bikali : 370. 
Angok, pop.: 2S7. 
Angulabiyo : 41. 
Animal evd : 65-76, 101, 107, 117-8, 

213. 
Animal-homme (relation) : S6-1, 

149-S3, 272, 313, 343-4. 
Animaux : 12-13, 26, 28, 3S, 4S, 47, 

48, 50, S1-2, S6-1, 69-70, 7S-6, 1S7, 
161-4, 202, 204, 2SS, 261, 263-4, 
297, 303, 327, 341, 342, 3S9.. . 

Substituts d'hommes, cf. substitut · 
191, 305. 

Animaux dkoratifs : _272. . . 
18 Anthropologie sptculative des Beti · ' 

94, 100, 212-6. 201 2 
Antilopes : 69, 130, 161, 163• ii 

217' 250-1' 287' 309-IO, 324•. 
3 
40. 

ANY A NOA, NFOMO et MANI . ' 
224. 

Appendices: 221. bn owondo): 
Arachide (owondo, nn 

207 
238 253, 

31, 47, 153, 157, ' ' 

333, 361. . 72 74, 82, 128. 
Araign~ ( cf. naMIJ) · ' 
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Arbal~te (mfan) : 260-l 264 339 Arbre de (voir aux 0~ beti) · 
senera~ : 12, 26, 35, s2, S6, 86, ' 10~ 
107, 128, 148, 157, 189 199 lso' 
252, 306, 344, 375. ' ' ' 

Arc-en-ciel (ndutum) (cf 
h . aerpent-

pyt on): 35, 40-1, 153-4. 
ARDENER: 42. 
Argile, cf. Kaolin : 31, 188-9, 191, 193, 

201, 210, 246, 269, 271 , 275, m.s, 
284, 2~7. 301, 310, 314 335 
342-3, 3S4, 356. ' ' 

Armement (cf. fUJil) : 80, 254. 
I Armes blanches : 158, 335. 
Armes i feu (fUJila) : 198. 
Armes en sorceUerie : 102, ll4, JJB, 

121, 145, 194, 361. 
1 Arriv~ des Euro~ (Blana, cf. 

voyqeurs) : 18, 38, 43, S3, 67, 128, 
135, 142, 174, 189, 243, 335, 349. 

Art dk.oratif, decoration : 255, 268, 
271-272. 

~. « Daayodes edu..li.s », Burseractes 
/ (safoutier) : 191, 248. 
Ass.nda, « porte-malheur » : 109. 
Asas, « Macaranp sp. ,,, (< Euphorbia

des )) : 147-148. 
As a 9, « parasoHer », <( M usanga 

cecropioides », Moracees : 252, 273, 
295. 

Asie « Entandrophragma utile ~ ou 
«, cylindricum )) (sipo ou sapelli), 
M~li~: 216, 339. 

ASIOA NGANDI : 235, 246, 288, 306. 
AsO, petite saison des pluies : 294. 
Asimbs, « prodige )) : 142. 
Aso Abanda : 41. 
Asxlo, « porte-bonheur ,, : 115. 
Aspersion : 206-8, 219-20, 252. 
ASSIOA Etudi : 47 · 
ASSIGA' Hermann d'Elem: 38, 330, 

339. 
Astronomie: 30. 
AsdzJa, « face d'~l~hant )), tete de 

file aux rites et a la guerre : ll2, 
236 239, 240, 242, 245-246, 258, 

262: 274, 281, 283-5-8, 29S, 301, 
305, 309, 321. . . 

Atb.f, (( Hypodaphnis lenken », Lau-
rades : 179. . 

ATANOANA, ab~ Martm: 46, 88. 
ATANOANA Lukas ou Luc-R~y: 

159. 162, 190. 201, 203-4, lli. 324. 
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K enge· 224. 
Atansana en NTSÄMA Charles, chef 
ATANG~A 11 24 33 36-7, 40-1, 

~neur : • ' ' 49 215 
SUY"' 94 126-8, 130-7' 1 ' ' 
52, 60 • ..,'11\ ,9 249 252-9, 305-6, 317' 
222-9, .t"J\r ' • 

323-4 363-370, JSO. . . 
.·-.JA NTSAMA Charles, mstJtu-

ATANG~, 
teur: 236. 

Ateba Nkoe : 2ll. 
Ateba Pierre : 232. 
A TEBA Berthe : 327. 
Atemenge : 132. v 

Atherure, cf. ngom. . . 
Ati = « noble », Iangue ( = tuki) . 

191 309 320, 323, 337. 
• ' · 144 a 154 Attaque, cf. sorcellene.: ·. 

Atug, Iiane, « Entada g~gas », Ugumi-
neuse : 1 J 1, 255-6. . 

Atw, << piptadeniastrum afncanum », 
Legumineuse: 175-6. 

Aujoulat Dr : 84. 
AUGE Mare : 63. . 
Autorite (appuyee sur « pouvorr », cf. 

ce mot, ainsi qu'ayog, akab No 
Bodo) : 11-8, 60, 96, 108, 141, 
150-9, 220, 230, 281, 321, 344, 
365-9, 376, 380. 

Avebe, Ioc. : 174, 179. . 
Aveu (emem), cf. confession : 84-5, 

112, 118, 137, 177-9, 241-9, 251, 
302, 306, 311, 357, 361. 

Av5p So, « graisse du So >> : 248-9, 
251, 252, 281 a 283, 288-9, 291-4, 
296, 303, 321. 

Avortement: 77, 176, 183, 217. 
Avuna, plante : 155. 
Avundi, loc. : 235. 
Avus, « compagnon d 'initiation » : 

238, 302, 312, 322. 
A w .5/ed, potion du ngi et « ficus exas

perata « Moracees » = (akol, ako
Jed) : 361' 362. 

Awll, « deces, deuil », « mort » : 1S9, 
172. 

Awll nsigena, « mort brutale » : 186. 
Awudu Obela: 186, 338. 
Awumu Annaba : 1S9. 
A WUMU Sirnon (Enoa) : 127, 18S. 
Awlina primate, « lemurien potto » : 

159, 164. 
Arl,, « oignon protecteur ou propitia

toire », « Crinurn sp. » : S6, 82, 
~8. 117, 13~3, 144, 153, 156-7, 

176 ( = identification), 179, 21 5_ 
253, 27~, 377 (botanique). 6• 

Ayas, « talisman _erogene >> : 100, 
156 Ayem, « accusauon de sorcellen· : 

U. e». 

Ayene, loc. a 12 km a l'ouest de N 
medzap : 87, 233. &o-

Ayenga, plur. d'oyenga, voir ce m t 
Ayi Bidumu, chef : 151. 0 

· 

Ayisi Eie : 236. 
A YISSI Leon : 364. 
ayog « dur », « courageu.x » : 12? 

258, 260, 261' 363. , 
Ay.J9, « peuple », unite lignagere 

<< clan » (pas necessairement exo: 
game) : 180, 188, 240-4, 281 356 

Ayos, « Triplochiton scleroxyion » · 
Sterculiacees, « sam ba » : 199. ' 

Azande (plur.), pop. : 86, 96. 
AZOMBO S., Dr: 229, 231-6, 261-6 

272, 303, 307, 312. ' 

B 

Baa, « fard de padouk >> : 31, 50, 74, 
106, 142, 188-9, 20S-7, 242-7, 256, 
263, 269, 271-3, 294-5, 301, 308, 
311, 328, 33S, 3~7. 

Baba, pop. : 29, 192, 236-7, 287, 290. 
Baden-Poweil : 313. 
Badjoue: 68. 
Bafek, cf. Yalongo (carte p. 146) : 307, 

309. 
Bafia (Befia, Bekpa) : 41. 
Bafut, loc. du Cameroun occidental : 

42. 
Bagarre : 247, 267-9, 271, 293-4, 313, 

322. 
BAHOKEN : 3S. 
Bain : 29, 44, 9S, 207-8, 220, 2S3, 273, 

301, 346. 
Bakoko (pop.) : 61, 128, 164, 322, 354. 
Bakossi, pop. du Cameroun occiden

tal : 31 , 312. 
BALA OWONO MEKAMANGA de 

Ndick: 31, 37-9, 240-1, 294-S, 298, 
300, 331, 337, 351. 

Balafon, cf. xylophone (mendzan). 
Balai, balayage, cf. ev6ag : 9S, 157, 

268-9, 293. 
IBALANDIER G. : 60, 72, 80, 103. 
« Bambou » (designe les axes de raphia 
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en fran~s du Cameroun ; cf. 
raphia). 

BaJl1il~k~. pop. : 81, 127, 374, cf. 
Grassfielcis. 

BaJDum• pop. :. 127. 
aanane, banaruer : 52, 82, 85, 137. 

175-9, 201-6, 216-7' 257' 272-4, 277. 
282-8, 293-9, 317, 321, 335, 343-5, 
362, 366. 

plantain : 217, 294. 
aandolo Suga : 329. 
Banen, pop. : 41, 61, 180. 
BantU, pop. : 27, 309. 
Basa, pop.: 61, 128, 164, 172, 222, 

245, 322, 331-3, 351. 
Iangue b. ( = mbene) : 149. 

Baseke, cf. Seke. 
Baso, pop. (cf. Bakoko) : 351. 
Bassin : 308. 
DASTIDE R. : 310, 374. 
BATES: 24. 
Bati, pop., cf. Sanaga: 41, 307, 309. 
Biton: 181, 197, 252, 267, 291, 346. 
B. a fouir : 191. 
Batsenga, pop. (cf. Batchenga, bet-

singa) : 46. 
BAUMANN R.P. : 9, 68, 73, 151. 
Baya, cf. Gbaya. 
Beau-frere, belle-sreur (nnySla) : 85, 96, 

207, 220, 244. 
Beaux-parents (beau-pere, belle-mere) 

= nkia, cf. belle-famille : 96, 207, 
221, 223, 275, 377-8. 

Beaute (prestance, etc.) : 28, 93, 156, 
246, 296, 324. 

Bebai, loc. de Guinee Equatoriale: 
207-8. 

Bebe : 82, 210-216, 21s a 225. 
BEFALA Norbert (de Ngon) : 275, 288, 

302, 353, 362. 
Befia, cf. Bekpa. 
&kaa, arbuste et ordalie ( = ricia ?) : 

136. 
BEKALE : 72, 79, 156, 309. 
Bekoe, pop. = Pygmees, voir ce mot: 

295. 
Belinga, mvog : 241. . 
BELINGA, professeur, cf. Eno Be]inga. 
BELINGA Jean-Marie (frere du prk~ 

dent) : 312. 
Delle-famille (nkil, bekii), cf 2;au-

frere, beaux-parents : 210• · 
Belle-fille (nbJm) (bru) : 327· 
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Belle-mere, cf. bea _ ... 
155, 216 327 ux parents, nba : 

Bell • . 
e-sceur • cf. beau-frere nnya]a 

Bemoa plur. d'omoa. • : 201. 
Bendz~ pluriel de ndzo (cf. Band ·e) 

anCien . nom des Beti : 183 J • 
Bene pass1m. · 
Benebalot loc ( 

108. ' · cane p. S4 et 243) : 

Benediction (eva metie nt6t "" 
cf ali ) • omaama 

. s ve : 27, 99, 1~. 125, 182, 
187, 195-6, 203, 208, 2II, 216• 
221-2, 239, 259, 306, 337 344 362. 
365, 378. • • • 

BENGONO J. : 20, 99, 126 186 
Benono : 355. ' · 
Berceuse (mfo/6) : 38 ; du cadavre = 

1.88 ; des candidats = 248. 
Berlin, loc. : 272. 
DERTAUT: 96, 231-2, 234, 236, 243 

246, 251' 252, 256, 261, 264, 274: 
290, 296, 302, 324, 334. 

Beti~ pop .• passim : 6, 7 a 10, etc. 
Betsl : 264, 290. 
Beyem, plur. de nnem « sorcier » : 41. 
Beyern el 5g, « eierodendran melanocra-

ter », Verbenacees : 140, 147. 
Bezimbi, « soldats mercenaires » : 354, 

355. 
Bia: 183. 
Bia.J), « charme magique », fonctions 

fondamentales : I S6. En gen~al : 
63, 93, 100, 111, 121, 139 i 164, 
216-7, 220, 367. Pour le so : 249, 
251-3. Pour le village : 147. Pour Ia 
p&he: 186. 

BIDI Jean, de Mebomezoa : 236, 348. 
Bid!J « nourriture )) : 93, 97, 100. 
Bidim, « pr~e fumets )) : 126, 137. 
Bisabega, « ~l~ments personnels » : 

148-9, 217. 
Bislf. « actions d 'eclat )) : 193. 
Bitsiss plur. d'etsiga, voir ce mot. 
Bituga pluriel d 'etuga. 
Bivri plur. d'evri. 
Biwole : 224. 
Blancs (bommes): 61, 65, 68, 77, 90, 

93, 99, 101, 114, 212, 35S, 363. 
375, 379. 

Blanc couleur (des morts), cf. cou
le~s : 47, 79, 129, 145, 212, 269, 
296. 299, 300, 308, 320, 338, 353~. 
362, 375. 
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(. be (1)} Sterculiacees : 160. 
Cola sp. 8 

196 
' 252 260, 262. 

17~. 1.90.. 1' 123
1

, 354, 378. 
Colorusauon · / 'alliance, monopole, 
Co~~~~~s c ~ommerciales, c. de 

re a • . 349 366 370, 373. 
negoce . J. ~turelle pahouine (cf. 

Co01ßlunaut~ c 
culture) : 369. 

. n·on cf chemins, nkul. com.muruca ' · . ( 
C mpensation matrimoruale mev~g, 

o cf « dot >)) : 130, 181-2, 209, 378. 
ComPensation-reparation (maan), cf. 

payer: 181-2, 195, 201, 206, 209, 
257-S, J04-7. 

Competition (cf. commerce) : 11' 59, 
77, 79, 80, 93, 96, 99-101, 121, 349, 
363, 365, 374. V 

« Concombre », cf. ng Jn. 
Condiments : 245 · 
Confession : 85, 87' 89, 95, 107, 112, 

115, 177, 180-2, 208, 218, 245, 333, 
335, 343, 376-8. 

Conseil, conseiller : 50, 132, 151, 187, 
204. 

Consideration : 365. 
Conversion religieuse (probleme) : 381. 
Coq (nn6m kUb), cf. kub : 162, 190, 

205, 256-7, 284, 297, 347, 363. 
Cordophone de raphia, cf. mved. 
Cor et come (nlag), cor ou come (pour 

souffler) : 248, 265, 300-1. C. d'ani
maux: 149, 153, 157, 250-2, 331. 
C. divinatrice : 84, 95, 107, 110, 
123, 127, 130-2, 248. c. a med.ica
ments : 151, 249-252, 360. C. magi
que : 41, SO, 90, 153, 158, 301, 339, 
346. Comes du ngi : 352-4, 356, 
366. 

Corps : 66-7, 70, 72, 76, 82, 102, 
104-5, 108, 115-6, 151, 155-6, 172, 
175, 191, 200, 212-3, 288, 291, 296, 
300, 354-6, 361' 363. 

Cötiers : 310. 
Cotonou, loc. : 34. 
Couille : 77. 
Coups de bäton : 22, 201, 261-3, 268, 

278-80, 297 t 357-361. 
Coups de fusil : 32, 192, 198, 209, 242, 

247, 256, 271 t 286, 288, 301 t 311. 
Cour du village (nsan), cf. Owono 

Tsogo: 84, 132, 157, 188, 190, 191, 
201-4, 206-7, 232, 239, 245, 25~. 

278-281, 283, 285, 288 306 
362, 367. , , 356 

Courage, cf. ayjg : 220, 235 272 324. , , 313, 
Couronne: 90. 
COURNARIE : 129, 131-2, 133-4 1 Cours d'eau, cf. riviere. ' 37 
COUSTEIX: 167, 174. 
Coutume, cf. droit : 23, 19S, 225 
Crabe : 66, 70, 72, 74-5, 83 113 i 

161' 252, 332, 335, 360~ ' 55, 
Crines, cf. tetes: 51, 145-6, 154, 156 

186, 194-5, 338-9, 344-?~ 354-6, 361: 
Crapaud, « Bufo superaliaris » : 69 

72, 75, 92, 146, 164, 361. ' 
Cri (cf. oyenga) : 31-2, 38, 18S, 192 

205-7' 208, 242, 247' 332 335' 
354-6, 366-7. , ' 

Croyances en general : 9, 17-20 53 
60-1, 72, 81, 86, 95-6, 102, lli-120, 
123, 369, 375-6. Anciennes : 43-4' 
150. , 

Cruaute (nged) : 74, 86, 104, 194-6, 
288, 297, 313, 353, 3~5. 

Cueillette : 182. 
Cuiller (tog) : 155, 199, 206, 210, 249, 

259, 281-2, 289. 
Cuisine (cf. nda, preparer ... ) : 43, 

201-2, 205, 248. 
Cultivateurs-trices : 31. 
Culture : 87, 305, 316, 320, 378 

( = opposee a nature). c. beti: 232. 

D 

Danse (ab6g), danseur, cf. esana, etc. : 
31-32, 35, 39, 85, 95, 107, 136, 182, 
192, 197, 202-6, 207, 214-S, 283, 
295, 298, 300, 310, 314-6, 318, 322, 
330-2, 335, 338, 341, 343-6, 347, 
354, 359 a 363, 367, 374. 

DAPPER : 310. 
Deboisement, defrichement : 54. 
DebOche, cf. evtl. 
oeces, cf. mort: 87, 127, 174, 187-188, 

193, 200, 203-5, 274, 299, 364. 
Defaite : 185. 
Defense contre l'evu : 117, 123 a 164, 

173, 185, 356 A 360, 363, 366, 376. 
Defunt, cf. mort : 13, 27' 29, 32 a 39, 

43-53, 84, 136, 112, 188 a 200, 
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~1. 20S-6, 211-3, 221-2, 2SO, 254, 

315-9, 337 A 367, 31S, 388. 
J)ellts : 72, 7S, 131' 140, 1S6, 22S, 293, 

296 316, 346. 
oependants, cf. clients, enfants, escla

ves, femmes, filles, fils : 236, 3S4, 
36S, 3734, 379. 

oescendants : S0-4, ISS, 182. 
Dette: 306. 
Deuil (awd, cf. mort) : 189-212, 315, 

3SS. 
Devin (cf. oracle, divination) : 9S, 107, 

123, 128-133, 1S3, 217, 240, 2SO, 
36S. 

Devise personneUe ou de guerre (ndan, 
cf. ekfg8, sumom) : 196, 224, 267. 

Dialectique : 378. 
Dfbi elog, « herbe des t~nebres », 

« Adenostemma sp. » (?), Compo
sees : t48, 179. 

Dieu (cf. Zamba et Mebee): 9, 13, 
19-42, 59, 60, 97, 99, 102, lOS, 120, 
125-6, 149, 168, 308, 337, 375-7, 
380. 

Diffusion de l'eru, cf. evtl. 

DIKA AKWA: 34-S, 319. 
Discours beti, cf. parole : 117, 177-8, 

181, 196, 313. 
Divination (cf. oracle) : 9, 18-20, 80, 

84, 9S, 107-109, 112, 118-9, 
123-133, 171, 178-9, 192-3, 203, 
220, 318, 375. 

Division du travail : 1S9. 
Djem, pop. : 81. 
OOMINIK : 229, 234-S, 241, 243, 2124, 

293, 299, 309, 370. 
Don, cf. « cadeau ». 
« Dot >> (dos ex marito, mevag en 1~

gue beti), cf. compensation matn
moniale : 27 S. 

Douala, loc. (carte p. 6) : 7, 174. 
Duala (dwala) pop. : 21, 28, 35-36, 

41-2, 61, 126, 180, 310, 319, 322, 

351. 200 
Droit coutumier, cf. coutume : • 

234. 
Duala, dwala, cf. douala. 
DUOAST Mme I. : 232, 371· 
DUOAST, administrateur : 232, 288· 
DUISBURO A. von : 322. . ntan
DU.m « fromager )), « Ce

60
•ba 1~ 252. 

dra », Bombacades: 1 ' ' 
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Duma, « renommee )) . 
, 12, 97, 160, 187. ' << presttge )) : 

DUna ou dr1nu cham · 
190 ' ptgnon : 108 133 

' 196, 282. • • 
Dzal, « viUage >> : 95 316 
Dzan, « village d~ p~re d' 

femme >>: 217. unc 
Dzot, << nom •. nez, autorit~ » : 221-2 
Dzongo, « rwne » : 67' 83 92-3 . 
DZUHU Petrus, d'Akono: l8 30. 36 

232, 253, 319. ' ' • 

E 

Eau. _(mendim), cf. mer, ruisseau, 
nVIere) : 30-2, 3S, 49, ss, 10 83-84 
108, 112, 136, 142, 1S9, 111: 17s~: 
179-180, 213, 219, 251-9, 335 340 
361, 36S. ' ' 

Ebab, « plaquette-talisman >> : 144. 
Eba , « Pentaclethra macrophylla » : 

146. 
Ebakuda, chefdes bekon : 3S, 48, SO, 

54. 
Ebana, « protection, blindage )) : 250, 

306. 
Ebandce : 354. 
Eb E., « mukumari )), « Cordia 

platythyrsa », Boraginacm : 179, 
190. 

EbE.. so, « fl~che du So », cf. 
ndzamba : 301-2, 322, 328-9. 

Ebede Afodo, chef mvog Ma..nzi : 9&-7, 
351, 363. 

EBEDE Gr~goire de Niemeyong : 21, 
23, 67, 286-8, 29S. 

Eben pop. : 113, 3S4. 
Ebigan, « animal pr~teur >> : 11. 
Ebln, « non-initi~, profane >> : 129, 

140, 160-J, 196, 234-5. 
Ebodo Ambani, chef: ISI. 
Ebolowa (carte p. 6), 1oc. : 43, 312. 
Ebom « corossolier )), Annonactes, 

« Ä.nnona muricata » : I 07, 116, 
303. 

Eb6n « vulve, vagin )) : 324, 335. 
Eb6n' dzll, « vulve du villqe >) : 2S3, 

281, 283, 28S. 
Ebul, « parure de stallt » : 202, 205, 

210, 296, 301. 
EchaDJe au ca:ur de Ia vie soc. : 8. 

ISI, 206. 222, 379-380. Commera 



~~~ : 369. Inegal : 13. oans ~~., 
ntes : 33, 39, 259, J{}4-6, J09-ll, 
317, 377. En sorcellerie et contre
sorcellerie: 82-J, 91, 101, 106• 
141-2 1.S8 9 
Ec~ -. 
ecl . "' T, Dr : 73. 
'Eco llr (zera9J, cf. foudre : 26. 
e le =. 123, 229-30, 313, 331, 380. 

cololle : 174. 
econolllie en general, cf. ricbesse, 

eher: 11, 13, 380. 
ecorces d, arbre medicinales : 1 °7, 

136-7, 2.51-3 306 308 329, 345, 
348. , , , 

Ecureuil : 161-2, 244, 285. 
Edib, « hydramnios >> : 85, 218. 
Ed.m, « amour >> : 187. 
EDJEDEPANO-KOOE : 31, 312. 
Education : 72, 205, 312-4, 324. 
Edug, « cabinet d'aisance >> : 148. 
Edu osoe, « bain dans Ia riviere » 

(purification) : 179, 192. 
Edzo, « part de gibier », 112-3. 
Edzoa Ondobo: 284. 
Efi, cf. « cadeau ». 
Efala Biloa : 240. 
Efala Norbert d'Akomban: 272-359. 

Egalitarisme beti : 100-1 , 194-5, 239, 
304, 3~9, 325, 377. 

EINSTEIN Carl : 189. 
Eki, « interdit >>: 139-41, 158-72, 179, 

188, 367. 
Bk/ga, « cri » modulant Ia devise 

ndan : 204, 211, 223. 
Ekoa Mba : 367. 
Ekok loc. : 113. 
Ek6k6~, « Lepta.spis cochleata » (?), 

Composees des morts d' apres 
Tsala : 132, 345. 

Ekomba, « Ia fondatrice » (Ia premiere 
epouse) : 206, 360. 

EkUb~, « cache sexe feminin » : 301. 
Ekug, « emien », Alstonia boonei », 

Apocynacees : 160, 293, 296, 
339-40, 3S3. 

Etui, « silique >>, « Xylopia aethio
pica », Annonacees : 190, 196. 

Eblli ablf, « sortie de deuil >> : 205~. 
Ekuli mins~m. « devoilement des 

infractions », cf. aveu confession : 
177. 

LAu.u mvon, er. « ~01 u"' ~ .. -· ..... -- -'".) 

candidats » : 299-302. 
EKWALA Agnes (d'Andok): 31, 72, 

86. 
Elad ekon « banane d'alliance >> : 108, 

.I 

116, 259, 348. 
El~, « anus » : 74, 98. 
Ele, « arbre », cf. ecorces : 67, 3~ ; 

nnom ele, « arbre mAle » ( = Pnn
cipal) : 155. 

Elen, loc. : 135. 
Elephant (cf. ivoire) : 28, 51, 118, 149, 

157, 161-3, 267, 272, 281, 291, 308, 
31S, 356, 370. 

ELIADE Mircea : 303. 
Ellg, « heritage », « territoire jadis 

occupe par un andtre » : 48, 125, 
200, 207-9. 

Elolom, cf. alomba. 
Elon, « Erythrophloeum sua, legumi

neuse : 84, 89, 135-6, 160, 190-1, 
193-4, 256, 335, 363. 

Elum, « gynecee » : 217. 
Elumden, loc. proehe de Yaounde : 224. 
Embam, pop. : 151. 
Embudi (cf. Mbudi) : 113. 
Emem So, « aveu du So » : 243. 
EMERAN OWONO de Nyemeyong : 236. 
Emumune mbe, animallegendaire : 282, 

292, 303-4. 
Emven ou Emveng : 158, 19S, 240, 362, 

365. 
Emvul, antilope « tragelaphus gratus » 

( tragelaphe) : 131 , 162. 
ENAMA ELUNDU MENG~ : 83-5, 89, 

234-S, 239, 263, 272, 296-7. 
Encens, cf. otu, ntole ele : 125, 332. 
Endam, fleuve des enfers : 49-50, 189, 

212, 318, 341, 344, 362, 374. 
Ene, « Strophanthus gratus », Apocyna

cees : 339. 
Enfant : 160-161, 180-3, 209-10, 217-225, 

passim a partir de 283. 
Enfantement (cf. accouchement) : 108. 
Engakom, fourmi = Sima spinoda, 

« Barteria fistulosa », Passifloracees 
= (( arbre a fourmis )) : 146, 148, 
260-1, 264. 

Engap pop. : 234. 
Engela, « Alchornea floribunda », 

Euphorbiacees (alan) : 116, 34S. 
ENOUDU, ab~: 28, 61, 81, 84, 118, 
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124, 141-2, 148, 174. 
snnemi, cf. guerre: 41, 51, 86, 128, 

143-4, 147, 156, 172, 178, 217, 237, 
362-3. 

ENO BELINGA Dr. Prof. (bibli a 
Belinga) : 23, 82. 

Enoa pop. (cartes) : 21, 74, 77, 156, 177, 
272, 274, 288, 338, 348. 

EnvoOtement (cf. akya {.) : 62, 82-85 
115, 148-9. , 

Epoque, cf. temps. 
Epouse (cf. femmes, ekomba, mkpag, 

otong6, etc.) (ngal) : 11, 50 77 86 
t06, 148-9, 164, 181-2, 187-9'7 2Ö6-8' 
210, 259, 297' 332, 352, 373: 377. ' 

Epoux (cf. mari) (nnom) : 86 160 
Esam, « case d'initiation » : 't 74, W7 

251, 253, 255-7, 262-4, 266-8, 271: 
273-300, 304-9, 311-312 314-6 
318-24. , , 

Esam melan : 338-40, 343-6. 
Esam ngi : 353-9, 361-7, 376. 
Esama Ndzigi : 42, 48, 54, 158. 
Esa.p, « Phyllantus Gracilipes Pax >" • 

146. , . 
Esana ou esaru, danses funeraires · 52 

151, 154, 191-7, 200, 254 291 3Ö8-9, 
319, 346. ' ' ' 

Es~got : 126, 133, 149, 161, 164, 331_3. 
Eschira, pop. : 351. 
Eselave (ol.J : cf. nk6m) :53, 67, 73, 95, 

109, 133, 162, 180-3, 187-188, 190-S 
201,207-9, 211' 286-7, 298 312 347, 
355-6, 374. , , , 

ESEAN: 236. 
Eseb, « saison seche >> et champ : 246. 
Es~g_, « foie » (malade) : 175. 
Es1a so, « parrain du So >> : 244, 275, 

284-8, 295, 321-2. 
Esie, rituel de reconciliation et sanation : 

133, 180-2, 239, 248, 259 325. 
Esil, cf. mbel. 
Es~la, « femme disponible » : 225. 
EsJngal) copal, cf. ov~, « Guibourtia 

Tessmannii », Legumineuses : 1 57, 
199. 

Esob nyol, « purification du corps (de 
l'individu) » : 178-80. 

Esoe mey:Jg, « Ievee de deuil » : 204-9.~ 
Es~ß, « garcinia sp. » : 175, Guttiferes. 
Es5g, « conciliabule » : 181, 203, 207-8. 
Esom pop. : 132, 179, 282, 329. 
Esomba Abe : 272. 
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Esom ba Akoa : 230 
EEsomba ngon Nti : i99 

somba Nd · 
101. ana (Esomndaana) mvog . 

Esono Ela : 119 ISS . 
ESONO EVUNA d' · 

283, 288. Afan Cyo : 257, 263, 

Eson, « herbe a el 
songo )) Penru· ephant )) ou « sis-
G . ' s~um p rammees : 130 283 urpureum' 
313. ' -4,290-1, 303-4, 

Esprit (cf nku k6 
143, t4s, 1~9, 1~~: ~~i 87, 102, 141, 
194,200,213 223 us 2' 182-3, 189, 
301 30S 3 , ' ' 70, 272 297 

EssAMA : 41. 07• 315·7, 332, 337,' 375~ 
IESS.AMA MBIDA : 36. 
IEss1ane Zo''o : 312. 
ESSOMBA Ferdinand : 65, 101 
ESSOMBA ab~ Fr&lenc : 38 1.99 26~ 

341. , , .J, 

ESSOMBA ou ESOMBA Lukas, d' Akok . 
65, 70, 72-3, 79-80, 84, 91, 94-5 98. 
101, 131, 149, 151, 351-S, 359-6o. ' 

ESSOMBA NDONGO Henri : 23 I 296 
ESSONO Jean-Marie: 309. ' · 
Esye, « travail » : 93, 97. 
Etagere, cf. evie : 103. 
Etenga, pop. : 151' 230, 241. 
Ethnologues : 78, 117, 303. 
Ethos : 30, 64, 100, 169-170 332 36S 
Etoe, « Tabemaemontana sp.' », Apocy~ 

nacees : 175. 
Etjg, « bassin mMicinaJ )) : 41, 114-5, 

179, 199, 252, 254-6, I11, 289, 306, 
311-2, 339, 347. 

-Et Jm, cf. « clitoris )), 
Eton, pop. : 20, 26, SI, 162, 180, 191-2, 

232,234,237,261,284,287,296,316, 
334-346, 370-1. 

Etrangers, engblbal: 18, 81,200-1,206, 
222, 229, 248, 339, 367, 369. 

Et~b, « Treculia africana )), Morades : 
331. 

Etudi pop. : 46, 251, 275. 
Etudiants de Yaounde: 73. 
Etui penien (fblde) : 232, 269, 296, 298, 

300, 322. 
Etl1m ndzom, « asticot du ndzom )) : 

268, 274, 277, 288, 309. 
ETUNDI Jostphine : 72-3, 85, 90, 136, 

330. 
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Etymologies (pris~ par les Beti) : 24-5' 
62, 85, 139, 304, 313, 324. 

E 
~ns (cf Allemands, Blancs, voya-

uro~-"-"' · d ) 7 8 23 81 geurs, arrivee es... : ' ' ' ' 
174, 231, 314, 375. .. 

Evali evzi, « ~veil ou d~chcunement de 
l'evu » : 104, 220. . 

Eva metie, « don de Ia sahve >> = ben~-
diction : cf. salive. 

EV ANS-PRITCHARD : 18, 86, %, ll?. 
EVEN : 331. 
Evie, « Corynanthe pachyceras », 

Rubiacees : 145-6. 
Evindisi, loc. (a 15 km au sud-ouest de 

Mbalrnayo) : 230, 363. 
Evodo rituel f~minin : 334. . 
Evzi, « l'Jincipe de Ia sorcellene » (cf. 

mgba) : 9, 20, 34, 45, 52, 54-5, 
59-172, 176, 194, 199, 210, 213, 
216-8, 220, 239, 263, 302, 306, 
329-35, 338-9, 351-9, 361. 364, 366, 
371, 374-6. 

Evuzok, pop. : 13, 54, 63, 69, 96, 113, 
147, 155, 174, 220, 302. 

Ewolo homme « en pleine force » : 140. 
Ewoman ou ewome, « Coula edulis », 

Olacac~es : 252. 
Ew6IJ, « Ipomea sp. », Convolvulacees : 

346. 
Ewondo, pop. : passim, cf. Bati, 

Yaunde. 
Excrements (mebi sing. ab1) : 40, SO, 146, 

148, 156, 202, 212, 219,251-3,263-5, 
282, 289, 306, 320-1. 

Exhibition, des mvon : 238, 241 a 247. 
Exogamie, cf. inceste, mariage : 33, 140, 

164, 168, 235, 245, 370. 
Exopolenue:33,140, 164,168,235,297, 

370. 
Expiation : 236, 241, 304-7, 309, 312, 

317-9, 379. 
Eyebe Abudi : 231, 252. 
Eyeg, « Pachyelasma tessmannii », 

Legumineuses : 106. 
Eyen, << movingui », « Distemonanthus 

genthimianus », Ugumineuses : 131 
159-60. , 

Eyen, « apparence >> : 34, 116, 120. 
EZE Fran~ois : 124. 
EZE Uopold : 190, 195, 205, 209. 
Eu~, « Ricinodendran heudelotü >> 

Euphorbiacees : 156. ' 

F 

Fa, « matchette (machete) cou 
f 

, pe-
coupe », c . sabre d'abattis : 86 

Fa bile : 173. · 
~ables (minkana, sing. nkana) : 23 26 36, 74, 140, 323. ' ' 

FAGG W. : 272, 296. 
Faim: 69-71, 74-5, 77, 327, 347 
A falag, « deniere les maisons >> : 46, 49 

52, 193, 204, 210, 217, 230 253 ' 
Familie (cf. ay6m, ayon, mv6g, ~da 

bod): 47, 85-6, 115, 133, 181, 205 
207 t 209, 240, 290, 349, 378, I 

Fang, cf. Pahouin, pop., passim, sur
tout : 11 a 31, 37, 43, 49,60 a 99, 131 
146, 151 a 174, 199, 204, 207-8, 212' 
230-1, 235, 212, 3Io a 324, 331, 337-8' 
345, 352, 374 ; Iangue : 347. ' 

Fantöme, cf. k6n : 20, 23, 43 a 53 189 
298, 315-9, 340-351, 367, 375,' 378.' 

Fausses-couches: 77, 106, 131, 160-2, 
164, 216. 

Favorite (mkp g) : 217. 
Fecondite : 10, 12, 19, 39, 74, 76, 119, 

144, 147, 157, 170, 215-6, 220, 239, 
259, 315, 320-1' 324,327, 330-3, 342, 
346-8, 352, 376. 

F6 m, « argile blanche » : 295, 297. 
Femme, cf. homme, epouse, mariage 

passim : 8, 39, 71, 134-7, 159, 161-4: 
180-3, 210-1,324-335, 360 ; premiere 
femme, cf. ekomba. 

Femur : 355-6, 359, 365. 
Fer (ekie), cf. forge, forgeron : 23, 76, 

119, 155, 159, 176, 343, 374. 
FERNANDEZ : 11, 24-6, 41, 72, 78-9, 

81-2, 87, 90, 99, 120, 153-4, 168, 309. 
Femando Poo, ile, carte p. 6) : 65. 
Fertilite : 12, 30-3, 53, 76, 157, 215-6. 
Festin (ndam), cf. repas : 45, 255-6, 289, 

345-7, 362. 
Fete (ab6g): 8, 31, 51, 95, 106, 182, 

188-9,205-7,211, 229, 242,244 a 247, 
249, 253-5, 271-2, 313, 322, 325, 335, 
338, 345, 362, 374. 

Fetiche, cf. bian : 140. 
Feu (nd6an) : 26, 29-30, 35, 38 a 40, 94, 

105-6, 108-9, 125, 131, 136, 194,245, 
249 a 252, 267, 311-4, 330-2, 346, 352, 
359, 360-6. 

Feuilles, en general : 93-4, 114, 118, 156, 
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273 ; de bananier : 73-4, 77-8, 128, 
162, 175, 191' 210, 218, 251-2, 281' 
283, 285, 290-1, 302, 344, 366 ; de 
raphia : 258, 268. 

Filet de pache (tan) ou de chasse : 109, 
253,256-7, 260, 287, 311, 324. 

Fille : 23, 69-70, 76, 83-5, 93, 104, 106, 
108, 153, 177-8, 183. 187-8,209, 216, 
221-3, 246. 

Fils, cf. enfants : 11, 23-24, 28-9, 42, 51, 
81-3, 86, 93, 96-7, 110, 141, 151, 
180-2, 186 a 197, 203, 205-7, 222-3, 
235, 239, 274-5, 294, 298-9, 301,320, 
334, 342-3' 373' 377. 

FIRMINA de Sumu Asi : 332, 339. 
FJeche : 304, 327, 332, 339. 
FIOte de Pan (meb a g) plur. d 'ab a g : 

268-9, 273, 293, 295, 300, 316. 
Flute de guerre, cf. nsa : 316. 
Foe awll, « explication de Ia mort >> : 

203, 209-10. 
Foie (esbg) : 181, 213, 322. 
Fol z'Jg, « cissus sp. », liane, Vitacees : 

253, 261-4, 261, 300, 312, 321, cf. 
« liane-python ». 

Fon, « danser Ia victoire » : 196, 300. 
Fondation des villages : 147, 217, 320. 
Fong, pop. : 354. 
Force, fort (ngul) : 28, 36-7, 54-5, 63-4, 

90-3, 105, 118, 124-5, 128, 137, 139, 
140-4, 151, 178, 196, 198, 220, 240, 
249' 25 1 ' 267' 269' 289-90, 298, 
3~6,314,318,323-4, 328,339,365, 
375-6, 378. 

Foret (afan) : 7 a 9, 12, 18, 42, 48, 51-2, 
54, 69, 70, 88, 120-1, 136, 150, 191, 
199, 202, 204-6, 244, 247, 249, 253, 
260-1, 264-5, 271, 280-1, 283-5, 290-4, 
297-8, 316, 340, 347' 369, 374. 

Forge : 260-1, cf. hauts-foumeaux. 
FOUDA, JULLIOT et LAG RA VE : 51. 
Foudre (zeyaiJ), cf. eclair : 28, 34, 40, 99, 

100, 146, 148, 156, 249. 
Fourmi : 46, 119, 146,264, 213-4, 281, 

285-7, 2~1. 308, 334. 
Fran~ais : 25, 140. 
Fran~ais parle au Cameroun : 12, 19, 

140. 
Fraternite, cf. frere : 88. . . 
Frere (many~) (ndom), cf. siblings, 

beau-frere, etc. : 11, 33, ~75j0j;~· 
81-3, 86, 110, 130-3, 140, 1 ' ' 
18~2. 187, 189, 203, 2~7 • 209

' 
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~2,236,239 242 28 
313, 339, 347 JS4-s 3:o· 302, 30&-9. 
380. ' , , 373, 378 a 

FREUD: 343. 
FR~BENIUS : 229, 303. 
Fro1d chaud 0 · . ' • PPOSltiOn en mAd · 175. ~ ~ne: 

Frontiere (nnye): 31 , 112 
Fuda Ela : 131, 143 . · 
Fuda ~bala, mvog : 224, 302, 352 
Fun.erailles, cf. awli, mon :45-8 82 i9s 
Fusll, cf. armes, coups : 103 j 14 'IJJ 

142-3, 255, 271' 274, 344~ ' • 
F~. ~ , << brousse intermediaire >> • 2'c3 

316. . J.' 

G 

Gabon (carte p. 6) : 7, 151. 
GALLIENI : 198. 
Garcon (fam), cf. homme, virilite : 29, 

39, 82-4, 96, 161-2, 178, 205, 209, 
216, 221-3,286, 291, 309, 3ll' 320-1, 
324, 376. 

(Petit) garcon, cf. enfant. 
GAULEN: 18. 
Gendre (nnom ngon) : 207, 378. 
Genea.Iogies divines : 34-S ; en general : 

101' 131' 223, 234. 
Generosite beti (akab) : 181-2. 
Genie, cf. esprit, nkug : 53-5, I 72. 
Gesier : 164. 
Gibeciere, cf. mfag, « sac )). 
Gibier, cf. chasse: 69, 71, 101, 103, 130, 

142, 155, 151, 159, 171, 245, 254-S, 
218-281, 289, 294-S, 313, 323, 327-8, 
347. 

Gloire, cf. renom.m~: 239. 
Gorille (ngi): 52, 15, 94, 137, ISO, 160, 

162, 186, 220, 293, 353, 356. 
GRAFFIN Mgr: 30, 36, 51, 101. 
Graisse (av69) : 244, 249, 281-2, 284, 

289,292,~7,303-4,308,314,321. 
« Grand », cf. notabJe : 124-5, 197-8, 

221' 259. 
Grand-mere : 50, 83, 220-2, 334, 347. 
Grand-parent (mv8mba) : 222, 342, 367. 

315. 
Grand-pere : 91, 94, 124, 236, 286, 347, 

363. 
Grassfiels, Grasslands, cf. Bamileke : 

174. 



Lo\ REUGION BETI 
420 

Grelot : 284, 341. 
Grenier, cf. akl9,. : 360· 
Grenouille : 66, 210· · 147 

f abum « ventre >> • ' Grossesse, c · • 
16_0-2. 1~3, 194, 2fJ-~9-84, 87, 91, 

Gut~~e~~-·9 5!c>766i 16, i20, 125-6, 137, 
141-J, 17j A JS4, 240, 250, 310, 320, 

377. . A. A. al . 8 
(b 't"') cf r"'"'"a en g~~;n~~;r . , Guerre '1 iJ, • -- ' 126 

32 79-80, passim de 88 a 124, ' 
129, 130, 137, 151, 156, 168, 184, 189, 
195 200,220,224,241,248,258,302, 
311:3, 316, 321, 324, 328, 335, 349, 
373, 377-8. 

Guerriers, cf. guerre : 18, 44, 144, 147' 
151, 163, 191, 196-7, 224, 297, 300• 
308 313-4, 316, 321, 348, 370. 

GUILLEMIN R.P. : 21-2, 25, 28, 31, 37, 
60,69, 72, 78,82,84,98, 116,130-3, 
144, 153, 155-8, 180-2, 195, 324. 

Guinee: 1. 

H 

Hache (ovon): 31, 44, 158, 168, 255. 
HAGEN V. :23, 35, 43, 48, 73, 77, 129, 

174,183,190,206,217,230,241,294, 
312, 352-4, 361, 365. 

HAGENBUCHER : 35, 63, 98, 118. 
HARRIS : 364. 
Hauts-fourneaux (akua), cf. fer, forge

ron: 136. 
HEBGA : 102, 128, 149, 161, 164, 176, 

221, 223, 322, 331, 333, 351. 
HEEPE: 37. 
HEINERSDORFF : 174. 
HENNEMANN, Mgr F.: 9, 17-18, 21, 

23-4,29,46,50, 78,91, 133,151,190, 
195, 199, 212, 229. 

Herbes (m~cinales) : 125-6, 148, 172~, 
259, 277-8, 329-30, 333, 335. 

Heredite : 81, 85, 88, 222. 
Hentage, cf. succession, ngab elfg : 

124-5, 141, 187, 198, 206. 
Hentiers : 195, 201, 203, 374. 
HEUSCH L. de: 120. 
Hibou : 72, 75-6, 81, 96, 116, 118, 126, 

164, 258, 298, 306, 335, 346, 348. 
Hierarchie : 95, 112, 119 162 269 

348-9. , , , 

Hirondelle : 144. 

Histoire, passim de 3 7 3. 
Histoire Sainte : 381. 
Hoegn. R.P. : 229. 
Homme, etre humain en general (mod) . 

8, 24-30, 41, 45, 53, 55, 60, 66-8, 70. 
72, 74, 76-80, 82, 86, 97-9, 102, 116, 
119, 120, 137, 150, 193,245, 272, 281, 
294, 304, 308, 340-1, 381 ; h. mtlr er' 
nyamodo, nyamom vie ; « ~rai 
homme )), cf. mfBI). 

Homme/femme (Opposition) : 173, 248 
301,320, 332; (rapports): 31, 161-3, 
170-1, 195, 215, 224. ' 

Homme (mile) : 38-9, 42, 73, 82, 97, 
100, 106, 125, 162-3, 210, 253, 255, 
271-2, 275, 278,297-8, 322, 330, 335, 
344, 346, 348, 353, 355-6, 373, 378. 

Homme-panthere (ezilingan) : 11. 
Homonyme, cf. mb6mbo : 222-3. 
Homosexualite: 76-7, 170-1, 183, 331. 
Honoraires (cf. payer) : 129, 173-4. 
Hotte (nk6e) : 206, 259, 333. 
Houe (ebag) : 31. 
Huile de palme (mbJn) : 31, 94, 108, 

116-7, 151, 156, 188, 205, 207, 243, 
252, 257' 282, 289, 361. 

Humour beti: 149, 261, 313, 316, 367. 

I 

Ideologie : 194, 203, 233, 256, 261, 287, 
331, 373, 376. 

Igname (asol, ek 5d J, etc. ), « Dioscorea 
sp. », dioscoreacees : 146, 245, 330. 

Inceste (cf. tso et so), cf. interdit : 24, 26, 
28, 33, 169, 172, 223, 241, 311, 338, 
342-3, 370-1. 

Incirconcis (cf. circoncision) : 161, 234. 
Inegalite : 120, 211-2. 
lnfraction ou bris d'interdit, cf. trans

gression, nsem : 59, 179, 378. 
Inhumation (cf. awU) : 188-200, 238, 

287. 
Initiation (cf. So, mel'!n, ngi, mevungu) 

passim et 64, 92, 142, 185-6, 212, 225, 
229 j 324, surtout 310, 338, 347-8, 
351' 377, 379. 

Initiation sexuelle : 234, 334. 
Inities: 49, 87, 90-1, 93, 97, 160, 163, 

169, 111, 192-8, 240, 242-3 a 371. .. 
Innocent (mi a) : 82, 85-6,90-1,94, 106, 

113, 129, 133-6, 148, 310, 332. 
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Institution : 241. 
Instruments de musique, cf. flute, nkril, 

etc. : 273, 316. 
Insultes, cf. plaisanteries : 27, 33, so, 

169, 26S, 314, 322. 
Intelligence : 28, 60, 118. 
Interdit- alimentaire : 69, 140, 160-4, 

216, 23S, 272, 289-90, 291 a 293 
303-4 ; particuliers : 36, SO, S2, 91-2: 
140, 176, 362 ; en general : 23, 27, 33, 
132, 139-42, 150, 158-168, 171, 178, 
215, 301, 335, 377. 

Invite, cf. böte : 243, 245, 272. 
Invisible (monde) : 8-54 (surtout 19-20), 

67, 78, 98, 119-20, 107-10, 12S-6, 
136-7, 139, 141-2, 153, 171, 177' 
184-S, 189,213,239,286,304-6,317, 
371, 379-80, 385-6 ; relations avec : 
139, 154, 159, 315-19, 369, 375, 
377-8 ; rOie : 59. 

IRCAM (Institut de recherches du Came-
roun): 232. 

ITIMANN : 310. 
Iule, cf. mille-pattes. 
Ivoire, cf. elephant (mba~~l : 296, 299 

356. 7' ' 

J 
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Kabad, nom genen ue . 
caprin : 69, 11 o~ 1 s~~~~u~~vm ota 
246, 249-so, 2S2 274 2n A 280. 244, 
298-9, 304-6, 3io 3i7 , 292, 

KaJan, « adjurer >> 'r · . 
330. ' c · « adJuration » : 

~· loc. et riv. : 194. 
: 20. 

Kao20lin (f;im), cf. blanc (couleur) . 189 
2, 3S4. . ' 

Kekembe ou ngekembt « . 
que » : 41.' 153-4, i92,S:~re mag~

Ke (1), foumu « Plagiolepis carinata . 
253, 280-2, 285-6. )) . 

Keller : 235. 
Kila, sorte de corbeille . 135 
KOCH Dr: 68. . . 

K6d6g6-met JbJ, « Loranthac6es diver-
ses >> : 175. 

K6e, « escargot achatine >> : 164 JJJ 
KOELLE : 24. ' . 
Kokoe, loc. (au nord de Saa, daru Ia 

bouche de Ia Sanaga): 323. 
Kola, cf. cola. 
Kolo Beti, pop. : 223, 279. 
Kolo Mboyomo : 257. 
K6mbe, « Afra.momum sp. », Zingibe

racees : 153. 
Jalousie : 27, 77, 82-3, 99, 100, 181-2, K6n, « revenant >>: 43 a 53, 178, 187, 

194, 220, 324, 342. 192, 2034, 211-3, 221, 268, 311, 
Jaunde (cf. Yaunde, Ewondo): 30,204. 315 ä 319, 338 A 348, 354, 385. 
Jes.us-Christ : 379-381. K69, « envoGtement >> : 355. 
Jeu (cf. abia, song6, etc.) : 60, 173, 313. Koo, societe feminine basa-bakoko, 
Jeune fille, cf. fille, ng:Jn : 147, 160-1, « l'escargot >>: 164, 331, 333. 

195, 247, 254-S, 257, 271, 275, 295, Kosf, « dendromys >>: 162, 292. 
315, 334. KOUDA ZE Alexandre: 175, 242. 

Jeunes, frustres : 379. Koungoulou, loc. (en pays bulu a l'est 
Jeune homme, cf. homme, nd6man :42, d'Ebolowa) : 312. 

82, 87, 100, 119, 155-6, 160-2, 192, Kribi, loc.: ll, 49, 235, 318. 
218, 225, 234-5, 240-1, 247-8, 254-5, KRIEGER Kurt : 307, 340, 351. 
271, 275, 282, 295, 318, 338. KUli, « d~ouvrir, db'ouler, faire sor-

Jo 63-4 
tir )) : 115. 

ur : · v.u T "fiee 44 48 Juge, cf. ntsig nt6 et zomol JB : 36. Awu, « ortue >> personm I , : ' · 

J / b"""~' . 26 90-1 94 123-5, Kuluganga, loc. a 15 km a I ouest de 
umeaux ,m lcu.t • ' , , Ngomedzap . 280 

1_52, 220~ 338. Kuma Mbombo. : 274. 
Jus~c~, eqwte : 363, 377, 380· 

189 
KUND : 235, 351. 

JustlCiers : 26-7, 33, 40, 136• 164• ' . KUTSCHER Gerdt : 351. 
357. 363, 370, 379. 



LABURTHE-TOLRA : 
7 108, 135, 158, 163 , ~~ 

363. , 174 , 41, 71, 
LAGNEAU : 36. ' 268, 287, 
Laideur : 161, 164. 
Lampe: 49, 54. 
Lance (ak 59) : 49, 54, 

60 110, 115, 118, 129 , So, 103 08 
196-8, 208, 236, 259 132, Iss· :

81 
• 

300, 311, 339, 34t' 267, 287. 296, 
367. ' 3S6..6t,' 364: 

Langue, cf. bantu, her . 
Langues voisines : 224_

1 
· 234, 322. 

LARGEAU : 22, 25, 28 
Lattner, Lt. von : 11 ' 30. 
Lavement : 111, 175-6, 

22
s 

LA VIGNOITE : 73, 7S 
78 

· 
Lavoisier : 20, 64. ' • 81. 
Ugende, cf. mythe. 
Lena, loc. au nord de y 
Leopard (ze) : 40, 48, s1_2°\0 : 307. 

126, 145, 149-52, 163, 3-6, 93-4, 
344. J 308, 314, 

Upre (zam) : 28, 143, 171 17 209, 267, 362. , 4, 176, 
LE ROY Mgr : 17. 

LEVI-STRAUSS: 62, 117, 318_ 
Lezard : 30, 52, 68-9, 74-5 94-

5 118 126, 150, 164, 344, 36i. , , 
Lezard ebamkogo, <( Iygosoma >> 30 126, 146, 154. , J 

Liane: 144, 156-7, 241, 249 251 373 306, 344, 359. ' , ' 
Liane-python, cf. folzog, serpent arc-

en-ciel : 262-3, 265-8. 
Libation : 31, 46-7. 
Liberte : 100, 118. 

Lignage (mv6g, ayJ9) : 8, 33, 79, 82--4, 
100, 108, 130, 13~7, 141, 150, 163, 
168-9, 178, 189, 192, 197-8, 200, 
203-s, 209-10, 220 a 24, 239, 244, 
250, 252-3, 281-2, 302, 304-5, 327, 
339, 379, 381. 

Lion: 308. 
Lit (enJ9! : 44, 46, 84, 88, 91, 96, 104, 

111, 131, 183, 185, 188,219,225, 
293, 299, 316, 329, 347. 

Living-theater : 313. 
Lolodorf, loc. : 235, 351, 363. 
Lune, cf. ngcn, clair de l. : 94 ( = 

f1lpe.osation )> • 

<< cO . ~S7 .. 
8 M'ft6. (aksba) (<< Xa , Jos 

abO j\facees) : 24lltht) , 
~aJ1lc a}affa f>>, sabre d'abatt· 6, 3~~Q~ 

C • • 18 20 lS <. q_ .... cbete, . ·etV' . - ( . . 
~aa eligl . :::::: . 
Magico-r l'e"pressiOn), ~~ Jllstifi 

tiOO de 39-42, 137, 17~ 
3
• 41 . l~q_, 

agie: 22, 316-1. , 178 
M t85, 3)31 ~< zea mays )> G , 1~3 
.. .. a]s (f6n ' 361. , tallli , 
1YA 1 282, d fl~ 

25 J f abaa, n a, cas -~ : 
Maison. ~ 154, 157, 178 e: 2~ 

103, 1 
58• 3o2. 332. • I so,· 

1 
<lo, 

229, 2 'hef: 131, 140 ~s. 
Mail~· ~j I~ 243, 347. ' 142, 1 so_ 

3 2 a ' poP·• cf. Mekye , 
Mak • bo. 24, 149, 31o' ~ek"L 

Mvurn · 70 76 ' 337 "t\ ~ be) : 67, , , 79, 82 . , 
M~2~3. 98-9, 101, 107, Ii285, 89 

12()..1. 124. 136-7, 177, 18Q 116: 
187, 190. 193, 197, 208, 238, 182, 
319 322, 352-3, 363, 376 , 29() 

Malad~ : 65-6, 79, 88, 115-6 3J9. , 
13()..3, 137, 155, 113 a Iss 2s_6, 
340, 348. , 309, 

Maladie : 9, 28, 31' 34-s, 76 78 
87, 130, 134, 137, 140, i43 ' 8s, 
171 8 11, 186, 193, 2o3, 247 169, 
3o2, 304, ~06, 328, 332_3. , 27s, 

Maladie venenenne : 174. 
Malchance (cf. chance) : 171, 182 
Mäle/femelle (nn6mlngaJ), opnn .' .204. 

320. ...,vSihon : 

Malediction : 27, SO, 86, 130 290 
30 330, 332-3, 335. , ' S, 

MALLART-GUIMERA Louis: 9, 12 13 49, 54, 62-5, 68, 71, 73, 74, 77: 79' 
87, 89, 90, 98, 113, 140-4, 147 Ä 
149, 155, 174-6, 179, 180 182 
216-7' 220, 320-1, 371. ' , 

Man kal, « enfant de sreur » = neveu 
uterin : 51, 189-194. 

Manducation « mystique » : 70, 74 
77-78, 89, 94, 108, 109, 112, 120: 

Manengouba, montagne : 32. 



Mänes, cf. defunts : 34. 
Manga, mvog : 24. 
Manga Bihina : 41. 
MANGA Fran~ois, chef catechiste a 

Ossoessam : 49, 66, 77, 84, 143, 
177, 184, 230, 334, 340, 360, 363. 

MAN GA MADO : 60, 236, 246, 263, 
275, 300, 306, 320. 

MANI Philippe, d'Eyibodo : 40, 65-6, 
79, 81' 85, 89, 90, 96-7' 125, 155. 

Mani Obege Zogo Okwa : 340, 347. 
Manioc (mbog), « Manihot esculenta >> 

Eupherbiacees : 113, 146, 162, 201: 
264-5, 302. 

Manze, fils de Nne Bodo: 203. 
Manze, mvog : 21, 36, 74, 125, 153, 

156, 177, 236, 269, 274, 290, 333, 
348, 365. 

Marehand : 231. 
Mari, ef. nn6m, homrne, epoux: 9, 29, 

36, 68, 81, 84, 106, 108, 136, 148-9, 
171, 183, 193, 201, 209-10, 217, 
221' 225' 334, 360. 

Mariage ( alrig), ef. alliance et compen
sation matrimoniales : 8, 11, 81, 84, 
106, 108, 147, 160, 163, 183, 234, 
328, 378. 

Mannite : 41-2, 108, 110, 116, 132, 
143, 148, 157-8, 180, 202, 219, 238, 
241' 250-3, 282, 288-9, 298, 306, 
339, 361. 

Masque (eleboba): 354. 
Matebette (orthographe francisee de 

maehete), ef. sabre d'abattis. 
Materneis (cf. oncle, grand-pere) : 97, 

100, 154-5, 223. 
MAUNY: 25. 
MAUSS Marcel : 62. 
Mauvais, ef. mal. 
Mba Bengono : 312. 
Mba ou Mbala ou Omgba Manga, 

mere des Ewondo : 157. 
MBALA OWONO: 231. 
Mbalmayo, loe. : 108, 142. 
MbCJ9, « ivoire )), defense du ngi : 356, 

363. 
Mbankomo, loc., a 2C km au sud-ouest 

de Y aounde : 31. 
Mbarbekono : 40. 
MBARGA NDUMU de Mitsangarn: 235, 

245, 249, 251, 253, 289, 297, 342, 
347. 

MBAZOA Cecile : 184. 

aJllolette ., · 
Mbege, << chaine a porter, s 

216. teroearPu 
Mbel, cf. bß esil, << Pes « pa· . . eus • soyauxii )), Iegumtn 

douk ». . 133. 
Mb,. 9, « bon >>, << beaU )~. · ues ». cf. 
Mbenge, << exploits htfOJQ 

guerre : 27. da » efl 
Mbesi, avan~ du toit, « v~~O. 

f ran~s du Cameroun · 
Mbida Menge, chef : 224· 
Mbida Mewoli : 237. bulu). 
Mbile Bekon, Ioc. : 43 (en pays ina
Mb>d·J, « Impatiens sp. >>, Balsam 

ctes ; 175. 
Mbog Belua, pop. : 191-2. 
MbJ/, « triumfetta sp. )>, ef. ok J? : 

175. 
Mb )m, « bru >>, cf. rapt : 332. 
Mb.Jm, « paquet >> du me-vungu : 327 

a 334. 
Mb6mbo ou mbomo, « homonyme )) : 

65, 222. 
MBONGUELE : 307. 
MbonJ, plante grimpante : I 56. 
MBOUI: 172. 
Mbri, « saison » : 241, 294. 
Mdjo me Ze: 312. 
MtJbada Menye, « variole >) : 174. 
Meba.Ja, « potion » : 140, 144, 173. 
Mebedan, « nom d'eloge », c( sur-

nom )) : 223-4. 
MEBEE P.: 49, 67, 86, 91, 196, 204, 

315. 
Mebeghe (Dieu) : 22-3, 25 a 28. 
Mebi~, plur. de biaiJ. 
Mebila, phase du So : 271, 2n a 290, 

315. 
Mebomezoa, loc. : 127. 
Mechancete, m~hant, cf. mal : 67, 89, 

112. 
MECKLENBURG (duc de Mecklem-

bourg): 231, 235, 290, 307, 323. 
Medecin: 114-5, 137, 173. 
Medecine : 19, 24, 65, 173-6, 377. 
Medecine du melln : 348. 
Medicaments : 40, 50, 65, 74, 76-7, 

116, 125-(;, 140, 145, 149, 156, 
175-184, 196, 375. 

Medjo Ezoo: 312. 
Mefag, pluriel d'af-'9. 
Mefou, riv. : 23. 
Megang, loc. en pays bulu : 308. 



MEILE R.P. : 231. 
MEILLASSOUX : 42. 
MekSlanga, plur. d'aka.Janga : 220. 
Mekamba, loc.: 86, 90, 124, 127, 132, 

162, 180, 191, 196, 282. 
Meke, cf. Mekug. . , 
Mek al), « rites », plunel d ak e 1)· 
Mekok, loc. : 273. . 
Mekug, Mekuk, Meke,. Mekia, Mekye, 

Makey = Maka (vorr ce mot) : 337, 

351. 
Mekungu, initiation bulu : 312. 
Mekye, cf. Mekug. . . . 
Me/an, societe et rituel de proptttatJon 

aux ancetres : 37, 43, 51, 63, 92, 
126, 154, 156, 185, 265, 311, 325, 
337 8 354, 362, 364-5, 369, 373-5, 
378-9. 

Melo, « oreilles » = « desobeissant >> : 

191, 195. 
Mendan, pluriel de ndan. 
Mendomo, cf. Eie M. et von Hagen. 
MENOOUGA, Laurent de Kokoe : 243, 

275, 284, 288. 
Menduga, « tabou », interdit alimen

taire et/ou tactile : 158, 224, 234, 
237. 

MendzalJ, cf. « xylophone ». 
Mengeme, loc. : 77. 
Mengi-mengi, « tels des gorilles » : 137, 

250, 280-2. 
Mengisa (Mangisa), pop.: 31, 68, 87, 

216, 231-2, 234, 2434, 261, 275, 
284, 288, 296, 302, 325, 371. 

Mengong, loc. (en pays bulu) : 236. 
MENGUMU Albert : 302, 363. 
MENGUMU Jean : 125. 
Mer (m~) : 30, 48, 198, 212, 235, 

374-S. 
Mere originelle : 12, 32, 37. 
Mere: 11, 28, 44, 46, 51, 83, 86, 103, 

106-7, 155, 161, 169, 183, 205, 
209-10, 216-7-5, 230, 236, 243, 245, 
248, 262-4, 265-6, 274-5, 279, 287, 
289, 296-9, 314, 316, 319, 322, 
327-9, 342-3, 348, 352, 355-6. 

Meseb, « ocimum sp. », Lamiacees : 
162. 

Mesi Mimbue : 254, 290. 
Mesi Tsala, ~lebre nga9g~ Enoa: 

142. 
Meson, initiation des defunts : 48-9, 

204, 212. 

Messamena, Ioc. : 199 Message (banda) . 3 · 
MESSI abbe Leo~ ·Oi2119, 124 126 
MESSI Paul : 27 7j 1ls 324. , · 

187, 191, 2o9, 2i9 2' 130..2, 172 
279, 337, 370. , 31, 250, 253 1 

Mesure, cf. discretion • 
Metallurgie, cf. fer : i4 
Metaman, « nom de hl 
Metet, loc. : 170. c en >> : 223. 
Metilan, noms de prec· . 
Metonymie : 143-4. 15100 

: 223. 
Metune!Ja, « sacrifice de re . 

30-3, 37, 204, 346. Paration » : 
MeUitre (cf. sorcellerie 

101, 112, 135, 142, 1 (,8gu~~0e) : 99, 
305 J 324, 371. J I 297-8, 

Mevungu, rite de propiti'att'on . 
· · et d' · tlation des femmes . 85 137 

Ln.t-

164, 170, 184, 2Ö7 '215 ' 161, 
327-35, 378. , ' 325, 

Meyln, pluriel d'ay~. 
Meyen mv6no, « exhibition des c d' 

dats » : 238, 242-6. an 1
• 

Mey:J~, pluriel d'ay.:>9. 
Meyongo : 50. 
M~al). « vrai » : 194, 220 313 374 
Mfsg So (cf. sac) : 137, '231-J, 236, 

240, 244, 246, 250, 252, 255 259 
282, 300. ' ' 

Mf an an, « Desplatsia sp. », Tilia· 
cees : 329, cf. ngag. 

Mfol, « moambe », « Enantia chloran
tha », Annonacees : 40, 107, 116, 
160. 

MFOMO ELUNU de Nkol Meyos II: 
253, 271, 277, 280, 282, 296, 341, 
348, 355-6, 361, 364. 

Mfomo Esomo: 267. 
Mfou, loc. : 125. 
Mfumassi, loc. : ISI. 
Mgba ( « sociabilite », « echange de 

femmes par amitie »): 187, 366. 
Mgba, « sorcellerie », « sahbat » : 55, 

60-1, 65, 75, 77, 79-81, 87-8, 90-4, 
97-102, 121, 144, ISO, 173, 302, 
306, 331, 353, 363-4. . . 

Mi an, « Costus lucanusianus », Zmgt· 
beracees : 154, 288-9. 

Mie, antilope : 161. 
Mi&, « innocent » : 60, 63, 79, 86, 89, 

94, 97-8. 212 
Migrations : 18, 25, 186, 203, · 
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Milhaud, Darius : 25. 
Mille-pattes ngoan, myriapode iule, 

« spirostreptus sp. » : 92, 126, 136, 
146, 186, 329, 332, 361. 

Mingang49, pluriel de ngang41). 
Mingongon, « filles du lignage mater

nel » : 187, 200-2, 204-6, 209. 
Minkan, loc. : 43, 3z_2. 
Minkas, pluriel de nkas ; minkug, plur. 

de nkug. 
Mink6m, pluriel de nk6m. 
Minkom pays : 23. 
Minkonda : 41. 
Mfnlaaba, loc. (carte p. 6, 7) : 87, 351. 
Minl81), pluriel de nl~. 
Mison Stma: 354. 
Missionnaires, cf. Pallotins, Spiritains : 

17, 19, 21-2, 26, 37, 78, 84, 87, 96, 
99, 112, 123, 212, 229-230, 354, 
373, 375, 380. 

Mitsangom, loc. : 241, 244. 
Mkpam, « bastonnade » : 262-4, 

278-81. 
Mkpangos ou mkpangwe, « ini

tie (e) » : 39, 196, 234, 272, 280, 
298, 301, 331-2. 

Mkp?J So, responsable organisateur du 
So : 233, 236, 238-41, 244-6, 251-3, 
257-9, 272-3, 281, 288-91, 305, 315. 

Mkpag, « favorite >> : 180, 194, 221. 
Mlole, cf. Malole. 
Mod, « homme, etre intelligent », cf. 

mfan et Mot : 101-2, 124, 149, 154. 
Mod dzal, « homme du village >> = 

« chef de famille » : 142, 187, 
192-3, 203, 205. 

Mod esam, detenteur d'un esam ngi: 
353-4. 

Modele : 221, 272, 274, 312-3. 
Moderation, cf. discretion : 48. 
MOLI~RE : 64. 
Monnaie d'alliance ou d'oracle, cf. 

bikie : 8, 130. 
Monopole commercial: 375. 
Montagnes : 26, 55, 344. ' 
MORGEN C. von : 9, 21, 53, 59-60, 

135, 229, 301, 307. 
Mort (Ia) (awd) : 29-30, 41, 43-6, 47• 

so, 65 j 71, 78, 80-1, 83-6, 91, 94• 
97' 103, 116, 129, 133-4, 136, 145• 
148, 150, 164, 168, 171-2, 175• 184 
j 215, 236, 287, 302, 304-5, 31 0-1, 
314, 317-9, 338, 361, 378-9· 
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Morts {les), cf. aWti . 
32-3 36 • k6n, bentage : 

• • 43-53 83 87 119 
157, 185-8 19S 9 .200. I 137, 

272, 297' 305, 3 i~. 337 :3~7. ~;~· 
377 ; palabre de mon, cf. (~ .. "t

1 

Mourant : 44, 48. a ... u. 

Mouton (nt6mba, kabad) . 3 
1?7. 216, 2301 268, 312·. 11 1091 

Musique : 233 cf au nom d h · • · e c aque 
Instrument, et a « danse >> 

Mvaa, « ablette >> « barbus gu.. ali . 245. I lT )) . 

Mvag, « mangouste >> : 75, 161. 
Mvantane, loc. : 312. 
Mved, « cordophone de raphia )) . 26 

35, 48, 54, 142, 2021 265 316 .342' 
374. ' • • 

MVEGE AMUGU Kosmas de 
Mekamba : 67, 176. ' 

MVE MEYO Michael de Mekamba: 86, 
91, 97, 141, 236, 264, 282, 286, 
327' 352, 354-7' 359-64. 

Mvele, pop. : 220, 273, 334. 
Mvele, pop. = Basa : 224. 
Mvelkua, cf. alog. 
Mvem, loc. : 312. 
MVENG R.P. : 12, 27, 35~, 190. 
Mvie, « mannite d'accouch~ )) : 219. 
MVIENA abbe: 9, 22, 24, 28, 30, 69, 

76, 78, 167, 171, 212, 233, 302, 
324, 338-9, 345. 

Mvigi, « devin-detective )) : 134, 140, 
142. 

Mvin, « cephalophe )), cephalophus cal
lipygus : 162. 

Mv.Je,, « paix et sante )), « tranquil
lite )), « bon ordre )) : 9, 11-13, 18, 
27, 32, 53, 55, S9, 98, 107-8, 134, 
140, 159, 168, 171, 178, 181-2, 187, 
203, 211, 218, 241, 250, 2S9, 304, 
306-7, 333, 376-7. 

Mv6g, « unite residentielle >), d'ou 
« lignage de )), (voir au nom propre 
de chaque mvog) : 8, 11, 34, 44, 95, 
223, 235, 239, 244, 378. 

Mvolye, Ioc. i Yaounde: 81, 229. 
Mv~ Adjoo: 312. 
Mv~Jm, « chance » : 263. . 
Mvom, « serpent python » (et ntuel 

d'initiation = So) : 163, 234, 237, 
261-5. 

Mv6n, « tatouage en relief ». d,'oil 
« candidat i une assocaataon 
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particulier au ngi et au 
rituelle>> W 162 204, 232, 234, 240 
So) : 46• urt~Ut l45-249, 252, 257, 
a 324ioJ a 7, 309 a JO, 376. 
258, u . 328 330. 

Mvon mevu~ 338 J4o a 46. 
Mvon me/an· ' 

as · 335. 
Mvon ng._ .. 142, 353 a 362, 364 a. ~· 
Mvon DgJ • ud » « Bufo supercilia-
Mvo9, « crapa , 

ris >> : 361. · · · · 361 ..., issOn Acanthoptengten . · 
Mvol), po , . 312 
Mvongane loc. . . . d 
Mvumbo, 'pop., nom authenuque es 

Ngumba: 43, 351. 
Mygale, cf. ngam : 128. , 
Mythe d'origine, cf. Traversee de Ia 

Sanaga : 168. 
Mythe mythologie : 23-5, 28-9, 34, 41, 

so: 68-72, 83, 128, 154, 169, 198, 
212, 303-4, 319, 374. 

N 

Nagualisme : 75, 93-4, 149 a 154. 
Naissance : 9, 74, 85, 161-2, 215, 

217-8, 378. 
Nanga Eboko, chef et Ioc. : 32, 40, 83, 

236, 246, 263, 275, 300, 306. 
NANGAI Philomene: 17, 82-3, 85-6, 

97, 328, 333-4, 363. 
Natte (esie) pour les toits : 257. 
Nature opposee a culture : 87, 159, 

305, 316, 320 ; opposee a suma
ture: 19-20, 316; en general : 55, 
169, 327' 332. 

Nda, « maison-cuisine » des femmes : 
209. 

Nda bod, « foyer >> : 11. 
Nda minkug, « maison des genies » : 

341-43. 
Ndam awti, « festin funeraire » : 46, 

200-?, 203-5. 
Ndan, « ind.icatif d'appel personnel >> 

(au tambour) : 188, 204, 223-4. 
NdalJ m jn, « franchissement de 

l'enfant » : 225. 
Ndembu, pop. : 22. 
Ndende Eyili : 29. 
NDI ~chel : 49, 183, 216, 218, 223. 
NDI P1erre : 328, 332. 
NDI-SAMBA: 170, 196, 328-30 332 

370. ' ' 

NDII : 87, 96. 
Ndje, rite basa ou bakoko . 
Ndobena, « chance des heu. 35 1. 354. 

contres » : 157. reuses re0, 

Ndoe, « Acanthus montan 
thaciees : 74, 106. us », Acan, 

Ndomba, preparation en fe .11 Ndon, « poivre de Guinee~~ 
0
es : 162. 

guette « Aframomum m 1 u mal~ 
Zingiberacees : 42 133 e egueta >>, 

I 7 6, 190, 196, 216 220 
14 7, 15 3, 

Ndonga Zibi : 351. ' · 
Ndongo rituel : 107, 170 184 370. , , 325, 
Ndui, cendre medicinale : 131 
Ndzag, « fagot », « tenue de ve. 

202. uve » : 

Ndzamba, « charme protecteur f 
ebe So : 301-2. », c · 

Ndzend.zaala, loc. ( = Ndzintsala 
tagne) : 23 . ' mon-

Ndziba, « heq>es genital », « rituel » et 
nom propre : 370. 

Ndzidzie, « nouvelle accouchee » : 218 
a 220, 225. 

Ndzie Manga, mere des Bene : 157 
Ndzie Ngono Esele : 230. · 
NDZIE Rosalie Enoa de Nkolmeyang : 

162, 329. 
Ndzom so, « passereile sculptee du 

So » et phase du rituel : 234, 239, 
241' 243-4, 246, 249-52, 253 c} 8, 
263, 268, 270-5, 277-80, 284, 289, 
290, 295, 300-1, 246, 305-11, 318, 
321, 322-3. 

Negoce, cf. commerce : 174, 369, 373. 
NEKES H. : 9, 18, 21, 23-30, 36, 44, 

46, 50, 60, 62, 68, 71' 73, 77-8, 
87-8, 93-4, 102, 106, 149-51, 173, 
191, 195, 198-9, 210-3, 218, 222-3, 
passim 229 a 35, 239, 247, 250, 252, 
264, 272-4, 288, 290, 295, 299, 300, 
306, 310, 313, 317, 322, 324-5, 
337-8, 340, 342, 344-8, 351-7, 
359-62, 363 a 4, 366, 370. 

Neomenie, cf. Lune (culte a ... ). 
Neuf, nombre : 27, 42-3. 
Neveu (uterin, cf. man kal) : 100, 

141-2, 189-94, 200-1, '}1)1, 209, 315, 
317. 

Nez (dzoe) : 78. 
Ngab elJg, « partage de l'heritage )), cf. 

ellg & heritage : 202-3, '}1)7. 
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Ngae, cf. ng_as. . . . 
Ngam, « arwgr_tee divtnatnce )), Hyste

rocrates, dite « mygale )), oracle, 
argent 7 : 74, 106, 107, 109-10, 
ll4-5, 121, 123, 127, 131-4. 

Ngambe (tikar), loc. : 195. 
NglJ9. « force ou procede magique )) : 

63, 93, 121' 143. 
Nga Nnama Jeanne : 66. 
Ngan Medza, cf. serpent-python, 

mv:Jm: 41, 137, 153, 303-4. 
Ngas, ou nga , rituel feminin : 85, 

136-7, 334-5, 378. 
Ngas, « oiseau-tisserin » : 161. 
Nga Sumu, femme celebre : 27. 
Ngazoa d'Akamba: 288. 
Nge, cf. ndje : 164, 351. 
Ngeg, «balle a Ia sagaie >> : 38, 329. 
Ngekembe, cf. Kekembe. 
NGEMA Marcus : 287. 
NGEMA Nicolas de Minlaaba : 282, 

353, 357, 359-61, 363. 
Ng ~ ngb), « expert en protection » : 

12, 3"7, 44, 64, 67, 73, 90, 98, 121, 
131-2, 137-9, 140, 141-3, 148-50, 
155, 159, 169, 172-3, 177, 179, 183, 
194, 197-9, 204, 209, 216, 220, 322. 

Ngi rituel : 9, 25, 66, 85, 90-3, 124, 
137, 142, 146, 154, 164, 312, 325, 
337' 348-9, 351-65, 369-370, 374-76. 

Ngid talisman en sachet : 54, 75, 93, 
140, 143-4, 146-7, 149-51, 153, 
156-7. 

NGOA Henri : 160, 233, 250, 259, 266, 
274, 280, 282, 284. 

Ngoan, « mille-pattes >> : 329. 
Ngodobo, « honoraire », cf. payer : 

130, 173-4. 
Ngoe ou Ngwe, pop., cf. Ngui : 77, 

191, 199, 237, 302. 
Ngoe, cf. ngwe, « potamochere >> ou 

« cochon >> sauvage. 
Ngog Lituba, ou Litubi, loc. : 128. 
Ngol, « poisson silure )), « clarias wal

kerii >> : 162, 164. 
Ngom, « herisson )), « porc-epic >> ou 

« atherure >> : 161-2, 234, 262, 264, 
284, 289, 292, 344. 

Ngom, « tambour >> : 198, 273. 
Ngomedzap, loc. : 101, 112, 157, 195, 

280, 359. 
Ngon, « lune )), « menstrues >> : 38~. 

136. 
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Ngon' « jeune fille )) . 
Ngon Zamba, « fille det JlaSsJm 307-8. 

29 a 33 37-9 43 e Zamba )) : 241 
N ' • I 49, 53 gon, << courgette C . 

manii )) 1 Cucurb;~cecsu~umeropsis 
116, 157 1JJ7 2 . 421 1081 

NGONGQ L.: 370511 2571 3331 361-2. 
NGONO Agnes : . 39-4() 

329-30, 333. 1 22S 1 327 1 

NGONO Julienne : 329-30. 
Ngudu, << termitiere )) . 53 
Ngudu Bindelle : 220 · · 
NGUEMA Isaac: 2S, .221, 311, 31S 
Ngul, « force )) ( = autorit.l nPrso . 

lite . ~ • ..,_. nna-
' putssance) : 121, 147, 213, 262 

Ngulekun, « Laponea sp. » un· ~ cees : 156. ' lca 
Ngumba pop. (cf. Mvumbo) . 302 

337, 374, 375. . ' 

Ngu~ ~elan, « salete du melan » (en 
realite : figure d'ancetre) · 341 
3~8. . , 

Ngwe, « potamochere >) ou cochon sau
vage : 68-9, 149, 161-3, 234, 284 
286, 291-2, 319, 344. I 

Ngwe, pop., cf. Ngoe. 
Nicod, Pasteur : 81. 
NICOLAS : 42. 
Nkadana ou nkatena, herbe, « Crasso

cephalum scandens )), Composees : 
140, 155, 361. 

Nkal), «double gong »: 267-8, 273, 
283, 295~, 312, 316, 330, 359. 

Nkilzok, loc. a 5 km au sud de Mfou : 
112, 153. 

NKODO Etienne R.P. : 96. 
Nkog, antilope hamachee, << tragela

phe », Tragelaphus scriptus, sone 
d'antilope : 94, 162, 292. 

Nkol, « montagne )), cf. ce mot. 
Nkolavolo, loc. : 142. 
Nkolbikie, loc. : 312. 
Nkol Bogo, loc. : 232. 
Nkombodo, « cr~teur des hommes )), 

cf. Dieu : 24-6, 28, 33-4. 
Nkongmeyos 111, loc. : ??? . . 
Nkos, « torehe », bäton mag~que : 

38-9, 259. 
Nk6to : 312. 
Nkug, « poitrine >), « Esse~ce » : 213. 
Nkug, << genie )), « espnt )), « na-

gual )) : 48, 52-5, 75-6. 91, 94-S, 98. 
124, 128, 131, 133. 135, 149-54, 
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217 316-7, 355. . 

178, 186, <'- figurine et initte) : 
Nkug du me/an -

338 A 3~ho~e riebe, chef » : 8, 
Nkukuma, 160 203 240. 

40, 141' ' telepbone >> (au sens 
Nkw, « rambour . 24 44, 46, 112-3, 

propre du ~~~tJ · 19j 196-8, 202-3, 
129, 179,223-2,72-3 '279 316, 366. 
209, 210, , ' ' 

Nkulso : 247-8. 
Nkum Minja: 230. 
Nkus, « veuve >> : 201-~. ) . 144 
Nlag, « come >> ( = talisman hase de 
N/ag so! ~< corne du246-So8»,J9 a 254 

I'iniuation : 243, ' , 
268 277, 295, 301, 305-6. 

M ~ « tete du village » : 254, 283. 
Nl~ <~ Crassocephalwn scandens » 

(cf. nkatena) : 155, 329, 333. 
N/09, rotin epineux : 142. 
Nlozok Ioc. : 366. 
Nnam ~g)n, << mets de courgelte », cf. 

ngJn : 155, 216, 219, 245, 253, 
258-9, 289. 

Nnam owondo, « mets d'arachide >> : 

209. 
Nnal), << initie albinos » : 283-4. 
Nnan Molo : 284. 
Nne Bodo : 180, 303, 321. 
Nnem, << creur » : 159, 213. 
Nnem, « sorcier »: 12, 38, 61, 65, 67 

.i 68, 75~. 78-117, 124. 
Nnom ngi, << pretres ou coryphees du 

ngi )) : 66, 91-93, 351-354, 356-367, 
376. 

Nnom Nnam, loc. : 156. 
Nnomo, mvog : 328-9. 
NNOMO Juliana : 76, 136, 170, 334. 
Nnomo Ndoe : 23. 
Nnyamodo, « homme-mere », « adul
te » : 13, 31, 42, 132, 163, 173, 206, 

320. 
Nnyamo (do) mvie, « patriarche », 

(( homme venerable )) : 106, 117, 
199, 207' 260, 264, 281. 

NnyandoJno, « frere de Ia mere », 
oncle matemel : 51, 338. 

NOAH Aloys d'Ayene : 175, 236, 243, 
245. 

NOAH lnnocent, Dr et professeur : 9, 
23, 26-7, 376. 

Noa Tsogo : 192. 
Noir (couleur) : 146, 353-4. 

Nom chez les Beti : 46, 5J, 188 19 221-4, 252 ; n. confere Par 1 ' 8, 
221 ; noms de Dieu : 20-36e Dere : 

Non-initie, cf. profane (ebin) ·. 
2 237-8, 258, 265, 267, 278-9. 30, 

290, 308, 365, 374. ' 284, 
Notahle (ntomba), cf. chef : 9, 32 133 137, 180, 182, 206, 208 221' 23 . 

306. ' , 0, 

Nourriture (bidi), cf. alimentation : 
21 31-2, 45, 47, 76, 82, 136, 160~· 

199, 200-1, 203-4, 206-8, 234, 238, 
240, 243, 247-9, 251, 254-5, 267 ~ 
271, 280, 282, 285' 290, 292, 296-7 
300, 302, 305, 332, 334 346-48, 
366. , , 

Nouveau-ne, cf. bebe : 46, 104, 147 
161-2, 178, 198, 217-225, I 

Nsan ou Ntsan Menduga, loc. : 41 
232. , 

Nsem, « bris d'interdit » : 33, 140 
167-78, 182, 225, 233, 235 ä 244

1 

247' 249-250, 252, 257, 259, 263: 
211, 279, 283, 288 a 290, 292, 299, 
304-7, 311-2, 318, 324, 327, 333-5 
370. , 

Ns ~ IJ• cf. « cour », « place publique 
du village » : 204, 362. 

Nsesal, « smilax anceps », Liliacees : 
147. 

Nsisim, « ombre » : 45, 53, 102, 212. 
Ns5dzJa, « phallus d'elephant » = 

saucissonnier, « K.igelisaafricane », 
Bignoniacees : 329. 

Ns5mi, moelle humaine : 146. 
NsJnd:J, escargot, « achatina » : 332-3. 
Nsu, « poison » : 146, 156, 188, 333, 

354, 361. 
Nsui, « Caloncoba glauca », Flacourta

ciees : 147. 
Nsunga, « talisman commandant un 

animal » : 54, 93, 125, 150, 153. 
NTEDE MINKULU : 284, 287. 
Ntege, « chance a Ia chasse » : 157. 
Ntetolan, cf. t6tolan. 
Nt:Jb~, « dient », dependant volon-

taire : 181-2, 355. 
Ntole ele, encens de copal : 125. 
Ntolendol), cf. tolendol). 
Ntondobe, cf. Dieu : 21-7, 34-6, 27-28, 

61. 
Ntotomamaa, « benediction des 

aines » : 208. 
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Ntsig nto, « trancheur de palabre )) : 
24(). 

Neuban nJo, « tete percee )) : 90-1, 123. 
Ntumu, pop.: 26, 134, 310-1, 315, 

365-6, 370. 
Nubie: 25. 
Nudite: 22, 79, 187, 191, 198, 201, 

232, 242-3, 263-4, 275, 284, 311, 
313, 315, 322, 330-2, 343, 377 ; 
marque de dependancedes femmes : 
187 ; rituelle et a la guerre : 91' 
188, 193, 295, 298, 311, 330-2, 334. 

Nuer, pop. : 18. 
Nuit, animal et phase du So : 7, 277-8, 

281-290, 318. 
Nuit : 7, 63-4, 81, 84, 90, 92, 94, 96, 

100, 103-4, 116, 118, 127' 129, 134, 
142, 146, 151, 157, 170, 177, 188-9, 
192-3, 197, 199, 203, 249, 284, 318, 
330, 333, 339, 341, 343-4, 367. 

Nyamodo, nyandomo, cf. nnyamodo, 
nnandomo. 

Nyemeyong, loc. : 67. 
Nyog, « darnan arboricole » : 161. 
Nyol, « corps », « individu » : 45, 102, 

213. 
Nyom, abbe : 81. 

0 

Obala, loc. : 348. 
Obam, « epervier » : S 1. 
Obama nga Zameyo: 199. 
Obama Nsana : 302. 
Obege ou Obeghe : 188, 269, 348, 351, 

365. 
Ob~ n, « pigeon vert » : 156. 
Oberdorf, capitaine : 198. 
Obogobo zen, « Anisorus (?) occiden

talis », Fougeres : 155. 
Obolsi, plante : 346. 
Obom, « battu », tapa d'ecorce : 

242-3, 247, 263, 301, 347. 
OBONA MESI Marguerite : 21. 
Obout (Obud), loc. : 171, 199. 
Obunu Atuba: 312. 
Odzde, antilope, « Neotragus ou hylar-

nus ? batesii >> : 161. 
Odz'Sm, « Aframomum spp. )), Zingh

beracees: 116, 153, 192, 219. 
<Euf: 78. 
Ohandza Banya: 237. 
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Oig~~1~ (protecteur) (ayan) : 117 • 127. 

Oiseaux : 37 51 7« 
175 200' ' J, 

127 • 155-6, 164 
' • 244-5 272 • 

Okaas, « Dicrostachy~ ci~ 
mineuses : 209. ea », Ugu. 

OKAH M . 49 82 13 
167, il2, J62.' 7, 139, 143, 149, 

Okak, pop. : 365 . 
OKALA ALENE : 36. 
Okala Ntsama : 224 
Okola, loc. : 151. · 
Ok61), « Triumfetta spp. )) Tiliacees . 

95, 109, 175. • . 
Okpala, « Perdrix )), divination . 11 S 

135, 0 

I 

Okp a 9· antilope, « cephalophus mela-
norrheus >> : 278, 289. 

Okuda: 241. 
Ola, pop. : 269. 
OJ~nda, « malediction >> : 167 171 
Olinga : 174. ' · 
016g, « gourmand importun ,> : 247. 
OMGBA Appollinaire de Mitsangarn : 

240, 256, 265, 269, 274 279 289 
340, 343. t ' t 

Omgba Bisogo : 192. 
Omgba ou Mba Manga, mere des 

Ewondo, cf. Mba Manga : 223. 
Omoa, acolyte du ngi : 353-4, 356, 

359~. 363, 366, 376. 
Omvang, pop. : 303. 
Onambele Mbazoa: 132. 
ONANA Hubert d'Ayene: 5, 30-1, 37, 

50, 75, 79, 87, 99, 149, 151, 153, 
171, 173, 175-6, 179, 185, 190, 193, 
196, 206, 211, 230, 233 a 304, 
308-9, 313-5, 318-9, 321, 324, 340, 
345, 347-9, 351-2, 362, 366-7, 369, 
374. 

Oncle patemel, cf. pere : 220. 
Oncle matemel (nnyandomo) : 93, 100, 

141, 159, 189, 209, 220, 223, 244, 
287, 295, 298, 355. 

Ondondo, « piment )) , « capsicum 
sp. )), Solanacees : 98. 

ONOOUA Ignace d'Osoessom : 200. 
Ondua Mebuda, nom du ngi : 362, 

366. 
Ongam, plante : 108, 11.5-6. 
Ongongono, plante, « aerua lanata », 

Amaranthacte : 335. 
Onguds, rituel feminin : 334. 
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di · tion come et ngam : 
Oracle, cfi1 ~n;33, i7B, 180-l, 203, 

108, I 
28 

210, 239, 2~7«/ 1s1-2 207-8, 231. 
Orateur (ndzo) · ' ' 
Orchestre : 1 ~· 342· . 60 65 84 91 
Ordalie (cf. ng1, eJ

12
°
3
n) j34-7 /45 '148' 

95 99, 112, ' , , , 
178 191-3 195, 210, 220, 241. 
248~50, 3o6, 318, 330, 333, 335, 
351 356-7, 359, 361-3, 376-7. 

Ordre (sociaJ et cosmique) : 12, 26, 59, 
76, 83, 95, 97, 159, 164, 168-9, 172, 

Ord1r~7 iuerarchique (nk69J : 34• 95 · 
Oreille (signe d'entetement, cf. appen

dices): 155, 161, 248, 313, 355. 
Organisation sociale : 79, 119, 322, 

376, 378. . . . . 
Organisateur de l'mitiation (mkpa 

So) : 236, 242. . 
Orientation chez les Bell : 191. 
Orties: 175, 281, 285-7, 290-1, 308. 
ORTIGUES : 343. 
Os : 91, 95, 109, 124, 130, 146, 150, 

152, 155, 183, 213, 216-7. 
Osenge, danse funebre : 198. 
Oson, « honte », « pudeur » : 86, 168. 
Ossieba (Osyeba, Osheba), pop. : 310. 
Osun, « mouche-fllaire >> : 260. 
Otod k.Js, « queue de perroquet », cf. 

= coiffure de guerre : 147, 196. 
Otoloa, pop. : 49, 68, 254-5, 269. 
Otombo, « ficus sp. », Morades : 147, 

199, 210. 
Ot Jng 5, « jeune epouse femme de 

chambre » : 180. 
Ototolan, cf. toto/an. 
OTOU Pius : 232, 239, 241-2, 244-5, 

248, 259, 268, 296, 338. 
Otu, « resine », « tatouage » : 147, 

330, 346, 348. 
Otungi, « Polyalthia suaveolens », 

Annonacees : 107-8, 115-6, 273. 
Outil : 155. 
Ova, « Scleria boivinü », Cyperacees : 

145, 157, 176. 
Ove9, « copaller », « guibourtia Tess

mannii », Ugumineuse, cf. esin
gan: 52, 79, 111, 148, 155, 151, 
176, 216. 

Ovo/, symbole divinatoire : 128-9. 
Owona, de Minkan: 352, 359, 362. 
OWONA Marcel : 175-6. 

Owondo bekon, « arachide des r 
mes » : 47, 98. antö-

Owono Amvuna : 354-5. 
OWONO Constantin, d'Elem . 

232
, 

237. . 
OWONO Daniel : 29. 
OWONO Gabriel, de Mekok : 235 245 

256, 258, 264-5, 269, 271, 274: 281, 
283, 287, 289. , 

OWONO Jacques : 49, 67, 72, 82, 88 91, 94, 98-9, 124, 151, 219, 224, 
Owono Kode, cf. Nne Bodo : 303 319. 

324. , , 

Owono Metugu (mvog Manze) : 269 
Owono Ngateba : 235. · 
Owono Pascal, de Zoatupsi : 356 359 
OWONO Raphael : 38, 96-7, 220: 224: 
Oyem, loc. : 311, 338. 
Oyenga, « acclamation », cf. « cri » . 

219. . 
Oyom, petit homme : 279. 
Oyomo, belier sacrificiel du So : 244, 

252, 277-s a 290, 292, 304-9, 314 
317. , 

Oyon, « crachin » et saison des petites 
pluies : 295. 

Oyono: 354. 
OYONO Guillaume : 134. 
Ozozo9 kombe, « Solanum sp. », Sola

nacees : 80, 117, 145-6. 

p 

Pacte, cf. alliance : 47, 80, 82-3, 94, 
99-101, 114-5, 152-3, 306. 

Padouk, cf. bi et mbel: 243. 
Pahouins, pop., cf. Fang, Pangwe : 7, 

25, 35, 68, 98, 127, 232. 
PAIRAULT : 376. 
Paix (cf. guerre) : 59, 76, 79, 93, 123, 

140, 169, 324, 377. 
Palabre : 8, 33, 113-4, 116, 127, 148, 

150, 168, 180-82, 209, 210, 234, 
268, 271. 

Pallotins, RP.PP : 21. 
Palmier (cf. raphia, etc.), palmier a 

huile, « Elaeis guineensis », pal
miers : 273. 

Paludisme: 174. 
Pangwe, pop., cf. Fang, Pahouin : 

29-30, 73, 99, 123, 125, 127' 130, 
143. 
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panier d'osier, cf. corbeille : 206. 
anthere, cf. Ieopard : 28, 93-94, 

p 117-8, 120, 131, 148-52, 196, 224, 
246, 251, 255, 271, 272, 293-4, 296, 
298-9, 316, 341. .. 

parasoller (asen), « Musanga cecropioi-
des » : 322, 343, 345.. . 

parente (avU1nan), cf. lignage, fiha
tion : 83-4, 86, 93, 150, 168, 186, 
239, 243, 302, 322, 374. 

parents, cf. pere, etc. : 50, 59, 64, 142, 
154, 174, 178, 180, 182, 188 a 211, 
220, 222, 225, 238, 242, 274, 300, 
309, 339, 355, 359, 361, 367' 369, 
379. 

Paris, loc. : 232. 
Parodie: 260 a 265, 313. 
Parole: 84, 91, 104-5, 108, 177 a 79, 

180, 182, 197, 222, 256, 307, 313, 
321' 344, 356. 

Paroi : 329-30. 
Parure : 31, 161, 205, 207, 272, 293-4, 

296-7, 299-300, 316 ; parures du 
So : 316, 243-4. 

Passerelle : 52. 
Passage comique (cf. So) : 314 a 19. 
Passage pedagogique (cf. So) : 312, 

314. 

Patriarche, cf. nnyamomvie : 260, 264, 
279, 28~, 377. 

Patriclan, cf. ay Jl). 
Pauvre, pauvrete : 60, 98, 119, 209, 

310, 340, 348, 365, 373, 379. 
Payer: 52, 101, 109, 130, 131, 139, 

141, 155, 163, 173-4, 180-82, 195, 
196, 202, 204, 206-7, 233, 235, 239, 
256-7, 281, 303-7, 317, 328, 341, 
365, 377-9. 

Pays (nnam) : 317-8, 323-4, 362. 
Peche (a16g) : 32, 39, 49, 83, 106, 182, 

202, 243, 299, 303, 333-5. 
Peche, cf. nsem : 99, 168, 379-81. 
Peine, cf. souffrance. 
Pendaison: "77, 189-92, 193. 
« Perdrix », okpal, « perdrix rubra » : 

115, 126. 

PERE Madeleine : 374. 
Pere (tara, esia) : 24, 25, 27, 30, 220 

a 23, 320-J. 
Perles : 296. 
Perroquet (kos) : 39, 147, 161, 248, 

269, 299-300, 318, 366. 
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Personnahte cf 
75-6, lU ISO m~~ ngul : 27 I 45

1 

Phallus : 3811 159 . 259 . 32002 I 225. 
356. • • 11 324, 3441 

PHIL.OMBE: 19
1 

3l, 60 
224 Phys1que : 64. I • 

Pian (mebada) : 146 171 2 17 
218, 267, t - I 4, 1791 

PICHON R.P. Fran~ois . 30 36 51 
331. ' I I I 

Piege: 83, 126, 1421 157, 171, 186 
. 217' 260, 287, 295, 327-8 333 3381 

Pterre : 36-7, 104. ' I • 

Piment (6nd6nd6) : 137, 225 269 315 334, 335, 345, I I I 

Pipe : 22, 194-5, 198-9 293-4 296 345. , , • 

Placenta (esog) : 218. 
Plainte funehre : 187 a 190. 
Plaisanterie (parente a ... ) : 238 244 

302. • , 

Plantain, cf. banane, « Musa sp. )), 
Mus.acees : 129, 161, 265, 274, 289. 

Plantat10n, cf. champ (afub) : 47, 65, 
76, 97, 152, 182, 298, 302, 328 
332. ' 

Plantes : 26. 
PLEHN Dr: 174. 
Pluie : 41-2, 365. 
POIRIER : 13. 
Poison, cf. el6n, ptomaine, ngom, str~ 

phantus : 74, 95-6, 106, 135-6, 
145-6, 154, 176, 195, 310, 355, 360, 
362. 

Poisson (kJs) : 83, 103, 132, 161, 162, 
181' 186, 245, 293, 296, 299, 316, 
333, 335, 338, 361' 365. 

Politique : 11, 374. 
Polygamie : 11, 374. 
Porte : 225, 329, 332. 
Potamochere, cf. ngwe : 196, 272. 
Poteau (ndie) : 129 ; poteau central : 

23. 
Poterie (mvie), cf. marmite : 187 · 
Pou: 174. 
Poule, poulet (kub) : 70, 78, 95, 98, 

109, 115, 157, 162, 173, 179, 202, 
205, 210, 217, 245, 251, 271, 274• 
294, 298, 300, 317' 348, 3~2 • 366· 

Pouvoir (acquisition du), cf. nchessc : 

Po:~irs magico-religieux : 51' 64. 
92-3, 95-7, 104, 106, 137, 139, 142, 



U\ RELIGION BETI 

432 

I 306 327 357-9, 369, 375, 
186, 25 ' ' ' 
377. llerie . 74 84. 

Pouvo~r de 1: ~~c~ 95 1W, i68, 376, 
PouvOir en g~n . , 

378, 38~. cf rites : J0-55, 99, 
Pratiques24ntu3e3ll2es, 337 369 373, 375-6, 

183, 3 , ' ' ' 
378. 

Predateur : 25~.. . . 40 50 52 
P ..c. .. age cf. divtnauon . , ' ' 
r~ ' 186 

126:7·. 137: . a to7, 173. 
Prescnptions. 104 :\ . 66 91-3 99 
Pretres (cf. nnom np, · ' ' ' 

121, 319, 345, 353, 376. 
Priere: 26, 31, 38, 40• 51. 
Procreation : 7, 216. 
Prodige (asimba) : 20,. ~~· 126-7. 
Profane ebln, cf. non-nut:Je : 279, 280, 

281 , ' 286-7, 291 a 94, 297-8, 303, 
311, 318, 322, 340, 347, 351. 

Prophete : 125. 
Propitiation : 32, 39, 4S, 143, 204, 254, 

259, 315, 375. 0 • 

Proprietaire, cf. dr01t, propnete : 54, 
15, 150-3. 

Prosperlte: 83, 220, 240, 317, 333, 
339, 378. 

Protection (aba.ga) : 34, 41, 54-S, 60, 
15, 19, 81, 91-2, 117, 119, 123, 128, 
137, 145-8, ISO, 157-8, 263, 301, 
328-9, 335, 337' 346, 349, 353, 
362-S. 

Proteines : 296, 314. 
Proverbes, cf. Tsala-Vincent : 65-6. 
Provisions : 103. 
Ptomai:ne : 355, 361. 
Puissance, cf. pouvoir, puissance invi

sible, cf. invisible : 9, 38, 40, 47, 
so, s2 a 53, 59-60, 67, 11, 92-3, 9S, 
99, 141, 149, 159, 180, 183, 188, 
200, 212, 251, 317-8, 330, 332, 365, 
376, 379, 380, 381 ; volonte de p. : 
321. 

Purification, cf. sanation, t.so, so, etc. : 
95, 179-80, 268-10, 294, 306, 311, 
317-8, 379. 

Pygm~, pop. (Bekoe) : 295, 303, 323. 
Python, cf. serpent. 

Q 

Questions' a eviter de poser : 61. 

Quete (minsiean) : 258_9 272 
299, 305-6, 315. ' ' 280, 289 

Queue, cf. appendice . 39 ' 
337 ° 

0 

' 

147' 149, 
QUINN, Dr F. : 210. 

R 

Rachat, racheter (cf. kode) . 304 RABELAIS : 64. . -6. 

Rang social (nk69), cf. reuss·t . 
79,112,162. Ie.47, 

Raphia (zamPalmi)' ~< Raphia montbutto-
rum », ers : 133, 184, 243 
257-8, 261' 268, 273, 293, 296 302' 
305, 308, 315-6, 322, 327 330, 343, 
346-7. , , ' 

RAPONDA-WALKER et SILLANS : 25 
41' 311' 345, 351' 361. ' 

Rapt (abJm), cf. mariage : 136 374 
Rasoir : 195. ' · 
Rat : 126, 153, 161, 212, 245. 
Rationalisation : 61, 252, 292. 
RECHE 0. : 73, 337, 346. 
Recoltes : 37, 42, 51, 77, 137. 
Relations sexuelles (cf. sexe) : 33, 84, 

160-1, 183, 216-7, 225, 295, 315, 
342. 

Relations avec !'invisible, cf. invisible. 
Religion, cf. pratiques rituelles, croyan

ces : 9, 12, 17-20, 22-7, 65, 168, 
173, 183, 215, 229 a 381 (surtout 
375-81). 

Remede : 51, 114-5, 137, 140, 173-6. 
Reparation, cf. metune9a : 33. 
Repas, cf. ndam, nourriture : 31, 81, 

142, 182, 200-1, 221, 258, 265, 338. 
Representations, religieuses : 17 a 205 ; 

generalites : 17-20. 
Reproduction : 215, 281. 
Respect : 45, 379. 
Responsabilites: 124, 196, 198, 210, 

236, 381. 
Reussite dans Ia vie (cf. richesse, rang 

social) : 99, 119, 307, 381. 
Reve : 20, 28, 44, 47, 50-2, 77, 86-8, 

118-9, 124-6, 185, 212. 
Revenant (Kon) : 43 a 53, 31 S a 19, 

375. 
Rhombe : 354. 
Riebe (nkukdma), riebesse (akuma) : 8, 

12-3, 32, 34, 41, 51, 60-1, 93, 99• 
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103 , 105, 117-9, 127, 141, IS3 a 

156, 163, 168, 171, 203, 23S, 239, 
241' 254, 272, 274, 281, 302, 304, 
309-10, 321-2, 337-8, 340-1, 344, 
348, 365, 373-5, 37~ .. 

Ricin (beg, bekae)~. « R1~1nus commu
nis )), Euphorb1acees . 110. 

Rites, cf. pratiques rituelles, rituels : 
91 95 ; r. de passage : 9. , . . . 

Rituels, .cf. ntes, pratJques so, ng1, etc., 
pass1m, 8, 9, 19, 31-2, 34, 36, 39, 
53, 60, 99, 105, 112-115, 130, 134, 
137, 149, 154, 160, 168, 173, 178, 
180, 212, 215, 240, 323, 349, 
369-74, 375 ; r. feminins : 333-4. 

Riviere (cf. ruisseau) : 31-2, 44, 49, 54, 
83, 103, 106-7, 112, 137, 151, 156, 
204-5, 2(17, 311, 328, 334. 

R8le : 125, 141, 168, 211. 
ROSENHUBER R.P. : 28, 29, 46, SO, 

179-80, 185-6, 188, 211-2, 352. 
ROSNY P. de: 7, 12, 35, 55, 91, 118, 

141, 180, 310. 
Rouge (couleur) (evele) : 50, 72, 102, 

129, 135, 146, 338, 346, 353. 
Ruisseau (cf. riviere): 32, 49, 52, 79, 

81, 104, 107, 158, 175, 202, 299, 
335, 346, 366. 

RUSSILLON : 322. 

s 
Saa, loc. : 232. 
Saba, pop. : 379. v 
Sabbat de sorcellerie (mgb a) : 103 a 

116, 102 a 111. 
Sabre (d'abattis) (machette, coupe

coupe) (fa) : 31, 41, 73, 80, 85, 103, 
110, 114, 118, 129, 137' 158, 183, 
193, 196, 230, 247, 267, 269, 274, 
287, 334-5, 343-4, 363. 

Sac (mfag) : 137, 142, 242, 244, 250, 
258-9, 292-3, 303, 308, 321, 329, 
346. 

Sacrifice (cf. kabad, metline9a, substi
tution de victimes ... ) : 8, 13, 31, 33, 
39, 43, 51 t 83, 109-10, 142, 152, 
154, 163, 181, 195, 204, 249-50, 
305-7, 309, 315, 317-8, 321-2, 348, 
370, 379. 

Sagesse (f•g), c. intelligence : 35, 163, 
185. 
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Saker A. : 2S 35 
Sakura : 302. ' · 
Salieme « Alb•'z· . , ta adta h'f . 

Legumineuse (cf ) nt 1 oha », 
Salive (cf. mekJ) . 1~en : 268, 273. 

208, 220. . • 1.53, 187. 193, 
Salle ou salon de rece . 
SALL~E Pierre : 365. Ptton, cf. abaa. 
Samba, Martin Paul h . 

Iiste : 235, 361. ' eros nattOna-
SAMBA SOY A BEFOLO d 

zoa : 230 235 240 e Mebome-
Sanag f1 ' ' • 244, 301 

y a, · • cf. Traversee de 1~ s 
om : 31, 41, 237, 303; u i' 

s~aga = Tsinga : 309. pe P e 
Sanat•on : 95, 107, 241' 243, 376 
Sang (mela} : 33, 39, 72, 74, 75 77-s 

81-2, 84, 92, 98, 102-104 tos 116, 
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