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INTRODUCTION

I

La nuit, alu, est pour les Béti le temps ou I'on ceuvre en secret, dérobeé
au regard d’autrui. C'est donc par excellence le temps ou le lieu symboli-
que de l'« ceuvre au noir » des sorciers criminels ; mais c’est aussi
I'espace-temps des mystéres de la procréation et des palingénésies. Le
moment essentiel dans I'initiation des gargons a beau se dérouler en plein
jour, on I'appelle « la Nuit ». D’ou le sous-titre choisi ici, qui a paru perti-
nent pour décrire les relations des Béti avec ce monde invisible, fondamen-
tal, bien proche du ndimsi dont Eric de Rosny a montré I'importance chez
les Douala voisins.

Cette conception et les pratiques correspondantes sont celles des
« anciens » Béti, c’est-a-dire de ceux qui, a partir des années 1890, ont vu
les premiers Européens arriver dans leur forét jusqu'alors vierge de toute
influence extérieure perceptible. [l s’agit d'un passé historiquement trés
proche, ce qui veut dire que si la plupart des rituels ont été abolis par la
conversion au christianisme, la vision du monde sous-jacente reste vivace.
C'est delle qu'il faut partir pour comprendre cette conversion méme,
— ce qui fera I'objet de notre troisiéme (et derniére) étude sur Minlaaba,
lieu choisi comme « monade sociologique d’'ou I'ensemble de la société est
saisi » (cf. Laburthe 1981).

Ce livre-ci constitue en effet la seconde partie d'une recherche commen-
cée avec Les Seigneurs de la Foret, ou 'on a tenté de reconstituer I'his-
toire, I'organisation sociale et les normes éthiques des anciens Béti. Le lec-
teur ‘voudra bien s’y reporter pour la présentation technique de I'enquéte.
En voici un bref résumé.

|

Les Béti forment un groupe d'actuellement environ un demi-million de
personnes autour de Yaoundé, la capitale du Cameroun. peuplant la forét
tropicale a la limite de la savane, dans une zone restée terra incognila
jusqu'a I'aube du XX¢ siécle. Par sa langue et sa culture, ce groupe consti-
tue un élément de I'ensemble « Pahouin » qui inclut les Boulou et les Fang
du Cameroun meéridional, de la Guinée Equatoriale et du Gabon. Les



8 LA RELIGION BETI

El}ropéens les ont connus sous le nom d’Ewondo et de Bane (= Béneé)
principalement.

Cjétajt une société sans pouvoir central, composée de grands lignages
patrilinéaires appelés mvog, ne connaissant guére d'autres liens que ceux
du sang et de l'alliance. Malgré la primauté d’honneur reconnue a certains
ainés, chacun des gargons adultes issu d’un lignage béti devait fonder dans
un coin vierge de la forét sa propre communauté indépendante, composée
de ses épouses, enfants célibataires, esclaves gagnés a la guerre ou au jeu,
et éventuellement clients venus se placer sous sa protection. Le sens pre-
mier de mvog est I'unité résidentielle ou hameau fondé par un tel homme.
De ce sens local proche du frangais « maison de », on passe aisément au
sens figuré : « lignée de » qui englobe tout le segment lignager issu de
cette residence d’origine.

A chaque génération se crée donc un nouveau mvog qui s’emboite dans
le précédent ; chaque enfant est enveloppé (comme dans une poupée gigo-
gne) d’autant de mvog qu'il peut décliner d'ancétres depuis le grand ancé-
tre historique qui, lui, peut rassembler des dizaines de milliers de descen-
dants (ainsi Nné Bodo, ancétre de tous les Béné ou « Banés »). Mais le
mvog opératoire est celui qui rassemble les descendants du grand-pére de
la génération la plus agée parmi les vivants. C'est dans ce cadre compre-
nant de dix a cinquante hommes adultes que I'on entretient des relations
interpersonnelles et que I'on se retrouve pour les grands rituels, les pala-
bres ou la guerre.

Entre les segments de lignages dispersés dans la forét vide, le lien entre
parents et alliés se maintenait par I'utilisation continuelle et trés élaborée du
tambour-téléphone. Il n'y avait ni monnaie, ni marché ; I'institution d’échan-
ges purement commerciaux était inconnue, car le véritable capital, I'unité de
référence dans les échanges et dans I'évaluation des « richesses », n’était autre
que 'homme. Vu sous cet angle, I'échange social jouait bien évidemment le
principal role dans la vie des gens, sous la forme tant6t du commerce sexuel
(réglementé dans le mariage, mais aussi en-dehors), tantot de la palabre, tan-
tot des fétes et des cadeaux, offert dans un esprit de potlatch, tantot des
rituels, commerce avec les invisibles. Dans tous ces échanges, compensation
matrimoniale, compensation juridique ou sacrifice, I'objet ou l'animal
(paquet de lancettes de fer, chévre ou mouton) n’apparait jamais que comme
substitut de I'étre humain, homme ou femme.

Il en résulte une totale identification de la richesse et du pouvoir politique.
Le « riche », nkukuma, c’est celui qui dispose du plus grand nombre possible
de gens a son service et a ses ordres. L’économique et le politique s’interpéné-
trent.

Pour le jeune homme Béti, initié et doté d’'une premiére femme par son
pere, le but de la vie sera d’'acquérir par échange, capture ou engendre-
ment le plus grand nombre possible de sujets : femmes, enfants, esclaves,
qui constitueront sa « richesse » et lui vaudront le prestige politique,
'afflux d’'une clientéle, le poids dans I'organisation des mariages et des
palabres, I'abondance de la production agricole, cynégétique ou halieuti-
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que, la constitution d'une force militaire redoutable lors des guerres, l'aura
de pouvoirs mystérieux de 'ordre de la chance ou de la sorcellerie...

Si un tel chef gouverne avec habileté et discernement, les siens connai-
tront mvoeg, la bonne santé au sens physique et social, la paix, I'équilibre,
— concept sur lequel nous allons revenir.

Il

A chaque instant, dans notre étude de l'ancienne vie quotidienne des
Béti, nous les avions vus faire référence aux véritables puissances qui sont,
a leurs yeux, les puissances invisibles, celles que mettent en jeu les char-
mes magiques (mabian). De ce point de vue, nous avions déja effectué une
premiére approche de leurs conceptions religieuses, puisque aucune de leurs
activités observables ne pouvait en étre détachée. Nous voudrions a présent
étudier en elle-méme cette référence a un monde invisible, dans tous les cas
ou elle cesse d’étre accessoire, adjuvante, pour devenir le théme principal de
I'action.

A ce type d'événement se rattachent en premier lieu les pratiques de
sorcellerie et les rituels. J'ai cru devoir y joindre les moments de la vie qui
postulent des « rites de passage » : mort, naissance, initiation et méme
maladie ; car la référence a l'invisible s'y montre obligée, 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 différents chercheurs n'ont guere pu
s'accorder a son sujet.

Les principaux noms a citer aprées Morgen sont : Zenker, Tessmann, Nekes,
Stoll, Tsala, Mviena, Noah. L’'article de Mgr Hennemann développe Nekes
et avait la méme source (le P. Baumann et leur commune expérience du
pays). Marie-Paule de Thé a systématisé a la fin de sa these les idées du P.
Stoll. Généralement les auteurs cités sur cette liste se contredisent deux a
deux : ainsi Zenker vis-a-vis de Morgen (a propos de la croyance en Dieu
des Béti), Nekes vis-a-vis de Tessmann (qui prétendait a la légére voir dans
le ngi un culte du feu), I'abbé Tsala vis-a-vis du P. Stoll (contre la théorie de
la double sexualité, en critiquant sa tonétique dans la préface du Diction-
naire) ; le Pt 1. Noah n’a pas failli a la tradition : il présente dans sa thése les
Béti comme fort peu soucieux de religion, a I'inverse de M. I'abbé Mviena
dans son Univers culturel et religieux du peuple Béti (1971).

Loin de prétendre donner le dernier mot dans un domaine aussi difficile et
compliqué a explorer, je me contenterai de proposer un fil conducteur
emprunté a I'expérience quotidienne. Ce fil est la recherche. banale a travers
les conflits, mais essentielle, de 1'équilibre (mvog), qui résultera d’abord de
I’harmonie avec les puissances invisibles ; mais au sein de ces puissances
meémes, le pouvoir de sorcellerie (evi) est un élément destructeur, qui malgré
les forces permettant de le démasquer et de le combattre (divination et char-
mes magiques), rompt 'équilibre, apporte la maladie et cause finalement la
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mort. Quand les ancétres, par la fécondité et la naissance, auront redonné une
vie, il importera d’en affermir I'équilibre par les divers rituels d’initiation, de
protection, de « sanation ».

L'ordre de parcours ou d’exposition ainsi défini est pour une bonne part
arbitraire ; je pense qu'il présente une certaine circularité, et que I'on pressen-
tira mieux a son terme la cohérence du systéme béti. Ce systéme pourrait étre
ultérieurement étudié en lui-méme : Mme Bochet (Marie-Paule de Theé) I'a
tente a la suite du P. Stoll, et L. Mallart y travaille. Mais je me contenterai ici
comme ailleurs du préalable qui consiste, si c’est possible, a établir un certain
nombre de faits jusqu’ici incertains, en espérant qu'ils permettront mieux de
saisir ultérieurement, le passage aux pratiques et aux croyances chrétiennes.

v

On trouvera une note détaillée sur la langue et sa transcription dans Les
Seigneurs de la Forét, pp. 9 a 11. Rappelons ici que les Béti parlent 'ewondo,
A 72 de la classification de Guthrie, et le béné€, A 74 b) de Guthrie. En fait,
ewondo et béné ne different que par des particularités dialectales minimes. La
phonologie et I'orthographe adoptées se conforment aux usages de I'Univer-
sité de Yaoundé et du dictionnaire de Tsala, avec en particulier I'écriture, g, b
et d en finale des mots, réalisés phonétiquement k, p et ¢ respectivement. En
observant les conventions internationales I.A.l., on trouvera dans cette lan-
gue :

— comme voyelles :

i u
e o
€99
a

— comme consonnes : labiales, m. b, p. v, f; alvéolaires, n, 1, d, t, Z;
palatales : n, y ; vélaires, n, w, g, k.

Selon 'orthographe préconisée par les linguistes camerounais, je rend le n
alvéo-palatal par ny. Si 'on voulait respecter le principe d’'un graphéme par
phonéme, il faudrait en créer pour ts, kp, dz, mb, mv, nd, ndz, ng, mgb, pho-
némes qui existent dans cette langue comme dans de nombreuses langues
africaines. Signalons la particularité qu’ici & 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 marqué ;
seuls sont indiqués le ton haut et les deux composés mélodiques haut-bas et
bas-haut, lesquels signalent nécessairement des voyelles longues. L’orthogra-
phe dite des missions s’écrit avec les lettres latines ordinaires, mais sans noter
les tons.



PREAMBULE
LA RECHERCHE DEMV)Eg

La vie béti traditionnelle nous est apparue comme une suite de luttes : lut-
tes physiques pour survivre au sein d’'une nature hostile, luttes sociales dans
les processus de segmentation et d'alliance, au sein du mariage et de la
polygynie, dans la compétition pour la richesse et 'autorité ; sourdes luttes
intestines entre fréres, entre fils et péres, entre épouses et maris, entre co-
épouses ; luttes ouvertes entre voisins pour la suprématie politique et écono-
mique.

J.-W. Fernandez (1972 pp. 34-37) parait mettre ces tensions sur le compte
de I'acculturation moderne, qui aurait exaspére et manifesté sur le mode con-
flictuel des oppositions qui n'étaient jadis que des complémentarités, et dont
le type est celle du mvdg patrilinéaire et du ndd bod groupant les fréres utérins
autour de leur mére ; le mvdg est la sphére male de la compgétition et de la dis-
persion individualiste ; le ndd bod correspond a la sphére féminine de la coo-
pération et de la fraternité. Le désordre social, ebiran en fang (correspond a
I'ebigan béti, la violence brute) nait de la rupture de cette complémentarité,
qui en fait apparaitre les éléments dissociés.

I1 est trés vraisemblable que la compétition moderne a en effet suscité des
conflits nouveaux ou servi de révélateur a des conflits latents. Mais en ce qui
concerne les Béti, cette compétition est en place et agissante depuis long-
temps, méme si elle a pris, avec I'arrivée des colonisateurs, certaines formes
pathologiques dont les Béti ont été conscients — ainsi I'épidémie d’hommes-
panthéres (biziligan) venue de Kribi dans les années 1900 et combattue
autour de Yaoundé par le Lieutenant von Lattner (Atangana 1919 p. 101). La
compétition elle-méme est antérieure et nous ne pouvons par remonter a un
age d’or qui 'aurait précédée, bien qu’'on puisse imaginer cet age non loin de
nous, avant l'arrivée des premiéres marchandises au milieu du XIx¢siécle. Le
monde que rencontrent les premiers Européens est un monde qui se pense
lui-méme et peut-étre déja depuis des temps antiques. selon les concepts de la
guerre €t non selon ceux de la paix. Les luttes violentes paraissent plus fré-
quentes que les rivalités pacifiques.

Tous les troubles de jouissance collectifs ou individuels — en particulier la
maladie — seront donc congus sous la forme d'une attaque et comme les
effets d'une guerre.

Mais la guerre est un moment normalement bref qui n’est pas sa fin a soi-
méme. Elle est une crise qui aboutit (pour les vainqueurs) a un surcroit de vie.
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de prospérité dans I'ordre retrouvé. Ce bon ordre, dont les Fang ont commu-
niqué leur nostalgie a M. Fernandez, est ce que les Béti entendent par le mot
mvJe, que 'on rend d’ordinaire en franqaxs par « bonne santé » s'il concerne
I'individu physxque « tranquillité » sil'on vise le point de vue psychologique,
« paix » si I'on se place du point de vue social. En réalité, mvse est le bon
ordre dans sa plénitude, le but supréme pour I'individu comme pour la
société — on pourrait presque dire « le bonheur », si le mot n’avait pris un
sens si subjectif dans notre civilisation occidentale. Ici, ce bonheur n’est
congu que comme la conformité a un ordre naturel et social objectif, a une
harmonie des choses ut sic, indépassable.

Cette bonne santé, ce bel équilibre, cette paix parfaite reflétant ou tra-
duisant I'ordre cosmique, qui se présentent comme I'horizon de la vie quo-
tidienne béti, offrent donc du méme coup les caractéres d’'un absolu. On
verra mieux par la suite comment la santé physique et sociale était la
préoccupation constante des Béti et apparait comme leur dieu pratique, ou
comment, pour reprendre le mot d’E. de Rosny a propos des guérisseurs
douala, « I'ordre est une religion ». Mais dés maintenant, le fait que mvoe
désigne la parfaite harmonie du fonctionnement naturel et culturel, permet
de comprendre la coutume si curieuse pour l'étranger qui consiste a
répondre a la question : « Y2 ona mvoe ? » « Est-ce que tu es (en) bonne
santé ? » (= Est-ce que ¢a va bien ? ») par « Mana ta mvoe». « Je suis un
peu en bonne santé » (ou comme on dit a présent en frangais des environs
de Yaoundé : « Je vais un peu bien »). Comme chez d’autres Bantu (v.g.
Sundkler 1961 p. 260), cette réponse obligée est une preuve de politesse et
d’élémentaire modestie : on ne peut s'attribuer une pleine santé, ce serait
se reconnaitre une pleine valeur, puisqu’il s’agit 1a d’'un absolu, d’un attri-
but fondamental et non secondaire. Aussi ai-je vu répondre également,
pour faire compliment et se montrer vraiment courtois : « Je vais moins
bien que vous ».

Les divers étres et individus vont se relativiser et se hiérarchiser selon
leur capacité a conserver ou a répandre cette plénitude de vie, autrement
dit selon leur force (ngul), congue comme le pouvoir de résister a la disso-
ciation et a la mort, dangers résultant de I'attaque des autres forces, qu'’il
s'agira d'asservir ou d’anéantir (comme dans la guerre entre hommes). Le
P. Mveng, et Lluis Mallart a sa suite (1971 p. 45 a 51), soulignent com-
bien I'homme bantou — mais c’est au Béti qu’ils pensent — se sent engagé
dans un univers divisé par le conflit entre la mort et la vie, entre le mal et
le bien ; le probleme est pour lui de discerner a chaque instant ce qui est
signe et source de vie, pour s’en approcher et éventuellement s’en empa-
rer. La vie en plénitude est évidlemment présente dans la santé, dans les
richesses ; elle est renforcée par le prestige, la postérité, la fécondité, la fer-
tilité ; mais quand sa présence est douteuse, peu accessible ou menacée, il
faut l'intervention du ngangdn, de I'expert en protection, pour la capturer
ou la retenir. A vrai dire le trouble vient de 'ambiguité profonde ou se
trouvent sans doute plongés tous les étres : les divers esprits, les défunts, le
ngangdn lui-méme qui est peut-étre aussi nnem, « sorcier », peuvent a la

fois étre bons et méchants ; tout homme peut voir s'éveiller en lui I'apti-
tude a la sorcellerie cnrmnelle les lieux, les arbres, les animaux peuvent
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aussi étre tantdt beénéfiques, tantdt mauvais. Contre cette ambiguité, les
bod mekan, les hommes des grands rites, servaient de prétres médiateurs
en mobilisant toutes les forces possibles pour assurer a '’homme autorité,
paternité, richesse, qui expriment la participation de sa vitalité au cosmos
la force d'un nnyd-modo, « homme-mere » adulte, a dit un Evuzok a Mal-
lart (1971 p. 54), est trés proche de la force de Dieu.

Devant I'ambiguité du monde d’ici-bas, c'est en effet les puissances invisi-
bles qui sont congues comme primordiales, sur le méme plan que la commu-
nauté humaine qui leur est assimilée et qui plonge en elles par ses défunts. On
fera tout pour obtenir de ces puissances qu'elles restaurent ou garantissent
mvoe, la paix, I'’harmonie, en achetant celle-ci par les sacrifices qu'on leur
offre en échange. D’ou le surgissement de ce que Colin Clark a appelé le sec-
teur quaternaire de I'économie : celui de la destruction des biens (faisant suite
a ceux de leur production, transformation, et circulation). On anéantit les
richesses comme un investissement pour obtenir la sécurité en s'attirant la
bienveillance de ces puissances. De ce point de vue, l1a redistribution des biens
et leur consommation ostentatoire, qui ruinent le chef, jouent aupres de la
communauté visible le méme role pacifiant que les sacrifices rituels offerts a
I'invisible (cf. Poirier 1968 pp. 5-10). Il s’agit toujours de souscrire une assu-
rance ou d’en acquitter le rappel — étant bien entendu que cet aspect essen-
tiel ne prétend pas épuiser toutes les significations possibles du sacrifice.

Ces réflexions risquent de nous égarer dans les généralités, mais celles-ci
ont foisonné en ce qui concerne le rapport a l'invisible chez les Béti. On ne
peut donc en faire total abstraction, quitte a montrer comment elles s'éclai-
rent dés qu’on les confronte aux souvenirs et aux expériences recueillis sur
place.
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LE MONDE INVISIBLE
ET LES PRATIQUES RITUELLES
PERIODIQUES

1. Difficultés de cerner les représentations de I’invisible

J'ai déja fait allusion aux désaccords des observateurs, qui tiennent pour
une part sans doute soit a leur manque d'approfondissement, soit a leurs
préjugés (souvent favorables d'ailleurs) dans leur prise de contact avec la
vision du monde et les croyances béti.

Bon nombre d’entre eux sont des ecclésiastiques, des missionnaires a qui
les informateurs ont voulu donner d’eux une idée embellie, adaptée et colorée
selon la confession de leurs interlocuteurs, comme le notait déja Tessmann
(1913, 11, p. 1) si bien que

« leur fréquente incapacité effective a juger librement et a présenter les faits
d’une maniére purement scientifique, sans nuances tendancieuses. porte pré-
judice a la valeur de leurs travaux. »

Malheureusement, Tessmann lui-méme n'échappe pas a la double critique
d’avoir écrit trop vite et sans faire abstraction de préjugés arbitraires. Ces dif-
ficultés par ailleurs n'échappaient pas aux missionnaires intelligents comme
le fondateur de Minlaaba qui écrit (Hennemann, 1920, p. 1) :

« Ce n’est certes pas du tout facile pour les missionnaires que de se livrer a
des études de religion chez les Négres. Leurs assertions sont toujours sujeties a
caution du fait qu’ils mélangent souvent paganisme et christianisme : quant au
paien, it demeure impénétrable. »

Mais la difficulté ne vient pas seulement des observateurs : elle est inhé-
rente aux croyances elles-mémes, qui varient selon les lieux, dont certaines
sont ésotériques, et qui ne sont jamais expressément systématisées. comme le
notait encore (eod. loc.) Mgr Hennemann a la suite de Mgr Le Roy. Il n'exis-
tait pas chez les Béti de corpus mythique ou théologique résumé dans un caté-
chisme ou condensé en dogmes. Non certes que la pensée spéculative y fut
inconnue ! Au contraire, elle parait avoir été foisonnante chez les grands ini-
tiés, comme nous le verrons. Mais elle relevait de I'initiative individuelle, car
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au sein de ces sociétés migrantes, fluentes, une « académie » de pensée
réflexive pouvait difficilement se constituer sur une vaste échelle : non prote-
gée par une autorité centrale, elle et mis en danger I'immeédiateté du consen-
sus pratique (mais non spéculatif) qui constituait le lien principal et nécessaire
entre les unités sociales ; il est possible aussi que la pensée métaphysique ne
s'organise que dans des sociétés stables et ne puisse survivre devant trop
d'anxiété ou d'insécurité, dans une civilisation qui se sent trop menacée. Les
continuelles migrations en forét donnaient sans doute a coté de l'aspiration a
la paix et I'ordre (mvJe), le sens de I'inconnu et de I'indéfini, du mystére des
choses, de leur relativité. Quoi qu’il en soit, la pensée explicite des guerriers
beti est uniquement marquée par I'obsession morale, pragmatique, inspirée
par la nécessité de survivre. La métaphysique est restée chez ces individualis-
tes isolés une aventure d’esprits solitaires comme Petrus Dzuhu, I'informa-
teur du P. Stoll, ou de tout petits groupes élaborant de profonds secrets
d’école, jalousement gardés par les anciens, qui, sauf exception, sont morts
sans les avoir transmis. Comme tous les théologiens, ces sages défunts 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
spéculation sur le monde invisible offrait donc un coefficient d’incertitude
dont les Béti étaient d’ailleurs conscients. Leurs mythes se présentaient
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 difficulté de la vision béti du monde invisible (si I'on me passe
cette expression osée) est la multiplicité de ses sources et la confusion de ses
origines : Nekes (1912 p. 476) disait déja qu’on ne peut interpréter les récits
concernant Zamba que comme « débris » de légendes Fang ; on verra qu'en
fait il est facile de détecter des influences venues de toutes parts, en accord a la
fois avec la crédulité spontanée des gens et leur recherche inquiete de la vérité
d’autrui, laquelle s’exprimait par I'importation continue de rituels étrangers.
I1 n’est donc pas étonnant de trouver coexistantes des vues divergentes et par-
fois peu compatibles, qui peuvent s’expliquer aussi par l'instabilité intrinse-
que des croyances, peut-étre en « régression, en décomposition, bien avant
l'arrivée des Européens » (cf. Wilbois 1934 p. 85).

Enfin, derniére difficulté, mais non la moindre pour I'analyse de ces repré-
sentations, il est trés souvent délicat d’'y faire le départ, comme le remarque
aussi Mgr Hennemann (loc. cit. p. 2) entre magie, religion, superstition,
science, art de guérir, qui paraissent imbriqués étroitement dans chacune des
démarches humaines auprés des puissances invisibles pour obtenir davantage
de force vitale et se rapprocher de I'état de mv¢.

Evans-Pritchard a critiqué a juste titre d'un point de vue conceptuel ut sic
ceux qui englobent sous le nom de « religion » toutes les manifestations d'un
comportement extra-rationnel, comme la divination, la magie, etc. C’est
pourquoi je parle d'idées ou de comportements vis-a-vis du monde invisible.
Mais en remarquant que la conceptualisation de la religion u sic, si elle est
pleine de sens chez les Nuer, n'a guére d’occurrence ici, pour au moins deux
raisons :
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1° du point de vue des représentations béti, il n'y a pas de mot pour dire :
religion ; le corps des pratiques religieuses s'incarnait dans des rites :
mekdr;, qui sont sans doute religieux au sens strict dans la mesure ou ils se
réferent plus ou moins implicitement a une Puissance supréme ou a
I'action justiciere des ancétres ; mais ils comportaient et comportent
encore toujours, semble-t-il, au moins un élément de défense contre la sor-
cellerie (mgb3, « witchcraft »), un « blindage », comme on dit en frangais
local, ainsi que des pratiques divinatoires, et une orientation vers I'acquisi-
tion de contre-pouvoirs magiques (mebidn), dont la transmission clét
généralement le rite. Certes, on peut acquérir un bidy en-dehors d'un
aki’y ; mais alors, I'usage de ce bidny est inséparable de certaines conditions
a la fois rituelles, religieuses et morales ; et d'autre part I'akdpg a a tou-
jours des buts pratiques : sante, fécondité, victoire sur les ennemis, qui ne
sont pas « religieux » dans la conceptualisation européenne. Bref, religion,
magie, médecine, divination, sorcellerie et anti-sorcellerie sont ici solidai-
res, ou si 'on veut, peu différenciées, ce qui n'empéche pas les pratiques
de se distinguer, voire de s’opposer, mais a I'intérieur d'un champ homo-
géne (1).

2° Or il en va exactement de méme dans 'optique des missionnaires chré-
tiens, dont nous devons anticiper ici la position. Le principe judéo-chrétien
« Un seul Dieu tu adoreras » se traduit en effet par la prétention d'absor-
ber tout l'irrationnel dans la sphére religieuse (abandonnant ainsi la ratio-
nalité a une région dite « profane »). Les missionnaires se donnent donc
autorité sur toutes les « techniques de I'invisible » et englobent sous le
nom de « paganisme » précisément tout cet ensemble de représentations
et de pratiques « non-rationnelles » que nous venons de cerner. Qu'ils
aient tort ou raison, peu importe : pour étudier la christianisation, il nous
faut partir du projet de ses agents et considérer le domaine qu’ils visent.
Or, le champ dans lequel ils se proposent d'intervenir recouvre entiére-
ment celui des croyances et des pratiques vis-a-vis du monde invisible.
C’est donc tout ce champ qui nous concerne.

L'idée du monde invisible est évidemment trés large en elle-méme. Notre
monde moderne connait ses forces invisibles sous la forme de réalités scienu-
fiques comme I'électricité ou I'atome. Tessmann n'a pas attendu des travaux
récents pour englober dans un méme chapitre pour nos « Pangwe » (1913
ch. X1V) la divination et la science (Wissenschafi). Il est honnéte de conserver
ici sa fluidité au concept, et d'éviter de figer la pensée en de fausses opposi-
tions, marquées par |'ethnocentrisme ou un état trop daté de nos connaissan-

(1) Cf. ce qui se passe chez les Ndembu, chez qui. d'aprés Turner (trad. fse 1972 p. 228),
« Les croyances assocides 4 la sorcellerie, de méme que les rituels destinés a lutter contre cile.
font partie intégrante du systéme religieux. « Tessmann remarque que religion. magie et Culte
sont indissociables chez les « Mittelkamerunbantu » et englobe le tout dans le concept de
Weltanschauung (Tessmann 1933 p. 313).
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ces, en ce qui concerne la distinction du rationnel et de I'irrationnel, du reli-
gieux et du superstitieux, etc.

Il faut en outre éviter de définir le monde invisible par I'’emploi de catégo-
ries importées comme celles du profane et du sacré, du naturel et du surnatu-
rel. Les mebi&’y fonctionnent souvent comme de purs moyens ou adjuvants
techniques ; ils couvrent toute la sphére du « profane ». Le monde invisible
est lui-méme aussi « naturel » que le monde visible, qui n’en est que I'émer-
gence. Le fondement de la nature est pour les Béti traditionnels dans le
monde invisible, comme il est dans les théories 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
proximité est immeédiate. « Le monde des esprits confine au notre », écrit Jac-
ques Bengono (1966, p. 5), « et'on ne s’étonnera pas de I'irruption des fanto-
mes au milieu de nous ni de la guérison miraculeuse d’'un moribond ». Le
miracle est quotidien, et la nature est miraculeuse. Si la notion d’'un Dieu
« terriblement transcendant » comme le dit P. Alexandre, a été élaborée par
les Béti, la transcendance est liée 1a a la divinité méme et non (comme nous
pourrions le penser) a I'invisibilité ou au prodigieux.

Nous savons bien que la rationalité est un effort dont les acquis sont tres
variables : S. Thomas dénonce comme irrationnelle la théorie ondulatoire de
la lumiére et trouve rationnelles des preuves de Dieu qui ne le seront plus
pour Kant ; la théorie du phlogistique « rationalisait » toute la chimie avant
Lavoisier ; pour les Béti, il est certain que leur théorie de I'evu est rationnelle.
La notion de religion dans sa pureté est également d'un contenu bien varia-
ble : pour un Xénophon, C’est le perpétuel usage de la divination qui caracté-
risait la piété ; les catholiques sont essentiellement superstitieux aux yeux des
protestants ; le mépris des songes ou parlent les ancétres serait sacrilége aux
yeux d'un Beéti.

Comment voir plus clair au sein de ces confusions et de ces incertitudes ?

D’abord en réduisant le probléme, grace au principe de méthode qui con-
sistera a nous en tenir a ce qui-a laissé trace ou souvenir dans la région de
Minlaaba : ainsi nombre de rituels évoqués par Tessmann et Tsala, y sont
inconnus ou assigneés a une autre région (Eton, 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 idées
plus précises. Nous ne séparerons donc pas les croyances explicites a son
sujet des habitudes et des rituels qui reflétent ou incarnent ces croyances.

2. Le problé¢me de Dieu

Dieu a fait couler beaucoup d’encre chez les Béti ou a leur propos depuis
que Morgen (1893 p. 50), voyant que seul I'evii comptait pour eux, en a con-
clu que les « Yaunde » ne connaissaient pas Dieu, et surtout depuis que la
constitution d’un clergé national a proposé comme tache aux ecclésiastiques
de vérifier qu'anima beti naturaliter christiana est.
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Une fois cette croyance en Dieu établie, il n’est pas plus simple pour autant
de déterminer ce qu’elle représente exactement, ni méme, pour commencer,
assez étrangement de dire quel est le véritable nom de Dieu.

En eflet, lorsque Zenker, le premier, affirme contre Morgen :

« Les Yaunde possédent la représentation d'un Dieu ou esprit invisible qui
aurait tout créé. » (1895 p. 45),

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

Cependant, la question reste ouverte (oc. cit.) de savoir si ce nom ne dési-
gne pas, comme Nyambe chez les Duala, « celui qui a engendré les ancé-
tres », I'ancétre primordial, plutot que le grand Dieu du ciel (Loba chez les
Duala). Zenker lui-méme aurait pu se poser la question, puisque ses ennemis
mvog Manzeé lui avaient dit qu'il passerait la nuit chez « Insambo » (Journal,
31/10/1891) pour le menacer de I'envoyer ad patres. Or, il semble bien que
Dieu soit congu comme habitant en haut (cf. Hennemann 1920 p. 3), tandis
que le séjour des morts est en bas. Les missionnaires catholiques ne voulurent
pourtant pas revenir en arriére et firent une sorte d'union sacrée pour défen-
dre la légitimitéde leurtraduction (cf. Nekes 1912 p. 475, Hennemann 1920
p. 2), arguant que, méme chez les Duala, Nyambe et Loba constituent un seul
et unique Dieu (Nekes 1912 p. 478), et que déja a I'arrivée des missionnaires,
les Béti désignaient le ciel comme lieu de résidence actuel de Zamba.

Cependant, si nous consultons les vieillards de Minlaaba aucun doute ne
subsiste : le nom du grand Dieu créateur est Nronddbs, (le « Soutien du
Ciel »).

« Nos ancétres connaissaient un Dieu qu'ils appelaient Ntonddbe », me dit
Benoit Bikwe Efala au cours de la veillée de Noél 1967 aprés m'avoir invité
chez lui, car en cette nuit de Noél, « tout le monde doit manger et boire comme
s'il était dans sa famille ». « Ce sont », ajoute-t-il « les missionnaires qui I'ont
appelé Zambd et Jésus. .. »

Méme remarque chez Grégoire Ebede (Niemeyong 6/12/1966), et méme
constatation chez Marguerite Obwana Mesi, la vieille dame Enoa mariée chez
les mvog Manzé :

« Déja avant ma conversion, je croyais en Dieu que j'appelais Nionddba. Et
maintenant, je dis : Zambd » (J.-F. Vincent, 9° des Entretiens avec les femmes
Béti).

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

« Ntonddba est le vrai nom de Dieu, et j'en ai eu un jour une preuve mcrvgil-
leuse, de la part d'une vieille femme peut-étre centenaire. Le catéchiste me dit :
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« Je I'ai baptisée a I'article de la mort, mais elle ne sait rien. Laissez-moi entrer
lq seul, elle lance des pierres a tout inconnu qui entre ». Je le suis, je regois une
pierre. Je m’avance vers son lit, elle continue, puis elle me donne des coups de
baton. J'attrape son baton, elle m’agrippe la barbe, elle m'en arrache la moitié !
Elle était nue, toute blanche de peau tellement elle était vieille. On la transporte
dehors sur son lit ; elle se roule par terre en chantant. Elle était tellement vieille
qu'elle nommait des types, ses amants, Qque personne ne connaissait plus. Elle
craignait deux choses : qu'on I'emmeéne a I'hdpital et qu'on lui coupe les che-
veux. Elle se débattait toujours et continuait de chercher des pierres sous son
lit. Rien a faire pour la raisonner.

Une fois fatiguée, 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-fils, d'au moins 60 ans, vient lui allumer son briile-gueule.
Alors, elle me fixe d’un regard jeune et brillant : elle était conquise.

Je dis au catéchiste : “Il faut vous mettre a sa portée.” Il me répond : “‘Mais
elle se fache dés le commencement ! Quand je lui dis : Zamba est unique... ”
Jessaye : effectivement, elle se met en colére, et répéte : “Zambd mdyem
kik ! » (**Zamba, je ne le connais pas”). Alors, je tente : ‘‘Ntondoba ané mbok”
(“Dieu est unique, il y a un seul Dieu”). Elle dit : “Ah ! celui-1a, je le connais,
d’accord.”

J'ai régularisé son baptéme ; j’ai méme réussi a lui faire couper ses cheveux,
tout hérissés, auxquels on n'avait pas touché depuis des lustres ! On lui a rasé
la tete, on I'a baptisée et extrémisée. Cette femme-1a ne jouait pas la comédie,
elle ne comprenait vraiment pas le mot de Zamba, pour signifier Dieu. Un
f,n;t3r7 nc;m) divin est probablement nlo dzdb, 1a téte du ciel, le soleil. » (Yoko,

1967).

Encore une fois, il peut en aller tres difféeremment en d’autres coins du pays
Béti (2) ; mais a Minlaaba, Dieu — le dieu supréme — était autrefois sponta-
nément identifié a Ntondéba, mot que Tsala (Dictionnaire p. 487) interpréte
comme ntondo bod, « soutien des hommes » (nténdo = rame, tuteur) mais
qu'avec I'abbé Mviena je préfere comprendre comme nténdo ob3 « le soutien
de l'univers », la petite marmite obX renversée représentant dans les rites la
volute céleste (cf. Zenker 1895 p. 46, Laburthe-Tolra 1970 p. 31).

Ce terme qui évoque une création continue offre en tout cas I'avantage
d’éviter I'ambiguité idolatrique que présentent les autres appellations ancien-
nes du Dieu supréme, comme Ydbo, le Ciel, ou nld dzdéb, le Soleil ; si nous
I'avons convenablement compris, il correspond en outre conceptuellement
au nom de Mebeghe que les Fang donnent a Dieu (Largeau 1901 p. 261), ou
de Mebe’e chez les Bulu, qui se plaignent que les missionnaires leur aient
imposé Zambe (von Hagen 1914 p. 39) (3) ; car selon le Pr Bot ba Njock

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

(3) Dans le méme ouvrage, voir également p. 28, ou Zambe est un nom d’homme ordi-
naire, et p. 108 note | :

« La mission a uniquement fait dériver le mot Zambe soit de I'ewondo Zamba, soit du
fang Zama. Le Bulu, qui connait seulement Zobe nya Mebe'e, croit qu'il s'agit la d'un mot
allemand !

L'auteur ajoute que si I'on ne voulait pas retenir le mot bulu, il eut été plus indiqué de
prendre le mot allemand Gou plutdt qu'un mot indigéne étranger.
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(1960 p. 155) qui, en tant que linguiste, le rattache a la méme racine que le
béti bege, « porter », ce nom de Dieu signifie « le pilier principal », « celui qui
porte le ciel ». Axe et lien de l'univers, étai ou poteau-mitan du ciel vu
comme « une case qu'un Pere a construite sans piquet ni chevron » (cf. Anya
Noa, etc. Enigmes beéti p. 16), on comprend que le Dieu supréme, médiateur
cosmique, ait été étroitement figuré ici-bas par le poteau-mitan de I'abdd, de
la maison des hommes, comme nous l'avons dit précédemment, lequel a
connu le développement que I'on sait tant dans le vaudou haitien que dans le
bwiti gabonais. Les Béti, eux, ont déja oublié qu'ils le sculptaient, 'ornaient, y
disposaient leurs objets les plus précieux : nous n'en saurions rien sans les
écrits ; c'est dire que les rapprochements opérés 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 fagons qui exis-
taient de lui rendre un culte. Il nous faut dés maintenant situer par rapport a
lui ce Zambd qui a usurpé sa place ou s’est confondu avec lui, a la surprise
des vieillards de Minlaaba.

Zambd n’a pas été invente par les Européens, et leur confusion s’explique
du fait qu’il était certainement évoqué et invoqué comme un personnage
divin dans la vie quotidienne des Béti d’autrefois. On le connait autour de
Minlaaba sous ce nom et sous celui de Nyamba (Grégoire Ebede, Nye-
meyong 6/12/1966) (4), on trouve ailleurs les variantes Nyambe et Nyami :
on lui attribue un réle fondamental : I'instauration des interdits de la morale
et le pouvoir de les faire respecter — donc un pouvoir sur I'homme de vie et
de mort ! Toutefois, il présente souvent dans les mythes et les fables nombre
de traits « humains, trop humains », qui auraient di détourner de son identi-
fication a Dieu — ou alors ce serait admettre implicitement l'incapacité des
Béti a se faire de Dieu une idée pure. En effet, ne voyons-nous pas Zamba
mourir dans une fable ? (Noah 1973 p. 299). Il est vrai que ce n’est qu'une
fable. Mais les mythes mémes le présentent comme un « vieux-Pére »
(I'expression est de I'abbé Tsala) qui vit au village avec ses femmes et ses
enfants sur le modéle d'un grand chef (Tsala 1958 pp. 11 & 12). qui
épouse 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 laissé des traces en pas-
sant » que signalent les PP. Nekes et Hennemann (loc. cit.) : au confluent du
Nyong et de la Méfou, chez le chef Nnomo Ndoé¢, on trouve un marteau de fer
(sans doute un météorite) qui oscille en haut d'une montagne, a coté des deux
traces de pas que Zamba a laissées quand il s’est servi de cet outil ; sur la rive
du Ngék, pays de Minkom, on voit a coté des traces de pas de Zamba, dans le

(4) Dans la tradition bulu, Zambe nya Mebe'e est I'exact équivalent du Zamba beti comme
le montre la substitution de I'un de ces noms a l'autre dans les fables connues de 'une et
l'autre peuple : cf. von Hagen 1914 pp. 117 n° 1, 194, 196, etc. (il s'agit toujours pour
Zamba ou Zambe nya Mebe'e de marier sa fille & des animaux fabuleux). Pour la théogonie
bulu, voir Eno Belinga 1965 pp. 144 a 147.
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roc, celles d'une chevre ; non loin de la route de Yaoundé 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 lui-méme ; un fantdme blanc
s'empare des gens qui s'aventurent la seuls, et la grand-mére du chef mvog
Manga Bihina y disparut ainsi. On trouve encore des traces de Zamba dans
plusieurs lieux du nord de Yaoundé. Pour Benoit Bikwe a Minlaaba
(25/12/1967) une grande preuve du passage de Zamba est un tam-tam de
pierre bien formeé qui (comme le nom l'indique) se trouve a Akom Nkul, et a
coté duquel on distingue deux traces de pieds et de genoux, ainsi qu'une trace
de baton.

Sil'on tiche d’éclairer I'histoire de Zamba par les mythes fang comme cer-
tains le préconisent, on I'y trouve coupable d’'un inceste (Tessmann 1913 I p.
259 et 11 p. 18) peut-étre avec cette fille de Zamba a qui les Béti rendaient un
culte, et c’est probablement pourquoi il commence par jeter le fils fruit de cet
inceste, ce qu'il regrette ensuite (Trilles 1905 p. 89, Nekes 1912 p. 477, Fer-
nandez 1962 p. 259 note h). Chez les Maka, d’aprés les recherches de M.
Chapmann, ses traits anthropomorphiques sont encore plus accusés.

Zamba parait souffrir d’'un léger handicap mythologique dans sa préten-
tion a étre reconnu comme le Dieu des philosophes et des chrétiens, sans que
cet argument suffise en soi a le disqualifier, puisque I'on préte a Dieu bien des
avatars dans les plus hautes traditions, aussi bien que dans les diverses littéra-
tures populaires issues des religions les plus monothéistes. On a donc entre-
pris d’établir son droit a la divinité par la démonstration étymologique.

Nekes relevait déja la multiplicité de ces étymologies :

On fait provenir Zamba ou Nyambe tour a tour de amba, il signifierait le
Créateur, de pia, ce serait celui qui brille, qui connait, (Hennemann 1920 p. 2),
d'ezame, ce serait I'Invisible (Trilles 1905 p. 16), de sa, ce serait la Matiére
(Tessmann 1913 IIp. 12), etc. L'abbé Tsala (1958 pp. |2-13) hésite entre trois
traductions : « Quel Fabricateur ! » (cf. Atangana 1919 p. 141), « Celui qui
sera toujours » et « Immensité », dernier sens qui est retenu par M. I'abbé
Myviena.

Ces étymologi&s populaires n'ont rien de probant, puisque, comme ['ont
remarqué les linguistes {Nekes et Alexandre, op. cit.) le mot dérive d’'une
racine bantu commune et que Koelle fournissait déja des variantes du mot
Nyambl dans 26 langues. On ne conteste pas d'ailleurs que Zamb4 appar-
tienne a la « sphére du divin ». Mais il est seulement beaucoup plus logique
de le comprendre, comme le demandait déja le missionnaire Bates (1904 p.
231) a propos du Zambe bulu comme, originellement, le nom du principal
personnage de la mythologle le pére des hommes, habile aux « medecmes »
et a ]a métallurgie. Nekes s’ msurge la contre, en prétendant que Zambd est le
Créateur (der Schopfergott) mais sans apporter d’autre argument que le quali-
ficatif de Nkdmbodo, « formateur des hommes » qui accompagne habituelle-
ment le nom de Zamba chez les Béti. Tessmann (1914 11 p. 16 note 1) a preé-
tendu que ce mot signifie plutdt « colline et marécage ». Méme si I'étymolo-
gie de Nekes est l1a vraie, il me semble que son argument se retourne contre
lui de deux fagons : tout d’abord, dire que Zambf est nkdmbodo, I'auteur et
'organisateur des hommes, c’est justement lui assigner un champ d'action
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specifique, I'humanité, et c'est aller bien vite que de conclure aussitot qu'il a
fait les hommes... et tout le reste ! En second lieu, nkdm ne signifie pas le
créateur ex nihilo, mais bien plutdt I'arrangeur, celui qui met de I'ordre : c'est
une épithete qui convient parfaitement a un démiurge ou a un ancétre moni-
teur, comme on en rencontre si souvent dans la religion africaine, et qui peut
d’ailleurs étre une hypostase ou émanation de la divinité supréme, ou un
demi-dieu, mais sans étre lui-méme le terme de la dialectique ascendante
d’'ou son rejet par la vieille catéchumene du P. Guillemin, aussi bien que par
d’autres, signalés par des sources différentes comme refusant Zamba précisé-
ment « pour ne pas adorer les hommes » (Bot Ba Njock 1960 p. 160). Seule la
volonté, que partageaient a la fois Nekes et les jeunes Beti, de réduire la théo-
gonie africaine a la théologie occidentale, peut expliquer leur aveuglement
sur ce point.

Largeau, Trilles, Tessmann ont certes apergu et tenté d'explorer au sud
cette « sphere du divin » si complexe chez les Fang ; c'est tout un systéeme
que voudrait construire Tessmann, a partir de la « Trinité » fang déja signalée
par Trilles, et dont les avatars liés a ceux du ngil fourniront au poéte Blaise
Cendrars le livret du chef-d’ceuvre de Darius Milhaud, la Création du Monde
(1923). Chez les Frangais, ces trois personnages divins s'appellent Nzame,
Mebéré et Nkwa. Tessmann affirme que Nkwa devient Nya en composition.
(1913 11 p. 12) et que le nom complet de Dieu est e-sa' m-nya-maboge ; il rat-
tache 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 Mebéré ou Maboge, il se déclare incapable de fournir une
étymologie, mais souligne que Maboge est plus ancien que Nsambe dont il
est le pére (p. 14, cf. Largeau 1901 p. 261), ce qui justifierait son identification
au grand Dieu cosmique, a I'axe ou Soutien du Monde, correspondant au
Nitonddbes des Béti. Chez Largeau (1901 pp. 211-220) que Tessmann ne fait
guére que recopier, ce Mebeghe engendre I'ancétre-moniteur Nsame, tantot
sans femme, tantot en épousant une femme appelée Anghe Ndongha (op. cit.
p. 247). La disparition de Mebeghe entraine le départ de Nsame (Nsambe ou
Zamba, peut-étre le Soleil) a sa recherche, d’est en ouest, puis la migration des
« Pahouins » qui suivent leur Pére vers I'ouest (5).

Cependant, il est trés probable que cette triade divine elle-méme n’est
qu’'un extrait appauvri et adapté a 'usage européen (6) d'une théogonie 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 Bet
dont nous avons vu que les migrations antéricures a la moitié du Xix* siécle se dingesaient
vers le sud et méme vers le sud-est

(6) Skolaster (1910 p. 130) écrivait a propos des Fang :

« Leur systéme religieux dans son ensemble trahit tant d'idées chrétiennes que l'on est con-
duit a I'hypothése que I'évangile leur aurait été préché déja une fois. »

Et il était tenté de voir 1a une influence ancienne des royaumes chrétiens de Nubie, these
que conteste I'abbé Walker, & la suite du professeur Mauny (cf. Raponda-Walker et Sillans
1962, Conclusion) pp. 271 sq. ; il me parait en effet bien plus vraisemblable de penser que
les Fang, choisissant dans leur riche mythologie. adaptaient leurs disoours et orientayent leurs
propos selon ce qu'ils savaient déja des croyances de leurs interlocuteurs.

(7) Cf. Fernandez 1962 pour qui les Fang ont toujours cru en un Dieu supréme. Mebuge,
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Isaac Nguema (1969 pp. 171 a 176) nous donnent quelques pressentiments -
selpn ce scrupuleux chercheur, chez les Ntumu, Mebe'e (Mebeghe) est lui:
meme fruit d'une longue généalogie : d’apres les Jjoueurs de mved, I'explosion
de I'ceuf de cuivre primordial a d’abord donné vie a Miku mi AKi, I'lnfini, qui
engendra les nébuleuses ; celles-ci donnérent naissance au jour, ce dernier
engendra les cieux, puis les cieux furent les aieux de quatre geénérations
d’esprits ; I'esprit né de la quatriéme « procession », Nkwa Zokomp, est celui
qui engendra Mebe’e me Nkwa ; ce dernier fut le pére de Nzama ye Mebe'e,
alias Nzambe, qui gouverne la terre, les hommes et les plantes, ainsi que ses
deux freres : Kara Mebe’e qui régne sur le pays d’'Engon, le pays des Immor-
tels ou se déroulent les récits 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 Trilles et de Tessmann ne parait donc représenter que les trois
derniéres hypostases de la substance divine. Tessmann a d’ailleurs pressenti
une semblable profondeur généalogique dans son récit de la création du
monde : I'ceuf primordial éclate en donnant a la fois les astres, le soleil, les
arbres, les montagnes, les fleuves, les animaux et Alonkok, la Mére originelle,
ainsi que I'éclair, source de feu, d’abord enfermé dans un ceuf plus petit, puis
banni dans le ciel parce qu'il était trop dangereux. Alonkok engendre des
jumeaux préhumains : Nkombodo, de sexe masculin, et une sceur 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 pere de Nsambe et non son épithéte ou son attribut.
L’expression béti Zamba Nkombodo signifierait alors, selon I'usage ancien le
plus courant qui consistait a accoler le nom du pére (ou de la mére) au nom
propre de l'individu, Zamba fils du fabricateur des hommes. Tout en déplo-
rant un anthropomorphisme qui contredit sa thése et qu’il met sur le compte
d'une dégénérescence, Nekes (1912 p. 477) note scrupuleusement que les
Eton voisins de Yaoundé citent Zambele, contraction de Zamba Ele, et
qu’'au dire d'un vieux chef Eton, Ele serait la mére de Zamba (les Eton plus
éloignés des Ewondo parlent d’Elopogo et disent plutét Zambelo ou Zambilo
que Zambele).

Les croyances et usages concernant Zamba paraissent bien confirmer cette
« relativisation » de son personnage. Il n’était pas invoqué d’ordinaire, pas
plus que ne I'était le Dieu cosmique Nronddba, ce qui a permis a8 M. Noah
d’écrire (1973 p. 69) : « Dieu est absent de la vie du Bantou » (8). L'idée est

qui a mis le monde en branle, mais a depuis longtemps abandonné son ceuvre ; il n'est plus
que Zame Oyo « le Dieu d'en-haut » sans rapport avec les hommes (Zame serait un nom
générique pour « Dieu » ; I'expression est équivalente au Zamba ayob des Béti ; on peut y
voir l'origine du nom Zameyomebenga (= Zame Oyo Mebuge) des fables béti). Dans la pra-
tique, ajoute l'auteur, le Dieu sur terre, Nkuma Zame asi était le Bieri, le culte des ancétres.
Selon le méme auteur (id. p. 258, note g), Mebuge ou Mebege lui-méme ne serait dans
d'autres traditions qu'un démiurge, et les différents personnages divins coopéreraient dans la
formation du monde. - Autre tableau dans Zwé Nguema 1972 p. 477, ou Zame, fils de Yo,
est le pere de tous les vivants visibles.

(8? Cf. Wilbois l9.34 p. _82 X On ne rend guére de culte au Dieu supréme, ni priéres, ni
fumées ne montent jusqu'a lui ; cette religion, théiste en théorie, en fait est bien prés d'étre
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que Dieu est au ciel et 'homme sur terre : chacun chez soi. Mais tandis que le
silence vis-a-vis de Nronddba, au dire méme des Beti, se justifie par le senti-
ment qu'll est I'ordre du monde (bon en soi-méme comme nous |'avons vu a
propos de mvJ€), uniquement favorable a I'homme dans le cas (d'ailleurs
incertain) ou il serait doué d'une personnalité sensible a son destin, la con-
duite vis-a-vis de Zamba4 est au contraire beaucoup plus explicite et bien diffé-
rente : Zambd pére des ancétres participe a 'ambivalence qui caractérise le
monde mal connu, mais craint, des esprits défunts ; ceux-ci, comme nous le
verrons mieux plus loin, sont a la fois puissants et jaloux de la prospérité des
hommes, justiciers et arbitraires, plus riches encore de bénédictions, mais
aussi de malédictions, que les chefs péres de famille qu'ils ont été jadis. Mieux
vaut ne pas les approcher ou les évoquer sans précaution ; ils sont beaucoup
plus redoutés que désirés. C'est seulement en cas de détresse ou d'exploit
héroique (mbeéngé), ou de serment, qu'on osera crier leur nom. De méme
pour Zamba4, I'ancétre commun. Dans la vie courante, ou I'on pourrait avoir
donné prise a sa rancune par la transgression inconsciente d'un interdit quel-
conque, on tache plutét de se faire oublier de lui ; Zambd mod « 'homme de
Zamba », ce n’est pas tant I'homme « bon » comme le croit Nekes (1912 p.
479) que 'homme qui respecte les interdits ; et si I'on invoque Zamba, c'est
pour le prier de détourner son regard (Noah 1973 p. 70) ; c’est pourquoi
aussi on ne lui rend aucun culte régulier.

En tant qu’auteur des hommes, on lui attribue plutét les aspects negatifs de
la condition humaine que ses bons cOtés : « Je n’ai rien volé (c’est-a-dire, je
n'ai rien fait de mal) : c’est Zamb4 qui m’a fait comme je suis » répondra un
infirme que I'on raille de son infirmité (Tsala 1958 p. 13). Et tout homme
insulte peut émettre I'aphorisme : « Zambd angdkdg m:mbega ebill »,
« Zamba a empaqueté neuf fardeaux », c’est-a-dire Zamba nous a préparé
comme cadeaux une infinité d’épreuves : vous-mémes qui m'insultez en
aurez votre part — comme le précise la glose ancienne de la vénérable Nga-
sumu rapportée par Messi (1919 p. 225 ; reprise par Tsala 1958 p. 13, Tsala-
Vincent 1973 n°® 5801)(9). Ceci arbitrairement, sans préjudice de son role de
justicier ultime, lent mais implacable (« la meule de Zamba ne vous broie que
progressivement » Tsala-Vincent 1973 n° 5802), qui s'oppose encore aux
roles bénéfiques que 'on attribue a d’autres puissances. D'aprés Ngumu
(1977 pp. 72, 90) interprétant les annonces de décés sur le tambour, Zamba
apparait surtout comme le maitre et le mesureur de la vie des hommes, celui
qui régit cette vie par les interdits et qui lui fixe son terme par la mort.

On peut prévoir I'hostilité ou au moins la géne que mes theses sur Zamba
provoqueront chez les meilleurs chrétiens Béti, aprés 80 ans d’efforts conti-
nus de leur part pour en faire coincider le concept avec celui du Dieu de
I'Ecriture ; ils ne peuvent qu'étre scandalisés de ce que cet effort scientifique
le rameéne a un zombie. J'ai pourtant I'impression de dévider la I'un des rares

athée ». Trilles, 1945 p. 126 : « Quant au Fang, plus matérialiste en quelques maniéres que
les autres Bantou, il ne se préoccupe pas le moins du monde du Dieu créateur ».

(9) Sur le symbolisme du chiffre neuf, voir plus loin. L'interprétation actuellement répan-
due de cet adage sous la forme : « Zamba nous a donné neul commandements » est un
exemple significatif; sur lequel nous reviendrons, de la récupération et du détournement de la
tradition par les chefs catéchistes et les Péres (v.g. Mveng 1964 p. 139).
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fils qui permettent de s'y retrouver dans l'écheveau embrouillé de la vieille
religion béti. Je n'en tire pour autant aucune conclusion pastorale : le concept
européen de Dieu n’a-t-il pas enregistré une dérive analogue par rapport a sa
source latine et au sens premier de deus ? Ce serait probablement une grave
erreur que de vouloir faire a présent marche arriére, méme si au départ
Nekes a Yaoundé a eu un choix moins heureux que Saker a Douala. Comme
le P. Guillemin, le P. Stoll s’était vite rendu compte de ce fourvoiement ; ni
I'un ni I'autre n'ont cru pour autant devoir bouleverser le vocabulaire acquis.
Il faut simplement noter a la suite de M. 'abbé Mviena que les termes de
Ntondobs (ou Mebe'e) expriment immeédiatement avec moins d’équivoque la
pureté et la profondeur du concept de Dieu chez les anciens Béti, dont I'exis-
tence méme ne fait aucun doute (cf. Engudu 1974 pp. 16-17).

Les etymologies sans doute populaires qui font de Zamba une sorte de
« roi-lépreux »(Bot ba Njock 1960p. 159) ouqui présentent I'incestecomme
le prototype de son activité (du moins chez les Fang : Tessmann 1913 11p. 18)
demeurent peut-étre incertaines. Elles n’en trahissent pas moins I'ambiguité
du concept dans la conscience sociale, au méme titre que les récits mythiques
qui se rattachent a lui.

Tessmann souligne a juste titre la variété et 'hétérogénéité de ces récits
chez les Fang, en rappelant ceux qui ont été recueillis par ses devanciers (v.g.
Largeau 1901 p. 211 ; Trilles 1905 pp. 130 sq). Dans tous les cas cependant le
Nsambe fang et ses partenaires trinitaires ou son pére Nkombodo agissent
comme démiurges et ancétres-moniteurs ; par exemple, ils regoivent de la
meére originelle les semences et les animaux, mais c’est Nsambe qui leur con-

‘fére leurs noms. Nsambe engendre le plus souvent non seulement le premier
homme, mais aussi les animaux supérieurs : les singes anthropoides, 1'élé-
phant, 1a panthére, parfois les serpents. Selon Trilles, la triade fang avait
d’abord créé trois maitres de toutes choses : I'éléphant, la panthere et le singe,
mais elle voulut ensuite réunir en une seule créature la force, la beauté et
I'intelligence, et ce fut la premiére tentative pour produire I'homme ; celui-ci,
trop présomptueux, fut chassé par la foudre, et Nsambe fut contraint de
recommencer son ceuvre. Dans ces mythes, on voit généralement 'homme
se distinguer de ses fréres animaux, et mériter par la des dons privilégiés de la
part de Nsambe ; mais celui-ci lui donne avec le reste les poux, la lepre, le
pian, la stérilité et toutes les autres maladies (Tessmann 1913 11 p. 23) avant
méme qu'il soit question de faute de la part de 'homme.

Ces grandes cosmogonies sont, a ma connaissance, oubliées ou inconnues
chez les Béti ; on n'en trouve rien d’autre que les vestiges déja recueillis par
Nekes entre 1901 et 1911 (Nekes 1912 pp. 476-477) ; tout ce que lui et
Rosenhuber ont pu relever a I'époque, ce sont les faits suivants : la maman
béti recommande a son enfant de ne pas s’aventurer trop loin de la maison,
de crainte que Zambd ne le prenne, car Zamba a perdu son fils et est en train
de le chercher ; Zambd lui-méme apparait souvent aux « Yaunde » en réve,
et leur demande en pleurant ou se trouve son fils. (Cette apparition est, a mon
sens, un trait également caractéristique d’'une « conduite d'ancétre » de la
part de Zamba, car, pour le Béti traditionnel, I'apparition de ses aieux en
songe est quelque chose de tout a fait attendu). Le rapprochement s'impose
avec les légendes fang relatant I'inceste de Zamba (Zama ou Nzame) et de sa
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fille ou sceur, d'ou la naissance d'un enfant, Bingo (cf. Trilles 1905 p. 89 ;
Rosenhuber, p. 22) que Zamba jette d’abord au loin, sur la terre. Alors la
mere se précipite derriere son enfant et le cherche en pleurant ; ému de sa
compassion, Zambd se repent de I'avoir jeté et se lance a son tour a sa recher-
che, apparaissant ici-bas tantdt sous la forme d'un enfant, tantét sous la
forme d'un vieillard que le bain rajeunit. C'est la le premier échec d'une créa-
tion qui fut sans doute suivie de celle des hommes actuels. Ceux-ci tiennent
en tout cas a se distinguer du fils perdu, c’'est pourquoi tous les gargons de la
région de Minlaaba portaient autrefois dés I'enfance, dés qu'ils marchaient
tout seuls, un tatouage frontal en forme de demi-cercle entre les deux yeux
(cf. Tsala 1958 p. 11). Cette marque les différenciait du fils perdu ; faute de la
porter, I'enfant risquait de se faire ramasser et emmener sans espoir de retour
par Zamba4 ou par sa fille. On constatera une fois de plus ici que Zambd et
ngon Zambd participent 'un et I'autre a I'ambiguité qui caractérise les esprits
défunts, et que leur intervention dans la vie des hommes était plus redoutée
que bénéfique.

On connait également dans la tradition béti un mythe concernant la sépara-
tion de Zamba d’avec les hommes, mythe lié a I'origine de la mort.

Pour les Fang tels que Tessmann les présente (1913 chap. X1, section 11). la
séparation de I'étre divin « durch die Siinde » (p. 24) est due a la découverte
et a la pratique de I'acte sexuel. Il me parait clair que Tessmann a du majorer
la liaison entre culpabilité et sexualité, soit sous I'influence de ses lectures (le
P. Trilles et le P. Schmidt, qu’il cite) soit sous I'effet des préoccupations de son
époque, ou peut-étre des siennes propres. Il était marqué par le souci de
retrouver chez les Pangwe la forme primitive et « pure », ainsi sexualisée, du
récit biblique de la chute (loc. cit. p. 34). Chez les Béti en tout cas, la raison
formelle de la séparation est toujours la désobéissance a Zamba4, la transgres-
sion des interdits (en eux-mémes indifférents ou arbitraires) que Zamba,
comme tout autre bienfaiteur, a imposés aux hommes en échange du don
qu’il leur fait d’une vie en soi perpétuelle.

Selon les vieillards de Minlaaba (Benoit Bikwe, Daniel Owono ; cf. Nekes
1912 p. 478, Hennemann 1920 p. 3, Tsala 1958 pp. 11-12). qui relatent a peu
prés dans les mémes termes le mythe recueilli pour la premiéere fois par le P.
Rosenhuber auprées de Ndende Eyili, Baaba de Yaoundé, vers 1909, les pre-
miers hommes ou le premier couple humain engendrés par Zamba ne connais-
saient pas la mort ; ils ne connaissaient que le sommeil, ngal 0y 5 (mot a mot :
sommeil femelle) ; Zamba leur dit : « Je pars en voyage : si voure enfant (ou
I'un de vos enfants, selon les versions) tombe dans le grand sommeil (nném
oyJ, « le sommeil male »), ne le mettez surtout pas en terre : conservez-le et
attendez que je revienne ». Peu aprés, I'enfant mourut, et ses parents voulurent
conserver son corps comme Zambd le leur avait prescrit. Mais la décomposi-
tion du cadavre suscita une odeur insupportable et attira des essaims de mou-
ches. Les hommes délibérérent et décidérent. en attendant le retour de Zambd.
de déposer le cadavre dans un caveau souterrain (chez Rosenhuber. c'est la
femme qui en prie son mari) , ils se débarrasseraient ainsi des mouches et de la
puanteur. IIs firent donc une chambre mortuaire creusée sur le coté d'une
fosse, y mirent le corps, la fermeérent avec des écorces et recouvrirent la fosse
de rondins et de terre. A son retour, Zambd apergut le tertre : « Quel est ce
monticule ? ». On lui répondit : « L'enfant que nous avons eu est enterré 1a. »
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Alors Zamba fut faché et dit : « Puisque vous avez transgressé mes ordres,
desormais tout homme mourra et sera enterré comme vous l'avez voulu ».
Ayant ainsi parlé, Zamba se leva et disparut pour toujours, jetant entre lui et
les hommes (mais ce dernier trait est sans doute rapporté) toute I'eau de
I'océan et un goufire de feu pour les plus mauvais (infra, p. 69).

L'ordre donné par Zamba parait arbitraire et, a la limite, absurde, voire
sadique. On peut le regarder comme une preuve de plus de la valorisation que
I'ethos beti confére a I'obéissance au Pére, qui doit étre absolument incondi-
tionnelle, et constitue le préalable a tout bienfait imaginable.

Tessmann, qui ignore le récit béti, donne de I'origine de la mort une autre
explication également connue aussi bien a Minlaaba qu'a Yaoundé, et large-
ment répandue a travers I’ Afrique : C’est la fameuse légende du lézard et du
caméléon (Tessmann 1913 mp. 30 ; Largeau 1901 p. 178 ; Skolaster 1910 p.
131 ; Nekes 1912 pp. 477-478 ; Mviena, thése p. 49), plus ou moins artificiel-
lement rattachée au cycle de Zamba :

Ne voulant plus traiter directement avec les hommes, Zamb4 choisit deux
messagers, le grand lézard (ebamkogo, nom scientifique Lygosoma fernandi
Burt) et le caméléon (dzungdlo) ; au premier, il dit : « Cherche 'homme et fais-
lui savoir ceci : les hommes mourront et s’en iront sans retour (bod bewd,
bekaly eka ka) ». Au second, il dit : « Cherche 'homme et fais-lui savoir ceci :
les hommes mourront et se réveilleront (bod bewd, behebaga) ». Le 1ézard par-
vint le premier chez 'homme et lui apporta, avec son message sans espoir, la
pauvreté et le malheur. Le caméléon, qui marche trés lentement, arriva trop
tard pour empécher l'irruption de la pauvreté, du malheur et de la mort, et les
hommes demeurérent incertains devant la signification de son message.

Ces deux reptiles-associés a I'histoire de la mort demeurent en tout cas des
animaux inquiétants, voire répugnants, aux yeux des Béti, et sont cependant
(ou a cause de cela) souvent présents dans les pratiques rituelles.

Bien que 'on ne rende aucun culte 2 Zamba, son cycle est 'occasion de
I'un des deux seuls rituels périodiques réguliers que 1'on puisse repérer chez
les Béti — l'autre étant la néoménie — il s’agit de metinena me ngan Zambd,
mot a mot : les « offrandes réparatrices (de funi : dédommager, offrir un
sacrifice pour réparer une offense) a la fille de Zamba ». (cf. Tsala 1958 p. 18).
Ce n’était pas une féte de prémices, puisqu'’elle se situait vers I'épuisement des
provisions, mais plutot une cérémonie de rogations qui avait lieu apres les
grandes récoltes de I'eseb et avant les semailles, « quelques jours apreés
Noél », me dit-on (Hubert Onana, Ayéné 18/12/1966), c'est-a-dire peu aprés
le solstice d’hiver que les anciens initiés déterminaient, selon Onana, d’apres
la hauteur au-dessus de I'horizon de 7olo (10) (la constellation de la Grande
Ourse ?) ou selon le P. Stoll qui le tient de Petrus Dzuhu d’Akono, d’aprés la
position de Sirius. Les récits de cette féte concordent aussi bien chez M.

(10) Tolo signifie « le varan » en bulu (le varan se dit nka chez les Béti). Tessmann (1913 1
p. 203) qui n'a qu'une estime bien médiocre pour les connaissances astronomiques des
Pangwe, prétend que ce nom désigne une cométe et est employé aussi pour n'importe quel
amas d'étoiles. (Pour le Dictionnaire de Graffin 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 chez les vieillards Beti du nord du Nyong, qui la situent éga-
lement « dans les deux ou trois derniers jours de décembre ». (cf. aussi Phi-
lombe in M.-P. de Thé 1970 chap. 1ipp. 111 a 114). Elle est a rapprocher des
autres rituels de fertilité agraire qu a etudiés M.-P. de Thé (loc. cir. pp. 106
sq.), notamment de celui de I'etdgo bidi’ qui réunit les Mengisa autour d'une
marmite remplie de I'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 cult-
vatrices ; un grand repas communiel clot la cérémonie. Le mefon ngin et
I'efum bidi que rapporte le méme auteur me paraissent également des dou-
blets de cette cérémonie.

Cette féte était I'occasion d'une rencontre entre segments lignagers voisins,
qui se donnaient rendez-vous sur 'un des cours d'eaux qui constituaient leur
frontiere commune, ou a défaut, aupres d’'une source. Les abords de ce lieu
étaient soigneusement nettoyés. A I'aube du jour dit, pour le lever du jour,
tous se rassemblaient la-bas avec leur parures de féte, les cheveux bien tressés
de toutes sortes de maniéres, enduits de bda et ruisselants dhuile. Certains
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 enfin beaucoup de nourriture : viandes, arachi-
des, tubercules. On gardait d’abord le silence ; les femmes frappaient la riviére
avec des branchags (Agnés Ekwalla) depuis les deux rives en disant : « Fille
de Zamba, alde-nous ». Au nom de tous, une personne qui en avait le don
invoquait Zamba, priait Zamba de donner une bonne récolte pour I'année qui
allait venir comme il lavalt fait pour I'année précédente, et I'on attendait le
passage de la fille de Zamb4. Tout d'un coup, une femme poussait un grand
cri ; alors tous se mettaient a chanter : « la fille de Zamba est venue ». Les
acclamations (ayéngd) éclataient, tandis que I'on jetait de la nourriture hachée
menu dansla riviére(d’aprés Benoit Bikwe, ces offrandes avaient été déja ex-
posées toute une journée sur le toit des participants). Tout le monde se mettait
a danser : c’était la féte ; et 'on mangeait de la nourriture apportée. a la place
de Zamba et de sa fille, en chantant de temps en temps pour demander la ferti-
lité du sol. Le soir venant, un nnydmodo faisait de nouvelles invocations. et
I'on coupait a nouveau de petits morceaux de mets divers que I'on jetait dans
I'eau et en brousse en offrande a la fille de Zambd (11).

Certaines années (Onana, Bikwe), ce passage de 1a fille de Zamba4 était mar-

d'Orion.) Tessmann concéde bien que les Jaunde possédent des noms de constellations, mars
il pense qu'ils les ont empruntés a leurs voisins :

« Si quelque chose de ce genre est relaté du coté de Yaoundé, il s'agira de plumes etrange-
res dont, une fois de plus, se seront parés les petites peuples légers des Jaunde. » (loc. cit.)

(11) M. Bindzi Atanga, Ewondo de la région de Mbankomo, appelle également ce rituel
esar] bidi, c'est-a-dire « le découpage de la nourriture ». L'abbé Tsala pense que la présence
des ‘deux sexes et leur échange de paroles au-dessus de I'eau est important : c'est par les
hommes que les femmes regoivent leur pouvoir fécondant (cf. de Thé 1970 Annexe t);
d'aprés le P. Guillemin, ce sont les hommes (jeunes et adultes) qui effectuaient le sacrifice a la
riviére en détruisant et dispersant eux-mémes les aliments.

A nouveau s'impose le rapprochement entre les coutumes des Béti et celles des Bakossi (cf.
Edjedepang Koge, 1969) : une [ois par an, ceux-ci se rassemblaient auprés des lacs du
Manengouba, ou aurait vécu leur fondateur Ngoeh, pour sacrifier un mouton aux espnts
ancestraux qui y vivent, leur faire des libations, manger, boire, déclarer leurs intentions et
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qué par l'apparition d'un champignon trés rare appelé nkumkumd (nkum est
un tronc d'arbre pourrissant et akifmd signifie : « richesse »). Tout le monde
accourait et se rassemblait de trés loin autour de ce grand champignon : on
débroussaillait ses abords et I'on y couchait les outils et les semences (épis de
mais par exemple) ; les hommes tiraient des coups de fusil en I'honneur de ce
champignon ; tout le monde était joyeux, car ce champignon signifiait qu'il y
aurait d’abondantes récoltes cette année-la, que tout le pays serait en paix et
santé (mvs€).

Il est clair que la « fille de Zamba », dont nous avons dit le coté menagant
puisqu’elle rafle les enfants d’autrui, correspond aussi a Alonkok, la meére ori-
ginelle chez les Fang, dispensatrice a la fois des semences et des outils. Mais
elle se définit ici encore par des caractéristiques qui la présentent davantage
comme un esprit défunt que comme un étre cosmique : on lui fait des offran-
des comme aux morts (présentées soit sur le tréteau andg, 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 évoquer. La fertilité des champs leur est d’ailleurs attribuée (cf. de Thé
1970 11 p. 110). Le champignon constitue un signe émanant de leur monde
souterrain. Il est extrémement probable, enfin, que le « passage » attendu de
cet esprit puissant correspond a I'entrée en transe de I'un des assistants ou
assistantes ; or, I'autre phénomene de transe que nous avons déja rencontré
chez les Béti, la transe divinatoire du chasseur, correspond a une entrée en
relation étroite avec le monde des défunts. C’est vers ce monde mystérieux
que coulent les cours d’eaux dont on ne sait jamais le terme, aussi y sacrifie-t-
on les nourritures que I'on offre a ceux de la-bas. Ce rituel périodique, qui
avait lieu a 'époque de la « soudure » (« quand la famine menagait », dit
Tsala), présente le type d’ambiguité que nous retrouverons dans les grands
rituels apériodiques des Béti : ils sont, en méme temps que propitiatoires,
expiatoires, renvoyant a une culpabilité parfois davantage caractérisee, et qui
demeure ici plus diffuse ; il ne s’agit pas d’'une simple action de graces et

demander la bénédiction de ces ancétres. (A propos du serpent-python plus loin, notons, de
méme, que le grand dieu des Ndom chez les Bakossi est un énorme serpent invisible.)

Chez les Yezum de la région de Nanga Eboko (rapport Chauleur du 28/2/1933, pp. 58-
59, copie a 'IRCAM) : « Dans la riviére, demeurent les esprits des chefs qui sont morts. Il y
a quelque chose de sacré dans I'alliance que la famille peut conclure avec elle. Aussi la péche
est-elle une cérémonie religieuse. (...) La péche au barrage se fait une fois par an, aprés les
pluies, quand les eaux commencent a baisser (...) Les pécheurs sont purifiés de tout contact
charnel. A un endroit de la riviére, (dans la Tedé, un peu en amont du grand pont), un tam-
tam joue de temps en temps. C'est le tam-tam des chefs Djabélés qui sont morts et répondent
au sorcier qui sifle pour les appeler.

Sur le bord de 1a Rive, le sorcier, par leur nom, invoque les notables et leur demande une
péche heureuse. (La méme cérémonie se fera avant le départ pour la guerre). Les parents des
morts jettent une boule de farine dans I'eau. Puis le barrage est achevé, au milieu des cris et
des danses. Dans bien des cas, la puissance mystérieuse de la Riviére est suppliée. »

Le rapprochement avec le rituel béti s'impose encore : I'époque de I'année est la méme,
avec chants, danses et offrandes de nourritures réduites en poudre ; la différence est que les
morts sont plus explicitement que dans les souvenirs béti reconnus présents, invoqués, con-
tactés et invités a manifester leur réponse, a la fois par un tam-tam lointain et par le succés
de 1a péche qui a lieu aussitdt (I'équivalent de ce contact serait la transe des Béti a I'arrivée de
1a fille de Zamba).
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d’une simple invocation pour l'avenir adressées a la fille de Zamb{ : on lui
doit des « réparations », des compensations comme si on l'avait offensée, et
I'accent est mis sur cet aspect, puisqu’il donne son nom au rituel. Le méme
terme était employé pour les offrandes aux défunts : il est probable que le
seul fait de profiter de la vie est imaginé comme une offense a leurs yeux, une
insulte qu'il convient de réparer par des sacrifices, indépendamment méme
des nombreuses transgressions grandes ou petites, conscientes ou non, que
I'on a pu commettre a leurs lois.

Les principes de morale courante nécessaires a la vie sociale étaient en effet
rapportés a Zamba et/ou aux ancétres, sur le modele des interdits collectifs
liés a certains rituels ou des interdits personnels imposés par un bienfaiteur
(initiateur ou guérisseur), ou par un chef de famille aux siens. Malgré les
efforts des christianisés pour reconstituer a posteriori neuf ou dix de ces
« commandements » de Zambaf, il n'en existe aucune liste standard chez les
vieillards que j'ai pu consulter, le fond commun étant : ne pas tuer sans rai-
son, ne pas prendre la chose (ou femme) d’'autrui sans son consentement ;
encore avons-nous constaté que de nombreux cas légitimaient des infractions
a ces principes ; ils ne valaient vraiment qu’au sein du lignage, et sous la
forme des deux interdits exogamique et exopolémique fondamentaux : ne
pas avoir de rapports sexuels entre consanguins ; ne pas faire couler le sang
d’un consanguin (12) — la consanguinité, nous I'avons vu, restant plus pré-
gnante en ligne agnatique. Chaque informateur ajoute des variantes a ce fond
commun : par exemple, ne pas faire de sorcellerie (Benoit Bikwe), ne pas
mentir, éviter les palabres, ne pas déclarer la guerre sans y étre contraint
(Bindzi Atanga) (13). A la source et au bout de la chaine des ancétres, Zamb4
apparait comme le Législateur par excellence, et par conséquent comme le
Justicier.

N'est-ce pas la précisément un trait du Dieu des philosophes européens ?
De ce point de vue, la référence a Zambd, tout en restant implicite. était conti-
nuelle ; c’est dire qu’il fonctionnait d'une fagon trés analogue au « Dieu de la
conscience » rousseauiste.

3. Les hypostases divines

Nous voici donc, au terme de cette premiére enquéte, en présence de plu-
sieurs visages de Dieu : Ntonddba, Nkémbodo, Zamba et peut-étre 1a trinite
qui se cache en lui ou dont il fait partie.

(12) Charles Atangana, qui sait bien que Zambd Nkombodo vivait autrefois parmi les bom-
mes, mais s'en est séparé parce qu'ils étaient trop méchants, s'interroge sur la cause possible
de cette séparation en lui assignant I'un des deux minseém (bris d'interdit) majeurs : soit qu'un
homme ait couché avec sa sceur, soit qu'un homme ait tué¢ son frére (1919 p. 141). Tél.soo-
larisé, Atangana n'a pas su ou pas voulu rapporter le mythe du cadavre pourrissant, mars lts
traditions ou pseudo-traditions qu'il allégue suffisent en tout cas a confirmer que les interdits
majeurs sont bien rattachés a Zamba. .

(13) Atangana note non sans quelque candeur (1919 p.142) comme cause de ces divergen-
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Il faut y adjoindre d'autres expressions (14) ou manifestations du divin non
moins importantes qui prennent parfois la toute premieére 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 théophanies qui n'en éclipsent
pas pour autant d’autres que je relégue pour I'instant au second plan, telles les
ames et les autres esprits, les forces éparses dans la nature, I'apparition de cer-
taines maladies (le tsd par exemple).

Seul l'arriere-fond (ou le soubassement) d'une généalogie divine sous-
entendue (quelle qu’elle soit) peut conférer a cette multiplicité de théophanies
une justification spéculative unitaire, en constituant précisément le lien fort
dont I'expérience quotidienne de la vie du mvdg fournissait le type. La généa-
logie est le fil d’Ariane qui permet de se retrouver au sein du labyrinthe des
dieux, elle est une maniére d’en organiser, d’en hiérarchiser (et par la d'en
unifier) les figures. Cette fin d’unification étant le seul but qui compte, il n’est
pas étonnant que les moyens en varient, et que les généalogies divines diver-
gent les unes d’'avec les autres selon les lieux et selon les individus dépositai-
res des traditions ou créateurs des théologies.

De ce point de vue, le prince Dika Akwa s’inscrit dans une lignée probable-
ment trés ancienne au Cameroun méridional quand il tente a son tour de for-
mer une série systématique avec la pluralité des avatars divins (Colloque sur
la religion africaine, Cotonou, aoat 1970) (15). On peut toutefois contester sa
prétention d’avoir trouvé 1a une forme canonique valable pour toutes les reli-

ces qu'il a également constatées, le fait qu'on ne peut pas devenir riche sans voler et celui
qu’on ne peut pas se protéger sans mentir : il faut donc bien tolérer un peu de vol et de
mensonge.

(14) On pourra me demander comment les Béti exprimeraient les concepts théologiques
que je leur préte ici, d’hypostase ou manifestation divine. On constatera plus loin dans le cha-
pitre sur I'evii que le mot qu'ils emploient a ce sujet (dans le sens d’apparence ou de masque
phénoménal d’une réalité invisible) est eyén, mot formé sur yen, « voir », qui correspond fort
exactement au latin species ou au francais « espéce », dans leur sens scolastique et théologi-
que.

(15) Voici Ia théogonie « type » donnée alors par M. Dika Akwa :

Nyambé
Terre = Ciel
Arc-en-ciel
, | _
Lune = Soleil
Typhon

Biosphére Atmosphére

et
e
Z
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gions traditionnelles d’Afrique ; et méme sur le plan local, on peut discuter le
nom de Nyambe qu'il donne au Dicu supréme, ainsi que cette theéorie de la
religion traditionnelle appelée nyambeisme, ¢t que Fon trouve developpee
dans les travaux du docteur Bahoken (16). 1l reste que ces essais récents cor-
roborent ma propre interprétation des généalogies anciennes : celles-1 attes-
tent chez les vieux penseurs « Pahouins » le sens de Funité en droit du divin
et cherchent a reconstituer ou retrouver cetle unité a travers la multuplicit¢
expérimentale de ses manifestations (17).

Un chant de mvéd béti, popularisé par le R.P. Mveng, traduit également la
méme 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 la flamme ;

Ntondobé est avant tout la pierre et le bois ;
Ntondobeg, c’est 'eau ;

Ntondobe est avant tout la terre et la source.

Lui prend-il une colere,

il brule ;

est-il combleé de joie,

I'eau tombe.

Je dis, je dis seulement... »

Il ne s’agit pas d’'un polythéisme, puisque I'unité du Dieu cosmique est

A condition d’introduire pour Nyambé nos réserves sur Zamba, on retrouve a peu pres ici la
cosmogonie beti : I'arc-en-ciel étant comme ailleurs en Afrique représenté chez eux par le
serpent-python, le typhon par la foudre, la « biosphére » par les arbres. plantes et animaux béne-
fiques, I'atmosphere par la pluie, les nuages, la lumiére, etc... Mais il manque d'autres éléments
importants (maladies, ancétres, etc...).

(16) Cf. Clairieres métaphysiques africaines, 1969 v.g. pp. 9, 31, 43, 51. etc. Nous venons
de voir que chez les Duala comme chez les Beli, on connaissait d’'une part un Pere des ance-
tres : Nyambe (Zamba) ; d'autre part un Dieu du Ciel. Loba (Yob ou Ntondoba chez les
Beti) ; c'est ce terme de Loba que le pasteur Saker choisit pour traduire le Diweu des chréuens,
et Nyambe s'effaga du vocabulaire, sauf chez les intellectuels... (cf. a ce sujet E. de Rosny.
« I'Univers religieux du guérisseur », Revue des Sciences Religieuses, mars 1975). Chez les
Bavili du Congo (Hagenbucher 1971) le grand Dieu immobile ordonnateur du monde,
Mphangu, s'oppose au démiurge créateur du ciel, de la terre et des hommes Nzambi.

(17) Von Hagen (1914 pp. 113-116) donne de la théologie bulu traditionnelle un exposé tres
cohérent, selon lequel Zobe nya Mebe ‘e apparait surtout comme le maitre du feu (soleil, foudre,
lune, étoiles) et le roi juste et bienveillant des défunts Bulu, qui sont introduits aupres de lui par
un psychopompe de haute tailie, Ebakutu, venu les accueillir a I'échelle qui donne acces au vil-
lage des morts.
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reconnue a travers des épiphanies différentes et méme opposées ; il ne s'agit
pas non plus d'un panthéisme puisque « tout » n'est pas Dieu, et que seuls
certains étres ou événements en constituent une épiphanie, comme nous
allons mieux le comprendre en examinant quelles sont ces manifestations pri-
vilégiées. Peut-étre faudrait-il parler, dans le vocabulaire de la théologie occi-
dentale, d'un monothéisme immanentiste et émanatiste a hypostases phéno-
ménales, ce qui me parait correspondre a la profonde analyse que fait le R.P.
Mveng (1963 pp. 255-256) de la vision bantu du monde et de I'échelle des
;‘a)qes. Examinons en tous cas la pluralité de ces étres divins ou de ces noms de
ieu.

a) La Terre et le Ciel

« Yobo angayén ma abé ! » s’écrie un Béti dans le malheur (mot a mot : le
Ciel m’a vu avec méchanceté), c'est-a-dire : « Je suis mal vu par le Ciel ! ».
Ydbo est la personnification de ydb, « le ciel », par répétition de la derniére
voyelle du radical, selon le procédé grammatical usuel (cf. Nekes 1911 pp.
39-40 ; Graffin & Pichon 1930 p. 17) dés qu’il s’agit de personnifier des cho-
ses ou des animaux (dans les fables, par exemple). Ce terme, qui correspond
au duala Loba, est certainement ancien ; quand il lui fit reconstituer les vieil-
les pratiques, le P. Stoll atteste que son grand initi¢, Dzuhu, commengait tous
les rituels par les invocations : « Ydbe, ydbe, yobe, yobe... » Nous avons vu
que Ntonddba, le nom du Dieu cosmique, signifie « Le Soutien du Ciel ». Le
Ciel est donc sans aucun doute I'une des grandes manifestations divines.

Atangana (1919 p. 141) prétend que Ydbo signifie « celui qui est a la fois la
terre et le ciel », rejoignant le P. Stoll pour qui « I'étre supréme est terre et
ciel, ydb ai si »(24/4/1968) et Ngumu (1977 pp. 93-95) pour qui ciel et terre,
bien que de valences différentes, font le cosmos. La Terre est considéree
comme divine dans la pratique, méme par des Béti contemporains : ainsi le
poeme « En mémoire de », écrit par Désiré Essama Mbida (in Lagneau 1965
pp. 9-11), constitue de véritables litanies a la Terre porteuse des vivants et
réceptacle des morts, et 'on trouve le méme culte a la Terre dans le poeme
suivant d’Okala Alene intitulé « Panier de jectisse sur la téte ». Nous avons
déja vu pour les enfants, et nous reverrons dans les grands rituels, que le con-
tact avec la Terre est celui de la force vivifiante par excellence ; c’est sans
doute pourquoi un mari dont la femme enceinte approche de son terme doit
s'abstenir de creuser la terre, acte fécondant qui serait alors pléonastique,
abusif, comme I'acte sexuel dont il s’abstient en méme temps.

Le culte de la Terre se dédouble en celui de la terre meuble féconde et celui
du roc infécond, mais inattaquable et dont pourtant souvent jaillit 1a source
(cas d’Akom Etam, chez les mvog Manzé). L'embléme d’une puissante chef-
ferie était une pierre levée (nkom, ak3g) et les plaignants qui venaient prendre
son chef pour juge juraient en disant : « Si je mens, que je redevienne pous-
siére » ; ils frottaient leurs doigts par terre pour les lécher ou encore léchaient
la pierre levée (Essama 1966 p. 115). La Terre se révéle ambigué (terre des
morts) mais le roc est symbole de rigueur, incarnation méme de la force,
comme le souligne Charles Atangana : « La Pierre, c'est quelque chose qui
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est d'une force extréme ». Le nom de Simekoa ( = Terre -et- Pierres) est une
sorte de nom divin.

C’est dans la méme page que I'on trouve citée une ancienne exclamation
ou invocation : « A nnd Ngogo » (attestée au sud du Nyong par les grands
vieillards : Onana et Mbarga Owono), abrégée en « Anangog ' » et qu'Atan-
gana traduit par « O mere de Dieu ! » Cetle expression est embarrassante a
plus d'un titre : Heepe, dans son Jaunde Worterbuch (p. 111) suggere de faire
dériver Ngogo de I'anglais God, ce qui parait bien improbable a la fois histori-
quement et linguistiquement. L'abbé Tsala (Conférence de 1970 au Centre de
Recherches Africanistes de I'Université de Yaoundé) récuse cette mére de
Dieu trop catholique et propose de comprendre, soit 4 nna Ngogo...
« Maman que Dieu (me tire de cet ennui...) », soit :A nnyd Ngogo !« O vrai
Dieu ! », sans traiter de I'étymologie de Ngogo.

Or, ng)g est un double d'ak g pour « pierre » ; Ng>g2 me parait dont étre
la Pierre personnifiée, la Terre divinisée, et I'’expression litigieuse se traduit
alors facilement « O Mére Terre » ; peut-étre méme pourrait-on rapprocher
I'expression du nom, Alonkok, de la meére originelle chez les Fang... Ce ne
sont la qu'hypothéses, mais autrement le mystére de NgJgo reste entier.
d’autant plus qu'Hubert Onana connait aussi trés bien (vg. Ayéneé
18/12/1966) 'expression : « A Tara Ngags », « O pére Ngogo » ou « O pére
de Ngogo », ce qui s’explique mieux s'il s'agit d’'une référence au fondement
ou a la matiéere originelle, le sexe des étres primordiaux demeurant souvent
indécis. Pour Onana, ce mot qu'il prononce « Ngok> » signifie simplement
« Dieu ». Pour Atangana (1919 p. 141) il veut dire celui qui est tout et est
capable de tout faire a sa guise : c’est donc I'idée de puissance. de force. qui
surgit encore.

b) Le Soleil et la Lune

Nommé en langue béti uniquement par une périphrase, « la téte du ciel »
(nld dzdb), le soleil parait, comme élément principal du ciel, participer étroite-
ment a son caractere divin. C’est vers lui que nous verrons les jeunes iniliés
au rite So tendre le bras, les doigts écartés, en s'écriant « Tard ! » « Pere !
Drapreés le P. Guillemin, lors de metupen 1 me ngin Zambd. C'est le soleu a
son lever que le patriarche ou le ng,\ygdn invoque plutét que Zamba ou sa
fille, pour remercier de I'année passée et implorer de bonnes récoltes. Et c’est
le soleil que fixent les adeptes drogués du meldn pour tomber dans le coma
mystique qui leur permettra de rejoindre leurs ancétres : ce qui évoque ce
que le professeur Gautier dit de la religion Fali, ou les morts rejoignent le
soleil de I'autre coté de la terre, avec les oiseaux. et y demeurent s’ils sont
bons. Si les anciens Fang avaient des croyances semblables (le meldn est
fang), on s’expliquerait que les esprits défunts, en particulier Zamb4, puissent
a la fois régner incontestablement sous terre, et en méme temps résider 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 trés petit coup de pouce a donner
pour obtenir I'identification de I'ancétre moniteur et du Dieu céleste, d'autant
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plus que I'on peut rattacher I'une des variantes du nom de Zambd, Nyami, au
verbe yami qui signifie « briller comme le soleil », et que certaines traditions
béti (rapportées par I'abbé Fr. Essomba) affirment qu'au cceur de la nuit
Zamba pousse un grand cri, mvag Zdmbd, qui permet au jour de renaitre et
de triompher de I'obscurité comme les jeunes initiés sortant de la nuit du
tombeau (cf. p. 285) (cf. M-P. de Thé 1970 Annexe 1. Cependant, chez les
Beti tels que nous pouvons les appréhender a I'arrivée des Allemands, il n'y
avait pas de culte régulier au soleil en tant que tel : une berceuse citée par
I'abbé Tsala (Dictionnaire pp. 363-364) le considére comme un objet merveil-
leux, un miracle permanent (mesimbd), mais plus maléfique et effrayant que
bénéfique, puisqu’elle le compare a un sorcier ceuvrant au milieu de la nuit
(nnem a zap). Tessmann (1913 11 p. 42) prétend bien que les Béné et les
Ewondo du Sud connaissaient un culte du soleil, mais il ne donne aucune
précision a ce sujet.

Par contre, un culte régulier était rendu en I'honneur de la lune dans la
région de Minlaaba (attesté par MM. Mbarga Owono de Ndick, Hermann
Asiga d’Elem, Raphaél Owono de Sumu Asi, etc..., déja informateurs de M.
I'abbé Tsala (1958 p. 19) pour son paragraphe sur « la Néoménie ». Cf. aussi
Tsala-Vincent 1973 n°® 4512).

Ce culte est exclusivement pratiqué par les hommes. i se rend a I'aide du
nkos (de koe : « allumer », mais c'est une « allumette » qui va fonctionner
comme une bougie ou un cierge). Le nkos est une torche composée d'qn
arbuste a racine pivotante que I'on va déraciner sur les indications d'un ‘de\./m
et que I'on coupe a la hauteur d'un metre environ : cet arbuste est en principe
le tomb3 (Carpolobia lutea, Polygalacées). A I'apparition de la nouvelle lune, le
chef de famille (ou tout homme qui a un vceu a formuler) prend I'une de ces
baguettes que ['on avait conservées bien au sec ; il I'allume, puis il sort et en
dirige la pointe incandescente vers la lune naissante en pronongant des invoca-
tions, souhaits ou malédictions, par exemple : « Lune, toi qui reviens, apporte-
moi la chance, ainsi qu'a Untel ; quand tu va disparaitre, emporte-moi tout
homme qui pensera a me tuer... » Quand sa priére est achevée, il éteint le feu
sur le sol, ou encore entre ses doigts, voire entre ses fesses, puis il frotte la par-
tie carbonisée du nkos sur son front et sa nuque en disant : « Que le bien soit
devant moi et le mal derriére. »

Le romb 3 qui est I'instrument du rite a une signification phallique explicite :
sa racine mangée crue est un aphrodisiaque réputé, sans doute a cause de sa
forme de gland, et son bois rigide est extrémement dur ; il sert a fabriquer les
arbaletes et les sagaies pour le jeu de ngag : le verbe tomb 5 signifie « saillir » a
peu prés comme en frangais, réunissant les idées d'étre en érection, de sur-
plomber, de dominer. Nous retrouvons ici associés 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 », ngon, est le méme que le mot ngon, « mens-
truation » et le mot ngon, « jeune fille ». Le rapprochement est authentifié par
des linguistes comme le D' Abega. Le parall¢le frappant entre la période des
femmes et celle de la lune permet d'aller jusqu’a les identifier.

Mais alors pourquoi ne pas poursuivre ? Il se trouve que ngon et ngan
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Zambd sont les seuls visages du divin que 1'on prie régulierement. auxquels
on s'adresse comme a des personnes. La Lune ne serait-elle pas précisement
la méme que ngon Zambd, la fille de Zamba ?

Cette hypothése est récusée par les vieilllards a qui je I'ai soumise (v.g.
Mbarga Owono), mais a paru probable au P. Stoll qui croit I'avoir entrevue
chez les grands initiés a présent disparus.

En ce cas, pour nous lancer dans une voie hautement spéculative, mais
digne d’avoir été suivie par les vieux théologiens de jadis, si Nyami-Zamba
habite le soleil, les deux astres majeurs forment le couple primordial, et I'on
comprend que 'homme descendant de Zamba tente de réactiver la féconda-
tion de la lune par le truchement de I'élément lumineux médiateur. le feu.

En tout cas, il est difficile de ne pas voir dans ce rite une hiérogamie cos-
mogonique a finalité magique : 'homme-male entreprend d'arrondir la
femme-lune apparue comme fente lumineuse en lui présentant son brandon
enflammeé, et a la faveur de cette union Terre-Ciel sous le signe d'une sexua-
lité complémentaire a chacun des éléments (théme cher au P. Stoll : le ciel est
plutot male, mais c’est I'aspect féminin qui en est interpellé par I'éléement male
de la Terre-Mére), 'homme tente d’obtenir ce qu'il désire, d'imposer sa
volonté et sa domination aux dynamismes cosmiques, qu’il favorise en
contre-partie : il apporte de la lumiére et sacrifie de la puissance a la lune, il y
a échange postulé, c’est pourquoi I'homme s'impregne de la cendre, preuve
de ce sacrifice, qui appellera sur lui les contre-dons qu’il espére.

Pour I'abbé Tsala, ngos est un doublet de nkos, et le nom de I'initié au rite
So, mkpangos, signifierait « simple flambeau » ce qui ferait de I'initié lui-
méme, enduit de rouge aprés les épreuves du rite, un holocauste (au sens pro-
pre) a la lune (18). Le P. Stoll rapproche aussi nkos de kos, le perroquet gris
dont la queue écarlate évoque a la fois le feu et le sang versé par les grands
initiés, auxquels cette queue sert d'embleme distinctif.

Ce moment de la « lune froide » (apparition de la nouvelle lune) était suivi
d’'un ou deux jours de repos, car les entreprises humaines risquaient alors
d’étre infructueuses. Par contre, les grands rituels, la péche ou la chasse.
n’avaient pas lieu au moment de la pleine lune (cf. Tessmann 1913 11 p. 202),
peut-étre parce qu’'on danse alors au village.

A la différence du grand rite propitiatoire annuel, I'invocation a la lune
avec le nkos, n’est pas formalisée ; elle peut étre entreprise par n'importe quel
individu male a n'importe quel moment. On pensait seulement que le début
de la lunaison était le moment le plus efficace, et le pére de famille ne pouvait
laisser passer cette occasion d’émettre ses vaeux en public par un grand nkos.
« C'était comme le 1¢' janvier maintenant » m’a-t-on dit, une occasion de
faire des souhaits que personne ne voudrait manquer normalement. Chacun
pouvait briler son propre nkos au méme moment, mais également dés que la

(18) Ce qui parait bien corroborer cette interprétation, c'est que les jeunes collégiens actuels
des classes de 5¢, dans leurs brimades qui ont pris la place des anciennes initiations, vis-a-vis des
« nouveaux » de 6¢, s'intitulent en francais les « Foyers Ardents » : ce qui exprimerait le méme
concept que mkpangos.
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nécessité s’en faisait sentir ; c'était le rite propitiatoire ordinaire des hommes,
en particulier pour la chasse et la péche, et méme des petits gargons qui I'utili-
saient pour leurs chasses miniatures a la glu et a la souriciére (nkos nkam .
nkos mekui : Tsala loc. cit.).

Cependant, pour ces propos privés ou enfantins, on ne déracinait pas nor-
malement I'arbuste tombJ ; on se contentait de briler des morceaux d'écor-
ces qui lui servaient de succédanés, et auxquels on attribuait des vertus analo-
gues ; par exemple I'écorce épaisse d’une sorte de moambe, I'arbre mvomba
voisin du mfol (Enantia chloranta, Annonacées). On réduisait parfois la céré-
monies a sa plus simple expression et a un geste encore plus symbolique,
c'est-a-dire qu’apres avoir obtenu au couteau une raclure de I'écorce en ques-
tion, on se contentait (sans la briler) de se la poser sur le front, puis sur la
nuque, en formulant dans une invocation propitiatoire a la lune, le souhait
que I'on désirait voir réalisé. On voit ainsi ce rituel évoluer ou hésiter entre les
deux pdles de la priére publique périodique et de la pratique magique privée
apériodique, laquelle répond davantage aux habitudes individualistes des
Béti.

La lune joue également un role de présage : le halo autour de la lune signi-
fie le déces d'un « riche-chef », d'un nkikumad.

¢) L'Eclair et I'Arc-en-Ciel ou le Python

Si 'Etre supréme est Ciel et Terre, on ne sera pas étonné que les phénome-
nes naturels qui les unissent participent de leur caractére divin, surtout les
plus spectaculaires : I'un violent, I'éclair foudroyant, 'autre pacifique, l’arc-
en-ciel qui succede souvent a la tempéte, donc au premier.

Zé&ap, 1a foudre ou I'éclair, est naturellement redouté par les Béti et semb}e
avoir rempli autrefois un role justicier : nous I'avons vu incendier le magasin
du chef Mbarbekono devenu avare (Atangana 1919 p. 73) ; on se plaint que
I'« éclair frappe encore les voleurs du cété de Nanga Eboko » alors qu'il ne
semble plus jouer ce role épurateur 2 Mfnlaaba. On pense que les ancétres
s’en servaient pour voir plus clair sur terre. On I'invoque encore parfois con-
tre les adversaires et, on se le figure sous la forme d’'un animal cosmique
énorme, un léopard (z&) cruel comme nous I'avons vu a propos de I'abia (cf.
Anya-Noa, Mfomo, Mani, pp. 16-17), qui frappe avec une boule, et dont on
recueille toujours avec soin les « excréments » (abi z&ap). Philippe Mani
(Eyibodo 29.10.1966) m’a montré a Eyibodo ces « excréments », appelés
encore « pierres du ciel » qui entrent dans certains médicaments. Ce sont de
petits morceaux brillants de mica blanc muscovite qui vient des pegmatites
du granit, ou des éléments vitrifiés formés de sable fondu par la foudre (fulgu-
rite). Les « Pangwe » pensent que la foudre ne peut frapper les maisons, aussi
les gens n'ont-is pas peur de I'orage quand ils sont a I'abri (cf. Tessmann
1914 11p. 197). Il est & noter que, dans la tradition, le bruit du tonnerre n’est
pas associé a I'éclair, mais a la pluie qui gronde.

L’arc-en-ciel, ndiitim, est peut-étre considéré comme un doublet du phé-
nomene précédent selon une étymologie populaire qui le décompose en
ndum-tim « le grondement-de-pluie qui s’enflamme ». Il est plus rarement
visible en forét 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 comme « puissance » divine par les Beti du sud
du Nyong qui n'en parlent que sous sa forme terresire du ngap med:a, du
serpent-python magique, qui a servi notamment a passer la Sanaga.

Par contre, chez les Béti du nord et de l'est, la puissance de I'arc-en-ciel et
son identité avec le python sont connues des vieillards : le vieux Mengisa
Abega Esomba I'explicite dans son récit de la traversée de la Sanaga (Nsan
Menguda, 11.1.1969) : frappant le fleuve de son ngekembe (baton magique).
I’ancétre Mengisa, Aso Abanda, en fait surgir un arc-en-ciel ; c'est cet arc-en-
ciel qui devient sur I'eau un serpent python qui sert de passage... Trace encore
de cette identité dans l'initiation magique de Minkonda, fils du chefl Yezum
Angulabiyo (Atangana 1919 p. 80): devant la marmite a remeédes (etSg
mebdid) qui se trouve derriére la maison, le pére souffle dans sa corne magique
a toutes forces, et fait surgir, d'abord un arc-en-ciel, puis un grand serpent :
Minkonda, rationaliste incrédule, refuse ces protections apparemment dérisoi-
res, et n’acceptera qu'un gros rocher parmi les charmes que son Pere veut lui
transmettre : aussi sera-t-il tué peu aprés. Un mythe fang rapporté par Tess-
mann (1913 IIpp. 199-200) identifie également le python, peére de (ous les ser-
pents, et I'arc-en-ciel.

Tout homme puissant était supposé jouir de son propre ngay medzd.
(Essama 1966 p. 58),c’est-a-dire d'une« ruine pour(tout) charme(adverse) »,
sous la forme d’un python (mvim) invisible qui le protégeait en dépouillant
les autres. On peut d’ailleurs se demander si c’est par simple homonymie que
mvam signifie aussi la « chance ». Mvym parait aussi avoir été un ancien nom
du rite d'initiation So (cf. Tsala 1958 p. 56 note 1) et nous verrons que le
python y joue un réle protecteur fondamental, comme dans le Bwiti fang (cf.
Raponda-Walker et Sillans 1962 pp. 212-213) ou Fernandez (1962, p. 264,
note o) le croit importé du sud des peuples de la Ngounié. ce qui semble dis-
cutable.

On sait que ce rdle protecteur du python arc-en-ciel est objet de croyance
dans la majeure partie de I' Afrique tropicale. Dans les régions voisines du pays
béti, les Duala par exemple possédent souvent un python (nyungu) qui mange
invisiblement leurs ennemis et leur vaut des richesses. D'aprés Tessmann
(1933 p. 314), les Mittelkamerun-bantu, c’est-a-dire les Banen. Bafia (Bekpa) et
Yambasa, voisins pour moi des anciens « Bati », jouiraient de I'originalité. uni-
que en Afrique d’aprés l'auteur, de ne connaitre ni Dieu, ni survie aprés la
mort ; mais de s’attribuer pour origine un étre supréme (Hochste Wesen) qui
est un serpent géant mystique, représentant pour Tessmann le sexe masculin,
puisque les hommes naissent de sa pénétration dans une caverne. Le culte du
serpent serait alors encore un culte d'ancétre. ..

Au sud du Nyong, il n’y a pas de « culte » a proprement parler au python,
pas davantage qu’'a I'éclair : on ne les invoque pas, on ne leur offre pas de
sacrifices (ce qui serait une attitude religieuse). mais on reconnait la puissance
de leur présence et on tache de la détourner au profit de I'individu ou du
groupe, attitude plutot magique, que nous retrouverons adoptée vis-a-vis de
nombreuses autres forces de la nature, qu'il s’agisse d’animaux ou de phéno-
ménes atmosphériques.
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Zenker (1895 p. 46) a décrit la technique magique employée pour écarter la
pluxe et jen ai fourni un commentaire (L.T. 1970 p. 31) ; les jeunes gens de
Minlaaba savent encore (et m'ont confié en secret, par crainte de la Mission)
que le cadet de chaque famille peut faire la pluie et le beau temps, soit en dis-
posant une marmite renversée 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 tiche du cadet, car la pluie et
surtout son évitement en grande forét intéressent principalement les femmes
qui ont besoin d'en écarter la menace aux champs lors des récoltes et du
séchage du ngJn ; elles ont elles-mémes leurs recettes (Cf. Tessmann 1913 11
p. 198), mais I'efficacité supérieure du male est promise a celui de leurs fils
qui restera normalement le plus longtemps sur place avant de partir se
marier. La petite marmite représente toujours une miniature du ciel congu
lui-méme comme un récipient (Cf. Tessmann 1913 11 p. 196) que I'on vide ou
que l'on remplit, que 'on menace ou que I'on flatte, selon le type de résultat
que l'on veut obtenir. Quant a la tempéte, elle est ceuvre de sorcellerie. On
peut donc considérer que nous quittons ici le domaine proprement religieux
pour passer a la manipulation des forces, c’est-a-dire a la magie pure et sim-
ple.

Il faut cependant dire encore un mot d'une expression ou symbolisation
que I'on a déja rencontrée et que 'on retrouvera partout, aussi bien dans les
grands rituels que dans I'utilisation quotidienne des petits talismans ; il s’agit,
dans tous les sens du mot, de ce « chiffre du divin » que représente le nombre
neuf.

d) Le nombre Neuf

Dans tout systéme numérique clos, il existe un nombre symbolique pour
désigner I'infini, constatait déja Nicolas en 1865 a propos des Roubaiates
d’Omar Khayyam (n° 15, note 2) ; de fait le nombre 9 joue ce role chez les
Béti comme chez leurs voisins ; le dicton elé enen, mebog ebiil : « d grand
arbre, neuf entailles », pour signifier que plus on est grand, plus on est atta-
qué, n'a de sens, comme le fait remarquer Tsala (Dictionnaire p. 186) que si
neuf signifie « une infinité ». Le grand tsé dure 9 jours, le poivre de Guinée se
prend dans les « médicaments » par 9 grains, |'escalier qui descend chez
Esama Ndzigi aux enfers compte 999 marches, etc. Le « neuf » intervient des
qu'il y a volonté d’accéder a la plénitude, de viser I'absolu, dans une perspec-
tive magique ou religieuse ; il évoque la totalité.

Les Béti I'ont oublié, mais chez leurs voisins Duala et Bulu, ce caractére
exceptionnel du nombre neuf était explicitement lié a la semaine tradition-
nelle de huit jours venue peut-étre de I'addition de deux semaines de quatre
jours comme chez les Tikar et les Bafut (Ritzenthaler 1966 p. 123) et liée,
du moins chez les Duala, a une comptabilité a base huit (Ardener, 1956 p.
48 ; Meillassoux 1971 p. 343), par rapport a laquelle le neuf est le nombre
transcendant ou le retour a l'origine. Pour les Bulu, d’aprés von Hagen, qui
prétend (1914 p. 117) que son informateur n'a pas subi d'influence chré-
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tienne immédiate, on arrélait de travailler chaque neuvieme jour de peur d'irr!-
ter Zobe nyva Mebe'e Dieu (von Hagen 1914 pp. 39 et 88). A Minlaaba, Benoit
Bikweé (25.12.1967) m'a décrit I'aide-mémoire de raphia que reproduit Tess-
mann (1913 11 p. 308) en affirmant qu'on s'en servait pour compler les jours
et chomer le septieme (sic)en Fhonneur de la fille de Zamba. .

Neuf se dit en langue béti ebiil, mis pour ebulii (Abega, these p. 144), ce qui
permet peut-étre de le rapprocher de la racine bulu, « se multiplier. étre en
abondance » ; ebul serait « le nombre en grande quantité ». Les vieux Bulu,
d'aprés von Hagen (1914 p. 39 et 88) prétendaient que le neuvieme jour était
« leur jour » et que ebulu venait de leur nom.

4. Les ancétres

Si le nnydmodo vivant est, comme nous l'avons vu, quelqu'un que l'on
considére presque comme un dieu, a plus forte raison devrait-il en aller de
méme pour le patriarche mort qui a rejoint I'ancétre moniteur, Zambd, et qui
demeurera a cause de sa force a la fois quelqu'un que I'on redoute, que I'on
évite et que I'on recherche comme tout étre divin. Cependant, les données
enregistrées par le P. Skolaster dés 1910 (pp. 140 sq.) annoncent déja les
regrets de Mme Vincent (1969 p. 272) concernant I'imprécision de nos con-
naissances sur l'ancien systéme métaphysique béti : tout particulierement en
ce qui regarde la survie de leurs morts, les Béti paraissent n’avoir eu que des
certitudes fragmentaires, beaucoup moins nettes et élaborées que celles de
leurs voisins Bulu ou Fang, par exemple.

Alors que les Fang croient que les bons vont rejoindre les étoiles. les
« Yaunde » qu'a interrogés Skolaster ne savent ni ce qu'ils deviennent ni
quelle est leur récompense (loc. cit.) ; ils ne connaissent que le destin des
méchants, qui est de revenir tourmenter les vivants. Les Bulu. eux, pensent
que leurs morts se réunissent a Mbile Bekon, « le trou des revenants », au pays
de Yevo, sur la route d'Ebolowa a Minkan, dont I'entrée sombre et froide.
interdite a tout vivant, se trouve sous un grand rocher ; ils retrouvent la.
semble-t-il, les plaisirs terrestres puisque 1'on sacrifiait leurs femmes pour leur
faire la cuisine. D’aprés von Hagen (1914 p. 172), 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 émanation de son corps qui constituerait le
koén ou revenant. L'ombre est bonne, le revenant mauvais : distinction fort
éclairante. On peut se demander s'il n'y a pas la chez les Beéti. peut-étre parce
qu'ils se veulent et sont reconnus comme de « bons vivants », une occultation
plus grande que chez leurs voisins du probléme de la mort : le rituel meldn,
seul cuite explicite des ancétres, était en effet d'importation récente (Mvumbo-
Fang) a l'arrivée des Allemands. C'est comme si une sorte de pudeur avait
interdit la formulation d'un discours explicite sur ce théme, trahissant ainsi par
cette censure (comme la pudeur sexuelle ailleurs) I'obsession diffuse que cons-
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tituait préc%sémer_lt la pr'ésenoe excessive du theme, c'est-a-dire ici la présence
des morts, a la fois oblitérée et envahissante.

Faute donc d’une élaboration par les intellectuels, nous en serons réduits a
déchiffrer les croyances et les conceptions dans la pratique et le dire quoti-
diens.

Car le probleme majeur de la mort et de la survie n’en est pas moins aigu
au sein de la conscience populaire béti ; I'abbé Tsala (1958 pp. 16-18, 106-
111) et Mme Vincent (1969 pp. 271-282) ont soigneusement recueilli les
assertions a ce sujet (cf. aussi Tsala-Vincent 1973 n>= 5101 a 5222), ainsi
qu'au sujet des bekdn, ménes ou esprits des morts qui reviennent souvent
hanter les vivants.

Le point de départ de cette sagesse populaire est la constatation de I'univer-
salité de la mort, et de son imprévisibilité : méme la tortue (figurant I'étre sage
par excellence) est destinée a mourir dés I'instant de sa naissance (op. cil.
n°® 5105) et tous les hommes appartiennent au mvdg des bekdn, 4 la famille des
morts (n® 5201) ; nul ne sait ou il mourra (n° 5102) ; la mort, qui ne connait
pas d'ainesse, de préséances humaines (n°® 5101), peut vous surprendre instan-
tanément (n° 5104), par exemple au bain, dans la riviére, ou I'on meurt parmi
les rires (n® 5103) ; ce sera alors la fin de tous les biens d'ici-bas, puisque
'homme couché sous la terre n’a plus que faire des femmes (n® 5109). Cepen-
dant le guerrier béti n’a pas a craindre la mort : le chemin qui va chez les bekon
ne doit pas faire peur (n°® 5208) car « on ne meurt pas deux fois » (n® 5106) et
« le vaillant est un manche de hache : 12 ou il se casse, il reste. » (n® 1405) ; de
toutes fagons la rafle par les bekdn ne laisse échapper personne (n® 5207) et
quand leurs tam-tams t'appellent, personne ne peut y aller a ta place
(n® 5205).

Les derniers dictons se rapportent a la croyance trés ferme et encore
trés vivace, que ce sont les bekon qui viennent chercher les mourants pour
les emmener avec eux.

Bekdn badudu nyé, « les revenants le tirent » disent les assistants quand le
mourant, dont la téte est soutenue affectueusement par sa mére ou un proche
parent, entre en agonie et commence a raler. Le mourant lui-méme voit sou-
vent les morts récents s'approcher de son lit et les désigne du doigt : « Les
voila ! » ; les autres vivants ne voient rien sans dons spéciaux (cf. Nekes 1912
p. 480 ; Tessmann 1913 11p. 104).

Cest dire que si I'on apergoit les revenants, cela signifie le plus souvent ou
que I'on va mourir, sauf traitement immédiat par le guérisseur-magicien
(ngap gap) (cf. Tsala-Vincent 1973 n°® 5219), ou que ces ombres viennent
chercher un proche parent. Sous ce rapport, les revenants sont les ennemis
des vivants, et leur rdle est congu comme tout a fait négatif ; ils viennent
tourmenter les vieillards et les battent jusqu’a ce qu'ils les emménent définiti-
vement.

Abega Esomba m'a raconté ses combats en réve avec les revenants, qui
n'ont cessé que lors de son tardif baptéme. A Minlaaba, un vieillard, Pierre N.,
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dans la cote de Sumu Asi, les voyait partout, sous forme humaine, 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 invisibles
se sont plus a le rouer de coups.

Aussi les expressions populaires sont-elles révélatrices a ce sujet : yeén
bekon, mot a mot « voir les revenants », signifie métaphoriquement : « pas-
ser un mauvais quart d’heure » ; léda bekdn, « se conduire en revenants »
signifie de méme « persécuter », « faire souflrir tant et plus » (cf. Tsala, Dic-
tionnaire p. 290). L'un des grands soucis vis-a-vis de ces étres mortiféres, 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 méme temps
de les écarter des vivants le plus énergiquement possible. Nous retrouverons
continuellement cette ambiguité vis-a-vis des défunts, aussi bien dans les
croyances que dans les rituels.

Ainsi lors des funérailles, que nous examinerons plus loin, le probléme est a
la fois de faire place aux bekon venus en grand nombre, et de les chasser
ensuite avec le nouveau défunt. Les bekdn sont la, de I'autre coté du corps (ou
du cercueil, de nos jours, lors de la veillée funébre) par rapport aux assistants ;
c’est eux qui viennent leur mettre leurs doigts dans 1'ceil, et c'est pourquoi les
assistants pleurent. Si vous étes sceptique, me dit-on a Minlaaba, on vous met-
tra dans !'ceil un certain liquide avec un entonnoir, et vous commencerez a les
apercevoir a votre tour, tous massés la...

LLa mort sert ainsi d’analyseur aux conceptions anthropologiques des Béti ;
I’étre humain mod laisse alors d’un cOté un corps inerte qui a cessé de s'appe-
ler nydl (étre animé) pour devenir mbim (cadavre), tandis qu'une part
ombreuse de lui-méme (nsisim) parait subsister séparément sous forme de
revenant (kdn). Nous verrons qu'il est possible que survive aussi le pouvoir
de sorcellerie (evu) considéré comme un élément a la fois solidaire et indépen-
dant de la personnalité.

Martip Tabi (SVA 1911 p. 6) résume ainsi la croyance commune : on
admettait une survie de 'ame (qu'il appelle mon) chez les bekdn, mais sans se
représenter exactement ce qu'on trouvait chez eux.

« Quant a ce qui concernait la vie de I'au-dela, on n’en savait rien de précis.
L’empire des morts était semblable au monde visible. »

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

Mais en relevant ainsi I'horrible laideur des pauvres défunts, on n'en sent
pas moins le besoin de leur rendre hommage, et en dehors de 'enterrement
ou on leur offrira leur part du festin mortuaire, on pense que la présence des
défunts est constante, surtout auprés de leurs descendants. « Bawdg ana bia-
k3bo » : « lIs 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 libation, ngab ¢ ba bengdke « la part de ceux qui sont par-
tis en disant « Ngab betard nyi » « Voici la part de nos péres ! ».

Les hekan envers qui on agit ainsi sont explicitement définis comme des
ancétres. Parmi ces ancétres, ceux que lI'on avait connus personnellement
étaient particulierement honorés : on plagait des offrandes de nourriture (19)
et leurs objets personnels sur une étagere (andg) auprés de leur tombe, au
moins dans les premiers temps apreés leur décés, jusqu’a ce qu’'on ait redonné
leur nom a un nouveau-né, ce Qui ne tardait pas si on les avait vraiment
aimes.

On leur adressait aussi des élégies funébres sur le tam-tam : c'est le nkul
¢hdnda ou ¢bddepda, le « tam-tam des vains regrets » (ou des messages qui
émoussent la douleur ?) que I'abbé Martin Atangana entendit souvent frap-
per par son pere, le chef Fuda Mekongo ; celui-ci, du cceur de la nuit a I'aube,
citait le nom de tous les fréres et parents dont il pleurait la disparition, proba-
blement en des termes analogues a ceux que rapportent Nekes (1912 p. 479)
¢t Hennemann (1920 p. 6) dans une plainte batsenga transcrite pour le
P. Rosenhuber (a partir des sons du nkul) par I'Etudi Assiga.

« Vaimmobile !(20)

Réserve-moi un lit prés du mur du fond :

je suis couché la tout seul,

que fais-je encore dans ce monde d’en-haut ?(21)
O frére défunt, mon frére, avec qui m'as-tu laissé ?

Mes amis vont se promener

trois par trois ou deux par deux ;
mol je vais me promener tout seul :
est-ce donc que je suis né tout seu! ?

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

(19) Mgr Hennemann (1920 p. S). aprés avoir décrit ces autels ou échafauds pour les
oflrundes aux morts, ajoute qu'il fit une fois remarquer (peut-étre lors de sa fondation de
Minlaaba) que les morts n'avaient certainement pas besoin de ces affaires, puisqu'ils ne
venaient pas les chercher depuis la tombe.

« Cela parait seulement étre ainsi vu de I'extérieur, me répliqua I'homme, mais cn réalité le
defunt a depuis longlemps pris possession de ces objets. »

Reéponse que I'évéque transpose dans la langue scolastique en remarquant qu'elle revient a
dire - « Ce que tu vois la, ce sont seulement les accidents des choses, sans leur substance. »

(20) C'est I'expression u fom que je traduis par « immobile ». Fom est une sorte de fourmi
arboricole dont la piqure est trés douloureuse ; wu fom, « mourir de la fourmi fom », signifie res-
ler sanms mouvement, el g fom signifie « tout tranquille ». Il faut noter que les nids de ces fourmis
associes si élroilement a I'idée de la mort seront utilisés pour « faire mourir » les candidats a
I'initiation du So lors de leur passage par le « tombeau » (cf. p. 286).

(21) Nekes commente ici deux expressions : 1) a fdldg : « prés du mur du fond », c'est-a-dire
dans le coin le plus sir d'une case, prés de la sortie secréte qui permeltrait de s'échapper en
brousse par derriere en cas de danger ; 2) I'expression g doh ou a yoh « en ce monde d'en-haut »
Qui signific sur la terre (des vivants) par opposition a u s/, duns |a terre, au royaume des morts.
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moi je reste : qu'atlends-je encore
Tous finissent par me hair... (...)

Mon frére, réserve-moi un lit prés du mur du fond
Mon pére, attends-moi !
Je suis déja en chemin pour vous suivre ».

Cette plainte témoigne d'une réelle proximité des défunts et de la mort elle-
méme dans la vie courante, comme le montre encore !'étymologie populaire
que I'on m’'a donnée souvent pour le mot en g, « lit », compris comme € n)n
awii, « laoul'on prend la mon » (non = « prendre »). Elle exprime un com-
merce familier avec les défunts identifiés, qui peut aller jusqu'a l'aspira-
tion a les rejoindre, et qui les distingue des ancétres inconnus, et de I'immense
masse des revenants anonymes. Nous verrons plus loin que le rituel du So
intervenait dans cette familiarisation avec la mor 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 quitté I'humanité telle que nous la prati-
quons, tous sont donc devenus « inhumains », comme le montrent les 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 par bien des cotés celui des hommes :
vie dans un grand village ou les meilleures places sont celles du fond des
cases, ou les gens boivent, mangent, dansent, est congu par d'autres aspects
comme son opposé ou son négatif : les revenants sont tout blancs (comme les
ossements du squelette) 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. Un certain nombre de formes « sauvages » de
plantes ou d’objets leur sont affectés : on connait I'arachide la patate. le
manioc, la salive, le couteau, la lumiére des fantdmes (cf. Engudu 1974 p. 42).
Cependant chacun conserve dans 'au-dela le rang et les prééminences socia-
les qu'il avait ici-bas ; les bekdn gardent par conséquent leur puissance
d’antan et se révelent encore plus puissants la ou I'homme est faible : « étre
aux prises avec des revenants », c'est affronter plus fort et plus savant que
soi. Il faut donc en toute entreprise s’assurer le concours de ceux de sa
famille. Mais cette puissance elle-méme se présente sous forme paradoxale.
car on se figure les bekén comme physiquement ravagés. disgraciés . or
méme infirme, un revenant tout boiteux, clopin-clopant. dépasse un homme
(Vincent 1969 p. 278).

En méme temps, ces revenants paraissent manquer de certains biens pro-
pres aux vivants et les convoiter. Comme I'a noté Tessmann (1913 11 p. 106).
ils se manifestent donc en songe pour demander de la nourriture a leurs des-
cendants ou parents. Ceux-ci la plagaient sous forme symbolique (simple
baton de canne a sucre par exemple) suspendue a leur toit ou dans de vieilles
calebasses aux carrefours. [Is étaient méme amenés a protéger leurs planta-
tions, par certains charmes, contre les vols éventuels de ces bekdn venant
prendre leurs arachides, etc. La encore, le mode de vie des défunts est le con-
traire de celui de '’homme normal.

Les libations ne montrent pas seulement que les bekdn peuvent. tout
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comme les vivants cette fois-ci, avoir soif ; elles indiquent aussi que leur habj.
tation est congue comme située sous la terre, ce qui se comprend puisque la
plupart des cadavres étaient inhumeés. On craignait de les déranger en travail-
lant le sol. Une maxime de modération confirme cette localisation :

« Si tu vois de la terre molle, vas-tu dire : je creuserai jusque chez les reve-
nants ? » (Vincent 1969 p. 274). De méme semble faire le conte de la tortue,
qui en constitue en méme temps une « Aufklarung » critique, car la tortue
exploite 1a a son profit la croyance populaire sans qu’on puisse savoir si elle la
partage.

Tortue et Léopard se disputaient un héritage (elig). Tortue rassembila 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 préparé d’avance lui
permettrait d'en ressortir en cachette.

Au bout de trois jours elle reparut et dit aux animaux : « les bekdn veulent
confronter Léopard avec moi, qu'il m'imite. » Léopard fut donc enseveli dans
une profonde fosse, mais non truquée comme était celle de Tortue. Celle-ci
reparut une nouvelle fois pour annoncer : « Les revenants étaient trés fachés
contre Léopard ; ils I'ont donc gardé et m’ont attribué le terrain, en défendant
aux petits de Léopard d’en approcher désormais. » (Vincent 1969 p. 275 ; cf.
Tsala-Vincent 1973, nos 5203 & 5204).

Nous verrons le rituel des funérailles couronné par le rite meso’y, que Tess-
mann croit a tort ignoré des « Yaunde », et qui devait permettre aux nou-
veaux morts de mieux s'intégrer dans le village des défunts, et donc de moins
inquiéter les vivants. Nous avons vu aussi que la transe permet a certains
vivants de s’y rendre, bien que l'intrus se trahisse rapidement : « ¢a sent
I'écorce ! » (Tsala-Vincent 1973 n° 5209) s’écrient les revenants, dont I'odo-
rat respire en lui, reconnait la paroi d'écorce des villages de vivants,
— expression qui montre bien que le village des morts est un anti-village. .. Il
ne faudrait donc pas chercher a localiser ce ou ces villages avec trop de preéci-
sion. Nous rencontrons une fois de plus, probablement, une juxtaposition de
traditions différentes.

Nous trouvons d’un coté chez les Béti le développement d’une géographie
infernale fabuleuse, sans cohérence immeédiate. Pour les uns, le chef des
manes est Zameyo Mebenga ; pour les autres c'est Ebakuda (I'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 plutdt le chef des minkig, des génies. Ces enfers ne
seraient pas non plus sans rapport avec le pays d’Ekang, ce pays des Immor-
tels dont les épopées du mvéd chantent les exploits. D’un autre c6té on tombe
d’accord que les manes rejoignent Zamba, dont on indique qu'il habiterait
plutét le ciel. Enfin, on assigne aussi aux défunts un éloignement « 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-dela de 'océan. .. Finalement, ils
hantent toutes les dimensions qui échappent a I'espace humanisé, au village
de I'homme vivant.

Il est incontestable en tout cas que les mourants s’en vont par les cours
d’eau aux yeux des gens de Minlaaba. Méme des jeunes (Michel Ndi
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1.09.1968) savent que si I'on est a la péche au moment ou quelqu'un meurt,
on risque de le voir a ce moment-la sur le ruisseau. 1l arrive aussi qu'on péche
au bout de sa ligne une ombre, un kdn qui s'évanouit dés qu'on le reconnait ;
les ombres coulent dans le courant (cf. Tessmann 1913 11 p. 104). Certaines y
sejournent fort longtemps : nous avons vu que la fille de Zamba, comme les
chefs défunts Yezum, donne rendez-vous dans les riviéres. Les ombres y pré-
cedent parfois le trépas de leurs possesseurs : le grand-pere de J. Owono preé-
disait les déceés en les voyant ainsi passer lorsqu’il était a la péche.

Les témoignages de ce genre abondent ; Zambo Melingi, un Otoloa de la
limite actuelle de la mission de Minlaaba, raconta a Frangois Manga, voici une
vingtaine d’années, 'aventure suivante : il était parti a la péche tout seul ; la
nuit vint ; il se prépara un coin pour coucher en brousse. Au milieu de la nuit,
il se réveilla et entreprit de se remettre a pécher a la ligne. Tout a coup, il enten-
dit chanter en amont du ruisseau. Effrayé, il prit sa lance et son coupe-coupe et
se leva ; un homme apparut avec une lampe allumée, sur le ruisseau, et voici
qu'il marchait sur 'eau ! Quand il arriva a la hauteur de Zambo, sa lampe
s'éteignit. Zambo Melingi se demanda : « Ou donc est passée cette lampe ? »
quand il apergut de nouveau en aval I'homme avec sa lampe, qui s'éloignait.
Zambo rentra au village : il y trouva son frére mort, et comprit le prodige qu'il
avait vu sur le ruisseau.

Ou les défunts se rendent-ils ainsi, en suivant les cours d’eau vers l'aval ?
Les anciens Béti n’avaient qu'une vague notion de I'océan et aucune idée de la
rotondité de la terre, qu'ils se figuraient plate mais sans doute entourée du
grand fleuve Yom (Mallart 1971, 0.1), avec un bord que I'on put par la suite
identifier a I'horizon de Kribi (nom qu’une étymologie populaire interpreéte
comme le Gouffre). Pour dire qu’'un homme est mort, les Fang employaient
I'expression « il est parti de I'autre coté de la mer » (Tessmann 1913 11p. 110).
Les eaux semblent donc entrainer les morts et toutes les saletés vers I'exté-
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-
blable au schéol des Hébreux. On s’expliquerait ainsi que partir au loin pour
les morts signifie en méme temps revenir voisiner sous la terre.

De toutes fagons, le chemin des morts n’était pas facile a suivre pour les
nouveaux défunts : il comprenait des passages périlleux et des embuches :
d’aprés Pierre Mebee (Yaoundé 30.1.1970), il s’agissait de traverser 'Enddm,
le fleuve des enfers (peut-étre confondu avec I'océan) en dansant sur une
corde ou une passerelle ; un faux-pas pouvait faire glisser et tomber le voya-
geur indésirable. Arrivé au village des morts, il restait a fdldg. derriére leurs
cases, il pouvait aussi errer et se perdre a cause des mekab, des « choses qui
accrochent » (cf. Okah 1965 p. 106) jusqu'a ce que le rite mesdp lui permit de
passer d nsap, de l'autre coté ; a cette épreuve de purification, il pouvait
échouer comme les initiés vivants au rite So. Dans ces divers cas d'échecs, le
revenant tombait a folendon (que Tsala fait dériver de rolan a ndop : tomber
dans un précipice), enfer des enfers ou lieu d'une seconde mort ; ou encore il
se trouvait dans la situation de tdtolan ou dégringolade progressive (dont
Tsala fait également un fréquentatif de rolan). Dans la région de Minlaaba on
dit ototolan ou encore plus souvent : ntatolan ou nratolna ! employé sous
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forme de chant par les enfants entre eux quand I'un d’eux a perdu la partie
(est tombé dans I'équivalent de I'« enfer » de nos marelles), ou plus sérieuse-
ment sous forme d'interjection et de malédiction (« qu'il aille au diable ! »)
quand une femme souflre d’'une injustice, par exemple a I'égard du voleur qui
I'aura volée : elle doit alors souffler dans une corne ou une poire magique
pour que sa malediction soit efficace (Onana, Ayéné, 18.12.1966). Le voleur
ou le sorcier finira ainsi par se perdre aprés son trépas, pensait-on, a la suite
de quelques nouveaux abus. Pour Benoit Bikwé (Eyibodo 25.12.1967).ily a
finalement deux chemins principaux aprés la mort : I'un glissant et plein
d’excréments qui correspond a ntatolan, I'autre peint avec le bda, la couleur
rouge de la vie, qui ne présente pas de difficultés, et qu'on parcourt avec joie.
Il se peut que cette vision dualiste soit influencée par le christianisme, mais on
trouve déja I'idée de cette bifurcation apres la mort relevée par Tessmann
(1913 11p. 101).

L'un des contes béti recueillis par le P. Rosenhuber (SVA 1910 pp. 181-
183 dans la région de Yaoundé, résume assez bien cette mythologie. 11 s’agit
du voyage dans le Monde souterrain d'un nommé Meyongo qui, avec la per-
mission de son pére, part pour y chercher une épouse. En chemin, il rencon-
tre une vieille femme qui lui donne pour guide son fils Manduga (plus proba-
blement Menduga). Les deux gargons passent a travers un rocher qui s’écarte
miraculeusement devant eux, et parviennent au grand fleuve Endam, qu'ils
veulent traverser dans la pirogue des revenants. Ceux-ci appellent leur chef,
qui se nomme ici Ebakuda : « Es-tu un mort ? » demande-t-il a Meyongo ;
« Je te le dirai de 'autre cOté » réepond ce dernier. Ebakuda refuse la traver-
sée, mais les revenants appellent a I'aide une femme qui est la défunte grand-
mere de Meyongo, et qui accepte de le passer. Une fois de I'autre coté,
Meyongo annonce qu’il veut épouser la fille d’Ebakuda ; aprés diverses
épreuves, incluant 1a mort réelle de Meyongo dont Manduga le ressuscite, le
mariage se fait, mais on prévient Meyongo qu'on ne doit pas prononcer
devant sa nouvelle épouse le mot de « chimpanzés » (bewa), car les chim-
panzés sont ses fréres. Au bout d’un certain temps, l'interdit est transgressé,
la femme se change aussitot en chimpanzé et s’enfuit avec ses fréres, malgré
les larmes de Meyongo.

Tout animal sauvage est en effet susceptible d’étre 'apparence visible d'un
défunt, car le revenant (comme son nom l'indique en frangais) éprouve sou-
vent le besoin de revenir roder autour des vivants. La puissance supérieure
dont il jouit lui permet de le faire soit sous forme invisible, soit sous forme
animale.

Dans le premier cas, il lui suffit de prononcer la formule : « Que quiconque
voit aujourd’hui écarquille les yeux sans rien voir » (cf. Vincent 1919
p. 277). Cest peut-étre pour avoir oublié cette formule que certains d’entre
eux — hors le cas voulu du présage 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 méridional qui n’ait rencontré au moins une fois dans sa vie de ces
bekdn qui rodent la nuit autour des villages, et le P. Nekes (1912 p. 483) note
que l'expression meyén bekdn, « j'ai vu des esprits de I'autre monde », appar-
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tient a la vie de tous les jours, au point que lui-meme est considéré comme en
ayant vu ; lors d'une tournée de nuit a bicyclette, il tomba sur un vieux couple
fantomatique 2n voyage, refusant d'obtempérer a sa sonnerie. lls s'arréterent
face a face, terrifiés les uns par 'autre, mais finalement le speclacle de la bicy-
clette alors encore insolite eut raison des vieillards qui s'enfuirent en brousse
en abandonnant leurs bagages.

Ce sont la des rencontres involontaires, différentes des visites intentionnel-
les et bénefiques que les défunts font en songe a leurs parents ou descendants,
généralement pour les conseiller, leur indiquer des formules ou des médica-
ments salutaires, leur conférer un pouvoir charismatique, leur enseigner les
lieux de priére ou de sacrifice les plus eflicaces, leur apprendre la confection
d’'un charme ou talisman protecteur. Un fils s’attend normalement a voir en
réve son pére récemment décédé, et un grand chef a vu normalement ses
anceétres lui apparaitre de méme pour lui confirmer leur investiture.

Les bekdn surpris peuvent se défendre en envoyant dans I'ceil de I'intrus
inattendu un petit insecte (cf. Tsala 1958 p. 15) ; tout voyageur béti qui regoit
une poussiére ou un insecte dans I'ceil se hate donc de faire demi-tour pour ne
pas voir les manes, qui risqueraient, autrement, de le battre ou de I'égarer.

Dans quelques cas cependant, les bekdn permettent a certains étres
humains privilégiés de les rencontrer uf sic en dehors des réves, et les font
alors profiter des aspects bénéfiques de leur puissance. Nous verrons que le
rituel du So constituait probablement une tentative pour généraliser ou routi-
niser ce commerce avec les morts. Encore de nos jours, chez les Eton, Marie-
Paule de Thé (1970 chap. v p. 144) a rencontré une célébre guérisseuse qui
indique comme fondement de son efficacité son pouvoir de rencontrer les
bekon, surtout (mais non exclusivement) ceux de ses ancétres. Elle a un lieu
de rendez-vous avec eux en forét ; c'est la qu’ils lui donnent les remédes
nécessaires ; elle leur demande aussi les produits de la terre, ce sont eux qui
fournissent et permettent les bonnes récoltes. Tout ceci parait cohérent, puis-
que fruits, légumes, arbres, herbes médicinales sortent de la terre-mere, lieu
des forces par excellence, qui est aussi la demeure des défunts. Mais ceux-ci
ne font sans doute que contrOler ou orienter la puissance de la terre. qui
parait supréme, car pour étre doués de puissance véritable. les ossements des
ancétres, les cranes que nous verrons utilisés dans le melan, doivent avoir
reposé assez longtemps en terre.

Les bekdn prouvent également leur puissance en prenant une forme ani-
male qui leur donnera les capacités auxquelles le vivant aspire vainement :
force de I'éléphant, agilité et puissance d’'attaque du léopard. aptitude a voler
des oiseaux. lls reviennent soit se venger de leurs ennemis. soit visiter les
leurs sous formes masquées, peu apreés leur déces, ou lors des fétes, et s'instal-
lent parfois auprés de ceux qui leur sont le plus chers. On respectait les nids
pour cette raison, selon la maxime : « |'oiseau qui vient construire aupres de
ton village est ton neveu (man kdl) ou ton oncle maternel (nnyanddmo) ».
Graffin-Pichon (1930 pp. 168-169) racontent I'histoire d'une femme qui tue
deux petits oiseaux : c’était son pere et sa meére : le moineau est supposé étre
un défunt bienveillant et c'est pourquoi on I'appelle mvckuma. le « donne-
richesse ». Un chef se métamorphosait facilement en épervier (obam). Pour se
moquer de la suffisance d'un parvenu. on dira qu'il est comme « un petit
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revenant (0kok3n) qui vient juste de se changer en eléphant » (cf. Vincent
1969 p. 278 ; Tsala-Vincent 1973 no 5211 et 5212), et qui ne se sent plus. Le
chant de I'esdna fait parler le mort en ces termes : « Je suis deja comme une
béte, me voici sur le point de me commettre avec les chimpanzés » (cf.
Fouda-Julliot-Lagrave p. 114), tandis qu'un chimpanzé qui pleure devant un
vivant lui annonce un deuil prochain.

Ces transformations étaient la source d'interdits lignagers : en effet, le
défunt en prévenait en songe ses descendants, qui s'interdisaient désormais la
viande de I'animal correspondant (cf. Atangana 1919 pp. 141-142).

A Minlaaba, une famille proche de la Mission a ainsi comme interdit le
gorille ; un « trés vieux gorille » apparait a quelqu’un sans lui faire de mal cha-
que fois qu'un membre de la famille doit mourir.

Chez les Béti, la faculté de se changer en animal parait considérée comme
normale pour un défunt, contrairement a ce que dit Tessmann (1913 11 pp.
101-103) qui en fait un cas-limite, une sorte de suicide pour I’ame qui se per-
drait sous la forme animale, par une volonté de vengeance contre ses enne-
mis ou de sacrifice pour les siens. Par contre, chez un vivant, une telle facu!tg
est liée a son evu ou pouvoir de sorcellerie, au méme titre que la capacite
d’entretenir des relations particuliéres (allant jusqu’a I'identification) avec un
animal sauvage incarnant un génie nkug. L'evi lui-méme, on le verra, se
transformera apres la mort en lézard, puis en léopard.

Les défunts peuvent également habiter dans les troncs des grands arbres
(en particulier dans ceux du copalier, oven) ce qui est a rapprocher de la cou-
tume d'y déposer le corps des grands initiés Béti. Sans doute leur force passe-
t-elle aussi dans I'otombo, le ficus que I'on plante sur leur tombe. Ils baptent,
nous I'avons vu, l'ailleurs par opposition a I'ici, la brousse par opposn}op au
village, autrement dit tout ce qui est lieu sauvage plus ou moins spemﬁe :
rochers, montagnes, clairiéres de la forét, ruisseaux, mais ils aiment aussi se
rapprocher des vivants, peupler des villages abandonnés, s’abriter dans les
bananiers derriére les maisons, et surtout se tenir aux carrefours (cf. Tess-
mann 1913 11p. 106).

Cependant, il existe un lieu privilégié de leurs contacts avec les vivants, gt
ce lieu est le réve. Il ne faut pas oublier que le sommeil, ngd! oy, est le pet!t
frere (mot a mot : « I'épouse ») de la mort, nnom oy». 11 s’y passe en plus fai-
ble ce qui se passe en plus fort dans la mort ; de méme qu’aprés la mort on
voit les bekdn, de méme on les apergoit dans les réves, et ceux-ci constituent
un monde peut-étre plus vrai que celui de la vie, comme le suggére le Df Bo?
Ba Ndjock (1960 p. 154) quand il rapproche de la racine yém, « savoir », qui
donne nyéman, la connaissance, les mots biyéyém, « songe », et beyem, « les
voyants », C'est-a-dire les sorciers prophétes qui agissent dans la nuit sur la
face cachée des choses, la face essentielle.

La supériorité des bekdn sur les vivants ne les rend pourtant pas heureux
pour autant, comme s'ils avajent, au méme 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 tyranniques,
méme s'il s'agit du fantdme d’'un homme bon, et a plus forte raison d'un
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meéchant ; le fantdme d'un sorcier sera toujours redoutable. C'est pourquoi
aussi on évitait soigneusement autrefois d'accueillir chez soi le cadavre d'un
inconnu : on ne savait pas de quoi son fantome serait capable ; lorsqu'on
avait affaire a un esclave rétif, ou a un homme convaincu de sorcellerie, on
jetait ou enterrait son cadavre au loin en brousse. Par contre, on tenait a étre
enterré parmi les siens pour avoir droit a leurs soins post mortem.

Cette puissance du kdn s'aflaiblissait 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 beaucoup plus qu'on ne les honore. A la fin (Benoit Bikwé, Tsala.
rejoignant ici Tessmann), le revenant devient tout a fait inerte et s’'incarne
dans une termitiére en forme de champignon, ngudu, mot qui signifie aussi
« étre tout a fait mort », et les termites sont alors aux restes du bekon ce que
les vers ont été au cadavre de I'homme. Ce « champignon » fait penser au
champignon originel dont I'homme serait sorti au dire de certains vieux
témoins entendus par le P. Stoll (et aussi au champignon-mémorial que nous
avons vu éclore aux passages les plus bénéfiques de la fille de Zamba). De
I'origine au terme, la boucle serait ainsi bouclée.

En fait,comme 'ontnoté tousles premiers observateurs de Morgen a Stoll.
ce quidomine chezles Béti a I'arrivéedes Allemands, c'est ala fois uneferme
croyance aune survie del’étre humain défunt, et une vaste (et peut-étre fort
sage) incertitude quant a la nature exacte ou méme approximative de cette
survie. Une part certaine des ancétres se réincarne dans leurs descendants,
comme le montre les traits biologiquement hérités, que 'on essayait de corro-
borer et d’identifier par la récupération des noms des défunts. Ce qui ne se
réincarne pas et formait comme la « substance » des revenants est sans doute
d'une part les ossements et restes matériels du defum d’autre part un
« quelque chose » que les Béti désignaient comme nsmm mot que les mis-
sionnaires ont emprunté pour signifier « ame », « esprit », mais qui est trés
exactement « 'ombre » en tous les sens du mot — on emploie ce vocable
pour I'ombre d’un arbre. C'est dire & quel point la nature exacte de cette
« ombre » reste obscure et légére (cf. p. 213).

Et cependant la puissance de ces ancétres ne fait pas de doute. par ailleurs :
c’est eux que I'on invoque pour les récoltes, c’est a eux que I'on impute la fer-
tilité ou la stérilité, le bon ordre (mvoe) ou les divers maux : maladies. fami-
nes, etc. qu’ils imposent aux vivants comme preuves de leurs coleres, dues
surtout a la transgression des interdits. Fort et heureux sera le chef de famille
qui saura se les concilier ! Ce sera la I'objet principal de bien des rituels.

5. Les génies

Tessmann a tort d'opposer radicalement les génies (minkug) aux revenants.
En effet, on donne chez les Béti comme définition ou équiv ilent de nkug
I'expression kén Zambd, ce qui peut se comprendre comme désignant soit
une espéece de fantome créé a part par Zamba, sur le type des héros mytholo-
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giques du mvéd habitant le pays d’Ekang, soit un fantome tutélaire deveny
anonyme et qui n'est plus soutenu ou connu que par Zambd ; cependant, {|
est clair aussi qu'il existe des minkug sans aucune origine humaine, petits
nains difformes habitant les arbres ou ils accueillent les défunts, et dont le
chef est Ebakuda ou Esama Ndzigi (de dzig « confier un secret magique »).
L'univers béti est peuplé de ces multiples présences invisibles, congues
comme des forces plutot dangereuses dont il importe de se rendre maitre ou
de se proteger.

On connait ainsi un certain nombre de lutins, de spectres et d’épouvan-
tails : les bisiga, les bivuga, le k3, le kok3 ; un étre mystérieux trés grand et
effrayant, couvert de vers luisants, l'ongelangela ou le yemayemd(22)
I'esprit de la forét, une trés jolie femme dont le P. Guillemin a recueilli I'his-
toire ; le nkug sdngoé, I'esprit « fauche-cochon » dont nous avons parlé a
propos de la chasse, les minkug des riviéres qui noient ceux qui dérangent
leurs villages et qui sont tombés dans les tourbillons ; d’autres sont dans les
grottes, les trous des arbres, les sources, etc. ..

Le probléme autrefois était de tenir la plupart de ces génies ou esprits a dis-
tance, et nous verrons qu'on les balayait lors du rituel So. Dans la vie cou-
rante, le chasse-mouche du chef était en réalité un chasse-esprit, grace aux
talismans (abub) dont il était bourré. Bon nombre d’esprits vivaient dans les
frondaisons (peut-étre d’anciens revenants venus du tronc ?), c’est pourquoi
on criait trés fort pour les chasser lors de I'abattage d’un arbre.

A coteé de ces forces anonymes, non personnalisées, d’autres génies minkug
pouvaient étre pour ainsi dire domestiqués par 'homme (ou la femme) ;
incarnés dans des animaux sauvages apparemment apprivoisés par des flui-
des ou des herbes spéciales, ils étaient téléguidés par leurs propriétaires grace
au nsinga, qui consistait au vﬂlage en un objet d’apparence inoffensive :
lance, ou le plus souvent ayay (oignon protecteur), ou tout autre genre de
ngid (talisman) (cf. de Thé 1970 chap. 11 p. 58). Cette télécommande, nsinga,
pouvait s’acheter ou s’hériter. Mais son efficacité, comme celle de tout autre
bian, supposait chez son détenteur la possession active du pouvoir de sorcel-
lerie, l'evif, pouvoir qu’il nous faut maintenant étudier avant de reprendre le
probléme de I'utilisation des génies et des autres charmes mebidy. C'est a ce
prix seulement que les minkug sont « protecteurs » et non pas ipso facto
comme parait le penser Mallart (1971 b p. 214). Cependant, sa remarquable
classification des minkug chez les Evuzok (Mallart 1981 pp. 129-139) ne peut
qu’étre reprise ici ; il en distingue dix sortes :

(22) En 1966 encore, A.A_, né en 1944, qui fut mon professeur d’ewondo, et qui a des dons
de voyance (pressentiments, etc...), a fait la rencontre suivante ; comme il passait un soir sur un
chemin en brousse pres de chez lui, aux environs d’Akono, il apergut d'abord quantité de lucio-
les, puis saisit dans le faisceau de sa lampe de poche, en bordure du chemin, un grand person-
nage de trois métres de haut environ, tout blanc, vieux, (cf. p. 90) terrible, a qui il demanda :
« Est-ce moi que tu cherches ? » L'autre ne répondit rien. « Alors laisse-moi passer », dit A.A. ;
et il passa. Une autre fois, le méme jeune homme fut retenu de 21 heures a 4 heures du matin
(touj jours pres d’Akono, a moins de deux kilomeétres de I'agglomération) par un animal qui gros-
sissait jusqu'a boucher le chemin chaque fois qu'il en approchait. A.A. n'osait rebrousser chemin
de crainte d'étre attaqué par derriére. A I'approche de 1'aube, I'animal s'enfuit avec un grand
bruit dans la brousse.
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a) les petits génies des foréts, des montagnes et des eaux. (Selon une
suggestion d'E. de Rosny, ceux qui accueillent les décédés pour-
raient bien étre les Pygmeées defunts guidant les nouveaux venus au
pays des morts comme ils les ont jadis guidés sur la terre des
vivants. Ces nains vivent en sous-sol, et peuvent colporter des mala-
dies inconnues s’ils sont mauvais) ;

b) le génie de la divination, qui s’incarne dans la mygale ;

c) les défunts tutélaires qui rodent autour du village et aident éventuel-
lement leurs descendants ;

d) la forme animale que peuvent prendre ces défunts (petits oiseaux
par exemple) ;

e) l'animal gardien protecteur de certains individus ;

f) I'animal gardien protecteur de certains groupes qui, comme le pré-
cédent, avertit son protégé des dangers qui le menacent et ceuvre a
'y soustraire ;

g) la forme animale que prend éventuellement I'evdd d'un sorcier
décédé, comme on le verra ci-apres ;

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

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

j) Tesprit d’'un animal tué pour devenir le protecteur de son chasseur.

Nous allons revenir sur les derniers de ces minkug qui supposent l'inter-
vention de l'evi, et peut-étre aussi sur la jolie formalisation qu'en donne
l'auteur (1981 p. 140), trop cartésienne pour ne pas trahir la subtilité dialecti-
que de la logique béti.

Avec les minkug s’achéve I'énumération des présences qui peuplent un
monde invisible vaste et mystérieux, projection possible d’'une nature sou-
vent hostile et engloutissante ; mais le plus grand danger pour '’homme reste
’'homme lui-méme ; ce qui menace le plus sa paix (mvag) est son utilisation
de forces secrétes agressives, que ses actions sophistiquées dans le monde
invisible ont su maitriser et asservir ; la s'est réalisée pour les Béu le réve
humain de la domination technique de I'univers. Voila pourquoi la vraie face
cachée des choses est pour eux la guerre par sorcellerie (mgb3) qui s'opeére par
le truchement d’un pouvoir naturel modelé par la culture : I'evi.



DEUXIEME PARTIE

LES SECRETS DE LA NUIT NOIRE

(Sorcellerie et contre-sorcellerie)



CHAPITRE 1I
LA SORCELLERIE : V’EVU

A. Importance et difficulté des croyances concernant la sorcellerie

Tout ce qui trouble mvg, c’est-a-dire tout ce qui atteint ou compromet le
bon ordre, la santé, la paix, I'équilibre social, la prospérité, est imputé a
I'intervention négative d'un agent du monde invisible. Il peut s'agir du juste
courroux d'un défunt ou d’ancétres a la suite de I'infraction a un interdit ;
mais comme nous le comprendrons mieux par la suite, I'infraction elle-méme
est déja le signe que son ou ses auteurs sont affaiblis et compromis par I'atta-
que d’'une force invisible étrangere qui, dans cette société segmentaire ou la
compétition est a la fois si intense et si refoulée, est identifiée a 'evud, c'est-a-
dire au pouvoir de sorcellerie maléfique secret dont tout étre humain
— parent, ami, allié, voisin — peut étre, a 'insu de tous, le détenteur. Tout
mal peut étre en définitive considéré comme 1'émergence ici-bas d’une inten-
tion humaine malveillante qui a pris corps dans le monde invisible. La préoc-
cupation pratique quotidienne va donc étre de dépister et de repousser ce
genre d’attaque, cause de tous les maux.

L'un des tout premiers observateurs étrangers des Béti, Curt von Morgen.
arrivé chez eux avec Zenker en 1889, a été jusqu’a écrire a leur propos :

« lIs n'adorent aucune divinité bien précise, mais craignent seulement une
puissance mauvaise et ténébreuse qui, de temps a autre, se met en travers de
leur route, en dérangeant leur vie par ailleurs si insouciante ». (1893 p. 50,
trad. fse. 1972, p. 34).

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

(23) Traduction des titres en allemand :
Yaoundeé et ses habitants en 1912 .
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paragraphe a ce pouvoir de sorcellerie qui s'incarne en 'homme. C'est bien 1a
la puissance ténébreuse dont Morgen soulignait l'importance pratique.
Zamba a quitté le monde, nous I'avons 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'evif.

Ce qui est remarquable, c'est I'actualité que conserve cette notion en pays
béti, malgré les bouleversements considérables intervenus depuis 80 ans. Sur
ce point, les choses n'ont pas tellement du changer dans les villages depuis
Morgen ; il se peut seulement que les préoccupations de cet ordre aient
empiré, a en juger d’apreés le sentiment populaire (Qui recoupe les observations
de G. Balandier a propos des Fang), puisque la vie moderne a supprimé les
ordalies et autres parades qui contenaient le déploiement des puissances malé-
fiques. Seuls les « intellectuels » en parlent avec scepticisme et ironie, sous
I'effet de la raison neuve et des croyances nouvelles.

La trame de la vie quotidienne fourmille de références et plus encore d’allu-
sions implicites a I'evii. Les constatations du P. Guillemin (1943 p. 22) restent
valables maintenant comme elles I'étaient avant lui pour Nekes : « Untel parle
bien : il a I'evi, dit-on. Un autre est champion de lutte, c’est encore I'evi. » Si
un vieillard, comme c’est souvent le cas en début d’entretien, se targue de son
grand age, il ajoute en general que, s'il a vécu jusque-la, c’est qu'il est mi3,
« innocent », c'est qu'il n’a pas été initié a la sorcellerie et est dépourvu d evi
malfaisant. Par contre, si un écolier réussit bien en classe, c'est qu'il a I evil ; s!
quelqu'un a de la chance et gagne souvent au jeu, cest qu'il a levii ; si
quelqu'un jouit de quelque autorité, s’il se dlstmgue d’autrui par une préémi-
nence quelconque — voire s'il se distingue en quoi que ce soit, par exemple en
vivant seul —, on dira facilement qu'il a I'evi... Que quelqu’un soit riche ou
mtelhgenl, pauvre ou stupide, C’est tou;ours par « un coup de lance de sorcelle-
rie », C'est-a-dire par l'action de I'evi/, que lui est échue richesse ou pauvreté,
intelligence ou sottise.

Si cette expérience recoupe ainsi les observations de Morgen en 1889, de
Nekes et aussi de Tessmann en 1913, de Guillemin de 1929 (date de son arri-
vée) a 1943, on peut en induire que I'on a quelque chance de se trouver avec
cette croyance en présence de I'une des plus fortes constantes de la culture beéti,
constante a I'égard de laquelle les vicissitudes de I'histoire jouent le réle d’'un
révélateur (cf. aussi Philombe 1966 p. 24, Manga Mado 1970 p. 24).

Tous les grands rituels traditionnels, tels que nous pouvons les percevoir
depuis la fin du XIX¢ siécle jusqu'a nos jours, comportent au mo'ms un élé-
ment marqué dont le rdle est d’assurer une protection contre I'evi, et ce but
en est parfois la clé, comme nous le verrons plus tard a propos du rite fsd,
dont la résurgence ou la survie correspond a un systéme du monde ou I'evi
tient une place fondamentale (24).

Représeniations totémiques et madnistiques des Ewondo d'aprés leurs rituels el
leurs sociétes secrétes en 1913 ;
Evu, la puissance incarnée de la sorcellerie.

(24) Le souci quasi-obsessionnel de se situer par rapport au pouvoir de sorcellerie, d'en possé-
der assez pour étre respecté, mais pas trop, transparaitra dans I'étude des rituels. La crainte
I'emportait cependant sur les autres préoccupations ; cf. Guillemin 1943 p. 23 . « Iis ont une
peur terrible du Mgbeu ». Le lendemain, en effet, un homme 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 tenté de faire pour les croyan-
ces caduques, ce qui était propre au passé et ce qui résulte d'une évolution
moderne. Plus qu'ailleurs, la rétrospective sera délicate ; je fournirai les indi-
cations qui la permettent, mais en faisant un large appel a l'observation
directe, dans I’hypotheése que j'espere justifiée d'une relative invariance de la
notion et des pratiques auxquelles elle est liée.

Comment définir I'evi/ ? Formellement parlant, le mot exprime dans la
langue beti I'élément mobile et vivant du corps de certains hommes qui leur
permet d'agir (et en particulier de tuer) a distance. On reconnait 1a une repre-
sentation largement répandue a travers I’ Afrique sub-saharienne, et notam-
ment dans tout le Cameroun meéridional : c'est I'evur des Fang, I'ehu des
Bakoko, le hu des Basa, I'ewusu des Duala, I'ibuneu des Banen, etc.

La difficulté commence lorsqu'il s'agit de caractériser son action : les
exemples donnés plus haut, la diversité des situations ou elle apparait font
pressentir cette difficulté. Elle est redoublée par une difficulté d’approche : la
plus encore qu’ailleurs, les questions paraissent déplacées. Les gens font tout
le temps allusion a I’evi/, mais n’aiment pas en parler « ex professo », car il est
avant tout « pouvoir et non savoir » comme l'écrit J. Favret a propos de la
sorcellerie en France, et il est incroyable qu'on prétende seulement « savoir
pour savoir » en ce domaine. En savoir trop, c'est donc déja ici ipso facto
pouvoir trop, et s’exposer a des représailles. De plus, I'ignorance de I'étranger
parait feinte : les Blancs passent en effet pour étre les plus grands sorciers ;
I’enquéte risque d’introduire et d’entretenir un climat de défiance : « Vous
savez tout cela bien mieux que nous », voila ce qu'on répond la plupart du
temps au questionneur, qui passera pour un homme de mauvaise foi s'il pro-
teste que non ; c’est plutdt d'une maniére indirecte, et en laissant entendre
que I'on sait déja, que I'on peut recueillir les informations les plus intéressan-
tes (il m’a fallu quatre ans pour que quelqu'un m’affirme franchement qu'il
avait I'evi...).

Le possesseur d’'un evu est appelé nnem (pluriel beyem) et 1'étymologie
populaire, s’appuyant sur ce pluriel, rattache le mot au verbe yem qui signifie
« voir ». Les beyem seraient les « voyants » ou les « clairvoyants », les
« sachants », ceux qui pergoivent 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 Yangben. L'idée
qui prime dans le concept de nnem est en effet celle de dissimulation. et I'evu
cesse d’étre craint quand il cesse d’étre caché, quand le nnem est démasqué.

La notion d'evif est en effet intrinséquement complexe. Nous allons voir
qu'elle fait entrer en jeu des données difTiciles a relier, apparemment contradic-
toires. Les séminaires tenus au Centre de Recherches Africanistes de Yaoundé

le village... « L'ancienneté de cette peur est indiquée par Charles Atangana (1919 p. 99) : « Le
mgbé » (la sorcellerie) « est une chose qui tuait les Beti autrefois et qui continue a tuer les
néophytes chrétiens aujourd'hui. Les Béti continuent a dissimuler beaucoup de leur sorcellerie,
aussi ne sort-elle pas encore la téte dehors » (c'est-a-dire qu'elle ne devient pas encore inoffen-
sive) cf. aussi Engudu 1974 pp. 85-86.
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en 1970 ont manifesté des divergences sensibles entre experts camerounais sur
;Z §ujel. et des érudits comme I'abbé Tsala lui-méme semblent y perdre leur

U

Dans son ouvrage sur les Mceurs et Coutumes des Ewondo, il I'exécute en
huit lignes :

« Le mot evu vient du terme “vu’ qui signifie « étre florissant, devenir
riche ». Dans la rigueur du terme ce mot indique un instrument qui rend heu-
reux, riche ou florissant. Il désigne tout d'abord I'estomac (...). Dans le sens
qui nous occupe, il désigne une excroissance viscérale autour de laquelle on a
bati de véritables contes de fées, jusqu’a la faire habiter par un esprit doué de
forces surnaturelles et capable d'agir indépendamment du corps qui I'habite »
(Tsala 1958 pp. 16-17).

C’est esquiver le probléme. Plus tard (§ 21, p. 28), Tsala reparle de I'evu a
propos de I'envoutement, mais sans s'étendre sur sa nature, et sans en mon-
trer I'importance dans les divers rites.

La voie (ou plutot le jeu) étymologique ne nous éclaire guére davantage,
car a coté de celle de M. 'abbé Tsala, d’autres explications sont avanceées ici.
Tandis que Tessmann entend ewu et fait venir le mot de wu « mourir » (mais
qui sait ?), un linguiste, le D' Prosper Abega, le rattache au verbe viud qui
signifie « plier » « courber » : I'evi serait le pouvoir de plier choses et étres a
sa guise, comme dans I'envolitement.

On en est finalement au méme point que Nekes (1913 p. 138) qui avouait
avoir cherché I'étymologie du mot sans trouver rien de décisif, malgré les
nombreux rapprochements qu'’il fait avec les langues voisines.

La tactique que nous emploierons pour essayer de cerner et de réduire la
notion consistera d'abord a la localiser géographiquement : nous nous €n
tiendrons a ce qu'on dit chez les Béti des environs de Minlaaba, en citant les
sources tant que la discrétion ne I'interdit pas. Ces témoignages directs consti-
tueront la base a laquelle pourront étre éventuellement rapportés et comparés
d’autres faits.

Drautres esprits et d’autres méthodes réalisent de plus savantes mises en
ordre. Je pense aux conclusions de Marie-Paule de Thé et surtout aux tra-
vaux de Louis Mallart-Guimera, en particulier a son étude sur I'evi/ intitulée
Ni dos, ni ventre (1981) qui emboite la notion dans un systéme d’oppositions
structuralistes, pour la clarifier.

Son point de départ consiste a assimiler I'evif au mana indifférencié tel que
le définit Lévi-Strauss dans son introduction aux ceuvres de M. Mauss,
comme force ou valeur indéterminée susceptible de recevoir n’importe quel
sens. D’ou le titre :

« Cette absence de sens précis est évoquée par les Evuzok lorsqu'ils affir-
ment que ['evu n'a ni dos ni ventre (...) ; ceci veut dire qu'il n'est (...) ni bon ni
mauvais. » (Mallart-Guimera 1981 p. 13).

Malheureusement, dire que I'evi{ n'est ni bon ni mauvais fait bondir
n'importe quel Béti traditionnel. L'expression citée n’a aucunement ce sens ;
elle dit seulement que I'evii n'a pas d'intérieur, pas d'entrailles ; elle signifie
donc l'insensibilité, Y'inhumanité de T'evii, son caractére implacable, ce que
I'intellectualité de L. Mallart oblitére curieusement, au point de réduire le
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ventre (pp. 50-51) a ses fonctions de digestion et de parturition, alors que les
Beti eux-mémes lui disent (p. 52) que, comme en frangais, avoir des entrailles,
c'est avoir du sentiment !

Mais ce comresens est commode pour l'auteur, puisqu’il masque le carac-
tere négatif de I'evif et lui permet de construire autour d'une notion ou force
supposée initialement neutre des tableaux d'oppositions bien symétriques
(pp. 75-76, 217), quoique artificiels a mon sens par la valorisation des
« mmimyé a la téte percée », par exemple, qui seraient pourvus d'un evu
positif et interviendrait pour initier au culte des ancétres (ce qui n'est pas le
cas a Minlaaba).

Croire que I'evi/ peut ou doit étre tantét social, tantot anti-social est certes
satisfaisant pour notre esprit simplificateur d’Occidental. Mais ne risque-t-on
pas de laisser échapper l'originalité d’'une vision du monde dont Tessmann
croyait pressentir la sombre complexité ? Sur le plan politique, F. Hagenbu-
cher et M. Augé ne vont-ils pas plus loin quand ils affirment que le pouvoir
de sorcellerie criminelle est possédé par les grands chefs ? Il n'y a plus lieu

chez eux d’opposer I'evi sorcier et I'anti-sorcier comme le fait Mallart (pp.
80-81) ; ni de forcer I'opposition (p. 109) entre le pouvoir dans la société
diurne et celui qui regne dans la société nocturne, laquelle apparaitrait
« beaucoup plus structurée que (...) la société diurne » dont le modéle se
caractériserait « par la tendance a réduire au minimum les différences de rang
et de statut ». On peut aussi bien dire que ces fantasmes de la nuit traduisent
une tendance contraire qui passe parfois a I'acte (cf. Laburthe 1981 pp. 364-
366).

L’éthique beti est « situationniste », et I'evi/ sorcier le plus négatif peut
avoir des effets favorables a 1a société, comme les Evuzok le disent a Mallart.
puisque ce sont leurs sorciers qui sont censés leur avoir rapporté une plante
alimentaire aussi utile que le ngon (p. 108). L'opposition entre sorcellerie
sociale et sorcellerie anti-sociale de nature ne me parait donc pas davantage
pertinente que celle entre aké'q et biap que L. Mallart voudrait 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 akgy qui ne comportat la remise
par l'initiateur d'un biap ; les traductions les plus approchantes des deux
mots sont respectivement « rituel » pour I'un et « charme magique » (« féti-
che » si I'on veut) pour l'autre. Impossible d’ailleurs de traduire biap par
« rituel » ou « rite » dans les nombreux emplois que Mallart lui-méme fait du
terme en son chapitre VIII (pp. 147-156). L'initiation du So connaissait
comme charmes la corne, la fléche et la couronne du So : le melan avait sa
corne et son talisman (abub). Ces deux rites se célébraient dans la nuit,
symbolique pour le So et réelle pour le melan, non de jour comme l'exigerait
Popposition simpliste de Mallart. Le rite tsoo de réintégration auquel j'ai parti-
cipé, et dont je donnerai une étude détaillée dans « Minlaaba III », est entiére-
ment axé sur la lutte anti-sorciére et célébré par de grands guérisseurs, au
contraire de ce qu'en affirme Mallart. Par contre, & ma connaissance, il
n'existe pas « d'initiation a un biay » comme si c'était un akép, mais seule-
ment remise d'un fétiche dont le « vendeur » explique le fonctionnement et
les conditions d’emploi.
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Les opposer est construire de fausses fenétres pour la symeétrie, céder a la
brillance aux dépens de la vérité, se laisser entrainer par I'ivresse de la théori-
sation qui a toujours fait la gloire et la faiblesse de la pensée frangaise. Les
erreurs de la physique cartésienne ou de la chimie avant Lavoisier procédent
du méme travers que raillaient déja Rabelais et Moliére dans la pensée sor-
bonnarde : la prééminence accordée a la théorie contre I'expérience. Un intel-
lectuel est celui qui sait mieux que les Béti ce que les Béti disent et pensent ;
on voit le danger quand I'intellectuel prend le pouvoir.

« La réalité, c’est ce que dit I'administration. L'administration définit le réel.
Point final » (M. Serres, Philosophie des corps méles, a paraitre).

L’hyper-empirisme parait nécessaire a la liberté comme a la vérité. La sim-
ple omission des tons permet a L. Mallart de confondre kalan « transmettre »
et kalan « conjurer, contraindre une puissance invisible ». Ceci I'aide a pro-
mouvoir son evi édulcoré qui se trouve (p. 89) « sans direction » (ce qui
prouve bien qu'il y aurait orientation ou impulsion a donner a un étre inerte
au départ), alors que la bonne traduction est « privé de force », privé de la ter-
rible puissance contraignante qui est normalement au départ celle de I'evu.

Aussi notre ami L. Mallart ne peut-il comprendre vraiment ce/qui se passe
dans les initiations si intéressantes qu'il nous rapporte de ngengap ou grand;»
guérisseurs, faute d’avoir admis que I'evid est par nature et initialement anti-
social, et que I'opposition qu'il a créée est artificielle. Elle vole en éclats, en
effet, quand pour étre en état de chasser les sorciers, et donc de protéger le
groupe, I'initié doit « donner », c'est-a-dire sacrifier en sorcellerie, la vie dg
deux de ses parents les plus chers (p. 175) ; 'auteur se demande avec naivete
et embarras (p. 186) pourquoi I'initiateur propose un acte aussi antisocial et
s'il ne s’'agit pas d’'une maniére d’épreuve ou de jeu ! C’est ne pas sais:ir‘la
dynamique en cause, et réduire I'éthique béti a ce sous-produit du chns}na-
nisme qu’est la morale de I'Unesco. C'est a plusieurs reprises que le disciple
est sollicité dans le méme sens par 'initiateur, et que pour ne pas franchir le
pas il renonce effectivement a acquérir des pouvoirs exceptionnels : celui de
devenir chasseur de sorcier (pp. 180-1), celui de guérir I'épilepsie (p. 182) et la
lepre (p. 183). L. Mallart a trés bien vu (p. 158) que le grand guérisseur est a
cheval sur les deux mondes de la nuit et du jour ; mais son ambivalence est
plus réelle et plus grande que notre auteur n'a osé le penser. Il lui faut revoir
son schéma trop simple (p. 57) selon lequel « finalement, un evi inopérant
peut toujours étre éveillé ou fagonné soit en un evi social, soit en un evu anti-
social ». Je suggérerais que, finalement, un eviu, toujours anti-social de
nature, peut parfois étre modifié pour devenir un evi social ou inopérant. Cet
ordre des choses est d’ailleurs trahi par le « subconscient béti » de Mallart qui
met bien I'evu anti-social au sommet et au centre de son schéma !

Modestement, je me contenterai de reproduire ici le cheminement d’une
démarche tatonnante, qui tente de formuler des approches de plus en plus
compréhensives sans étre siire de parvenir a un résultat satisfaisant. Et pour
étre plus certain de ne pas trahir la pensée béti, je me suis résolu a reproduire
intégralement in fine une véritable somme de données et de réflexions sur la

sorcellerie (dailleurs utilisée par L. Mallart sans qu'il cite sa source) due a
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I'interview de M. Lukas ou Luc Esomba d'Akok, a 25 kilomeétres de la mis-
sion de Minlaaba. Ce vieillard, né vers 18995, désirait expressément la publica-
tion de cette « thése », comme l'appelait son neveu, homonyme et confident
Ferdinand Esomba, qui en avait recueilli sur bande magnétique le texte
ewondo qu'on trouverait dans I'édition de Lille de Minlaaba. Les pages qui
suivent peuvent étre considérées comme une simple introduction a ce dis-
cours.

B. Premier essai de définition de I’evid

Dés le début de l'enquéte, je regus le témoignage suivant d'un
« homonyme », M. Philippe Mani, d’'Eyibodo, mis en confiance par I'identité
de nos noms. Il s’agit d’'un homme qui avait alors 45 ans environ. Il n'est pas
inutile de savoir qu’il a voyagé et a vécu a Fernando-Po, ou des méthodes de
culture rationnelles avaient créé les cacaoyéres sans doute les plus belles
d’Afrique. Revenu chez lui, il a su tirer un bon parti de ses propres planta-
tions ; son comportement margmal et son succes l'ont fait soupconner a plu-
sieurs reprises de posseder un evif sorcier, et 'on a incliné a attribuer a sa sor-
cellerie criminelle (mgb3) toutes les morts étranges 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 étre puni.
(...) Les sorciers sont puissants dans les environs. Les Blancs sont venus multi-
plier les sorciers ».

En effet, les ordalies qui permettaient de les dénoncer ont été interdites.
Naivement, j'avais demandé si la médecine et la religion modernes ne pou-
vaient pas protéger efficacement contre la sorcellerie.

Réponse :

« Votre meédecine est absolument impuissante. Nos ancétres les plus
anciens, eux, savaient quelque chose. Iis faisaient rejeter au malade son evid.
Ce n'est pas le corps qu'ils soignaient, mais directement I'evi.

Malheureusement, un beau jour, un homme partit voir un célébre gueéris-
seur qui, comme d'habitude, lui fit rejeter son evy ; or, celui-ci était déja tout
pourri ; le malade devait donc mourir... « Regarde ton evil, lui dit le gueéris-
seur : toi, tu en fais trop, tu as exagéré . compare avec mon evifamoi ' »Etle
guérisseur cracha le sien. « Vois, il n'a qu'une blessure (car I'evi garde les cica-
trices de tous les coups qu'il a regus jusqu‘a la mort »). J'aurais bien de la peine
a te guérir ! » Or, pendant que le guérisseur se retourner pour préparer les
médicaments en laissant l&s deux bivif (pluriel d'evi) cdte a cdte sur le sol, le
malade s'empare de I'evii’ du guérisseur, I'avale et se sauve ! L'autre s'écrie
« Cen est fait de moi ! ». Il n'avait plus qu'a avaler I'evu tout pourri du
malade, c'est-a-dire a mourir. Mais auparavant. il appela tout son clan :
« Voyez cet homme qui a avalé mon evu, et moi je suis mort. Si donc vous soi-
gnez quelqu’un, ne lui montrez jamais plus votre evu, et méme, pour me ven-
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ger, ne soignez plus jamais le sien : contentez-vous de soigner son corps : s'il
guérit, tant mieux ; s'il meurt tant pis !.

Voila donc, (poursuivit Ph. Mani) comment on en est venu a ne soigner que
le corps, ce qui n'est qu'une maniére imparfaite de soigner ; et puisque les
médecins européens ne traitent eux aussi que le corps, ils n’en savent donc pas
plus que nous. « Les premiers malades ont fait périr les suivants » dit le pro-
verbe bfu car les premiers ont mal agi. Seuls les sorciers connaissent encore
leur evi ».

Laissons ici de coté pour I'instant ce qui concerne la sorcellerie : ce récit,
qui est trés connu en pays ewondo, et que j'ai donné ici sous la forme directe
ou je I'ai regu, pourra étre complété par d’autres, pour préciser par exemple la
forme de I'evid : un petit animal genre crabe ou grenouille.

Nous notons a ce stade que :

1) L'evi est un animal qui vit dans le ventre d’ou il peut passer dans I’estomac
de 'homme (puisque celui-ci peut le cracher par la bouche) ;

2) chaque homme vivant a I'evi, chacun a le sien ; c'est méme une nécessite,
puisque :

3) 1a vie du corps de 'homme est sous la dépendance directe de la vie de son
evu ; en effet le récit nous montre :

a) qu'un homme ne peut vivre sans evi (le guérisseur est obligé d’avaler

celui du malade) ;

b) que I'evif pourri entrainera la mort du corps bien portant du guérisseur ;

c) qu'au contraire, I'evi sain du guérisseur permettra au malade de vivre.

Donc prééminence de I'evii dont dépend la vie de 'homme ;

4) cette dépendance n’est pas unilatérale : en effet, si 'evii du malade est en
mauvais état, C’est que le malade a exagéré, lui dit-on (de quelle fagon,
c'est une autre histoire). Retenons qu'il y a symbiose entre 'homme et
I'evif ; au sens propre et le plus étroit du terme : c’est la méme vie qui est
partagée, les excés de 'un abiment I'autre, la mort de I'un est la mort de
l'autre.

Cette dépendance est confirmée par I'histoire de Jeanne Nga Nnama, femme
de Jean Onana, bien connue chez les Enoa (M. F. Manga). Lorsqu’elle accou-
cha, son evi{ sortit et tomba a terre ; comme la femme avait une dent noire
dans la bouche, I'evi avait aussi une dent noire dans sa bouche. On alla quérir
un nném ngi, cependant que les femmes chassaient les mouches avec des feuil-
les autour de I'evii, sans oser y toucher de crainte de faire périr sa détentrice.
Le nném ngi vint et arrosa I'evii avec une infusion d’herbes. L'evu rentra bien
vite dans la femme et tout le monde entendit le grand bruit qu'il fit en rentrant.
Cette femme vécut encore pendant 17 ans.

L'evii apparait donc ici 2 un premier stade comme la cristallisation,
I'essence méme de la vie biologique de chaque homme, il est ce qui 'exprime
dans sa vérité secréte, il porte tous les stigmates de notre activité dont il com-
mande le cours, a la fois par la longueur de sa propre vie et par sa propre
santé : en voyant que c'est lui par excellence qu’il faudrait soigner, jai
d’abord pensé que I'evif serait peut-étre la forme béti de la « puissance vitale »
des Bantou, ou du mana.

Solution simple, mais fausse, car si je leur soumets cette hypotheése : « I'evu
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serait-il la vie de 'homme ? », mes amis Beti proteste énergiquement et don-
nent une réponse catégorique : « impossible, I'evu est toujours mauvais » ;
ils réfutent I'hypothése précédente par la raison que la possession de
'evi{ est la marque caractéristique des hommes méchants par excellence, les
beyem (pluriel de nnem), les « sorciers », qQui sont en méme temps, comme
nous I’'avons vu ci-dessus, pour le sens populaire, les « voyants », ceux qui
savent les choses qui demeurent cachées, invisibles au commun des mortels.
L'evi{ fait le nnem et il est impossible de douter que le nnem soit mauvais :
c’est un postulat de base.

La premiére chose que me dit spontanément Grégoire Ebédé, de Nie-
meyong, est la suivante :

« Je vais vous raconter comment, avant l'arrivée des Allemands, les ancé-
tres se rendaient compte que tel qui venait de mourir était bon ou mauvais : ils
procédaient a son autopsie. On apportait un petit tam-tam qu’on plagait a quel-
ques meétres du défunt, et un batteur le frappait continuellement, tandis que
d’autres lui ouvraient le ventre. Sil'on trouve I'evif dans son ventre. on se rend
compte qu'il était sorcier (nnem). Comme les ancétres avaient 'amour entre
eux (babéls edin), une fois qu'ils avaient trouvé que 'homme avait I'evy, ils
remettaient sa dépouille aux esclaves pour I'enterrer, car on ne pouvait plus
s'occuper de lui! Il ne méritait plus une sépulture honorable ; on ne faisait
aucune cérémonie 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 était mauvais »
(Niemeyong 6.12.1966).

Le premier trait de notre analyse précédente est confirmé : I'evu est bien un
animal qui vit dans le ventre, et de méme les traits 3) et 4) : la vie de cet ani-
mal est solidaire de la vie de 'homme qui le posséde ; le reste est laissé dans
I'ombre.

Mais ce qui est souligné c’est que I'evu est le signe distinctif des méchants ;
et Pierre Zogo Eka de Mitsangom le confirme :

« L'evi est toujours mauvais en lui-méme : avec I'evii vous étes méchant ;
sans evu vous étes bons. Nos parents qui ont construit ce pays savaient que
'evu est un “‘arbre de ruine” (elé dzongd) » (Mitsangom 7.02.1967).

La précédente histoire de I'evi/ médical ou vital serait-elle alors de I'ordre
de la fable par rapport a ces assertions fermes ? Et I'evi/ est-il uniquement le
signe du mal, la marque de la béte, le diable lui-méme, comme on le dit a la
suite des missionnaires. On I'entend appeler « Satan » en ewondo : le célébre
catéchiste Pierre Mebee a développé cette identification dans un article de
Nleb Bekristen de 1949.

Mais comme nous cherchions un soir des informations au sein d'une
assemblée de vieillards — une bonne dizaine — quelque peu échauflés par le
vin de palme, I'un d’eux, Kosmas Mvégé Amugu, prit la parole et nous dit (a
mon interpréte J. Owono et & moi-méme) :

« Mon pére était un grand « magicien » (ngapgdn) : quand mon pére initiait
les gens, il mettait ces deux espéces d’entonnoir dans J'eau (il nous montre
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deux petits cornets de feuilles roulées dans une bassine ». L'homme dans I'eay
prenait I'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 : I'evid. Donc, toi, fils d’Otoloa, et toi fils de Blanc,
prenez I'un de ces deux cornets. Pourquoi voulez-vous nous tromper ? »

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

Or a I'instant ou je triomphe, 3 ma grande surprise, c’est la consternation et
le désarroi parmi les vieillards : « Mais alors si vous n’avez rien, si vous
n'avez pas l'evi, qu'est-ce que vous pouvez comprendre ? On ne peut rien
vous dire, vous étes des enfants... »

Nous nous trouvions étre des « pauvres types » parce que nous n’avions
rien dans le ventre... Comment soutenir que I'evi ait une valeur purement
négative ? Est-il bon, est-il mauvais ? Notre premiére tentative pour définir
I'evii parait aboutir a une aporie inextricable.

Pour la déméler, il faut reprendre les faits par une autre voie, selon une
démarche plus dialectique ; considérons d’abord ce que la tradition nous
apprend dans la genése, de I'histoire de I'evii, en gardant pour premiere hypo-
these celle que va illustrer le récit mythique, a savoir que I'evii est bien 1a puis-
sance négative, caractéristique du sorcier nnem dans ses activités destructri-
ces, lesquelles se manifestent essentiellement par le vampirisme. C’est l’a§pect
dangereux pour autrui, celui qui a été le plus immédiatement remarque par
les auteurs traitant « des Pahouins ». Mais déja Tessmann en avath51gnale le
coté bénéfique, et nous verrons ensuite comment cette énergie parait pouvolr
se domestiquer ou s’apprivoiser, puisqu'il s’agit d’'un animal.

C. Origine mythique de I’éva

Le récit qui suit est encore bien connu dans le pays et traditionnel,
puisqu'il recoupe Nekes (1913), Tessmann (1913), Baumann (1920). Il se
trouve diffusé 4 peu prés dans les mémes termes dans toute la zone
« pahouine », depuis les Badjoué¢ (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. 151-153).

Chez les Fang (d’aprés Bureau, in Mallart 1971 b p. 21), la femme qui intro-
duit l'evi est Mingon, sceur de Nzame ; chez les Mengisa (récit de M. Abega
Esomba 11/1/1969 fait en ewondo, et non en ati, qui est la langue
habituelle du locuteur), 'evi/ a résisté a Zamba quand celui-ci faisait la créa-
tion, en se réfugiant dans les marécages ; de la il tue un cochon sauvage
qu'une femme raméne (malgré son mari) au village, et quand ce gibier est
consommé, comme dans le récit qui suit, 'evid caché a I'intérieur du cochon
saute dans la femme qui le transmettra ensuite par génération a ses enfants.
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Mallart (1981 pp. 24 sq.) propose une belle analyse structurale de ce mythe
a partir de 6 versions. Je suivrai celJe du P. Guillemin (1943 p. 22) parce qu'il
s'agit d’'un ancien vicaire de Minlaaba. Avec son successeur M. l'abbé
Myviena, il présente ce récit comme celui du « péché originel » chez les Beti
parce que l'irruption de I'evi dans le monde est liée a la premiére désobéis-
sance a Zambd, cause !'apparition de la mort parmi les hommes et la sépara-
tion définitive de Zamb4 et des hommes. Il y a un rapprochement a faire avec
l'autre mythe plus largement répandu qui fait apporter la mort par le lézard :

en effet, I'evid est congu comme une sorte de lézard
Zamba donc habitait autrefois parmi les hommes et c’était I'dge d’'or : il n'y
avait ni evd ni awu (mort) ; on ne connaissait que le sommeil male (nném oy'3)
et le sommeil femelle (ngd! oy3) : ce dernier, c’est le sommeil de la nuit que
nous connaissons toujours ; I’autre, on ne I'appelait pas mort, car Zamba avait
le pouvoir de vous en tirer par un mot, par une bénédiction. On n’enterrait

dans la forét au loin, dans un endroit connu de lui seul, et revenait avec du
j i it & s« Je

gibier frais : cochon sauvage, antilope... Un beau jour, il dit a sa femme
vais partir pour un long voyage ; en mon absence, je vous donne deux inter-
dits : 1) Si quelqu’un a le nndm oy>, ne I'enterrez pas, attendez mon retour ;
2) Il y a dans la forét une béte méchante qu’'on appelle evy : ne la prenez pas ».
A peine Zamb4 fut-il parti, que sa femme curieuse dit a sa fille : « Quelle est
donc la piste que prend ton pére quand il s’en va tout seul en foréet ? — La
voici, dit la fille, mais c’est défendu de 1a suivre... » La femme s’engage pour-
tant sur la piste ; elle marche longtemps, longtemps ; finalement, elle arrive au
bord d’'un marécage, et elle trouve la un immense tas de viande fraichement
tuée : cochons, singes, antilopes, etc. La femme dit tout haut : « Ah ! qui est-ce
qui peut donc bien tuer toutes ces bétes-la ? » Une voix sort du marécage
« C’est moi ! » La femme est effrayée « Qui étes-vous ? » Réponse : « C'est
moi Evid, qui suis le chasseur de Zamb4 ». La femme lui dit : « Eh bien ! Je

donc_yamms en cas de nném oy 5.
Zamba avait une femme et une fille déja grande. Tous les matins il partait

. v . .

viens prendre le gibier. Mais c’est bien long de venir ici : ne pouvez-vous venir
habiter le village comme un vrai chasseur qui réside au village ? Venez, on
s’arrangera, mais ou étes-vous ! » « J'arrive », répond la voix en se rappro-
chant du bord, et tout d’'un coup, « Me voici » : la femme regarde et voit
comme un énorme crapaud. « Mais comment vous transporter » dit-elle ?
« C’est facile, répondit-il, accroupis-toi ». La femme s'accroupit et le crapaud
lui rentre dans le ventre par le sexe. La femme retourne au village avec de la
viande d’antilope. Elle se disait : I'evi apportera désormais de la viande au vil-
lage méme. Mais arrivée la-bas, elle entend dans son ventre la voix qui lui dit :
« Femme, j'ai faim » ; elle répond : « C’est a toi de te nourrir ! » Lui réplique :
« Tu m’as dit qu'on s’arrangerait quand je t’ai prévenue que j'étais difficile »

— « Mais alors, qu'est-ce que tu veux ? »

— « Dela viande »

- « Quelle viande ? »

— « Des chévres, des moutons »

- « Mais comment faire ? »

— « Donne-moi cette chévre qui passe sur la cour ». La femme dit :

— « Je te 1a donne ». Aussitot, la chévre créve sur plaoe « Merci » dit l'evid.
La femme : « Prends

Le lendemain, méme scéne : « Femme, j'ai faim »

cette noire ». La chévre meurt immédiatement.
Et ainsi de suite. Au bout d’'un certain temps, il ne reste plus ni chévre. ni
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mouton, et il n'est plus question, contrairement a ce que prévoyait la femme,
que I'evi aille a la chasse. L'evi/ dit :
- « Femme, j'ai faim »
- « Mais il n'y a plus de chévres »
— « Donne-moi les poules, alors ». Tout le poulailler y passe. La voix conti-
nue :
- « Femme, j'ai faim ».
- « Je n'ai plus rien », répond la femme. « Je suis fatiguée de toi : retourne
dans ton lac ». La voix répond :
- « J'y suis, j'y reste, il ne fallait pas me prendre ; nous sommes liés pour la
vie et a jamais , donne-moi ta fille, ou c’est toi-méme que je mange. »
-« Prends-la donc ». La fille meurt, c’est-a-dire qu’elle tombe dans le nndm
oy3, mais ce nndém oy5 devient la mort, car au bout de deux jours, le corps
commence a se décomposer et a sentir mauvais ; alors la femme l'enterre.
Zamba survient sur ces entrefaites, et s’adresse a sa femme : « Je ne recon-
nais plus rien de mon village si beau autrefois : ou sont nos animaux ? Ou est
ma fille ? » Pour toute réponse, la femme pleure. Le mari : « Est-ce que par
hasard tu n’as pas pris I'evif ? »
— « Si, c’est fait maintenant »
- « Et mafille, ou est-elle ? »
- « Cest I'evii qui I'a mangée »
- « Alors, montre-la moij, je vais la ressusciter »
— « Mais je I'ai enterrée... » )
Zamba est furieux que la femme lui ait désobéi par deux fois : il s’écrxf: i
- « Eh bien, puisque c’est ainsi, je m'en vais pour de bon ! Je ne viendrai
plus jamais, et je vous laisse avec 'evu et 'awi. »

Ce récit attire notre attention sur les points suivants :

1) il confirme la nature physique de I'evd : petit animal du type batracien
ou reptile qui peut vivre dans un ventre humain. On le compare encore
a un crustacé : on dit que tous les crabes ont I'evii. Luc Esomba afﬁrmg
qu'il ressemble a une petite chauve-souris « rouge comme une ché-
chia » (sanglante).

2) L'existence de cet animal parmi les hommes est un fléau, que la légende
ici présente comme comparable et associé a la mort : I'evi est un animal
dévastateur, une force qui tue tout : animaux et hommes. Il vit dans
I'eau, lieu intimement associé a I'idée de la mort pour les Béti.

3) Comment et pourquoi I'evy/ est-il meurtrier ?

a) L'evi{ a la faculté de tuer a distance ici : il n’a méme pas besoin de
sortir du ventre de la femme : il suffit que celle-ci lui « donne » cheé-
vre ou fille pour que mort s’ensuive immédiatement ; la permission
de I'étre humain habité par I'evi/ confére donc a celui-ci une faculté
de tuer que, faute d’'un meilleur terme, on peut appeler « spiri-
tuelle » ou « psychique », ou de rayonnement, etc.

b) I'evi{ tue parce qu'il a faim, pour « manger » ; mais il faut remar-
quer que cette manducation n’est pas physique, puisque le cadavre
reste la. Faute d’'un meilleur terme encore, on pourrait 'appeler une
manducation mystique. Tout se passe comme si I'evi/ se nourrissait
non du corps matériel de ses victimes, mais beaucoup plus abstraite-
ment, du mal qu'il fait.
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4) Malgre notre parti pris d’étudier d'abord I'aspect negatif de I'evu si for-
tement marqué ici, il faut pourtant remarquer au passage le caractere
ambigu de sa relation a Zamba pour nous en souvenir plus tard. Car au
début du récit, c'est grace a I'évu que Zamba revient chargé de gibier ;
or, qu’il soit grand Dieu ou ancétre moniteur, ce qui est sir c'est que
Zambd est bon, affirmation antérieure au christianisme s'il faut en
croire Nekes, quand il releve que Zambd mot signifie homme de bien.
L'animal criminel était donc au service d'un étre excellent... On ignore
en vertu de quel pacte ; I'histoire dit que Zambd abandonne la femme a
cause de sa désobéissance ; elle ne dit pas si Zambd4 aurait eu ou non la
puissance de remettre I'evif a sa place.

5

-’

Il faut remarquer qu'il y a une relation particuliére entre la femme et
evif ; ce n'est pas sans doute simplement ici I'attitude classique (qui
indignait Tessmann) et qui consiste a accuser la femme, a la rendre res-
ponsable de tous les méfaits ; la femme, comme I'a bien vu Mallart
(1971 b) p. 41) est médiatrice entre le monde de la brousse ou vit 'evi/
solitaire, associal, et le monde du village ou elle I'introduit (25) ; voila
pourquoi ce sont les femmes qui, chez les Beéti, détiennent par excel-
lence les pouvoirs de la sorcellerie, si redoutables et redoutés.
Comme chez les Européens, la sorciére est la plus naturelle que le
sorcier ; toute femme est plus ou moins virtuellement fatale ; c'est
dans la femme que I'evid trouve spontanément son logement en ren-
trant par I'ouverture du sexe ; c'est dans le corps de la femme que
l'autopsie découvre le plus facilement I'evi, comme nous verrons, et
cette relation spéciale de I'evid au sexe féminin pourrait peut-étre
éclairer a la fois la ritualisation traditionnelle de I'acte sexuel et le
probleme des éventuels sabbats sexuels des sorciers (orgies ou il s'agi-
rait d’éveiller I'evi et de se le communiquer).

6) Remarquons cependant pour finir que la femme est ici entiérement vic-
time, et non bénéficiaire, de I'evu : pas un instant elle n'en tire le profit
qu'elle espérait ; elle n'a été que trompée par lui ; I'evid se révele donc
comme le grand décepteur, non seulement cruel et meurtrier, mais falla-
cieux, mensonger... (et par la proche 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 evu et forét d'une
part, homme et village d'autre part, il faut cependant remarquer que certains mythes unissent
'homme et I'evu sans médiation : dans M 1) (loc.cit. p. 31), Evu est un frére de 'homme.
tous deux sont fils d'un méme pere : ailleurs, Zamba, personnage masculin, connait Evu qui
lui livre le gibier avant que la femme le rencontre ; le mythe ne nie donc pas que la forét, la
chasse, la fréquentation de I'evu soient connaturels a 'homme. La femme n'v est pas meédia-
trice indifférente et neutre, elle apparait bien avec un penchant non a créer. mais a accélérer
le désordre. Enfin, la mort et la consommation de la chair humaine dans la sorcellerie ne
sont sans doute pas la condition imposée a I'homme pour avoir accés au gibier comme le
laisserait entendre le méme ouvrage (p. 36). Ainsi que nous I'avons vu en étudiant la chasse
(Laburthe 1981 p. 276), le gibier se compose d'animaux domestiques des morts donnés par
les ancétres plutét que par Evu ; bien que les deux points de vue ne soient sans doute pas
incompatibles, il faut en tenir compte pour ne pas réduire la complexité de la question.
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D. Nature physique et transformations matérielles de I’evd ; son lien
avec le possesseur

. 1y Ve
Nous venons de voir I'evu rentrer dans le ventre de la femme, s’installer
dans I’humanité ou il va continuer a tuer. Mais avant d'étudier son activité et
sa prolifération, précisons sa matérialité.

Alexandre et Binet (1958 p. 116) indiquent : « L'evii n'est pas un esprit
immatériel, c’est un étre vivant, un animal, ressemblant a un crabe ou a une
scolopendre, et logeant dans les viscéres du nnem » ; a mon avis, il faut préci-
ser que I'evu peut ressembler a un crabe ou a une scolopendre ; animaux qui
ont I'evi et pour lesquels les Béti montrent de la répugnance ; mais la forme
générique de I'evu est plus indéterminée, plus abstraite ; on peut dire aussi,
nous lI'avons vu, « une sorte de crapaud », « une araignée couleur de chair »
(Joséphine Etundi de Sumu Asi), « une sorte de chauve-souris » (Esomba) ou
tout cela a la fois comme le montre le témoignage de M. Bekale (26) chez les
Fang, proche de celui-ci recueilli a Minlaaba méme :

« Jai vu de mes yeux I'evu sortant du ventre d’'une femme qui accouchait ;
un guérisseur I'a remis dans son ventre. C'est un petit animal sans poils,
comme un crapaud et marchant comme lui, ou plutét comme un crabe, pas de
queue, mais une bouche avec des dents — je n’ai pas trés bien vu... » Agnes
Ekwala, sixa de Minlaaba, 6.05.1967 (sixa : sorte de béguinage).

Finalement, la définition la plus rigoureuse, dans sa généralité parait étre
celle de Briault (citée par Balandier, 1963 p. 147) « C’est une béte pourvue de
pattes, avec des yeux, une bouche et une langue », mais il faut ajouter éven-
tuellement des dents : ce sont ses dents qui permettent a I'evi de mordre et de
manger de méme que ses yeux lui permettent de voir.

1l importe que la définition demeure assez vague pour permettre de
« reconnaitre » I'evii, lors de I'autopsie ou de certaines opérations, dans des
organes physiologiquement différents. La perception est influencée ici par
I'éducation et la croyance : mon interprete Jacques Owono, fils d’instituteur
et ancien instituteur lui-méme, a vu, encore jeune, I’'opération tout a fait tradi-
tionnelle qui consiste a museler ou retourner un evi trop fort (cf. Guillemin
1943 p. 23) : une femme fut opérée de I'evid par le bas : on lui retira un mor-
ceau de chair ou les autres discernaient tous une téte et des membres, mais J.
O. lui-méme, non ; il affirme que le morceau de chair était absolument

(26) Bekale in Fernandez 1962 p. 257 : « Evus est, selon les milieux hautement informeés, un
monstre spirituel 4 la téte et aux ailes semblables 4 une chauve-souris, aux cheveux comme un
homme, aux yeux d'un hibou, au reste du corps, particuliérement les membres, comme un crabe
Ou un crapaud. Sa bouche et ses dents sont toujours rouges du sang dont il vit. Il peut loger et
faire (p. 258) son siége dans toutes les parties du corps de 'homme impur, d'ou il le ramasse
dans ses filaments de'nerfs électriques et le soumnet & sa volonté ». Dans ce texte, I'Evii est devenu
un personnage cosmique, un prince de I'univers.
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informe. Son témoignage rappelle celui de Tessmann (1913 p. 130) qui a
assisté a plusieurs dissections et écrit :

« Les aspects de I'evd, d'apres les descriptions, est celui d'un animal avec
une bouche et des dents. Sur les bivi qui furent découverts en ma présence, je
n'al pu, malgré la meilleure volonté, vérifier cette description Pangwe . on
reconnaissait a la rigueur une « bouche », mais on ne voyait pas trace de
dents » (Traduction Boumard, inédite).

Les pions d'abia identifiés par Messi comme représentant un evu (Reche
1924 p. 13 et planche X1, 16 a 18) confirment le caractére abstrait et variable
de ses représentations.

L’approfondissement des recherches universitaires a Yaoundé renouvelle-
rait la question : les étudiants en médecine Beti, plus intéressés a la résoudre
que des Européens, pourraient, lors de leurs séances de dissection, demander
I'assistance de vieillards pour se faire désigner par eux ce qu'’ils appelle evu.
Ce sont en effet les vieillards qui le déterminaient dans les visceres, apres
qu’un esclave expérimenté elit ouvert le ventre d’'un coup de machette aigui-
sée, depuis la base du sternum vers le pubis. Pour I'abbé Tsala (1958 et Dic-
tionnaire) I'evu correspond a un polype dans les viscéres ; kyste pour les
hommes, fibrome pour les femmes, ou toute autre anomalie ; c'est aussi
I'interprétation de Lavignotte en ce qui concerne I'evur chez les Fang (1936
p. 40) :

« Chaque trace de tumeur, de kyste de I'ovaire ou du foie, ou de syphilis sur
un placenta, d’hémorragie interne, etc. est pour eux (i.e. les Fang) la présence
de 'evur, 'evur lui-méme » (27).

L'un des témoignages intéressants est celui de Nekes (1913 p. 138) selon
lequel le missionnaire Baumann obtint, grace a I'intervention d’'un chef ami,
un evi pris dans le corps d’une femme déchirée par un léopard : cet evi/ avait
été soigneusement enveloppé dans des feuilles de bananier et suspendu a une
longue perche. Le médecin-chef de la station de Yaoundé, le D Eckhardt, a
qui la préparation avait été envoyée pour examen, put conclure qu’il s'agis-
sait « de I'utérus avec les ovaires et les trompes et de la partie du vagin atte-
nante au col de I'utérus ». Il semble bien qu’on ait affaire 1a au cas le moins
rare et qu'il ait été fréequent que les mingangdn ou chirurgiens Béti appelas-
sent evii le pur et simple utérus ou une partie du vagin de la femme : on com-
prend que la gent féminine dans son ensemble ait été convaincue de posséder
'evu. Cette localisation anatomique éclaire aussi le récit de l'origine de l'evu
entrant dans la femme par son sexe.

M. Luc Esomba est trés net sur ce point : il appelle I'evi/ le « troisieme

(27) Pour Von Hagen (1914 p. 128 n° 1), chez les Bulu. I'evii d'un homme ne serait autre que
la rate lorsqu'on la trouve gonflée de maniére assez bizarre pour ressembler a un animal, avec
une petite ligature représentant la téte et quatre autres longues et étroites, les pattes. Mais le fait
que les Béti (comme les Bulu) nomment la rate tsid, c'est-a-dire « I'animal », me parait indiquer
par 1A-méme, contrairement a ce que pense V. Hagen. qu'ils la distinguent ordinairement de
I'evit.
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corps » — les deux autres corps étant le corps physique de |
I'esprit de Dieu lui a donné. Chez la femme, dri{)-il,p« {‘e:lu' » s: tlrggm;glﬁ
vagin. Quand 'homme s’unit a la femme, il passe Juste a coté de levu, Qui
s'assied sur son organe et le coince quand il veut I'ennuyer (28). Les Enoa
voisins de Minlaaba reprochent a une femme mvog Manze d'avoir inflig¢
cette mésaventure a son mari Enoa, voici quelques années.

Joséphine Etundi, femme agée résidant 4 Sumu Asi prés de Minlaaba
(mvog Tsungimbala d’origine) confirme ainsi cette localisation :

« L'evid demeure, soit dans I'utérus, soit dans le ventre ; §'il sort la femme
meurt... Quelquefois, a la naissance d'un enfant, I'evi sort en méme temps que
lut et rampe sur les feuilles de bananier ; on lui fait des médicaments pour qu'il
rentre, sinon... — qu'on ne le tue surtout pas ! L'evi qui loge dans l'uté-
rus est un evi/ extrémement puissant : quelquefois, il barre la route au bébé et
il faut faire intervenir un homme trés fort pour que celui-ci sorte. L'evi{ simple,
ordinaire, loge ailleurs, dans le ventre ».

La forme de lézard qu'on attribue a I'evif lui assigne aussi I'utérus comme
demeure : c’est en effet a un lézard que I'on assimile 'embryon humain.

L’herméneutique la plus profonde de ce bestiaire et de cette géographie
anatomique de I'evi est due a L. Mallart (1971, b, pp. 57 a 68) qui en traduit
les significations analogiques : importé par la femme — et donc lié au sexe
féminin — l'evu se présente sous I'image des batraciens ambivalents et laids
employés pour fabriquer les poisons traditionnels, des crabes si méchants
que, dans les fables béti, ils se transpercent eux-mémes de leurs propres pat-
tes ; I'evi a de longues jambes ou filaments parce qu'’il est consubstantiel a la
personne ; comme l'araignée (ou plus exactement la mygale) il a un pouvoir
divinatoire et est venimeux , il a des dents comme un rongeur, des pinces
comme un crabe parce que son activité essentielle est de saisir sans lacher
prise et de manger les vies humaines. Il est chauve-souris parce que cet ani-
mal étrange est I'ambiguité et la subversion mémes : a la fois souris, oiseau,
chien et « homme » (mod) pour les Béti, cet étre nocturne qui vit la téte en bas
passe chez eux pour n’'avoir pas d'anus et rejeter ses aliments par la bouche ;
aveugle, il voit les choses cachées ; de méme I'eviu est insatiable parce qu’il ne
digere pas, il ne profite pas, il reste toujours affamé ; il est implacable, inexo-
rable, parce qu'il n'a pas d’entrailles ; c’est en effet dans le ventre que les Béti
placent le siége de la sensibilité comme de la fécondité. L'evi, lui, n’a « ni dos
ni ventre », d'ou a la fois sa plénitude et sa voyance — il voit les choses de
tous les cOtés — et son impitoyable cruauteé.

Ces témoignages nous font aborder le théme de I'activité de I'evii. Elle se
présente ici d’abord comme activité interne qui intervient pour « barrer la
route » pour « faire obstacle ». Quand il n’habite pas le sexe ou l'utérus, I'evi/,
comme Tessmann l'avait déja noté, est logé normalement dans la partie supé-

(28) D'ou I'assimilation de I'eva au clitoris. Pour délivrer I'homme (voir plus loin en1, n°® 4)on
dépose a I'endroit critique de la poudre de padouk (bda) et des débris de I'herbe épineuse ndoe
(« acanthus montanus » Acanthacées) : Tessmann, dans la méme circonstance critique, parlait
de soigner avec des gouttes de sang pour apaiser 'evi; ; le bda est un sang symbolique, et les épi-
nes des armes puissantes en sorcellerie.
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rieure du ventre — evu veut dire également « estomac ». Mais cet animal
peut se déplacer — et ses déplacements comme sa présence se traduisent ou
se trahissent par le sang et la sanie : crachats ensanglantés du tsdo. selles san-
guinolentes et pleines de « pus » qui prouvent que I'on a été atteint par le
mgb3 (Hubert Onana 1.09.70). Des maux de ventre correspondent a ces
déplacements internes de I'evu, qu'il s'agira de mettre en place.

Cependant, les activités extérieures de I'evii sont de loin les plus importan-
tes — et les plus redoutables. Les témoignages que nous venons de citer
expriment déja I'éventualité d’'une sortie de I'evu utérin, si intimement lié a 1a
vie de son possesseur : on s'empresse donc de le faire rentrer. Dans les sorties
que nous envisagerons maintenant, il faut supposer, ou que celles-ci s'operent
d'une fagon « mystique » différente de la fagon physique dont il vient d'étre
question ici, ou qu'il s’agit la de bivi/ surérogatoires, auxiliaires d'un evi/ vital
fondamental qui ne sort pas, puisque lors de ces expéditions a 'extérieur, le
possesseur de I'evif ne parait pas affecté de la distance qui régne entre son evi/
et lui.

L’animal evi qui vit dans le ventre du (ou de la) nnem agit alors ainsi :
informe, il va revétir la forme d’autres animaux (c’est aussi pourquoi il doit
étre informe) et sortir, de préférence la nuit. Il peut étre crabe, scolopendre,
crapaud ; tres souvent il est oiseau, c’est-a-dire hibou — tout hibou est consi-
déré comme un sorcier dont le cri glace d’effroi les gens (cf. Tsala-Vincent
1973 n°® 5212 « Il n’y a qu’un oiseau a craindre la nuit : le hibou ». Voir aussi
nos 5210 et 5211). Le sorcier peut encore se faire lézard (pour un mort, nous y
reviendrons), souvent serpent ; ou encore, animal redoutable : léopard.
gorille, etc. Bref, il peut revétir toute forme animale possible.

Cette incarnation équivaut pour le nnem a un véritable dédoublement de la
personnalité. Il faut prendre garde de la distinguer de I'association d’'un indi-
vidu avec un animal particulier qui lui sert de protecteur : cet animal, un
nkug, est distinct de celui qu’il protége comme le chien I'est de son maitre,
tandis que I'evi est vraiment un organe, I'organe du nnem, avec lequel il ne
fait qu'un : par l'evi, le nnem voit, sait et agit, il est Ia en personne, puisque
tout mal fait a I'evi l‘attemt et que I'evi/ est aussi appele nnem : Si vous armi-
vez a tuer le gorille dans lequel s’est incarné I'evi/, le nnem meurt ; de méme
en pays fang, (Lavignotte 1936 p. 16) :

« Le vieux Ndone fils d’Etsine raconte comment son frére Nana Etsine et
lui-méme avec tous ses fréres essayent de tuer un mvé (29), petit carnassier qui
essayait de grimper a I'arbre a fruits, a coup de baton (...). Mais des cris sortent
d’une case : « (...) Pitié, Nana, pitié pour mes reins ! O Nana, ne frappe plus, tu
me tues... » C'était Mengue Mebale, une femme de leur pére, qui les interpelle
et les supplie de ne pas 'achever (...) « Javais tellement faim de viande. J'ai eté
dénicher des moineaux et vous avez failli me tuer. Ce mvé... c'était moi-
meéme ». La vieille Mengue guérit (...) Mais tout le village sut qu'elle était
nnem. »

Cette histoire d’evur fang pourrait étre béti. L'abbé Tsala (1958 p. 111)

(29) 11 s'agit de I'animal appelé mvdag en langue béti, la mangouste (herpestes naso).
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raconte comment la mort d'un hibou entraina la mort d'une femme dont ce
hibou était 'evu.

Au contraire si vous arrivez a tuer un animal nkug, par exemple un vau-
tour, un serpent, un léopard, appartenant a un propriétaire (c’est difficile car
cet animal est protégé par un talisman, ngid), le propriétaire n'est pas plus

directement lésé que si vous lui tuez son chien (bien qu'il doive a coup sir par
ailleurs avoir 'evu pour posséder un nkug).

L'evi, lui, est identique au nnem : il lui fournit une personnalité supplé-
mentaire, ou un double personnalisé.

E. Les activités anti-soclales de I’evi

Quelle va étre 'activité extérieure de ce double ? Nous venons d’en voir un
exemple : le double va travailler au profit de son « doublé » ; cette activité,
comme dans I'exemple précité, pourrait étre en elle-méme parfaitement inno-
cente (dénicher des oiseaux) ; mais le fait est que — comme dans le mythe
grec de 'anneau de Gyges, ou, par cela méme qu’il peut se rendre invisible et
agir impuni, Gyges se découvre criminel — l'activité du nnem, sous le dégui-
sement, sous !'incognito de I'evii, est toujours anti-sociale, nuisible aux voi-
sins, voire spécifiquement meurtriere.

« L'Evi peut entrer dans le corps des animaux (...) » écrit Mviena (thése p.
38) « pour les entrainer a dévaster les plantations vivriéres de '’homme, a ren-
trer dans sa bergerie, a s’attaquer a sa personne (...). L’homme sorcier est

I'homme pervers qui prend plaisir a faire le mal, 4 exercer sa mauvaise volonté
et a semer 1a destruction ».

Remarquons au passage que le mal en question sera toujours trés concrete-

ment ce qui attaque la fertilité du sol, 1a fécondité animale et humaine, le bien-
étre de 'individu ou de la société.

« Le sorcier », poursuit en effet 'abbé Mviena, « jette le mauvais sort,

donne la maladie, empéche 1a fécondité des femmes et 1a fertilité du sol. 1l trou-
ble ainsi I'ordre, 1a paix et 1a vie 4 cause de son evua. »

Par sorcellerie, 'evi peut introduire dans le corps de sa victime des mor-
ceaux de ferraille ou des vers qui la paralysent ou la mangent toute vive. Il
peut atteindre les plantations et le bétail, provoquer un ouragan dévastateur
(cf. Tessmann 1914 1 p. 201), empoisonner la nourriture, menacer toute
l'organisation technique de 'nomme. Mais on lui attribuera en particulier
tout ce qui cause la stérilité, tout ce qui entrave la reproduction et en distrait
la fonction sexuelle. Nous avons vu que c’est 'evid qui retient 'organe male

capuf lors de certaines unions. C'est 'evi/ qui, pour Mme Juliana Nnomo
d’Andok, « donne deux sexes » 4 certaines femmes, lesquelles font la cour a
une autre fille et se jettent sur elle 4 I'improviste a la faveur de la nuit. Ces
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femmes sont stériles (30) et communiquent ainsi leur stérilit¢. — Une femme
qui a I'evid peut aussi tout bonnement prendre I'apparence d'un homme, et
toucher avec son faux pénis les mink3l mi b3n, les « cordes des enfants »,
c’est-a-dire I'apparelil génital interne d’'une partenaire, qu'elle rendra alors sté-
rile (cf. Mallart,b) 1971 p. 112).

M. Frangois Manga cite beaucoup de cas de bisexualité de ce genre chez les
Enoa et le Ngwe ; des épouses et méme une ngon Enoa auraient été ainsi
pourvues d'un appareil externe masculin ; celui-Ci serait apparu lors de 1a pen-
daison d'une femme dont le seul souci devant la mort avait ét¢ de prier ses voi-
sines de la couvrir de ce coté-1a. Tous ces cas sont référés a I'evil.

L'evu féminin, traité d'une certaine maniere par des médicaments placés
dans le vagin, peut rendre impuissant ou maichanceux 'homme qui couche
avec sa détentrice.

Tout le pays Enoa s’était lassé d'un certain chef, mais sans parvenir a trou-
ver le moyen de le faire destituer. On se résolut a préparer une femme a cet
effet, par un « médicament » de feuilles du pays, qu'on lui instilla dans le vagin
avec un entonnoir de feuilles de bananier. Elle se fit inviter par le chef a I'occa-
sion de la venue d’un Blanc a Mengemeé. [Is couchérent ensemble, et le chef
s'endormit ; il vit en songe des gens qui lui Otaient quelque chose des mains. Le
lendemain arriva le chef de subdivision Couillé qui dit a 'homme venant a sa
rencontre de ne pas se déranger : il n'était plus chef, il était redevenu un simple
paysan. Depuis ce jour ce fut fini pour lui (F. Manga).

Cependant, toutes ces nuisances ne sont que des hors-d’ceuvre, car c'est au
mgb3 (31), C’est-a-dire a la sorcellerie criminelle, au vampirisme, que tend
presque exclusivement I'evif : il tue en assouvissant I'avidité perpétuelle de
sang qui le caractérise.

Pour les veuves du sixa de Minlaaba (6.05.1967), il le fait « a la source » en
avalant tout simplement les enfants que I'on trouve morts nés ou les fcetus qui
provoquent des fausses-couches. « L'evi/ est petit a I'extérieur, précise Philo-
mene Nangai, mais grand a l'intérieur. Quand une femme I'a, le {cetus se forme
a l'intérieur de 'evi qui grandit avec lui. L’evif attend le terme pour avaler le
tout : I'enfant ne peut plus vivre, il sort mort-né. »

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

L'evif donne du méme coup au nnem son possesseur le moyen d'assouvir
ses propres haines ou jalousies, sa propre ambition. Beyem bdkare df bod a
mgh3 « les voyants » (ou les « dissimulés ») passent leur temps & manger les

(30) On pense que la femme homosexuelle est obligatoirement stérile ; alors que 1a plupart du
temps au contraire |'evii vaut a son possesseur les avantages qu'il 6te aux autres, lui procurant
ainsi double récolte, double fécondité, double succés, par exemple la premiére place en classe ou
dans d’autres situations de compétition. .

(31) L'orthographe des différents dictionnaires est mgbe/, mais on ne prononce pas 1 final
comme c’est souvent le cas dans la région de Minlaaba (c’est le ngwel des Bulu et des Fang).
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gens par sorcellerie », comme le notaient déja Nekes (19
(1920) : tous les témoins s’accordent sur le fajg que l‘evu’(tuel.3) et Hennemang

Co_mment, et quels hommes ? Selon Alexandre et Binet (1958 p. 116) levy
bouaft le sang de ses victimes, mangerait leur cceur et leurs poumons, ée qQui
entrainerait vite affaiblissement, folie, ou mort.

L'hypothése d'une manducation matérielle des organes se vérifie sans
doute chez les Bulu ou chez les Fang, puisque Tessmann signale que lors de
l"al‘xtopsie les Fang reconnaissent I'action de I'evi/ dans la pourriture et les
lésions internes de I'organisme, mais I'idée semble quelque peu différente
chez les Béti ou I'on n’attribue a I'evif 1a consommation physique du sang que
dans certaines limites : par exemple, I'evid aime les ceufs crus (meki mekiib,
C'est-a-dire « le sang des poules ») ; on reconnait la le sentiment traditionne|
des Pahouins vis-a-vis des ceufs et du lait — liquides vitaux assimilés ay
sang : qui les consomme est donc cannibale.

En tout cas Nekes parait exact lorsqu’il emploie (1913 p. 137), 4 propos du
vampirisme de I'evi chez les Béti, I'expression de « cannibalisme mysti-
que » ; a la rigueur, seule une petite partie du corps de la victime viendra se
situer d’'une maniére mystérieuse dans I'evid du nnem : il arrive alors qu'on la
decouvre au moment de 'autopsie et qu’on I'’exhibe comme piéce a convic-
tion. Mais les témoignages courants et le récit de I'irruption de I'evy/ dans
'’humanité montrent que 1a n’est pas I’essentiel.

Alexandre et Binet signalent bien (p. 118) que I'evid peut aussi tuer d’une
maniére invisible : C’est 1a la seule tradition authentique pour les experts Béti
(Mviena thése pp. 36-37) qui réagissent contre toute « matérialisation » de
l'action de I'evi. Il tue a distance, toujours d’'une maniére mystérieuse et
cachée (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 dénonce I'eviZ est uniquement 'dge prématuré 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 attribuée a 'evit.

Tessmann (11 1913 p. 136) a décrit I'action des sorciers presque dans les
mémes termes que Nekes en méme temps a Yaoundé : les beyem pénétrent
dans la case de la victime par les fentes du toit ou d’autres interstices ; ils tom-
bent du haut des chevrons sur le dormeur, lui versent dans le 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 telle date », et c’est ce qui se passe dans un délai de

deux a quinze jours.

Les décés ou les menaces de déces attribués a I'evid n’étaient pas plus pris a
la légere chez les missionnaires catholiques (d’apreés le P. Guillemin et Wil-
bois) qu'ils ne I'étaient par les médecins (Gaulen 1934 cité in Wilbois), par les
missionnaires protestants ou par les anthropologues travaillant plus au sud
(cf. Lavignotte 1936 pp. 34 4 36 et 39 ; Fernandez 1962 pp. 247-8).

L'evi représente donc une menace considérable pour la vie sociale, ou plu-
10t la représenterait si une importante restriction n'intervenait. En effet,
comme je demande a Philippe Mani quels moyens de protection il emploie



LA SORCELLERIE 79

contre la sorcellerie, il me répond : « un nnem ne peut nuire qQu'a un autre
nnem » ; lui-méme, qui se dit mi3(32), « innocent », n'a pas a s'en soucier.
Assertion corroborée par 'ensemble des Béti.

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

« Ce sont eux-mémes ; ils passent leur temps, leurs nuits, a se faire la
guerre ; le mghy (Vactivité de sorcellerie) c'est cela méme : procéder a des
réglements de compte entre eux ».

Les beyem, les « sachant », forment donc entre eux un cercle fermé a I'inté-
rieur duquel ils sont en lutte d’'une maniére radicale ; hors de ce cercle infer-
nal de la compétition, le monde des mimi3, des hommes ignorants et tranquil-
les, peut en principe continuer a jouir de sa paix. C'est au cours de ces batail-
les du mgb3 que les bivil des beyem se blessent mutuellement, soit par mor-
sure, soit par piqure, soit autrement : blessures invisibles aux autres qui ne les
font pas mourir forcément sur le coup, ni plus tard, mais qui les affaiblissent.
les rendent malades, et dont ils gardent la cicatrice indélébile. « On discerne la
faille de I'arbre sans discerner celle de I'’homme » dit I'adage (Tsala Vincent
1973 n® 5413). Le récit initial de Ph. Mani s'éclaire alors : « exagérer », c'est
aller trop souvent a la bataille du mgb3, tandis que le guérisseur est un
homme plus pacifique.

Il faut noter ce paradoxe que pour les Béti, les sorciers, tout en se faisant la
guerre et en se montrant associaux vis-a-vis de la société visible fondée sur
'appartenance lignageére, forment entre eux une contre-société affranchie de
cette appartenance (au lieu d’agir tout seuls comme on le pense dans d'autres
cultures). Cette pseudo-société imaginaire comporte une organisation élabo-
rée et rigide, avec des rangs et des grades trés marqués, voire des décorations
(cf. Fernandez 1962 p. 262 ; Mallart 1981 p. 109) a I'instar de la hiérarchisa-
tion qui régnait dans le rituel S et a la guerre ; chez les Fang. elle devient
méme une association mondiale dont les réunions ou sabbats sont présides
par « Evus, le prince des démons » ; les sorciers, rajeunis, « nus et devenus
blancs », s’y rendent « aussi vite que la lumiére » dans « les avions de la
science du mal » et revétent sur place leurs insignes et ornements avant de se
livrer a une orgie cannibale. (Bekale, in Fernandez 1962 p. 261).

Pour M. Luc Esomba, ces « jeux de la nuit » (bivoé bialu) des sorciers se
déroulent a un échelon local beaucoup plus modeste (mais dont la menace est
par la-méme plus précise). Grace a leur evi/, les sorciers se donnent rendez-
vous et se retrouvent tantét chez I'un, tantot chez I'autre, aprés le coucher du
soleil dans des clairieres, prés d'un ruisseau, ou aupres de I'arbre ovay. pour y
tuer et manger quelqu’un. Chaque membre du « club » local doit donner a
tour de réle 'un des siens. S'il s’y refuse, on lui dit :

« Quand nous fumes au mgbgl chez Untel, et encore chez Untel. avec toi
parmi nous, tu regus une part de I'homme que ceux-la nous offrirent. Mainte-

(32) Les dictionnaires donnent aussi la forme mmimia pour désigner un individu « sans -
evu » (mais &4 Minlaaba I'emploi est celui de mid).
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nant que nous t'avons demandé de nous offrir quelqu'un des tiens, tu ne te
décides pas a le faire. Ne sais-tu pas que I'amitié est I'amitié et qu'un pacte est
un pacte ? Veux-tu faire le malin ? Si tu ne nous donnes pas un homme a tuer
et & partager entre nous, nous te tuons toi-méme. Que décides-tu ? »(33)

Que I'homme maintienne son refus, et ¢ &ct la guerre ; les autres I'attaquent
avec les lances et les coupe-coupe du mgba apres avoir vérifié par la divina-
tion s’il mérite la mort (comme on le faisait lors d’'une guerre ordinaire) (34).

Mais les armes sont des feuilles et des plantes piquantes, telles akdn, |'ortie
mucuna pruriens, et 'ozézoh kdmbé, solanum aux feuilles acérées dont les
petites baies sont les balles de fusil du mgb3.

« Vom son utilisation : si tu vas ou se trouve Satan, dés que I'on attaque au
mgba il éclate comme le fait une cartouche de fusil, atteignant ceux qui t'ont
attaqué. Mais ce reméde n’est utile qu’a ceux qui possédent un evu ; si tu n'en
as pas, rien ne se réalise ainsi : quant a eux, ils ne peuvent rien contre toi, et
I'ozdzop kémbé n’éclate pas ».

Nous retrouverons cette grenade défensive utilisée dans le rite ¢sd.

M. Luc Esomba insiste sur la fragilité de 'ev : il le compare a la chauve-
souris parce que, de méme qu'un coup de caillou suffit a abattre la chauve-
souris en lui transpergant 1'aile, de méme une simple blessure suffit a mettre
I'evid hors de combat.

« Si tu vas au mgbd, il suffit qu'un petit objet te pique : tu tombes. L‘evu’ p‘a
ni dos ni ventre, c’est-a-dire qu'il est sans parties, sans coté ou il ne soit entier,
dongc sans protection ».

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

Lorsqu’on est blessé (35), il faut se faire soigner par un guérisseur qui pos-
sede un evy plus fort que celui des agresseurs. « Tel était par exemple Abega
Ambani », précise M. Esomba. Nous reviendrons plus loin sur les soins a
prodiguer aux détenteurs d’evi/. Mais notons déja que ce personnage, celui
du guérisseur qui apparaissait dés le récit initial, se précise comme celui d’un
intermédiaire, d’'un médiateur entre ces deux mondes dont M. Balandier a
souvent relevé l'opposition : le monde des hommes bons, respectueux de

(33) Le principe de la réciprocité est exactement le méme pour les Fang : cf. Lavignotte 1936
p. 27 et Fernandez 1962 p. 263 « Une invitation cofite une invitation ».

(34) La sorcellerie (repas anthropophage engendrant |a bataille) est sous ce rapport une inver-
sion de |a guerre diurne (bataille engendrant le repas anthropophage).

(35) 11 est hors de doute que certains Béti se sont crus réellement acteurs et/ou victimes du
mgba L'une des anecdotes 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 Mvolyé, qui lui avoue « Clest
vrai, je me livre aux jeux de la nuit » (cf. Engudu 1974 p. 87 ; cet auteur rapporte troig
autres témoignages, 'un direct, d’hommes blessés et infirmes pour s'étre battu en mgln
(p. 92) ; le second de M. I'abbé Nyom (p. 94) qui, en février 1951, 4 la suite d'un long con-
cert nocturne de hiboux, assiste a la mort subite d'une personne déclarant qu'une équipe de
sorciers lointains l'a attaquée, fouettée, puis se sont partagés son cceur. Enfin le 3¢ témoi-
gnage rapporté (pp. 106-108) est celui de M. le Pasteur Nicod.
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'ordre social et des liens claniques, et le monde de la compétition implacable
et impie.

Or, s’il y a médiation, c'est que ces deux mondes ne sont pas étanches,
imperméables 1'un a l'autre. La crainte de l'evi/ ne s'imposerait pas et ne
s'expliquerait pas dans la société des innocents s'il n'existail pas un passage
possible continuel entre ce monde « pur » et l'autre. Le véritable danger
réside 1a, dans le fait que I'evu se communique, et que les sorciers et leurs vic-
times proliferent, aux dépens, directement ou indirectement, des « inno-
cents » : il le faut bien pour que le nnem puisse donner a manger quelqu’'un
des siens a ses complices.

F. La diffusion de I’eva

L'evi se transmet d’abord par I'hérédité paternelle. C'est la I'un des argu-
ments avancés par Philippe Mani pour protester contre I'interdiction du
mariage des filles prépuberes ; ce type de mariage, les rendant absolument
dépendantes de leur mari, les soustrayait au vagabondage sexuel prénuptial
(et post-nuptial).

« Autrefois, dit-il, un homme élevait sa femme dés I'enfance, la prenait tout
enfant pour se prémunir contre la communication de l'evid a ses propres
enfants. A présent, n'importe quel type de passage, Bamiléké ou Djem, fait des
enfants a nos femmes en leur donnant I'evi de chez lui. Le résultat, c'est qu'il y
a des sorciers partout ».

Notons ici que, chez les Béti, I'evi/ existe et se transmet biologiquement.
par le sang du géniteur, indépendamment de toute référence lignagére ou eth-
nique ; les étrangers sont plutot suspectés a priori de I'avoir, surtout ceux qui
paraissent I'emporter par leur habileté a réussir : les Européens font partie du
nombre.

Mais I'evi/ ne se communique pas seulement par la génération. Il peut aussi
étre donné intentionnellement, et artificiellement. Etant donné I'aspect néga-
tif sous lequel nous saisissons I'evif actuellement, cette intention ne peut étre
que mauvaise : 'evi? ne peut étre donné que par celui qui I'a déja, un nnem,
et, sous peine d’étre affaibli, a un individu du méme sexe que le donneur lui-
meéme.

Il peut étre transmis pour plusieurs raisons : et d'abord pour satisfaire aux
exigences du mgbs, du sabbat ; nous avons vu qu'il faut donner alors
quelqu’un « de son sang », et celui-ci doit avoir été préparé de maniére a pos-
séder 'evi/ sans lequel il demeure pratiquement hors de la prise des sorciers.
Cette idée 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 étre fait aussi en éveil-
lant son evi. Par conséquent, on pense qu'un oncle paternel, par exemple, s'il
est nnem, doit étre tenté de contaminer et de donner ainsi le fils de son frére
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= surtout si celui-Ci est I'unique héritier de son pére. Les péres eux-mémes
sont soupgonnés de donner leurs fils (cf. Eno Belinga 1965 p. 148 ; Fernan-
dez 1962 p. 263 & 266, note) ; tout homme ou femme agé devient ainsi sus-
pect a l'intérieur méme de son lignage.

Jacques Owono résume ainsi cette situation :

« Si je n'ai pas d'evu, je suis invulnérable aux attaques par evi des sorciers.
Si donc I'un d’eux veut me faire mourir, il faut d'abord qu’il me fasse prendre
de I'evu a mon insu, ceci sous forme d'un morceau de viande caché dans
dautres viandes ou nourritures ; cet evu entre donc dans mon corps ; mais
comme i ne trouve pas de complicité a I'intérieur, il reste bloqué au niveau de
la poitrine, comme une sorte d’araignée ou de chique qui se cramponne aux
poumons et commence a les manger : c’'est pourquoi I'evu se traduit également
par une toux et des crachements de sang. Alors je finirai par mourir. Pour
m'en débarrasser, il faut le faire descendre : car une fois dans les intestins, il
peut, soit étre expulsé, soit vivre sans faire mal ».

Autrement dit, 'evii communiqué est nuisible par lui-méme, et de plus il
devient une espéce d’espion ou de complice dans la place, rendant sa victime
vulnérable aux autres attaques ultérieures par evu. C’est ainsi qu’on pourra la
sacrifier, au mgbg . D’aprés Mme Philoméne Nangai, une premiére communi-
cation de l'evii doit se faire a un enfant trés jeune, de moins de deux ans, mais
pas trop petit non plus : la personne qui le transmet coupe un petit morceau
de son propre evii et I'enveloppe dans une feuille d'ayay (oignon) qu'elle fait
avaler a I'enfant ; quelques bébés n'y parviennent pas et meurent étouffés.

L'innocent qui périt a ce premier stade a sa vengeance : celui qui I'a fait
mourir trépasse a son tour s'il vient a ses obséques ; et s’il n’y vient pas, son
absence le dénonce. Mais mieux vaudra évidemment pour la victime étre
attentive aux premiers signes de I'envolitement, qui lui a été infligé souvent
sous le masque de I'amitié : « Si la banane douce mire s’accroche dans ta
gorge, c’est qu'un sorcier vient de partager ta couche. » (Tsala Vincent 1973
n® 5404). A ce stade ou I'evu se trahit sans étre déja bien incrusté dans I'ceso-
phage, il est encore facile a expulser ou soigner.

Le don de I'evii ne fera pas mourir forcément celui-la méme a qui on le
donne : il continue d'obéir 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 définition, I'evii communiqué sera avide de
sang humain. Un evii donné, c’est au moins une autre vie humaine en moins,
et on va tacher éventuellement de faire préciser laquelle, au cours de la
maniére connue (et néfaste) de communiquer I'evii qui s’appelle 'akyaé&.

Cette opération de I'akyaé (cf. Guillemin 1943 pp. 36-37 ; Tsala, 1958 pp.
28-29 ; Okah 1965 p. 90) a la plupart du temps pour prélude I'opération pré-
cédente, ou I'on fait manger de I'evii 4 un enfant d’'un peu moins de deux ans,
trop petit pour s’en rendre compte et assez grand pour bien avaler. Akyag
serait dit pour akyae ngagd : « divers genres de pactes ». C'est ce qui corres-
pond é,l'akaghe des Fang : un homme, ou encore plus fréquemment une
femme inspirée par la jalousie, peut nuire 4 un lignage en imposant I'evi a un
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enfant en échange de la vie d'un membre de sa famille : en voici un récit par
le chef Enama Elundu Mengue, Eton de 80 ans environen 1967 -

« La femme qui est femme du mal donne I'evi/ aux enfants quand ils sont
trés petits (les hommes le font aussi d'ailleurs) dans la nourriture : ¢’est un mets
dans lequel entrent un crabe et une écrevisse (on dit toujours que les crabes ont
'evi) ; aprés que I'enfant a mangé cela, celui qui le lui a donné lui réclame son
peére ou sa mere ; si c'est une fille qui ne veut pas les donner, on lui
demande alors son frére ou le premier fils qu'elle mettra au monde ; situ es un
gargon, on te réclame ta mere, ton pere, ou ton {rére ainé, ou la premieére
femme ou ton premier fils. Si tu n'en veux donner aucun, on te laisse partir, on
te repousse avec le revers de la main : c’est toi-méme qui vas mourir ' Tu n'as
aucun moyen d’'échapper quand on t'a donné I'evu : donne un étre humain ou
meurs... »

Voici un témoignage paralléle de Philoméne Nangai, du Sixa de Minlaaba,
qui devait avoir alors a peu prés le méme age, dans les 80 ans :

« Maman me disait toujours d’aller a la péche avec précaution : si une
femme plus agée que toi te demande de chercher un poisson dans un wou,
refuse : c'est un piége constitué par un tronc d'arbre. Si tu acceptes, cette vieille
femme te saisit par la main trés fort et dit «donne-moi quelqu'un, ton pére, ta
mere, tes futurs enfants ». Quelquefois, une maligne refuse en disant : « Je te
donne toi-méme » (c’est alors la vieille qui meurt). Sinon elie te ferme la bou-
che : tu ne peux rien raconter, méme a ta propre mere ; si tu as accepté, cette
femme te donne I'evu : alors C’est le dzdngd, c'est-a-dire la ruine (idée opposée
a celle de vu qui veut dire « prospérer », « bien pousser ») car I'evi ne fait
jamais prospérer réellement ni longtemps celui qui le porte... »

Ces deux derniers récits s'éclairent mutuellement : I'akyaé est un échange
vie humaine contre evil ; et c'est parce que cet échange est virtuellement réa-
lisé, mais inéluctable, que dans le deuxiéme cas la femme commence par
demander une vie.

Il ne s’agit pas d’ailleurs de donner une vie en général, mais une vie qui ait
du prix du point de vue de la parentele, de 'ordre social auquel appartiennent
les partenaires eux-mémes.

La scéne a lieu ici a la péche pour les filles, probablement en souvenir du
mythe d’origine, peut-étre parce que l'eau est demeure des crabes qui ont
Yevil, et sans doute parce qu’elle est liée a la mort, elle conduit au pays des
morts (36) ; or I'evi d’aprés le mythe est la cause de I'apparition de la mort

(36) Cette référence aux morts dans I'akyu€ est la seule qui soit apparente dans la pratique
que rapporte M. Chauleur (1933 p. 59) pour les Yezum, Béti de la région de Nanga-Eboko.
Apreés avoir noté que demeurent dans la Riviére les esprits des chefs morts, I'auteur ajoute
que « souvent, une alliance était conclue, pour la vie ou la mort des enfants. au bord du
marigot ». La vieille grand-mére amenait sa petite-fille a six ou sept ans pres de l'eau, et lui
disait : « Les esprits demandent le sacrifice de ta mére aujourd'hui, ou dans quelques années
de ton premier né. » La fillette choisissait la plupart du temps la mort de I'enfant a venir. Les
anciens affirment que le pacte était absolu. L'enfant mourait et il était donné a la Riviere.
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dans I'humanité, et I'akyaé est une répétition de I'assassinat originel (37). La
petite fille piégée, que la vieille force a s’accroupir dans I'eau, ouvre ainsi la
« bouche d'en-bas » de l]a méme maniére que la premiére femme qui y fait
pénétrer I'evi. Il y avait bien d’autres maniéres de donner I'evi, un gargon
ne pouvant le recevoir bien sir que par la « bouche d’en-haut ». L. Esomba
nie qu’un aliment quelconque y joue un role et insiste sur le role des paroles,
la transmission verbale des pouvoirs du sorcier a 'enfant — un enfant de
deux a cinq ans (pour un étre humain plus agé I'éveil de I'evu serait mortel).
Le sorcier 'empoigne en lui disant « Je te dis que je te fais ceci ! ». L'enfant :
« Quoi donc ? », le sorcier répond : « L'evif ! C'est 'evif que j'éveille en toi ».

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

« Sois comme moi ! Je t'éveille 'evif ; connais ce que nous avons |'habitude
de faire dans le secret de la nuit, la marche dissimulée que nous pratiquons
toute la nuit, cette chose qui fait que, pendant la nuit, tu te léves, en laissant ta
peau couchée 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 couché ici ».

Le sang que I'on donne a boire a 'enfant est trés certainement I'équivalent
du morceau d’evid que I'on donnait a4 manger dans la précédente modalité
d’initiation, car le chien et le « cabri » sont les animaux-sorciers par excel-
lence (nous les retrouverons tous deux a ce titre dans le rite,tsd). Par la suite
auront lieu des « confirmations » de 'evi, du type de I'akyaé.

Dans tous ces cas, I'evi/ se diffuse insidieusement dans la famille qu'il ne
peut attaquer ouvertement ; il emprunte le canal méme de la parenté ou de
I'alliance, constitutives de la société, pour semer la mort et la destruction au
sein de cette société. Il va donc se faire que le monde des innocents et le
monde des pervers coexistent dans une méme famille : les criminels, s'ils
existent, sont nécessairement vos proches.

On va certes tacher d’en réduire le nombre et les méfaits. D’abord, en fai-
sant preuve d’une grande prudence dans les mariages.

« De mon temps, dit Enama, dans tout mariage, le guérisseur (ngaygdg)
devait vérifier si une fille avait I'evii avant tout rapprochement sexuel entre elle
et le mari : car certaines donnent leur premier mari ».

Mais on ne peut éviter le surgissement continuel de soupgons et un certain
climat de défiance a I'intérieur du lignage. Il fallait en avoir le coeur net : c'est
pourquoi la société était a I'affit des aveux de ses membres et avait considéra-
blement développé les techniques de divination permettant de détecter les
malfaiteurs : ordalies par I'écorce vénéneuse de 1'eldn (Erythrophlaeum sua-
veolens), par le branle de la corne divinatoire, par le crochet de vipere, par les
féemurs du rituel ngi, aveux soigneusement controlés, confessions a I'article

(37) I est certain que 'akyaé n’était pas purement « imaginaire ». Cf. Guillemin 1943 p. 37 :
« 1l n'est pas rare que des petites filles, au moment de leur baptéme, viennent dire au Pére qu'on
leur a fait 'Akya. Aucun Pére ne prend cette confidence & la légére ». Cf aussi M. I'abbé Engudu
(1974 pp. 100-101) et 'avis du D' Aujoulat (id. p. 102).
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de la mort, autopsies, etc. — procédés dont nous parlons plus loin. Dans tous
les rites, on voit intervenir le souci de se protéger ou de se purifier de I'evd/ -
lors du mevungu, les femmes doivent jurer qu'elles n’ont donné I'evif a aucun
enfant — ou alors avouer et expier. Lors du ngas on prouve qu'on n'a pas
I'evii en abattant un bananier portant un régime d'un seul coup de matchette.

« Alors, dit Joséphine Etundi de Sumu Asi, tout le monde est content, tout
le monde mange et danse puisqu'on n'a pas le mal en soi ».

« Avant de mourir, nous dit Philomeéne, les sorciers étaient obliges
d’avouer : en effet, ils souflraient beaucoup physiquement, étaient tourmentés
dans tous les sens... terriblement ! J'ai vu avouer I'un de mes beaux-freres
quand il mourait ; des qu'il a eu avoué, il est mort comme un gros paquet
qu’on décharge... »

Toute mort, enfin, est rapportée a I'ev/, et un certain nombre de maladies
sont interprétées comme lui étant dues directement (ou a I'akyaé) : par exem-
ple, la mortalité infantile a la naissance est attribuée, soit a I'ediZ (hydram-
nios), regardé comme une maladie « naturelle », normale, due a la contagion
syphilitique, soit a I'evaf agissant en vertu de la permission que lui donne un
akyaé. Mais quelle est la cause de la maladie naturelle elle-méme ?

Voila donc un certain nombre de bréches par lesquelles I'evi fait irruption
dans le monde de la tranquillit¢ et de I'innocence : on voit que par la
n’importe qui peut étre entrainé dans la ronde, happé par la danse macabre. ..

11 existe encore une deuxiéme ambiguite, celle qui tient au fait que I'evi est,
pour une part, phénomeéne naturel, biologique, et que par conséquent il peut
étre possédé mconscnemment par exemple par hérédité : Philippe Mani.
analysa.nt les sortes d’evif (nous y reviendrons) met a part « celui des enfants
nés de sorciers, mais non initiés a la sorcellerie active, qui meurent sans
savoir qu'ils sont beyem, sorciers ».

Th. Tsala, s’en tenant a I'étymologie présumée de beyem : « ceux qui
savent » conteste qu’on puisse ’étre inconsciemment. Tel est aussi l'avis de
Joséphine Etundi. « Quand on a I'evi, on sait qu'on I'a, mais on nie tou-
jours ». Cependant c’est 1a sans doute le sentiment populaire plutét que l'avis
des grands initiés.

Sans doute I’étymologie, nous I'avons vu, n’est-elle pas sure : sans doute
aussi la psychologie béti traditionnelle pouvait-elle rivaliser en subtilité et en
profondeur avec la psychanalyse, et avec la philosophie platonicienne pour
qui I'ignorant ne fait qu'apprendre ce qu'il sait. En tout cas, les témoignages
comme celui du chef Enama sont la : il est possible d’avoir I'evi/ « inno-
cemment » ; ce qu'Enama ajoute (contrairement a une assertion d'Alexandre
et Binet) c’est qu’il est possible de guérir facilement celui qui a I'evif « avec
innocence » : on dit « il ne savait pas ». Les sorciers conscients seraient au
contraire des criminels sans excuses, et difficilement guérissables : les blessu-
res qu'ils se font entre eux sont par elles-mémes incurables : la société nor-
male ne peut rien pour eux.

En fait, comme nous le verrons mieux au paragraphe suivant, le mot
evi{ est employe dans un sens analogique : tout le monde a un evy de
base, qui est inconscient et qui peut rester inoffensif : c’est I'avis des viel-
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les érudites du sixa de Mfnlaaba, Mmes Philoméne Nangai et Agnés
Ekwalla :

« Il'y a deux sortes d’evii : nous en avons tous un, mais on peut aussi nous
le fagonner » (Agnés, Minlaaba, 18.02.1967).

Etc’est aussi I'avis du vieil expert M. Michel Mve Meyo :

« St quelqu'un te dit qu'il n'a pas d’evy, il te trompe : tout le monde vient
avec un evu »(Mekamba, 18.02.1967).

Tous les degreés, tous les intermédiaires sont concevables entre ce moment
de I'innocence inconsciente et celui de la sorcellerie pleinement consciente et
pleinement criminelle ; nous en trouvons I'affirmation dans I'article en lan-
gue béti de Pierre Mebee (Nleb bekristen de 1949) qui décrit I'homme surpris
en plein acte de sorcellerie « se réveillant, comme s'il sortait d’'un songe » et
pris de honte (... « anta ané aso a biyeyem (...) ayi wok oson. »)

Puisque les possesseurs d’'evid peuvent ainsi rentrer a l'intérieur de la
sphére des relations sociales ordinaires, il en résulte que tout le monde /est
susceptible d’avoir I'evi{ : le fait que toute mort était attribuable a I'evii lg
montre bien, puisque nous avons vu que ’'on ne peut étre attaqué par l'evu
que sion I'a déja ! Et comme 'evif, ngéd ns3 fa « cruel comme I'épée nue »,
« mange pére, mere, fils, frére, époux, épouse », c’est-a-dire ne respecte
aucune forme de parenté ou d'alliance, il n’est pas étonnant que I'on voie se
multiplier 'ayem, I'accusation de sorcellerie, a I'intérieur méme de la famille_:.
Certes, le sain scepticisme de la sagesse béti tente de réagir contre la générali-
sation de ce soupgon : on moque ceux qui, maladroits a la chasse, imputent
leur maladresse a une malédiction ; on constate que « si tu n’as pas €u a
affronter I'ayem, c'est que ton ennemi n'est pas encore mort » (cf. Tsala-
Vincent 1973 n® 5402, 5415 et 5414), puisque a la mort 'accusation prer}dra
automatiquement pour cible les inimitiés notoires. Reste que la sorcellerie la
plus proche, la plus cachée, est en méme temps la plus redoutée, la plus dan-
gereuse, celle qui ne tue pas seulement, mais couvre de cloques un cadavre Fle
parent tellement I'effet de I'evi/ agissant avec cette proximité est bralant (id.
n°® 5409). C'est pourquoi tous les candidats étaient examinés a ce sujet au
début de l'initiation du So, et traités en conséquence. De plus, tous les inter-
médiaires existent entre le sorcier pleinement conscient, et criminel, et le mi3
innocent a qui on a donné I'evif ou qui le posséde a son insu : car du moment
que I'evid peut étre inconscient, et que toute la société se compose désormais
de suspects, il est bien évident que tout le monde ne peut pas étre coupable au
méme degré.

Les racines de la croyance a la sorcellerie ont été mises en évidence par
Evans-Pritchard (1937) a propos des Azande, mais Tessmann (1913 II p. 129)
avait déja montré avant lui, en étudiant la culture de notre groupe, que
I'imputation a I'« ewu » (C'est-a-dire a I'evil) est une exigence de la raison
quand il s’agit d’expliquer des décés autrement absurdes, toutes les fois que
des hommes meurent « avant I'heure », succombent a la violence, sont écra-
sés par un arbre, tombent victimes d’un accident de chasse, se voient empor-
tés par une maladie inconnue, etc. A partir de 1, on tendra a recourir a la
sorcellerie comme causalité 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 science et de la technique restreignent le recours a I'expli-
cation par la sorcellerie, et c'est ce que l'on pressent trés bien en pays Beti
lorsqu’on envoie couramment les jeunes en ville pour les soustraire aux atta-
ques des sorciers (cause ou plutdt rationalisation méconnue de I'exode rural).
On croit la sorcellerie (du moins sous sa forme traditionnelle) vaincue par la
civilisation technicienne, aussi bien a Ayéné chez M. Hubert Onana. que chez
les Mengisa ou M. Abega Esomba me pose la question (12/01/1969) :
« Croyez-vous que la sorcellerie est compatible avec I'électricité ? », question
a laquelle les vieux Bulu répondent d'apres M. Ndii (1967 p. 3) : « Le courant
électrique est le plus grand ennemi d’Evou ! ».

C’est pourquoi on ne peut souscrire au sujet des Beéti actuels a ce que Fer-
nandez (1962 p. 256 note a) dit du « bon Fang » qui passerait son temps a
fuir en brousse I'atmosphére trop socialisée, et par la corruptrice, du village.
La situation me parait beaucoup plus complexe : certes, la sorcellerie est le
fait dhommes qui vivent dans le monde de la cuiture, et le monde de la
nature est nourricier et guérisseur, nous le verrons ; mais la brousse est en
méme temps le domaine des esprits, la terre natale de I'evi, comme Mallart le
souligne, et le lieu de rendez-vous des sorciers pour le mgb5 . le village est au
contraire organisé pour lutter contre les sorciers sous la gouverne d'un chef
capable de les maitriser. Entre le village et la brousse, le village est évidem-
ment le lieu le plus sécurisant, dans la tradition, bien que cette sécurité
s’acheéte au prix d’'un dialogue avec la brousse. Actuellement, le village joue le
role de « brousse » par rapport a la ville, et c’est I'une des raisons pour les-
quelles la ville est si attrayante pour les Béti.

Au village, le soupgon de sorcellerie Peut s’'intérioriser et amener un habi-
tant a s’accuser soi-méme d’avoir I'evi et d’avoir pratiqué le mgb3 ; I'inter-
prétation selon laquelle cet aveu serait arraché par contrainte et éventuelle-
ment par la torture, est insuffisante, puisque les confesseurs catholiques
savent que leurs pénitents viennent s’accuser de mgb3 en I'absence de toute
contrainte externe (38). Et il est probablement excessif de faire appel a la
psychologie pathologique, au « délire d’indignité ».

La médiation entre possession pleinement consciente et possession sub-
consciente de I'evi/ serait sans doute a chercher du coté du réve, comme
l'avait déja signalé Nekes en 1913 : le réve a sa réalité pour le Beéti, c'est en
particulier un voyage au pays des morts ou les ancétres lui parlent. Les Beti
sont les premiers a dire que la sorcellerie se pratique « comme en réve ». On

(38) 11 est évidemment difficile d'obtenir des précisions, puisque le secret de la confession
interdit de dévoiler tout ce qui pourrait permettre de prés ou de loin l'identification d'un
pénitent (méme aprés sa mort) ; cependant, de tels aveux n'étaient pas rares a Minlaaba et les
Européens respectueux des traditions béti, nous lI'avons vu (note précédente), les prenaient au
sérieux. {cf. Guillemin, article de 1943, p. 22). Le R.P. Etienne Nkodo (lui-méme bet a regu
autrefois ainsi & Minlaaba un pénitent qui lui a dit : « Tu ne connais rien au mgbX tu n'es
qu'un enfant. Moi j'ai I'evi, on me I'a éveillé, et jai tué. J'ai été initié en méme lemps qu'un
autre : on nous a dit que nous mourrons dans le méme temps ». De fait, ajoute le P. Nkodo.
quand cet homme mourut, encore assez jeune, son compagnon qui travaillait dans une ville
éloignée mourut peu aprés. Cf. sur ce sujet Bureau 1967, notamment p. 475.
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pourrait dire que le réve a un statut existentiel paralléle a celui de la vie éveil-
lée ; et si la haine ou la peur refoulée dans la vie éveillée (ou la fraternité est de
régle) viennent a s'exprimer dans le réve, on comprend que le réveur se
dénonce ensuite souvent soit comme acteur, soit comme victime du mgbJ.
Voici une traduction de ce passage de Nekes (1913 p. 136) :

« Ce que le nnem a vu et souhaité en réve se réalise. Ce n’'est pas I'apparence
extérieure qui dénonce le nnem ; lui-méme n'est pas toujours conscient de
I'étre jusqu'a ce que ses mauvais réves viennent a s’accomplir... Quant a celui
qui est tombé malade a cause du pouvoir de {’evi, 1l a, lui aussi, éprouvé toute
la machination en réve : il a vu les beyemm danser autour de sa case ; tous
ensemble, ils |'ont tiré du lit au-dehors, 'ont couvert de petites blessures, 'ont
ramene dans la case et se sont évanouis comme ils étaient venus ».

Mes expériences en pays béti corroborent, me semble-t-il, I'hypothese que
la valorisation de tels réves jouaient un role capital dans la croyance a I'evi{.

Petit déjeuner du 14 septembre 1967, a la mission de Minlaaba ; sont pré-
sents : M. le Curé, son chauffeur, le mécanicien de la mission, mon chauffeur
Pierre Essomba, Jacques Owono et moi-méme. Climat cordial et détendu. Je
parle de l'overcraft, du véhicule sur coussin d’air qui plane au-dessus du sol.
Tout le monde s’accorde a relever : « C'est comme dans les réves que nous fai-
sons, les réves que nous volons dans les airs. » Pierre Essomba précise (j'ai
noté aussitot ses paroles) : « Moi, je vole au-dessus des foréts, au-dessus des
montagnes. Mais quand j'arrive, je trouve toujours la guerre. Les gens se bat-
tent, ils me poursuivent ; je suis obligé de me sauver ».

i parzut clair que M. Essomba elt été accusé d’avoir I'evi et de pratiquer
ou du moins de voir le mgb3 s'il avait risqué pareille déclaration dans un
milieu traditionnel, au lieu de la faire dans une atmosphére amicale et dans un
milieu déja rationalisant.

Comme pendant mon enfance, a la suite de cet échange de confidences, j'aj
recommencé par deux fois a réver de voyages vertigineux a travers les airs,
dans des conditions angoissantes ou menagantes.

Revenons-en a I'evi{ inconscient, qui nous intéresse, parce que tout homme
est susceptible de I'avoir, et qu’il nout fait glisser d’'une conception de Pevif
comme critere différentiel du nnem a celle de I'evid comme latence, comme
potentialité, en tout homme.

Le possesseur inconscient d’evi (enfant qui I'a eu par hérédité, par exem-
ple) peut devenir nnem conscient et actif par 'opération qui s’appelle vali
evil : vali signifie, d’aprés le dictionnaire de I'abbé Tsala, cesser de retenir,
déchainer, faire débouler, surgir a I'improviste ; vali evi, c’était « lacher
I'evii » ; et ceci se comprend pour quelqu’un qui I'a : les vieilles femmes pas-
sent pour « réveiller » I'evi en secouant les enfants, en les faisant danser sur
leurs genoux ; mais 'expression semble s’employer aussi (toujours d’aprés
Tsala) dans le sens courant d’ensorceler : il n’ y aurait plus besoin, alors, de
faire artificiellement mgurglter I'evi a celui qu’on veut rendre sorcier : il suf-
firait de déchainer I'evif qu'il porte, que chacun porte en soi... La véritable dif-
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férence entre les hommes ne serait plus alors leur possession ou leur non-
possession de I'evi/ mais la plus ou moins grande force de cet evi/ en chacun
d’entre eux, que chacun posséderait plus ou moins a quelque degré.

Il y aurait donc plusieurs maniéres de posséder |'evi/, et pour ainsi dire plu-
sieurs sortes d'evif. Or, si I'evid peut étre ainsi le fait des mimi¥ innocents, il
rentre ouvertement dans le cercle de la vie sociale : il cesse d'étre absolument
mauvais. Il nous faut cesser nous aussi de le considérer sans son aspect uni-
quement négatif, bien que ce coté subsiste.

G. L’evii dynamique

L. Mallart (1981 p. 57 sq.) présente une excellente typologie de ['evy,
acceptable sous la réserve qu'il n’a rien d'initialement « neutre » pour les
vieillards Béti du nord. Leurs témoignages expriment d'abord un grand éton-
nement devant le fait que I'’evu puisse étre bon, ce qui traduit d’'une fagon
vécue I'aporie que nous avions saisie d’un point de vue intellectuel.

Reprenons notre entretien avec le vieux chef Enama ; aprés avoir décrit les
méfaits de I'evi/, il ajoute :

« D’un autre coté, on associe aussi la sagesse a I'evi/ : si vous réuss'ssez a
franchir de grands obstacles, par exemple, on dit que vous avez I'evii..

Je lui pose la question : « N'y a-t-il pas alors Jun bon coté de le\u ?n -
Réponse : « Je le nie absolument. Celui qui a I'evi/ est fonciérement un malfai-
teur, un criminel qui détruit ce qui est bien, empéche toutes les bonnes cho-

ses... »

Question : « Mais pourtant, est-ce qu'on ne dit pas que les chefs ont
I'evii ? ». Il 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 aprés une bonne action que
quelqu'un a I'evif, et cela m'étonne ».

Flottement analogue chez Philippe Mani : il commence par une profession
de foi trées manichéenne, trés dualiste « les beyem sont mauvais, les mimi3
sont bons », mais il ajoute :

« Tout dépend de ce que fait I'evi/, I'animal qui vit dans votre corps ; il y en a
qui mangent les gens ; d’autres sont bons ».

11 admet a ce moment-la que tout homme a un evi, que I'evid n'est pas en
lui-méme la caractéristique du nnem. Cependant, plus loin, aprés avoir
regretté la disparition de I'ordalie par I'eldn et le secret de la confession catho-
lique qui dissimule les méchants, quand je tente de conclure : « les bons sont
donc les mimiz’et les mauvais les beyem », il me répond : « Oui », mais il
ajoute aussitot :

« Cependant les beyem ne sont pas entiérement mauvais : ils peuvent sav‘oir
beaucoup de choses... Ils vont se promener partout la nuit. vont voir ce qui se
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passe en Europe, et le savent avant que les Blancs ne I'apprennent, en disant
tout sumplement ce qu’ils ont vu et entendu. »

L'assistance fait chorus. Philippe Mani donne alors le « triangle de Mal-
lart » présenté dans le bon sens, et classique dans tous les témoignages
d’« experts » : (supra p. 64).

« lly atrois sortes d’evid — et par conséquent de nnem :

1. celui qui est actif : celui-1a est agent de destruction, tout ce qu'il peut, c'est
tout gater, il veut le mal pour le mal, tue pour le plaisir, détruit tout.

2. celui qui se contente de tout savoir, de tout observer, d’entrer partout
sans agir lui-méme.

3. I'evid « latent » dont nous avons déja parlé. »

Les femmes agées comme Joséphine Etundi distinguent de méme deux
bivi actifs : I'evii metom et I'evi meyem, 'evii d’attaque et |'evi de connais-
sance, I'evii malfaisant et I'évif voyant ; plus une troisiéme sorte d'evi, celui
qui dort, qui reste amorphe, et que tout le monde aurait — I'evi/ du mmi3, de
I'innocent, dont Mallart fait son point de départ.

La sorte d'evif qui permet de voir et de savoir caractérise les « sachants »
au sens propre, Ceux qui « ont comme un troisiéme ceil pour assister au sport
nocturne des autres sans y participer ». Pour Mme Etundi, avoir l’eyu’, cela
veut dire essentiellement « avoir quatre yeux ». C’est pourquoi I'evu physi-
que « doit » avoir des yeux, méme si on les distingue mal.

La force de cet evif contemplatif peut rendre d’éminents services a la com-
munauté, ceci vient d’étre dit par Ph. Mani, puisqu’il est émergeant dans le
monde des beyem, comme un périscope qui permet aux simples, aux inno-
cents, de recevoir des nouvelles de cette zone dangereuse, de sortir de leur
naiveté, d'étre instruits de ce qui se passe derriére les apparences. Aussi le
ngangdn Béti possede-t-il nécessairement cette sorte d’evii pour combattre {es
maléfices de I'autre sorte, et 'on trouve des personnes pour assurer — dis-
crétement — qu’elles le possédent (alors que personne ne reconnaitra sponta-
nément avoir un evy meurtrier).

Cet aveu demeure rare, car le passage d’un evi a I'autre ne réside que dans
une difféerence d'emploi : le visionnaire risque toujours de devenir assassin...
Voila pourquoi, chez les Béti, I'existence de cette faculté n’est familiére
qu'aux vrais initiés, et que les Evuzok de Mallart doivent recourir a une
périphrase, « 'homme a la téte percée » ntiiban nld, pour désigner ce person-
nage intermédiaire entre braves gens et méchants savants (le mot ongelangela
qui definit ce personnage chez les Fang (Fernandez 1962) désigne ici un étre
surnaturel terrifiant qui apparait la nuit couvert de vers luisants et de lucioles
— dong, objet voyant (au sens ou I'on dit une couleur voyante) et non plus
sujet voyant, bien que nous restions dans un cas comme dans I'autre au plan
de la vision extraordinaire).

[l semble que les jumeaux (un seul des deux selon Mallart, 1981 pp. 85-87)
appartiennent automatiquement a cette catégorie de voyants innocents. Ils
ont I'evu, mais s'ils font du mgb3 criminel, ils meurent immédiatement. L'evu
des jumeaux est si fort que son influence se fait sentir dans leurs os bien aprés
leur mort. Un vieil initié au ngi, de Mekamba, aprés m’avoir expliqueé
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que s'il utilisait son propre evii pour tuer, cel evi se retournerait contre lui,
m'a montré un os de jumeau — petit tibia d'enfant - qui le protéege, et qui
protége le pays.

« Cet os parle exactement comme nous , ¢’est un nkug (un génie protecteur)
(...) C'est comme mon enfant qui me protége, je n'en ai pas peur. Il me sert
d’agent de renseignement depuis la mission de M{nlaaba jusqu'a la limite du
département. Vous croyez que c'est un os . ¢'est un homme (mod) ».

Seul le semblable connait le semblable ; seul le semblable peut combattre le
semblable.

Ce principe vrai sur le plan de la voyance parait encore plus vrai dans
'action. C'est ce que sous-entend l'article de Pierre Mebee (1949) quand il
explique que I'hnomme suspect de sorcellerie n’en peut étre convaincu que par
un « ngungul mot », un « homme archi-fort » qui ira s’accroupir nu (comme
a la guerre) sur les sentiers du « mgb3 » pour prendre le nnem en flagrant
délit, le terrasser, et I'arracher a son action semi-inconsciente. Cette posses-
sion d’'un « super-evi » est la premiére exigence formulée par L. Esomba
pour qu’un guérisseur puisse soigner un sorcier (§ 6 de son texte). Il subsiste
évidemment un risque : celui que le guérisseur utilise son evi si puissant
pour devenir (ou redevenir) sorcier ; c’est le scandale par excellence (cf. E. de
Rosny in Ndimsi, 1975). Aussi, le plus souvent le voyant ou le guérisseur est-
il lié (entre autres) par un interdit tel, que la pratique de la sorcellerie entraine-
rait automatiquement sa mort, comme c’est le cas pour les jumeaux.

Le grand-pére paternel de J. Owono, notamment, aurait eu recours a cette
forme originale et traditionnelle de suicide, déja relevée et soulignée par Tess-
mann (1913 11 p. 139).

Mon grand-peére venait de perdre sa femme et ses deux sceurs ; il dit : bon,
qu’est-ce que je fais encore ici ? Je vais faire du mgb3 et je mourrai. Huit jours
aprés avoir prononcé ces paroles (fin de I'année 1951), il mourut effective-
ment. (J. Owono, 11/09/1967).

Le vieux Michaél Mve Meyo, de Mekamba, m’a dit aussi : « Je peux mou-
rir quand je veux, rien qu’en faisant du mgb3. »

Examiner les « blindages » contre I'evi, ce serait entreprendre I'étude d'a
peu preés tous les grands rites béti, comme I'a bien vu Mgr Hennemann (1920
p. 11) pour qui la lutte contre le mgb3 constitue le commun dénominateur de
ces rites. Or, il est clair que tous les grands initiés et prétres de ces rites
devaient posséder 'evi/.

Ceci est bien attesté pour la société dont I'objet spécifique était la détection
et le chatiment des beyern — j'ai nommé le ngi (cf. p. 351 sq.) Qu'on indi-
que ici simplement que son prétre, le nnédm-ngi, assisté d'acolytes, tenait des
sessions au cours desquelles il examinait les suspects d'evié au moyen de
diverses ordalies : jet de tibias sur les épaules, 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 lésés — une vie contre la vie qu'il
avait prise. Or, les simples initiés au ngi devaient entre autres manger un plat
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contenant L'evid d'un cadavre masculin, mélangé a d’autres animaux évo-
quant la mort ou I'evi : crapaud, mille-pattes, etc... (cf. p. 361).

Quant au grand pretre, le nnom ngi, voici le témoignage de Pierre Zogo
Ekwa (80 ans environ), d'Elem :

« Quand on entreprenait l'initiation au ngi, on cherchait quelqu'un,
I'homme le plus sorcier, celui qui possédait I'evi/ plus fort que tous les autres,
capable de se tenir dans la cour et d’aller arracher une étoile, de I'y faire des-
cendre par sa magie. Celui-1a devenait le nndm ngi ».

Cependant les membres du ngi recevaient deux interdictions principales a
observer : celle de pratiquer le mgbs pour nuire a autrui ; celle de commettre
I'acte sexuel de jour ; en échange, eux-mémes étaient protégés contre toute
attaque d'evu.

Il est clair, pour nous, que leur protection réside justement dans le pouvoir
qu'ils auraient de faire du mgb3a : c’est pourquoi il leur est défendu ; quant a
I'interdiction de I'acte sexuel diurne, elle est probablement a éclairer par la
liaison que nous avons déja remarquée entre evu et sexe : il y a un ordre des
choses tel que la nuit doit étre consacrée a I'activité sexuelle et non a I'activité
agressive du mgbéf ; et comme la symbolique béti identifie tous les quuigles
vitaux : sperme, sang, lait, il est possible que cette discipline sexuelle entramg
une régulation de I'evi féminin, identifié au clitoris ou au sexe qui risquerait
de sortir de nuit pour chercher du sang a défaut de semence vitale.

C'est en tout cas par cette discipline sexuelle seule que ch’ac'un peut
s'apporter a soi-méme le témoignage qu’il n’est pas nnem, et elle etait rappe-
lée a 'occasion d’autres grands rites (so et meldn). o

Revenons-en aux propos de M. Pierre Zogo Ekwa : C'est le méme témoin
qui nous avait dit au départ que I'evu était eleé dzdngd, I'arbre de ruine. Je lui
demande donc :

« L’evif serait-il une puissance qui peut servir a la fois a faire du bien ou du
mal selon la maniére dont on ['utilise ? » _

Réponse : « Selon moi, C’est la puissance de pouvoir éventuellement faire
du mal a son prochain. L'evu garde donc sa couleur négative — « mais elle
était tempérée par les interdits dans les temps anciens (...) Alors qu’actuelle-
ment cette puissance n'est pas réprimée ».

Je repose la question quelque temps plus tard : « Ne m’avez-vous pas dit
que le nndm ngi avait l'evit ? » — Réponse « Oui, avec son evi/, il pouvait s'éle-
ver jusqu'aux étoiles pour aller les cueillir ; mais il n’y a aucun evi qui soit
bon ; tout ce qu'on appelle evif est mauvais. Si le nndm ngi fait du bien, c'est
qu'il est archi-fort, au-dessus de toutes les petites puissances autour de lui,
méprisant tous les autres et ne prenant plus la peine de faire la guerre. C’est par
mépris qu'il ne fait pas de mal ; car quiconque a I'evi/ ne peut que combattre
I'activité des autres, tuer et se tuer soi-méme. C'est pourquoi I'initié au ngi tue
ceux qui l'attaquent ».

Donc le caractére meurtrier de I'evi{ continue d’étre affirmé ; mais (outre
qu’elle con;titue une version béti intéressante de la morale du surhomme)
cette déposition montre comment 'evi/, sans cesser d'étre redoutable, devient
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en méme temps désirable au sein d'une communauté : pour pouvoir tuer les
tueurs, le nndm ngi doit étre sur un plan d'égalité et méme plutot de supério-
rité absolue par rapport a eux : son puissant evu s'attaquant a l'evii des beyem
est la négation de la négation, qui nous ramene a la paix originelle.

Si le pouvoir de I'evid se retourne contre soi-méme, il est évidemment ainsi
d’autant plus souhaitable qu’il sera plus fort. Et c’est pourquoi la société
recherche les grands voyants possédes par 'evi/ ; nous y reviendrons a pro-
pos du 1sd : le prétre ou l'initiateur est nécessairement dans les grands rites
béti (so et ngi), un criminel en puissance, et trés souvent un criminel en acte
repenti, qui, convaincu d'avoir tué dans sa parenté, accepte désormais de
mettre sa puissance de nuire au service de la communauté.

11 nous faut aller encore plus loin dans la ligne de ce qu'on pourrait appeler
la positivité de I'evid ; nous avons vu que celui qui a assez d'evu pour étre
nndm ngi est celui qui peut aller prendre la Lune avec ses dents (ou plutét
décrocher les étoiles). Un autre témoignage parle de faire tomber les lucioles,
ce qui est la méme chose en plus vraisemblable. Le gage extérieur de la
voyance comme dans la puissance est la domination sur la lumiere. Autre-
ment dit I'evi donne la possibilité de s’élever absolument par rapport aux
autres. Ce pouvoir, méme s'il est mauvais en soi, peut cependant paraitre
désirable, tantot a tel groupe, tantét a tel individu, et C’est la raison pour
laquelle il y a des beyem volontaires : « Tu seras belle, irrésistible, surpassant
toutes les autres », telle est la promesse que fait la vieille a la petite fille qu'elle
saisit pour I'akyaé. Voila pourquoi tous, avec Pierre Zogo, nuancent finale-
ment toujours I'affirmation que I'evu est mauvais :

« Une exception, précise-t-il, c'est 'evil bisyé (c'est-a-dire I'evi/ du travail, ou
plus exactement des travaux) » qui attire comme un aimant, qui n'est pas mau-
vais, qui fait produire, mulitiplier les richesses, comme celui des Blancs. et qui
se distingue de I'evi/ destructeur : le seul intrinséquement mauvais. Si un pére
est puissant, il donne au fils qu'il aime I'evif bisye ; les autres n'auront que I'evu
dzongd, destructeur, qui peut étre aussi communiqué par les oncles maternels.
Mais, réaffirme-t-il, le nném ngi avait I'evi le plus destructeur ».

1l y a donc, sur le plan de la vie pratique, des catégories de bivu produc-
teurs, utiles ; evu bisyé — on parlera aussi d’evu bidi, celui qui permet a une
femme de cultiver avec succés ses champs vivriers ; evu akuma, celui qui
procure la richesse d’aprés Luc Essomba. celui qu’il faut tacher d'obtenir
quand on a reconnu un nnem : on saisit celui-ci en le dénongant, et on ne le
lache pas malgré ses supplications, jusqu’'a ce qu’il commence a ramasser des
feuilles pour vous les donner ; ce sont precxsement les nchess& qu'il donne
ainsi. Les procédés qui permettent de s'asservir ainsi I'ev{ sont les mebiap,
sing. bidp), par opposition aux mengan (sing. ngap) qui servent a le combat-
tre lorsqu’il attaque.

Celui qui maitrise I'evu peut facilement posséder alors un nkug protecteur
auquel il est relié par un ngid (talisman) ou nsunga. Du temps de Nekes, de
nombreux habitants de Yaoundé étaient connus pour « avoir » ainsi une
panthére ou un serpent. Le ngid qui donne la propriété d'un serpent est géné-
ralement un oignon ay&'p (Liliacées).
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« Un homme comme Ondoa Memon », dit Luc Essomba, « possédait un
ayap qui possédait un serpent. Lorsque vous étes rassemblés comme nous le
somumes, Ce serpent entre et se proméne a meéme le sol, tout prés de vous : on
I'oint d'huile de palme, et dés que tu lui dis de retourner chez lui, il sort comme
il était venu ».

Nous y reviendrons a propos du nagualisme a Minlaaba (§ 5 du présent
chapitre). La plupart des animaux protecteurs passent pour étre la transfor-
mation de I'evi d’'un homme mort, devenu nkug pour celui qui a réussi a
I'attraper et a faire alliance avec lui. La transformation se fait en deux temps :
d’abord I'evid sort au bout de quelques jours de la tombe sous forme d’une
sorte de petit lézard, en lequel les spécialistes savent reconnaitre un animal
miniature : gorille, civette, serpent, ou le plus souvent léopard (cf. ci-apres
p. 117, Nekes 1913 p. 139, Atangana 1919 pp. 100-101). S’il y a quelque
ouverture au tombeau, on en conclura que le mort avait I'evu, et il reste capa-
ble d’émettre un tel animal (parfois voire deux) méme si 'evif lui a été maté-
riellement 6té par I'autopsie ou a été tué et mangé mystiquement par ses
rivaux : la racine ou capacité fondamentale de I'evi/ reste indestructible.
Ensuite, le lézard se transformera en panthére adulte, qui dévorera normale-
ment les animaux sauvages, s'il n'a pas conclu le pacte avec un vivant. pn
comprend que « les antilopes minkdg triomphent sur la tombe des « naifs-
innocents » (39) et sur celle-la seulement, puisque sur la tombe du nnem elles
seraient mangeées. , o

Nous verrons a propos du ngid comment attraper un evu, mais }on con-
goit que I'on guette par-dessus tout I'evii d'un voyant connu pour étre non-
criminel, par exemple 'evi{ d'un jumeau, qui voit tout mais ne peut lui-meme
pratiquer le mgb3 sans mourir.

Quand donc le grand-pére paternel de mon interpréte Jacques Owono
(cf. supra p. 91) est mort, on a dii garder sa tombe durant trois jours. Jacques
Owono confirme que I'evif sort de la tombe sous forme de lézard (nsde) ;onne
parle de cette forme que pour un mort ; pour que cette sortie se produise, on
fait un entonnoir (esJa) avec certaines herbes et on fait tomber des gouttes
d'eau mise dans cet entonnoir sur le cadavre, puis sur la tombe ; on enterre
I'entonnoir a coté sous un peu de terre. Deux nuits plus tard, on vient recueillir
le 1ézard qui est sorti sans pouvoir s'enfuir et se trouve donc sur la tombe car
ces rites ont servi a 'emprisonner.

(39) Cf. Tsala-Vincent 1973 n°® 5401, Vincent 1969 p,.283 ; je traduis mmimis, I'homme sans
evu », « vide », par « naif-innocent », car la traduction, que donnent les auteurs précités,
d'« hommes de lumiére », me parait contestable ; ceftes, les sorciers sont pour les Béti des hom-
mes de ténébres ou de nuit ; cependant, les hommes « de jour » qu'on pourrait leur opposer ne
sont pas les innocents, mais les guérisseurs, lesquels, pour étre efficaces, doivent aussi posséder
un evi (C'est la socialisation de cet evi qui les fait proclamer d'eux-mémes qu'ils ceuvrent « de
jour »). L'antithése ténébres-lumiéres que crée la traduction frangaise me parait malencontreuse,
parce que I'evi lui-méme est bien souvent comparé a un feu ou associé a la lumiére (il brile les
cadavres ; il provoque l'attroupement de lucioles, etc...). Cette traduction qui rappelle les opposi-
tions johanniques et parait d'origine chrétienne vient en réalité de I'une des étymologies fantaisis-
tes de Tessmann (1913 11 p. 128) qui fait dériver le mot mipdu mot fang mie (en ewondo myal),
« clair de lune » - « donc, traduisible par « homme de lumiére »...
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Ce lézard devient nkug ; on peut s'en servir pour donner I'evu a d’autres. [l
faut avoir soi-méme I'evu pour entreprendre ces rites, que 'on garde secrets
— et d'ailleurs pour oser déterrer un cadavre en général. Mais c'est une
entreprise tentante, car la chair et les os d'un mort récent fournissent le poi-
son abudu-akudu, trés efficace (notamment a la chasse) ; et I'evu, méme
mort, garde encore quelque chose de sa puissance. Aussi, nous dit Luc
Esomba,

« Dés qu'une femme était morte, on crevait son cadavre. Il y avait dans ce
village un esclave nommé Efabéga ; c’est lui qui avait I'habitude d’opérer ainsi
les femmes. 11 tressait un fil d'Ykon (triumfette) qu'il faisait passer dans une
aiguille de fer ou de raphia ; dés qu'il avait 6té I'evy, Il recousait le ventre ; on
lui donnait une poule et il s’en allait ».

L'evu pouvait étre incorporé aussi dans des poisons de chasse ; dans ce
témoignage il sert a la divination. On met un tout petit morceau d'evy grillé
dans une corne divinatrice, avec d’autres ingrédients comme des cendres de
bég (ricin). Elle va servir au titre de ces ordalies qui interviennent systémati-
quement lors des rites, pour savoir si le candidat ou le suspect s’est vraiment
confessé intégralement, 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 déclare.
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 corne rend un son
d’'objet presque vide (comme un grelot) c’est que tout a été dit ».

On pourrait s’étendre presque indéfiniment sur les avantages que procure
'evi : donner un enfant a une femme stérile, vaincre a la guerre par divers
enchantements, etc. L'evu semble constituer le Pouvoir par excellience. Que la
puissance absolue soit mauvaise en soi, ou du moins extrémement redoutable
c'est sans doute une des legons que nous donne ici la sagesse africaine. En
tout état de cause, on comprend que I'evu soit intimement lié a I'exercice du
pouvoir politique, et le mystére dont on I'entoure fait peut-étre partie inté-
grante de la conspiration permanente des politiciens pour I'accaparer.

Il est hors de doute que les croyances relatives a I'evu aient fait 'objet d'une
exploitation objective (inconsciente ?) par les chefs de famille béti. Leur capa-
cité de combattre les sorciers était partie intégrante de leur pouvoir ; voila
pourquoi il fallait leur supposer, comme aux devins et aux guérisseurs, un
evy puissant. Leur village était I'asile auquel ils servaient de paratonnerre.
Autour d’eux s’ordonnaient les activités qui font fuir les esprits méchants :
ordre, hiérarchisation des cases et des gens, développement du dzadl/ qui
deviendra mvdg, balayage de la poussiére (qui est aussi le balayage des
esprits), chants, danses et fétes, bains et onctions du bad. le fard écarlate de
padouk anti-sorcier (cf. Laburthe 1981 p. 307).

Entre chefs se développait une sorte de compétition mystique, a qui joui-
rait des pouvoirs occultes les plus forts ; ceux-ci suffisaient éventuellement a
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intimider le voisin, et on leur attribuait le principal role, nous I'avons vu, lors
des guerres effectives (op. cit. pp. 329-338).

Il est possible que les croyances a I'evu aient fourni matiére a une Aufkld-
rung lors de certaines initiations : le pére du vieux chef Ahanda Noa Mbia lui
aurait dit a son lit de mort (vers 1890 ?), — et seulement a son lit de mort -
que I'evi n’existait pas. Mais le systéme répond aux mémes exigences d’expli-
cation que celui des Azande (Evans-Pritchard 1937), et d’excellents esprits y
adheérent.

Ce que l'on connait bien par contre est I'exploitation abusive de la
croyance (qui ne met pas en cause la croyance elle-méme) par des profiteurs :
le P. Etienne Nkodo m'a raconté comment un chef pouvait empoisonner un
rival en lui secouant sous le nez un chasse-mouche imprégné de poison : « Tu
verras ce que je t'enverrai !... ». L'abbé 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 lde
son affolement pour I'assassiner (s'il n'a rien avec lui, les organes humains
sont trés recherchés pour la confection de certains charmes magiques) ; on
retombe dans la sorcellerie criminelle (cf. Tsala-Vincent 1973 n° 5417). De
méme des ennemis peuvent se faufiler de nuit derriére une case, imiter le cri
du hibou et assassiner celui qui sort pour le chasser (cf. Bertaut 1935 p. 64,
Ndii 1967 p. 4).

L'evi{ parait nécessaire surtout dans les problemes de commandement :
donnons encore la parole a Philippe Mani :

« Je suis trés conscient de la division des hommes en deux classes : lya
ceux qui commandent et ceux qui ne commandent pas ; Dieu ne m'a pas d@-
tiné au commandement mais que les autres n’aillent pas se figurer que je Suis
aveugle et sourd a leur sujet ». .

Moi : « Pensez-vous que tous ceux qui commandent sont des SOrciers
(beyem) ? Réponse « Je ne dis pas cela, car je ne suis pas al/lé dans leur ventre ;
mais si vous n'étes pas nnem, si vous n’'avez pas l'evi, en vertu d.e, quol
commandez-vous a un autre ? D’'ou tenez-vous la puissance, l’a}ltorlte ? Et
pourquoi me posez-vous la question, puisque les chrétiens eux-memes recon-
naissent deux catégories : les fils de ténébres et les fils de lumieres, et savent
que ceux qui détiennent les lois de la terre sont les fils des ténebres ',

La derniére phrase prouve que I'evi/ n’est jamais bon finalement. Mais il
faut bien des hommes qui commandent et 'evi{ de commandement est cglm
dont un pére aimant dotera son fils préféré, semble-t-il : ainsi témoigne
Raphaél Owono, fils du grand chef Ebede Afodo de Minlaaba qui a donne
son terrain aux missionnaires :

« Quand un enfant nait, on peut le rendre plus fort, éveiller son evu (vali
evi) : on dit qu’on fabrique un vrai garcon. Il en a été ainsi de moi : mon pére
a voulu faire de moi un gars trés fort : il a appelé deux autres personnes, son
oncle, frére de son pére, célébre ngengdp nommé Ngudu Bindele, et son beau-
frere Evuzok, trés important dans la religion traditionnelle (zomdl»a), pour
leur dire : « Ce fils doit hériter de ma chefferie, faites-en quelqu’'un de trés
solide ». Mais ils ont trouvé que je manquais d'evi/ 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 I'importance de la lignée maternelle ici, dans cette opération qui
s'appelle akomdo (« création ») ; et aussi la remarque finale, qui prouve que
la médaille a son revers, que levu se paye toujours ; Pierre Zogo Ekwa con-
firme :

« C’est pourquoi nos parents ne le donnaient jamais a leurs ainés : celui-ci
(dit-il en me désignant le patriarche de la famille, Omgba) serait, sinon, mort
depuis longtemps, car celui qui a 'evi{ détruit tout autour de lui en méme
temps qu'il se détruit soi-méme. C’est parce que celui-ci ne connait rien qu'il
est resté : les autres qui avaient I'evi sont morts, ou bien, s'ils ne I'avaient pas,
ils ont été rappelés par Dieu » — (c’est-a-dire qu'ils sont morts de vieillesse).

De fait, Raphaél Owono était pour sa part le second fils d’Ebede Afodo.
C’est I'evif du second que I'on « éveillait » de méme que c'est le plus jeune fils
en principe qui héritait du pouvoir sur la pluie.

Nous trouvons le méme type de réserves chez les femmes en ce qui con-
cerne 'evu bisyé ou 'evu bidi : alors que les hommes les déclarent inoffensifs
et trouvent assez satisfaisant que leurs femmes les possedent, la vieille Philo-
méne, parlant au nom des femmes (40), déclare :

« L'evu ne fait jamais prospérer celui qui le porte ; quelquefois, on peut bien
vous donner 'evu de prospérité agricole (evu bidi) et alors méme une toute
petite plantation aura un rendement extraordinaire ; on peut bien vous donner
I'evu avec des buts différents, mais il ne durent pas longtemps ; I'evu de pros-
périté agricole va bientt s’arréter ; I'amitié du diable (Satan) ne dure jamais
éternellement ».

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
conséquences. Tel est le sentiment populaire général. Cependant, les vieux
initiés et vieux chefs parlent dans I'intimité d'une bonne sorcellerie ancienne,
d'un mgb3 légitime et inévitable pour maintenir I'ordre et conserver le pays.
Cette tradition plus ou moins secréte ou ésotérique explique I'oscillation que
nous avons constatée vis-a-vis de I'evu. Le vieux mvén ngi de Mekamba,
Mvéme, qui déclare « pour moi je n’ai ni peur ni honte a I'avouer, de tout le
village le seul chef des bivy, c’est moi », affirme que chacun a plusieurs bivu,
et rejoint Philippe Mani qui ne dit pas que 'homme bon est un homme sans
evy, 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 détenteurs d'evu sont ceux qui en
possedent de deux a neuf (ou a dix, d’aprés Tessmann) ; chacun en aurait au

(40) En ce qui concerne l'evii vu par les femmes, cf. le 3¢ et le 16¢ des Entretiens avec des
femmes béti de J.-F. Vincent. Le 16¢ entretien est trés net et clair au sujet de la « passivité »
de l'evii. Cette citation de Philoméne est extraite du 8¢ entretien.
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moins un. Pour le P. Guillemin (1943 p. 22), chacun a son evi, qui se diff.
rencie de cglui du voisin par le nombre de ses longs tentacules : I'evi bon
celui du mia, en a six ; I'evi du nnem en a sept. On peut aussi avoir plusieurs
bivi ; de toutes fagons, richesse, gloire et bonheur « seront le partage dy
Nnem », tandis que « le MIEU ne fera jamais rien d’éclatant » (loc. cit.).

On aboutit donc bien a une certaine identification de l'evi et du dyna.
misme vital. Celui qui a peu ou pas d’evu ne réussit pas, n'est rien, demeure
pur, mais pauvre, n'est ni considéré ni écouté : il ne compte pas, il sera socia-
lement z3zo mod, « homme de rien ». Comme I'evu est en soi mauvais, on
comprend la conclusion a laquelle arrivait Tessmann, selon laquelle, pour les
Pahouins, l'activité méme de I'homme serait par essence mauvaise, entachée
de mal, congue selon un pessimisme ou un manichéisme foncier, semblable a
celui que Frank Hagenbucher (1973 p. 4) a défini chez les Vili, qui voient
'homme comme « placé au confluent de deux courants (...) respectivement
assimilés au bien (...) et au mal (...), mais tous deux jugeés nécessaires a I'équili-
bre de la société ».

Ce sont en pratique les exces de I'evi, du mal, qui sont a contenir pour
I'équilibre social, mv>€, qui est équivalent a la santé. Le probléme est moins
d’anéantir 'evu que de le « soigner ».

C'est pourquoi I'homme qui vient se plaindre au guérisseur d'avoir été
attaqué, amputé, dépecé ou vidé de son sang par d’autres sorcier§} (avoua_nlt
par la qu'il a I'evu et qu'il participe au sabbat, a la guerre du mgba) est traité
avec considération, dans tous les sens des mots. On trouvera un exemple
de ces soins, ainsi que de la délivrance de l'akya €, dans le texte de !,uc
Esomba qui va suivre (n° 6 et n° 4). L’homme se soigne par la bouche d'en-
haut : absorption des éléments d'un chien (d’'un coeur de poulet pour un
enfant) qui lui servira de nkug, et que I'evi prendra comme victime de SU'b.Sll-
tution ; ou plus simplement, si 'evii est encore dans sa gorge, déglutition
d’une bouchée faite d'un certain aydp mélangé aux feuilles d‘owona{o bekon et
a de la noix palmiste (pour faire avaler) (J. Owono). La femme se soigne par la
« bouche d'en-bas » : on lui ote I'evu, auquel on arrache les dents et qu'on

met sens dessus dessous ; on le fait regarder en arriére et non plus en
avant. Puis on rend son evu a la femme évanouie, qui revient a elle
(¢f. supra p. 66 et 74).

A la suite de certaines confidences, corroborées par Mallart (1971 pp. 59-
60), j'ai tout lieu de croire que cette opération « classique » consiste en I‘a?la-
tion (autrement inconnue chez les Béti) du clitoris considéré comme 'evi, et
qu’on « retourne » en |'insérant dans I'anus.

Dans tous les rituels, on trouvera de ces soins contre I'evi/, dont les élé-
ments apparaissent en eux-mémes souvent insignifiants : épines, bouchée de
piment (6nddndo) par le principe que « le piment brile I'evi », etc. En réalité,
ces éléments ne sont que le support ou expression superficielle de lalutte
réelle contre I'evy, laquelle est menée dans le monde invisible par le ngangdn,
le guérisseur, a I'aide de son propre evu socialisé, qui doit étre plus fort que
celui des beyem asociaux, et dont la mise en ceuvre est une nécessité vitale.
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H. Essai de synthése

Comme Fernandez (1962 p. 248) le suppose a propos des Fang, il est trés
probable que I'obsession de la sorcellerie s’est accentuée chez les Beu a partir
précisément du moment ou I'administration moderne a freiné la récupération
sociale des beyem (ou le sentiment que le groupe en avait) en interdisant les
ordalies et les pratiques des guérisseurs traditionnels. Mais la préoccupation
de la sorcellerie est ancienne, en tout cas certainement préalable a la colonisa-
tion : tous pouvoir, richesse ou réussite, nous l'avons vu, étaient liés a I'evu,
et le role que jouaient les rituels et les ordalies a l'arrivée des Allemands
accuse a I'évidence cette préoccupation. Ces pratiques montrent aussi que
I'evu était déja congu comme intrinséquement mauvais, dangereux : il est
d’abord puissance de faire le mal, et comme tout homme qui réussit le pos-
sede, toute puissance serait donc du mal, I'action serait bien le « péché 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 évoquent avec nostalgie un
temps ou le mgb3 pouvait étre légitime. Tous les « grands » d’autrefois, pré-
tres, guérisseurs, chefs, devaient avoir I'evi/ trés fort comme force de dissua-
sion, pour en faire un rempart contre I'evi{ des sorciers.

Une comparaison sans doute grossiére, venue par association d'idées,
mais qui a mis subitement d’accord mes interlocuteurs en dispute sur la
nature exacte de I'evil, est celle que j'ai établie entre I'evi/ et... la bombe ato-
mique : ceux qui ont I'evi? sont comme des détenteurs d’'explosifs, ont un
pouvoir capable de désintégrer la société, et donc intrinséquement mau-
vais ; ceux qui ne l'ont pas sont bons, mais faibles, en dehors de 1a course ;
ceux qui I'ont peuvent se faire la guerre ; mais ils peuvent aussi tenter d'ut-
liser cette énergie a des fins, soit purement défensives, soit pacifiques et
finalement avantageuses pour le groupe (ainsi les Blancs qui ont I'evi; pros-
pérent dans leur réussite ; la dynamite peut servir a creuser des routes et des
tranchées, etc.).

On a donc I'habitude de souhaiter I'evil a des gens qu'on aime : chefs ou
missionnaires, et a Mmlaaba les vieux ont béni ainsi I'enfant du pays, Jacqu&s
Owono, pour qu'il ait I'evil. A coté seront redoutées d’autres personnes qu'on
soupgonne d’avoir I'evi; et de I'utiliser a des fins mauvaises : sorciers, étres
ratés et asociaux — et entre les deux se trouvent tous ceux qui sont préts a
sacrifier au mal pour réussir.

R. Bureau m'a fait savoir qu'un de ses informateurs avait spontanément
employé la comparaison de la bombe atomique a propos de I'evur des Fang ;
je ne pense donc pas trahir mes amis béti, en cherchant dans I'expérience
occidentale des analogies de I'evu, bien sur inadéquates, comme toute image,
mais suggestives.

En voici deux autres exemples : 1) la foudre, électricité naturelle qui brile
et qui tue, immeédiatement, est la méme chose que I'électricité domestique qui
ilumine et fait marcher le monde moderne, a condition d'étre canalisée (mais
qui reste dangereuse en elle-méme : 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 'homme ; il aurait du regretter alors tout le courant de I'anthro-
pologie philosophique moderne qui (depuis |50 ans) décrit '’homme comme
étant dans son fond négation, négativité, néantisation, puissance de dire non
et de détruire : puissance qui doit étre relativisée, domestiquée, intériorisée,
cultivée — C’est tout le mouvement de la philosophie hégélienne — pour sur-
vivre ; sinon la liberté absolue, c’est immédiatement la terreur jalouse de
toute différence qui tue tout le monde et détruit tout : la raison consiste a dis-
cipliner cette liberté. Je me demande si I'eviz des Béti ne serait pas quelque
chose de bien proche de cette liberté absolue.

Mais encore une fois, il ne faut pas hypostasier I'evi : c’est dans une pers-
pective plus dynamique qu'il faut chercher a le comprendre. Etre nnem,
lacher I'evil, C’est en réalité rentrer dans la sphére de la compétition sans
regles : et cC’est cette compétition qui est mauvaise, non l'action elle-méme,
car la libre compétition est la négation des régles qui disciplinent et hierarchi-
sent les relations a I'intérieur du lignage et de la société. C’est pourquoi nous
rencontrons diversité d’appréciations a propos de I'evil selon que I'on est ou
non impliqué dans cette compétition.

Par exemple, en ce qui concerne I'evi bidi; I'evif de prospérité agricole, les
hommes ne font qu'en profiter par I'intermédiaire de leurs femmes : pour eux,
il n’est pas mauvais. Les femmes, elles, qui sont en compétition directe entre
elles sur leurs champs respectifs, nous ont dit qu'il est désastreux.

L'evi{ vraiment criminel est celui qui est déchainé a I'intérieur du lignage,
car le monde de la nuit est congu comme mettant a vif les conflits diurnes, en
exaspérant les situations vécues de jour ; pour la méme raison, les conflits du
mgb3 sont inconcevables dans la relation toujours familiére entre maternel§
et neveux. Voila pourquoi I'opération d’akomdo qui consiste a éveiller l"evu
d'un enfant en lui conférant la puissance (akaldnga) de devenir un evu akima
(de richesse), nkeken (d’habileté), ayas (d’attrait sentimental), edzde (de com-
mandement) — cette opération délicate et dangereuse était toujours confiée
aux « hommes forts » du lignage maternel, qui n'ont rien a voir dans les con-
flits internes du patrilignage de 'enfant, et s’en trouvent, par position, désin-
téressés. C'est pourquoi nous avons toujours vu le jeune homme traditionnel
partir demander le biay 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’étre attaqué dans son lignage, on I'’enverra normalement, pour le soustraire
a la jalousie des siens, continuer ses études chez ses oncles maternels.

L'evii est désastreux dans un ethos qui est, non pas tant pessimiste, qu’idéo-
logiquement égalitaire dans une société objectivement inégalitaire. Nous
avons vu partout que 'evu se paie : celui qui connait et qui agit plus que les
autres vivra moins que les autres. Tout se passe (comme dans la peau de cha-
grin qui retrécit) comme si chacun avait sa ration de vie, son capital énergéti-
que qu'il use plus ou moins vite, trés vite s'il pratique le mgbd . Encore n'y
aurait-il que moindre mal, si I'on ne faisait que dilapider ce qui vous appar-
tient. Mais n'est-il pas évident, si chacun a droit a la méme ration de vie, que
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vOus ne pourrez augmenter la votre qu'en prenant sur celle du voisin ? Vous
nc pourrez [aire plus qu'autrui qu'a condition de e diminuer. Celur qui prati-
quc le mgh3 actif réussit parce qu'il prend la vie des autres ; il double sa pro-
pre vie en volant celle d'autrui ; voila pourquoi vous ne pouver oblenir un
nouvel evi actif qu'en échange d'unc vie humainge, ¢t pourquor acuivite du
nnem est dans son fond meurtricre, en conduisant a la compcétiion sans frein.

Le mal est d’ailleurs sans doute non pas tant 'in¢galité en clic-meme quc la
recherche de Finégalité, le désir de s'alTranchir des normes de la vie clanique.
Dans la mesure ou le monde moderne tend a favoriser la libre compétition,
on peut dirc que 'intuition des paysans Beti n'est pas fausse quand ils jugent
quc les Blancs sont les grands sorciers, ¢t que la sorcellerie est le grand mal
des temps modcernes.

Revenons-en a 'expression méme de leur pensée, qui nous permeltra peut-
¢tre de saisir quelques nuances el quelques précisions supplémentaires.

I. Un traité béti d’« evulogie »

L’evi, par Luc Essomba.

Ce texte traduit I'enregistrement d’un entretien qui a eu lieu le 15 mars 1970
a Akok, prés de Ngomedzap, entre un informateur, Ferdinand Essomba, ¢t son
oncle paternel et homonyme Luc ou Lukas Esomba, mvog Esomba Ndana (I'un
des grands lignages ewondo). L'auteur en a expressément autorisé la publica
tion.

1. Qu'est-ce que l'evu ?

L’evi, que nous appelons Satan (1), a existé a partir du jour ou Zamba a
fondé (2) les Noirs et les Blancs. Au bout d’un certain temps les gens qui se
sont mis a parler comme nous maintenant ont commencé alors a se rendre
compte que tel homme possede I'evi ou qu'en tel autre on a débusqué (3)
P'evi.

L’eva n'est pas un arbre (4), non, c’est aussi une personne (5} comme moi,

(1) Comprendre : « que nous autres chrétiens, appelons maintenant Satan - Cedte assmilation ot
chrétienne de I'evii 3 Satan est quasi automatique dans tous les pays de culture « pahouine »

(2) Le mot beéti est celui qu'on emploie dans les généalogies pour désgner I'acte de laire waude, des
fonder une lignée, une dynastie. .

(3) Vali est le verbe qui signifie au sens propre - lever le gibier, et par extension  prowoguet, faire
surgir ce qui est latent (Dictionnaires : Tsala p. 637, Graffin p. 52) d'ou ke nom mvalan (o ‘apn's
§ 2) = léveil, la levée ou la provocation de I'ewii latent chez un enfant Noter Fanaksgw: ¢tablxe entre
I'ewvii et un animal sauvage (dont il revétira souvent la forme)

(4) C'est-a-dire une chose sans conscience.

(5) Ceci n'a de wens que si lon admet que mod, que Ton traduit générak-ment par « beunime »
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qui posséde aussi le corps de Satan, qui est I'esprit n® 2 et la personne n° 3
que nous appelons evi (6).

L’esprit de Dieu est & part, c’est celui qu'il t'a donné, il est tel que tout
homme le possede.

L’esprit qui est fabriqué comme celui-ci mien, il est a part.

L’esprit de Satan, lui, forme la troisieme personne. Ce troisiéme esprit est
tel que si on ne te I'a pas donné une fois né, tu demeures alors un homme qui
ne vaut rien (7).

Cet evi lui-méme ressemble a une chauve-souris : quatre pattes, et aussi
une téte d’homme comme jai la, mais il est écarlate, tout rouge comme une
chéchia (8).

Quand l'evi est dans le ventre, il n'est pas en train de regarder par-
devant, il ne fait que regarder par-derriére (9).

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

On compare I'evii a la chauve-souris parce qu'il a des ailes comme elle
et que quand quelque chose comme un caillou de fronde parvient a trouer
I'aile d'une chauve-souris, celle-ci est abattue et n’a plus la force de pou-
voir de nouveau s’envoler et partir. Il en va de méme pour quiconque par-

(homo), désigne en réalité toute sorte d'étre intelligent. Je le traduis par « personne ». Cf. Hebga 1968
p. 72 : « Le terme(moto mut...)... signifie directement personne, étre doué de parole et de sentiment, et
indirectement seulernent homme ».

(6) Si le mot & mot est ici confus, le sens parait clair (voir fin du § 2) : 'homme se compose de trois
éléments, mais le narrateur pense d’abord a deux :

- son corps (ou structure apparence normale) qu'il désigne, puis

- Tesprit (ou corps) de Satan, c'est-a-dire I'evii.

Entre-temps il se rappelle le troisiéme élément — I'esprit de Dieu que tout le monde posséde — d'od
confusion dans la numérotation. On peut, selon ses tendances, interpréter ce lapsus soit comme I'indice
que la doctrine chrétienne de l'ame demeure une piéce rapportée, soit (plus profondément peut-étre)
comme le signe qu'elle n’a rien a voir id, puisque I'étude de I'evii reléve d’une anthropologie « différen-
tielle », tandis que I'dme chrétienne est justement ce qui est commun 2 tous et & chacun : « ce corps que
je montre » parait étre la méme chose que « lesprit de Dieu », d'ailleurs. En tous cas le flottement et pas-
sage continuel de ny >l & nsIsim recoupe bien les remarques de Nekes 1913 (pp. 134-135), selon qui
ny >l désigne la structure d'une chose (notion donc proche de celle de forme aristotélicienne) tandis que
nsisim signifie « ombre ténébreuse, inquiétante », sans les connotations éthérées des mots européens
pour esprit, auxquels il a servi d’équivalent.

{7) Zaz2 mod expression courante pour désigner un homme Innocent, mais « vide », qui ne
compte pas, qui ne sert  rien d'important dans la société.

(8) Il s'agit de ces grands bonnets rouges que les dignitaires adoptérent comme insigne dés leur
importation (cf. Zenker 1895 p. 43). L'ewvii dans le ventre est évidemment couleur sang.

(9) Ce détail exprime avec force la croyance que Fevii n'agit jamals que selon des modalités obli-
ques, détournées.

{10) On traduit ainsi le mot mgbal, qui signifie « T activité criminelle — invisible-des-sorciers », dont la
seule analogie européenne est le sabbat de sorcellerie.

(11) La faiblesse des sorciers, — comme le précise le commentaire en marge — c'est que I'evii est
extrémement vulnérable ; aussi les armes et les défenses mystiques qui les attaquent et dont Il est ques-
tion ici sont-elles représentées par des objets apparemment assez peu offensifs : épines, orties, grif-
fes d'animaux, etc. d. § 5 d-apres.
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ticipe au sabbat des sorciers : si quoi que ce soit le touche — que ce soit
lance, coupe-coupe ou fusil —, le voila hors de combat.

En outre, I'evii n'a ni dos ni ventre, il est tout a fait implacable (12) sans
penchant d'un cété qui I'alourdisse (13); il ne meurt que quand la per-
sonne qui le posséde meurt (14).

L’evii ne posséde ni dos ni ventre : c'est pourquoi il ne sait pas cons-
truire, il ne sait que détruire. Ton propre pére lui-méme, tu ne le connais
plus quand tu es au sabbat des sorciers. Tu ne fais plus que te défendre,
pour ton propre compte. L'evi est comme un torrent qui dévale a |'aveu-
glette (15), sans qu’on lui voit ni dos ni ventre. Ton ami, ta mére méme, tu
ne peux plus que les tuer ! (16).

2. Le lacher de l'evii (17)

- Quand on débusque I’evi en toi, est-ce qu'on te prépare quelque chose
surle feu(18) ?

— Pas du tout. Voici comment cela se passe ; pour débusquer un evi, une
personne comme moi (19) prend un petit enfant 4gé d'environ deux a cinq
ans. L'ayant pris, il 'emmeéne avec lui au champ ou a la riviére ; ou encore il
reste avec lui & la maison, eux deux seuls en téte-a-téte ; de maniere a te
prendre et & te jeter la-haut sur I'étagére a venaison (20) en te disant : « Je
déclare que je te fais cette chose-ci » | L’enfant demande : « Laquelle ? » Lui
répond : « C’est I'evii que je viens débusquer en toi ».

Quand tu es un homme assez vulnérable pour débusquer ainsi I'evii d'un
enfant, s'il y a la quelque chose comme du sang de chévre ou bien de chien. tu
y trempes le doigt, et alors tu vas poser ce sang sur la bouche de I'enfant (21).
Tout en lui débusquant I'evq, tu lui dis qu’il devienne ce que tu es. Tu lui don-
nes I'esprit n® 3 pour qu’il connaisse les manceuvres (22) tortueuses auxquel-
les nous nous livrons au cceeur de la nuit.

(12) Mot & mot : au-dela de toute partialité, entiérement indifférent.

{(13) Mot & mot : « sans quelque cdté plein qui soit plein-plein .

(14) 1l est impossible & 'homme de se débarrasser de son evi : et la mort de evu (dans le « sab-
bat », par exemple) entraine automatiquement la mort de I'homme : mais on sait par ailleurs que la réa-
proque n'est pas vraie (I'evii survit souvent & son détenteur).

(15) Le mot bubudi exprime la situation d'un homme qui. couché. sur le ventre. ne regarde nen . it
s'emploie pour parler des cours d'eau qui coulent sans retour. sans rien considérer. sans jamais se
retourner dans leur lit...

(16) Ced résume parfaitement le caractére anti-familial, anti-social. de la sorcellerie.

(17) En terme technique de vénerie, on pourrait traduire : « le débuché de Tevu ».

(18} La plupart des rites comportent I'absorption d'un mets spécial ou spécialement prépare . d'ou
cette question.

(19) C'est-a-dire d'3ge vénérable — et en méme temps détentrice de I'evii : il peut s'agir aussi bien
d'une femme que d'un homme, qui, semble-t-il, entrainera un enfant de méme sexe que le sien.

(20) Il s'agit de la claie installée au-dessus du foyer, sur laquelle on fait fumer et conserve ke
glbler, le poisson et autres provisions. Cette claie symbolise le séjour en brousse (domaine des ani-
maux) dont elle est un sucoédané : cf. ci-aprés note (24).

(21) Le golit du sang va déchainer I'evii et devenir le mobile de son action irmépressible.

(22) Mot-a-mot : « en tordus » kukuli désigne ce qui se tient courbé comme un vieillard. comme
un bossu, pour se dissimuler. d'ou connotation de l'idée de fourberie.
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Tu peux aussi te rendre avec lui Ia ot il y a des rochers, finir par dépla.
cer une pierre et lui dire : « Va sous ce rocher-la (23), je déclare que je
débusque en toi I'evi ! » Quand I'enfant sortira de la, tu ne le reconnajtras
plus — Si tu le préferes, ou si tu ne trouves pas de rochers, il faudra que
tu le jettes sur I'étagére & venaison la-bas a Iintérieur, en proclamant
exactement de la méme facon, que tu débusques en lui I'evi, afin qu‘i}
sache quelle chose vous avez I’habitude d’aller faire, courbés pour vous
cacher (22), la nuit — et en lui posant aussi du sang de cheévre ou de chien
sur la bouche (24).

3. Prescriptions liées a I'evi

Tu imposes des prescriptions a l'enfant concernant son evi, en lui
disant : « Quand tu marches désormais, n’écoute plus qui que ce soit qui te
dit quelque chose pour que tu I'écoutes : Tel que tu es maintenant, tu
n’existes plus que pour aller au sabbat et pour tuer les gens ! » (25)

Tu lui dis encore : « Quand tu vas désormais pour sortir au milieu de la
nuit, léve-toi donc et laisse cette peau qui est couchée sur ton lit pour
prendre I'esprit de Satan : c’est avec lui que tu te manifesteras. » (26)

Quand il laisse ainsi ce qui est couché-Ia, il s’en va, il va apparaitre la-
bas oul le chemin est loin de toute habitation ; il s’y tient debout ; il n'est
plus un corps d’homme comme nous qui sommes ici. Il se cache de toi sur
ce chemin ; il est la-bas pour tendre des cordes d’'un cété a I'autre comme
d’ici & 1a ; lui se tient debout en bordure du chemin ; lorsqu’il tire sur ces
choses-1a, si on persiste a te dire qu'il y a une route ici, ou bien qu’elle est
large comme elle I'est maintenant, tu ne peux pas y croire (27). Si c’est en
pleine nuit, il attire des lucioles qui tombent a terre les unes sur les autres ;
si on te dit alors que tu survivras, tu ne peux pas y croire (28).

(23) Cest-a-dire 3 la place de la plerre dtée.

(24) Cette description du « lacher » de Fewti n’en est qu'une parmi d’autres ; I'opération n'était
pas stéréotypée et ce qu'on en dit id ne prétend pas etre exhaustif (en particulier on passe sous
silence Takomdo, la préparation du nouveau-né qui en était le préliminaire normal). Mais ce texte
souligne I'mportance de trois éléments fondamentaux dans I'opération, qui consiste en 1) une parole
ou dédaration solennelle d'une personne qui en a le pouvoir (qui posséde I'expérience de ['dge et de
l'ewii). 2) une retraite dans un trou ou une étagére 3 viande morte, qui est probablement I'analogon
de la tombe initiatique, d’'oli surgira une forme de vie nouvelle (dans Fakya.€ au rulsseau, évoqué
plus loin, la vieillle femme qui veut transmettre l'evii saisit aussi la main de la petite fille & envofter
dans un trou de rocher ou dans un trou d poisson) ; l'enfant sort « changé » ; 3) une Inauguration
d'activités cruelles (au sens propre) par la présentation de sang A boire qui constitue en méme
ternps pour fewvii une exdtation spécifique.

(25) Cette recommandation souligne le caractere radicalement subversif de I'evii, pulsque selon la
tradition la princpale tAche d’'un enfant est d'écouter = d'obéir.

(26) L' apparence corporelle abandonnée permet de sortir avec I'evii A I'insu de tous.

(27) Il s'agit de cordes magiques qui ont pour effet de faire disparaitre ou de rétrécir la route ; en
marge du meurtre, [ evi crée 3 autrui toutes sortes d’ennuls A plaisir.

(28) Les concentrations de ludoles sont habttuellement considérées comme liées 2 la présence d'un
nnem, d’un sorder, et causent une terreur panique.
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Puisque Dieu s'est révélé a présent ici, il te suffit de te baisser et de dessiner
a terre avec un couteau le signe de la croix ; si tu persistes une nouvelle fois a
le tracer, lui et toi vous vous trouverez face a face au méme endroit (29), tu lui
dis alors : « Comment ! Est-ce donc toi qui me fais une pareille chose ! » La
situation est telle que si c’est lui qui t'empoigne et qui te renverse par terre, tu
n’es plus, il t'a tué. Quand c'est toi qui I'empoignes par contre, il faut que tu le
tiennes de toute ta force. S’il te dit qu’il te donne toutes les choses qui sont
dans ce pays-ci, n’accepte pas, ne le lache pas. Quand il a fini de discourir,
dis-lui : « Je vais donc raconter aux gens du village que c’est toi qui m'as fait
cette chose ». Lui s’écrie : « Non ! ». Aprés cela, tu commences a le lacher
progressivement ; s’il te donne des choses qu’il ramasse par terre, c’est bien
la richesse qu’il te donne alors. Si tu étais indigent, il t'a vraiment donné la
richesse (30).

Il dit « Toi, rentre ; moi, je n’ai plus qu’a m’en aller ».

Du moment que tu as regu de pareilles prescriptions débusquant ton evi, il
n'y a absolument plus rien a faire pour faire autre chose ; méme si c'est Dieu
en personne qui intervient, il n’y a plus d'échappatoire (31).

Moi-méme, en toute vérité, quand je parle ainsi, je I’ai dans mon ventre ici,
'evii ! Le mien, ce sont mes péres qui I'ont préparé pour sa mission (32) ; il est
tel qu’il ne puisse pas aller au sabbat.

En résumé, une personne posséde trois corps :

- elle a le corps que Dieu lui a donné le jour ou il I'a créée ;

- elle a I'esprit de Dieu que tout le monde possede ;

- elle a I’esprit de Satan (33).

4. L’evii féminin. Prescriptions et modes d’action

C'est un fait que I'evi de la femme se trouve a !'intérieur de son vagin

(34).

(29) Bel exemple de la pénétration de [linfluence chrétienne au coeur des croyances traditionnel-
les. Il en faut noter ici les deux poles : d'une part la vérité de la révélation chrétienne est pleine-
ment admise sans discussion ni contestation (mot & mot : maintenant que Dieu est « sorti » ainsi) :
d'autre par, le signe de la croix est expressément utilisé comme pur moyen magique, dont [ efficace
est incertain puisque 'hypothése d'une défaite est envisagée ensuite. Cest finalement sa ruse et sa
force qui permettront & l'un des deux possesseurs d’evti de I'emporter.

(30) L'efficace est donc lié au symbole gestuel, au rite, et non au symbole verbal a la parole, qui
est récusée comme suspecte.

{31) Le destin meurtrier du détenteur d'evi est inéluctable, au point de mettre en échec la puis-
sance divine ainsi relativisée ; nous sommes donc loin ici du triomphe sur Satan affirmé par la foi et
l'espérance chrétiennes comme sulte logique de la toute-puissance divine.

(32) Dans komdo, il y a T'idée de préparer magiquement quelqu'un (par des bénédictions et des
rites) en vue de tel ou tel résultat (longévité, victoire a la guerre) etc. ici en wue de réaliser un moyen
terme entre la latence totale de I'evi et son déchainement sans frein. Il est donc ainst apprivotsé.
socialisé, transmis officiellement par les peres. On ne peut avouer posséder [ev, comme c'est e
cas id, qu'en ajoutant qu'll s’agit d'un ewvii qui permet seulement de connaftre les actions de sorcel-
lerie, mais non d'y participer.

(33) Voir le début de ce texte, que cette récapitulation confirme.

(34) CI. le mythe d'origine de I'evii et son examen anatomique in Nekes 1913 pp. 138-139. et
supra.
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Quand I'homme entre en rapport avec la femme, ca se passe alors sous
I'evi, tout a cété. Celui-ci tourne le dos au ventre ; il regarde par ici, par-
devant. Quand il décide d'ennuyer I'homme, il s'assied alors par-dessus
(sur le machin de I'homme qui est rentré la-dedans). A partir de ce
moment-la, si on ne va pas chercher un homme vénérable, il ne quittera
plus cet endroit. Des gens comme Ambassa Obong, on a failli le tuer par
sorcellerie de cette facon ; il se trouve sur la route en descendant (*)
Comme je viens de te le dire, I'evid de la femme se trouve dans son vagin.
Quand elle « fait satan » (35) & un homme, elle détend alors son vagin pour
que I'evii s’assoie sur I'homme. Quand donc on est allé appeler un homme
vénérable, on part 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
forét avec des piquants sur le corps comme ¢a) ; quant a eux deux, on va
les chauffer auprés du feu. On ne fait que les chauffer, les chauffer, les
chauffer, jusqu’'a ce que le feu agisse sur eux. Le machin de I'homme par-
vient alors & sortir avec un « pop » (38) et ¢a reste ensuite gros comme ¢a
(tout mince). Tout ceci n’a lieu que quand ’homme a voulu répondre a un
défi de sorcellerie chez la femme. S’il s’agit d’'un homme qui n’a pas d'evi,
ceci ne peut lui arriver (39).

Je t'ai dit que, avant qu’on les chauffe, on va prendre du « pachyelasma
Tessmanii » (40) ; on fait briller tout cela ici dans le feu. C’est alors qu'on
va les prendre et qu'on leur chauffe le cul a ce feu (41).

Les choses étant ce qu'elles sont, quand tu viens de débusquer [l'evi,
chez une petite fille, tu lui dis alors : « Le premier homme que tu épouse-
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 état, tu mettras au monde dix enfants, mais tous mourront et ne
donneront que pourriture, pourriture ! » Tel est I'akya€ , le pacte occulte
qu’on lui impose (42). ‘

La petite fille se trouve donc ainsi désormais : a partir du moment ou

(*) Note de l'informateur : le narrateur indique le cdté ol est le village d' Ambassa.

(35) Traduction littérale — « Satan » étant employé pour désigner toutes sortes d'action moralement
répréhensibles. Alors que dans l'alinéa précédent, c'est I'evii qui parait agir de sa propre initiative, ici,
C'est la femme elle-méme qui, assume la responsabilité de la situation (1l est vrai qu’elle ne fait qu'un avec
son evtl).

{36) Associé aux fétes et A la vie sociale, le bda est détesté de I'evi, qu'il éloigne.

(37) Ndéé, acanthacées, 2 feuille lobée et épineuse ; ces épines blessent I'ewii.

(38) L'idéophone ewondo est celui qui rend le bruit d’une bouteille qu'on débouche.

(39) D'ols : a) la relative tranquillité des innocents dépourvus d’ewtl, qui ne peuvent souffrir que
d'incidents mineurs et vivent longtemps b) lattitude ambigué des partenaires dans un tel couple, qui,
au lieu d'avoir honte, sont fiers (surtout la femme) d'avoir ainsi affirmé leurs pouvoirs.

{40) Eyeg : arbre dur employé en anti-sorcellerie, dont les fruits servent de poison a la péche.

(41) L'opération consiste donc 3 enfumer I'evii comme on enfume un animal dans son trou, en
lui faisant respirer la fumée des substances qui lui sont désagréables (b4, ndéé, eyeg) jusqu'a ce
qu'il quitte la place.

(42) Il s'agit d’'un contrat (& vral dire peu libre) : la malédiction qui s’attache & la petite fille est ce
qu'elle accepte en échange de son pouvolr exceptionnel ; la derniére des trois hypothéses énoncées
est celle qui va étre retenue et développée di-aprés a titre d’exemple.
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elle est allée se marier, elle concoit cette fois-ci, elle avorte ; elle concoit
encore une autre fois, elle avorte. Méme si c'est ta propre meére qui t'a
causé cela, tu ne peux absolument rien la-contre (43).

A la suite de cela, les gens se disent : « Cette fille, que lui arrive-t-il ? ».
lls vont consulter la mygale (44). L'oracle prescrit de I'emmener & la
riviere. lls vont avec elle a la riviere, et lui disent : « Ces enfants a toi qui
meurent, que leur arrive-t-il ? » Elle doit répondre : « Vous me demandez
cela, mais la femme qui m’a enfantée, ma propre mére, m’'a déclaré que,
méme si je suis en train de mourir, je ne dois jamais déclarer qu'elle m'a
débusqué I'evi! C’est dés lors qu'elle m’'a laissé le pacte secret selon
lequel tous les enfants que je mettrai au monde ne seront la que pour
mourir. » Celui qui I'a fait coucher dans la riviére (45) s’exclame stupéfait :
« S'agit-il réellement de ta mére méme, de celle qui t'a mise au monde ? »
« Et elle : C’est bien ma mére elle-méme, celle qui m'a enfantée, qui m’a
interdit de dévoiler ce pacte. Elle a déclaré alors que méme si je mets au
monde dix enfants, tous mourront. Elle a déclaré encore que lorsqu'on
voudra abolir ce pacte, il faudra aller chercher un chien qui posséde quatre
yeux (46). C’est ce genre de chien spécial qu’il faut aller chercher, et non
un animal domestique quelconque ».

Puisqu’il en est ainsi, on va chercher ce genre de chien et on I'améne a
la riviere ; cette jeune fille expose encore son histoire : « Maman m’a
déclaré 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 'on veut que je recouvre paix et santé, que j'enfante comme il faut. »
L’homme qui I’a mise dans la riviére interroge I'oracle avec sa corne (47).
Puis il prend des écorces (48), il se met & soigner cette femme en la soi-
gnant, soignant, soignant. Il prend le corossolier (49), le moambé (50) et le
« polyalthia suaveolens » (51) quand il se rend avec elle a la riviere. Et quand
il cuisine pour elle le mets qui va la reconstituer, il va prendre

(43) Nouvelle précision qui enrichit le cas étudié, pour souligner & nouveau le caractére anti-sodal
de l'evii : C'est la propre mére de la petite fille, celle qui doit dispenser normalement la vie, qui peut
lui avoir donné son destin meurtrier. Cette hypothése est retenue dans ['alinéa qui suit.

(44) Mot & mot : « casser la mygale », expression qui recouvre toutes les pratiques de divination.

(45) C'est toujours couché dans le lit d'un ruisseau (rite ndongo) qu'une femme avoue lakyag et
est « soignée » pour avoir enfin des enfants.

(46) Chien avec deux taches sous les yeux, capable de voir dans linvisible et donc de protéger
de l'evii. Au sujet du rite de « sanation » évoqué idi, il faudrait étudier le tsé, qui met en ceuvre les
mémes éiéments. Remarquer que la mére a donné le reméde en méme temps que le mal.

(47) La répétition dé I'histoire était une confession. Le devin-guérisseur « casse la mygale » en
secouant sa corne divinatrice pour savoir d’aprés le bruit que font les objets contenus dans la corne)
si la femme a dit toute la vérité (voir d-aprés Appendice 1).

(48) Mot & mot : « des arbres », mot qu'on emploie toujours pour désigner les éoorces médicina-
les qui seront employées en infusions et aspersions. Dans un cas aussi grave. les soins seront longs
et difficiles.

(49) Ebom « Anona Muricata », Anonacées, au frult hérissé de pointes défensives. ..

(50) Nom commerdial de [« enantia chloranta », mfol arbre médicinal anti-sorcier - sert donc
au;sl &)fabrlquer les instruments de musique pour la danse : balafons, tambours (Tsala Dictionnaire
p. 362).

(51) Otingi, Anonacées, 3 I'écorce odorante. On en repariera ailleurs & propos du tsé.
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I'« ongam », le « sodo » et le « duna » (52). On lui fait cuire sur Ja brai

aupres du feu, un mets de semoule de courgettes (53). Si on fait Ja cu,'s,-se'
dans une marmite, on y met de la banane d’alliance (54), on Y met se
I'huile de palme. Le coeur de I'animal - qu'il s’agisse d'un cceur de cap"e
ou du coeur du chien - on le cuit deux fois : on attend qu'il soit bien Secn
si on ne fait que tuer et le cuire d'un seul coup, on dit qu'il contient encore
du sang, que la blessure (55) ne serait pas vite guérie — la blessure dont

on a blessé la femme et qui est ici dans son ventre. On achéve de la s;.
gner, elle enfantera donc sainement — et — paisiblement (mvos).

Lorsque tu as emmené la femme & la riviére, tu dois lui frapper la téte
fortement d'un balai de liane atug en lui disant : « Transforme-to;
transforme-toi ; j'ai vécu la transformation chez Ondzila, je I'ai vue avec
Odiga, je I'ai vue avec Zog Manangd, je I'ai vue avec Ovona Anga (56)
Les pattes de l'oiseau ne ratent jamais la branche d’arbre (57), je ne rate
pas. Mais bien sir tu me comprends ! Tu comprends ce que je te dis,
n'est-ce pas ? ». Tu prononces donc des incantations avec la bouche tout
en la soignant : a chaque coup de liane, une parole, tandis que tu lui ver-
ses de I'eau sur le corps en lui disant : « 6 mon enfant, ma bru (58), des
que tu me vois, sache que tu es sauvée ! »

Telles sont donc les adjurations (59) auxquelles nous nous livrons tout en
soignant la personne qui a été transpercée a la guerre des sorciers (60) ou
bien la femme a qui on a imposé le pacte occulte. Quand tu voudrais
qu'elle survive, ce sont ces choses-la que tu lui fais, Lorsque tu auras fini
de la soigner, elle ne sera plus malade, sauf si elle est de nouveau blessée
une autre fois ; mais en ce qui concerne les suites du pacte, cette jeune
fille a partir de la va enfanter sainement et paisiblement (mve).

Venons-en a celui qui s'est fait débiter en morceaux : voila qu’on lui bte
la téte, qu'on lui 6te le coeur, il demeure tout vide, tout vide... Il faut donc

(52) Diverses sortes d'herbes et champignons trés prolifiques. Cf. 8 6 ci-apres.

(53) Plat traditionned dans les rites, pate a laquelle on mélange les champignons dont on vient de
parker ¢t ke arur d’animal dont on va parler (chévre si 'on n'a pas spécifié le chien).

(54) Autre plat traditionnel (employé dans les rites d'alliance et de réconciliation), qui peut servir
aussi de « liant » - il est plus simple & préparer ~ a défaut du précédent.

(55) 1l s'agil de la blessure de sorcellerie causée par I'evi @ le oeur du chien voyant peut tenir
Tewii 3 distance - a condition de ne pas le provoquer & nouveau par la présence du sang !

(56) Citation essenticlle d'« autorilés » qui ont lransmis au guérisseur s¢s pouvoirs.

(H7) Expression proverbiale pour annoncer une action infaillible.

(58) La jeune fille étant « partie en mariage », ke guérisseur peut appartenir au lignage de son
mari, qu'il représente en tous cas comme étant la principale partie iésée dans cette affaire de quasi:
sterilit.

(59) Du mut kélan qui signifie : « prononcer des paroles pour conjurer un maléfice », Cest le
méme mol gque je viens de rendre par « incantations s.

(60) Lumi signific « etre blessé a la guerre » — proprement : « étre piqué d'un coup de lance ».
Comme c'est souvent ke cas dans le style oral des vieillards, le narrateur envisage et annonce ici le
cas dont il va parler en détail ensuite : c'est une sorte de transition. Ainsl qu'on le précisera, les sor-
ciers, dans leurs réunions invisibles, passent leur temps 3 s’entre-tuer et s'entre-dévorer. Les blessu-
res o1 ks pertes de substances conséautives sont en elles- mémes invisibles au commun des mortels.
Jai moi méme @é accusé auprés du sous-préfet de Mbalmayo par un homme de Benebalot de lui
avair coupé ke bras droit & la suite d'une lutte de sorcellerle. Mon odeur régnait encore dans sa
chambre, parait il, mais son bras était en apparence intact.



LA SORCELLERIE 109

aller sortir ensemble, et lui demander : « Qu'y a-t-il ? » Lui de répondre :
« J'ai été au sabbat des sorciers la-bas ; alors on m'a enlevé cette téte et
on m’a aussi dépecé : on m’a coupé la téte et on est parti avec ; on m'a
pris le caeur dans le ventre et on est parti avec ; et moi, je suis avec quoi
maintenant ? » L’homme qui va le soigner consulte donc I'oracle pour
demander « Avec quelle espéce de chose le soignerai-je ? Sera-ce avec le
bouc, le chien ou le mouton ? » Les autres gens interviennent « Non, qu'on
le soigne avec le bouc ! » (61). On part donc attraper un bouc, on revient
avec lui. Alors, on enleve le caeur de ce bouc, et c'est ce caeur qu'on
remet dans le ventre du patient. On lui donne aussi la téte de ce bouc pour
qu'il aille la manger tout seul sans briser I'os qui est a l'intérieur : qu'il
mange en enlevant les chairs seules. Il se met donc a ronger, ronger, ron-
ger... Il achéve de manger toutes ces chairs ; il prend alors cette téte de
bouc vide, il se rend au dépotoir, il y creuse, creuse, creuse la terre, et
prenant la téte du bouc, il la met dans le trou. Aussitbt, sa propre téte a
déja repris sa place exactement comme il était avant. N'est-ce pas que la
sorcellerie est une chose prodigieuse ? Seulement, quand il se retrouve
avec cette téte-1a, on ne sait pas que c’est une téte de bouc qu'il posséde
maintenant ! Par exemple, ce Mimbang qui est par la, te figures-tu vrai-
ment qu'il a le méme cceur que celui avec lequel nous autres nous sommes

nés ? (62).

Appendices
(deux exemples d'utilisation particuliére de I'evii)

a)

En certains cas, lorsqu’une femme est morte, on éventre son cadavre, on
enléve I'evii. Il y avait dans ce pays un esclave du nom d’Efabga : c'était lui
qui éventrait les femmes. Cet esclave avait un rouleau de ficelle de trium-
fette (63) ; il I'enfilait au bout d’une baleine de parapluie (qui lui servait
d'aiguille) ; dés qu’il a fini d’enlever I'evq, il recoud complétement le ven-
tre. On lui donne une poule, il s’en va (64). On prend alors cet evii, on va

(61) La parole unanime de la communauté est plus siire, vaut mieux que lorade. — D'aprés nos
conversations ultérieures, le narrateur se référe a des so2nes qu'il aurait vdcues effectivernent.

(62) Comparer avec les sacrifices dans le tsé. La substitution de la victime au patient est id
directe, immédiate. Mals avec une sorte d'ironie sarcastique blen caractéristique de lattitude générale
vis-3-vis de ces « miracles », le narrateur insinue que les tétes et les coeurs de remplacement sont
loin de valoir les pices d'origines ! {comme 1l ['a confirmé dans nos conversations ultérieures : les
gens qu'il connait & qui on a donné une téte de chévre n'ont guére desprit...) voirr d-aprés Appen-
dicetl.

(63) Ok&o, tiliacées, plante frutescente dont I'écorce fibreuse sert & faire les cordes dont on fabri:
quait autrefois les filets de chasse.

{64) La poule lui sert de palement. La spédalisation technique était souvent le fatt des esdaves, 3
qul; étalent réservés des besognes dégoltantes ou risquant de porter malheur (as¥ndd). comme
celle-d.



110 LA RELIGION BETI

descendre a la source la-bas, on va placer un tesson de marmite sur un fey
pour le griller en appuyant dessus. Si I'on voit qu'il se gonfle et qu'un jet
de liquide en jaillit, on sait que c’est la I'effet d’un coup de lance regu en
sorcellerie. Si tu vois au contraire que ¢a sort par une ouverture béante, tu
sais qu'on I'a entaillé 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
evi. Des qu'on a fini de diagnostiquer toutes ces blessures, on le met dans
cette corne-ci : voila donc ce qui va déclarer tout ce qui est. Il y a aussi un
arbre dans la brousse par-ici (bekae) (65); on le fait briler, on prend ses
nceuds, on les met aussi dans la corne, qu’on bouche en la couvrant d’'une
feuille. Quand alors tu appelles I'oracle en cherchant ce qu'il y a, et que tu
veux savoir si telle personne a bien tout dit, c’est avec cette corne que tu
fais ton enquéte. Si tu te rends compte qu’elle demeure muette et bien
calée, tu sais qu'’il reste encore quelque chose dans le ventre du patient. Si
tu la secoues, et que tu entends qu’elle fait du bruit, tu sais qu’il n’y a plus
rien de caché dans son ventre (66).

b

Il se faisait encore ceci au temps jadis : lorsqu’'un homme vénérable était
menacé de mourir sans laisser d’enfant, il convoquait alors tous ses fréres ;
une fois réunis, ils égorgent un « cabri » (67), dont on prépare le caeur pour
sa femme.

Tu vas voir que quand cette femme ira enfanter, son fils n’aura pas un
coeur d’homme, il n'aura qu'un cceur de chévre, parce que c’est avec ¢a
qu'il aura été engendré. Je ne parle pas par oui-dire, j’ai’ vu cela dg mes
propres yeux : Ol Alima, Atangana-Ondoa, Meyong-Abudi, une fox§ que
nous nous fmes retrouvés, se dirent : « Est-ce qu’Ambasa Ndzié, le fl{s de
M’bida Ngono, va mourir ainsi sans laisser de fils ? « Alors, ils allérent
appeler Omgba-Aban-Mimbée ; on appelle Nkumu Aba, on appgl!e
Abanda-Eyindi, le pére d’Atangana-Abémé. lls disent a Ambasa-Ndzié :
« Viens avec un cabri ». Il améne une brebis, il I'attache ; il ameéne une
chévre, il I'attache. Eux disent : « Nous, on ne voit pas de cabri ». Alors il
améne un cabri méle. (68). Ils disent : « qu'on égorge ce cabri » — mais il‘
n'y a personne pour I'égorger : chacun s’écrie tour a tour : « Dongez—mo:
le coupe-coupe, donnez le coupe-coupe ; a moi » — Alors c’est Ot Alima,
(69) qui fouille la poitrine du cabri, en arrache le cceur, puis, d’un coup,

{65) Bég, le ricin (ricines communis) dont les diverses espéces sont trés employées en médecine
(66) Méme grillé, Tewii continue donc 3 voir l'invisible, et A renseigner dessus dans la divination.
(67) Ce mot est employé ici au sens Impropre qu'll a pris dans le francals du Cameroun pour tra-

duire « kdbad », et qul désigne tout genre d'ovin ou de caprin.

(68) 1l faut un male pour fabriquer un enfant male : d'oi le refus des animaux femelles.
(69) Dans les rites, on ne tue pas lanimal sacrificiel en lui coupant simplement la gorge, on le
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frappe de ce cceur le ventre de la femme ; et alors ce coeur de cabri péne-
tre la dans I'intérieur du ventre... Ensuite, on va encore prendre de I'écorce
de « Copaifera tesmanii » (70), on I'apporte, on demande a Man M'Bazoa
(71) de se mettre ¢a dans le ventre, pour enlever le pus qui se trouve dans
son ventre : lorsque environ deux semaines ont passé, elle se donne donc
un lavement avec une décoction de cette écorce, et tout le pus du coeur de
cabri qui se trouvait dans son ventre la quitte completement. Quant au fils
qui a alors été engendré la-dedans, il se trouve ici sur le chemin a la des-
cente, il voit toujours la lumiére du jour, il n'est pas mort.

5. Qeuvres de sorcellerie : les jeux de la nuit

Quand une personne se rend au sabbat des sorciers, elle ne va pas
comme nous qui sommes la ; elle laisse sa peau couchée sur son lit, elle se
léve, elle se transforme en la sorte d’étre qu'on lui a prescrite, elle sort et
s'en va.

Quand tu vas ainsi au sabbat, si tu passes la ou le village possede des
cannes a sucre, il suffit qu'une seule feuille de canne a sucre t'effleure par
exemple ici au ventre, pour que s’y étale une grosse blessure, la « blessure
des sorciers ». Personne ne la voit, sauf les gens qui possédent I'eva. Evi-
demment, je me rends bien compte que I'evi est quelque chose de fameu-
sement magique ! (72).

- Celui qui se rend au sabbat, oi est-ce qu’il marche ?

— Les uns vont & pied, d’autres ont un avion, d’autres la possédent des
autos : leurs avions sont absolument identiques (3 ceux que nous con-
naissons) ;

- Est-ce qu’Ambassa Obeng (73) peut en avoir acquis ?

- Je ne sais pas, puisque ¢a fait longtemps qu’'on I'a attaqué. je ne sais
pas ce qu'il a acheté maintenant.

— Est-ce qu'ils possédent des emplacements qui leur sont réservés pour
leurs rencontres ?

- lIs possédent des lieux de rencontre déterminés ; seulement je ne sais
plus 1a ot ils font leur réunions aujourd’hui. On commence habituellement
par aller s’installer & Ngomedzap. Je te dis exactement ce qu'il en était :

découpe en biais de I'aisselle au cou, en laissant ensemble la téte et une patte de devant. de maniére
A rendre immédiatement accessibles les organes importants du thorax : ici. le coeur.

(70) Esingap, césalpinacées, arbre sorder et anti-sorcier par excellence, [« effroi des rites », le
méme qu’'ovan.

(71) Nom de la femme en question.

(72) Biap signifie médicament ou recette magique. et ce n'est que par une sorte de plaisanterie
qu'on qualifie ainsi I'evii qui est en réalité le principe. Sur la vulnérabilité de Fewi. voir le début de
ce texte, § 1.

(73) Il a été question d' Ambassa Obeng au § 4 : Tewi féminin. Sa mésaventure a dénoncé
comme grand détenteur d'evii, d'od la question présente. Noter ici comment tout un monde invisible
double le monde visible.
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Atangana Atsa de ce cété-ci, Atangana Ekobo de ce cété-la, ils avaien
I'habitude de se rencontrer a la petite riviere appelée N’Kéd-Ototén :
ils se rencontrent aussi a la riviere Evuna (74).

Quand on se rendait ainsi au sabbat de sorcellerie, nous y POssédior,
chacun notre rang (75) ; mais ces grades ont tous disparu maintenant.

— Dis-les moi pourtant, méme s’ils ont disparu. .
— Esomba Zigi, a la résidence de Ngomedzap, c’est lui qui était comme le

« Président » ; dés qu’il a parlé, il n’'y a plus personne qui ose encore
placer un mot. Ngumu Mimbée, qui était fils d’'Olama Edzimbi, était, lui
I'asuzoa (76) au rendez-vous des sorciers. S’il vous dit « Allons quelque
part » et que vous refusez, lui s’y rend sans avoir peur de rien. Ensuite
venait Esomba Mangéma Tamba, homme d’une méchanceté extraordi-
naire : s'il a déclaré que nous devions tuer tel homme, et que cet homme
ne meurt pas, il ne cesse pas de le réclamer ; quel type horrible ! Aupa-
ravant, la sorcellerie déployait une méchanceté extraordinaire. Acn{el-
lement, depuis que la mission est arrivée dans ce pays, on continue a la
pratiquer, mais seulement en secret. Méme si quelqu’un tue les autres, il
va aussi quand méme a la communion ! Autrefois, quand nous vivions a
la mode de jadis, et qu'il y avait un homme dans le genre de Mbida
Olama (77), nous I'emmenions en forét pour lui dire : « Tu as déja tué
Untel et encore Untel : halte & cette sorcellerie ! » De plus, les rendez-
vous de sorcellerie ne sont plus que d’une seule catégorie : celle ot I'on
mange les gens. Qu’on n’aille pas affirmer aujourd’hui qu’on fait quoi
que ce soit de beau la-bas — mensonges ! on n’y fait vraiment que du
mal, sans rien de bien. Satan ne veut rien de beau, la seule chose qu'il
veut, c'est qu’on tue les gens (78).

— Une fois qu’'un homme est mort au lieu de rendez-vous du sabbat, com-
ment se partage-t-on ses membres ? (79)

- On le partage exactement comme on se partage un « cabri ».

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

(74) Les riviéres forment naturellement des frontiéres, et I'eau est généralement associée a l'evﬁ..Un
arbre foudroyé prés de la mission de Nkilzog servait de lieu de rendez-vous aux sorders et dut étre
abattu pour permettre aux Péres d’y survivre (cf. Guillemin 1943 p. 23).

(75) La notion de rang sodal (nkép) était (et reste) trés importante dans cette société ou tout groupe
spontané commence d’abord par se hiérarchiser. Il faut préciser que les personnages nommés ensuite
sont tous des chefs ou fils de chefs qui se situalent dans un rayon d’une trentaine de kilométres autour de
Ngomedzap.

(76) Mot @ mot : « face d'éléphant », expression employée dans les rites et & la guerre pour désigner
le chef de file, le jeune homme fort et courageux qui se place en téte pour entrainer les autres en affron-
tant le premier les obstades et les dangers.

(77) Cest-a-dire un sorder qui exagére. La méchanceté de la sorcellerie présentait autrefois I'avan-
tage de se déployer ouvertement : les meurtres en eux-mémes étalent certes mystérieux, mals on avait
de nombreux moyens (par la divination) d’en découvrir les auteurs, et ceux-di étaient obligés a des aveux
publics. La mission, en interdisant la divination et les ordalies, en rendant la confession secréte et en
niant l'importance de la sorcellerie, I'a rendue plus clandestine (et donc plus dangereuse) que jamais.
(78) Théme fréquent chez les vieillards de la région : autrefois (3 travers sa socialisation par |'aveu et les
rites) on connaissait une activité de sorcellerie qui s'ordonnait au blen : ce qui n'est plus le cas

aujourd hut, oli la sorcellerie criminelle prolifére impunément (voir ci-aprés).

(79)Edzo = « membre », « part », « portion » d'un animal qu'on se partage apres I'avoir tué.
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celui-ci pour la famille de MakSg m’'Owondo, cet autre pour chez le fils
d’Engene, et nous-mémes nous restons a nous partager en deux tout le
reste.

Alors tu vois bien que maintenant encore, la terre entiére continue a prati-
quer la sorcellerie. Je pourrais bien t'énumérer tous les lieux : que tu ailles
chez les mvég N'nomo du cété du village d’Ekok, tu vas y trouver la sorcelle-
rie ; que tu ailles chez les Embudi, tu diras : en voila qui dépassent les bor-
nes ! que tu ailles chez les Eben, tu diras : on ne verra jamais ailleurs rien de
pareil ! La sorcellerie persiste vraiment partout. Ce ne sont partout que des
pratiques de méme sorte, qui ne visent qu’a tuer les gens.

— Le sabbat lui-méme commence d’habitude a quelle heure ?

- Le sabbat commence lorsque le 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 fixé pour sa pratique. On le prati-
que en tout temps jusqu’a ce que vienne la fin du monde. En vérité, tant
qu'il y aura des hommes qui continueront a voir la lumiére du jour, la sor-
cellerie ne fera que continuer a se pratiquer.

- Usent-tls d’une espéce de tam-tam parlant pour les convocations ?

= Pasdu tout ; on sait que c’est le moment de partir par habitude ; chacun

alots demarre et s’en va. Est-ce que tu vas appeler cet autre homme

. pour cela aujourd’hui ? Certes non : chacun va la avec soi-méme (80) !
"Ceux qui sortent en bande vont se rencontrer quelque part ; ceux qui

. sortent tout seuls sont ceux qui vont se tenir debout la-bas sur les che-
mins déserts, dans les bosquets inhabités.

Le sabbat de sorcellerie se pratique ainsi : on commence par se fixer un
lieu précis ou I'on va se rencontrer : « Nous irons chez Untel aujourd’hui... »
Quand donc le jour commence a décliner, dés les environs de trois heures,
tout homme qui posséde I'evi et qui va au sabbat commence a se préparer
pour aller la ot I'on s’est donné rendez-vous. Quand ils ont tous fini de s'y
rassembler, ils prennent en main le débat en disant : « Aujourd’hui, c’est Untel
que nous tuons. » Quand ils tuent, ils ne tuent pas n’importe ou, mais la ou il y
a un sac de nceuds (81) précis._

Le sac de nceuds est du type qu’exprime ce genre de discours « O Untel !
quand nous sommes allés au sabbat chez X., il nous a alors livré I'un des
siens ; nous sommes allés ensuite ensemble, avec toi en personne, chez cet

(80) Les questions indiquent que leur auteur est trop modemne pour 2tre rentré dans le systéme : les
sorclers n'ont pas d’horaire de travail et la réponse présente va de soi lorsqu'on a compris le caractére
secret et antl-social de leurs activités. Cependant, chez les Evuzok (Mallart 1971 p. 109) les sorders uti-
lisalent comme tam-tam une coquille de crabe renversée, qu'ils frappent avec des bétons de manioc : en
maniére de come d'appel ils soufflent dans la pénis d'un homme innocent : ¢'est d"ailleurs & peu prés le
seul dommage qu'ils peuvent lui causer, avec celui de se le repasser comme un ballon de football incons-
clent.

(81) Cette expression un peu trop familiére en francais offre ' avantage d'étre la traduction exacte de
l'original qul signifie « nceud » 3 la fols au sens concret, et au sens figuré de « prétexte & proads » (Tsala
Dictionnaire p. 37). Lire « imbroglio » sil'on préfere.
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autre, et tu as pris alors ta part (82) lors du partage de I'homme que cet 12
nous a livré.

A présent, il se passe que, quand nous te demandons de nous livrer
homme, tu n'as pas envie de nous le donner. Ne sais-tu donc pas que I'amitis
n’est que 'amitié, mais qu'un pacte reste un pacte ? Alors, nous te posons |
question : crois-tu faire le malin en t’attribuant une part de nos hommes que
nous avons livrés, sans vouloir que nous, nous nous partagions les membres
d’'un homme a toi ? Donc, si tu ne nous livres pas un homme a tuer, et a parta.
ger entre nous, c’est toi-méme que nous tuons. Est-ce que tu nous livres up
homme ? Est-ce que tu meurs toi-méme ? Que décides-tu ?

Et alors, si 'Thomme dans le village duquel ils sont allés faire la réunion de
sorcellerie ne leur livre pas quelqu’un a tuer, ils lui déclarent la guerre.

Avant la guerre, ils consultent I'oracle pour savoir si cet homme mérite |a
mort, Nous noterons plus loin comment on consulte I'oracle en sorcellerie.
Quand I'oracle indique la guerre, les uns ont des lances et des coupe-coupe
de sorcellerie, d’autres possédent aussi des fusils qu'on appelle « fusils jeteurs
de coups ». Les lances, coupe-coupe et fusils de la guerre qui se déroule au
sabbat ne sont rien d'autres en fait que des feuilles, etc ; toutes les choses qui
sont capables de piquer servent de lances ; la petite tomate des Kombé sert
de projectile de fusil. Le fusil jeteur de coups est le fusil de la sorcelle-
rie (83). Il arrive alors que si on te perce d’un coup de fusil ou de cette
lance, 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 résister que si I'on te conduit vers les remédes béti.

6. Comment on soigne ceux qui ont été au sabbat des sorciers

L’homme qui soigne la sorcellerie doit posséder un evi puissant, plus fort
que tous les autres, parce que, méme lorsque tu seras parti suivre le traite-
ment dans une autre contrée, si on a décidé de te tuer, on enverra la sorcelle-
rie la ol tu es malade sans que rien ne I’arréte.

Il convient que tout homme qui soigne la sorcellerie ait acquis un evi extré-
mement fort, parce que la sorcellerie est comme I'aigle : qui, quand il rate le
poussin, saisit les feuilles mortes. De méme, si ’homme soigné devient dur
tuer, on risque de s’en prendre par sorcellerie a celui-la qui le traite.

Dans ces conditions, dés que tu as été transpercé ainsi, on va appeler un
homme tel qu’était Abagd Ambani ; on lui dit « Quelqu’un se trouve blessé la-
bas ». « Un bassin médicinal » etbg se trouvait la oti I’on soignait les malades.
On les arrosait des médicaments qui étaient dans une marmite appelée ainsi.
Alors, Abagé t'emmeéne & son bassin médicinal, il te demande « Que s'est-il
passé ? ». Tu lui réponds : « J'ai été au sabbat de sorcellerie chez Untel hier ;

(82) (Note du narrateur) : « le membre qu'on se partage dans ces sabbats de sorcellerie n’est pas
comme une portion de gibler : ce n'est qu'un tout petit morceau de chair que tu prends, et c'est cela
qu'ils appellent « part ». Il est interdit d’en prendre beaucoup — seulement un tout petit peu ».

{83) Voir d-aprés appendice IV. L'Insignifiance apparente des armes est a rapprocher de la tragilité
deTevii. les « coups » du fusil se manifestent comme autant de mauvals sorts qui font dépérir.
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alors la-bas on m'a piqué d'une lance, cette lance est dans ma poitrine que
voici ». D'autres personnes aussi soignaient la sorcellerie : par exemple,
Omgba Mendédna, N34 Emb>l3. Malade et médecin allaient tous deux
s'asseoir sur un rocher. Une loi régnait alors : le guérisseur n'avait jamais le
droit de dire : « N'est-ce pas que voici précisément celui qui a tué tel membre
de ma famille ? » (84). Si tu parles ainsi, tu meurs. Le malade apporte un pou-
let, le guérisseur va arracher I'écorce des arbres appelés « cambretodron »
(85) et « polyalthia suaveolens » (86).

Avant qu’on te soigne, tu dois déclarer tout ce qui se trouve dans ton ventre
(87). Ensuite on consulte soigneusement I'oracle : si on t'a déclaré : « Il te
reste encore une chose dans le ventre, dis-la!» et que tu as répondu :
« Non ! », le guérisseur prend un « crochet de vipére » pour I'épreuve de la
« perdrix » et te le met dans I'ceil (88) ; si ce crochet de vipére tombe par
terre, il sait qu'il n’y a plus rien dans ton ventre ; s'il reste, on ne peut pas te
soigner : c’est que tu n’as pas fini de déclarer tout ce qu'il y a dans ton ven-
tre ; et sans cela, les remédes restent tout a fait inefficaces.

Apres I'épreuve de « la perdrix », on prend un chien méle, on fabrique deux
a quatre entonnoirs de feuille. Ce chien méle doit étre tué uniquement avec
ces entonnoirs, sans étre frappé de quoi que ce soit et sans porter de traces de
coupe-coupe au cou (89). Pour tuer le chien, on fabrique ces entonnoirs en
enroulant sur elle-méme une feuille de la plante sél (90) sans rien mettre a
lintérieur ; alors, on prend du liquide dans le « bassin médicinal » avec ces
entonnoirs, et on le fait couler dans le nez du chien. On continue ainsi jusqu’a
ce que le chien finisse par mourir. Une fois le chien mort, on le tranche, uni-
quement pour prendre son cceur, parce que c'est avec ce coeur qu'on va te
soigner. On pose ce cceur de chien sur un séchoir, pendant environ deux ou
trois jours. Puis on prend des herbes appelées Sodo et Ongam (91). L'ongam
est une plante qui a pour caractéristique de se voiiter elle-méme toute seule,
voild pourquoi, au cours de ces soins, lorsqu’on va la dérouler, on te dira :
« Tout le pacte d’envolitement qui était dans ton ventre et dans ton corps,
c’est cela que nous défaisons. » (92)

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

(84) Version Béti du serment d’'Hippocrate : les intéréts personnels et familiaux du médedin, méme
les plus légitimes, ne doivent plus entrer en ligne de compte quand il soigne un malade.

(85) Abf, « petersia viridiflora » Urticacées. Décoction trés amére...

(86) Otingi, Anonacées ; déia cité précsdemment.

(87) Une confession précéde la plupart des cures et des rites : ici. il s'agit d'avouer tout ce qu'on a fait
en sorcellerie.

(88) Le « crocher de vipére » peut étre un simple grain ou petit caillou. Cette ordalie s appelle « la per-
drix », probablement parce que le patient doit faire un ceil rond comme cet oiseau.

{89) A l'inverse de la victime des sorciers, le chien ne doit pas mourir sous des coups : il est donc
asphyxié au lieu d'étre assommé ou égorgé.

Le ts6 reprend la cérémonie décrite icl, laquelle est ausst un doublet de la délivrance du pacte akyac.
dl. § 4, ci-dessus.

(90) Ronce, plante hérissée d'épines (donc arme anti-sorciére) dont les feuilles forment des enton.
nolrs naturels.
bo(91) Sodo = « Pollia condensata », Commelinacées. Asodo veut dire « chance » ou « porte-

nheur ».

(92) Le méme mot, kiili, (« faire sortir ») signifie dévoiler le pacte, I'abolir et dérouler La feuille.
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un mets. Ce mets qu’on va te préparer, c’est le coeur du chien. Tu viens donc
avec des courgettes, avec de I'huile de palme, avec de la banane d'alliance.
On acheéve d’éplucher la banane, on la cuit ici dans une marmite. Ensuite, on
te prépare ce cceur de chien, on prend les herbes qu'on hache menues dans
ce mets avec les feuilles d’ongam ; on n’y met que la moitié du cceur, parce
qu’on veut pouvoir te préparer un deuxiéme plat.

Auprés de la marmite 4 médicaments, on taille des écorces de moambé
(93), de « polyalthia suaveolens » et de corossolier , on jette tout cela dans cette
marmite ; puis il coupe des branches d’« alchornea floribunda », des roseaux
amomes, et beaucoup d'autres feuillages encore, et avec cela il asperge le
malade de liquide sur tout le corps, comme lors de I'aspersion de I'eau bénite
a I'église (94), en lui disant que tout ce qui le dérangeait dans son corps est
fini, et en concluant : « Ceux qui donnent, donnent de nuit ; ceux qui enlevent,

enlévent de jour » (95).

Appendices

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

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

Pour se rendre au sabbat des sorciers, chacun se revét d’une apparence qui
lui est propre : par exemple, abeille, souris, chauve-souris, hibou.

L'abeille : puisqu’elle pique beaucoup, elle fera de méme au sabbat des sor-
ciers. Un homme qui puisse taquiner les abeilles, ¢ca n’existe pas. lls prennent
donc la forme de I'abeille comme moyen de défense.

Le hibou : ce que tu percois la comme un hibou ce hibou n’est rien d’autre
en vérité que ’homme lui-méme qui posséde cette apparence. Dans ces con-
ditions, quand le hibou hulule, c’est ’homme lui-méme.

Il se passe donc que, quand bn débusque I'evi chez quelqu’un, on lui laisse
en héritage des apparences a prendre. Parfois on lui dit : « Tu auras I'habi-
tude, pour aller au sabbat, de te changer en hibou ou en souris, ou bien en une
grosse béte, n'importe laquelle ! » (96).

(93) Reprise des mémes écorces qu'au § 4 d-dessus (notes 49 a 51).

(94) Le liquide dont on asperge le malade avec ce goupillon de branchages est celui qui est contenu
dans le bassin médicinal ou marmite 3 médicaments.

{95) Formule rituelle par ol le guérisseur s'oppose au sorder : celul-dl donne la mort, le mal, en
cachette, tandis que le guérisseur I'dte en public.

(96) On donne en ce dernter cas la liberté de prendre n'importe quelle forme ad fibitum.
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b) Ce qui protége contre la sorcellerie

1) La petite tomate des Kombé. (97) Elle s’emploie ainsi : si tu te rends la ou
se trouve Satan, tu en mets dans ta poche au moment ou tu vas sortir. Si on
t'attaque en sorcellerie, ces fruits explosent alors comme des balles de fusil et
transpercent les gens qui t'ont provoqué. Mais ce remede n’est utile que pour
les personnes qui possedent I'evi. Si tu ne posséedes pas I'evi, rien de tel ne se
produira : eux ne pourront rien te faire, et de toutes facons ces fruits n'explo-
seront pas.

2) L'oignon a serpent. Il y avait un homme appelé Ondoa Mamon>, qui pos-
sédait un oignon a serpent (98) : a cet oignon appartenait un serpent. Ce ser-
pent était tel que, lorsque nous étions assis comme maintenant, il arrivait, il
venait en rampant par terre ainsi ; on I'enduisait d’huile de palme raffinée
(99) ; dés que tu lui dis de s’en retourner, il s’en retourne, il s’en retourne du
coté par ou il était venu.

Satan, c’est I'evii ; comme I'ewvy, il est mauvais ; voila pourquoi on compare
I'evi a Satan.

3) La pantheére. La panthére est de telle nature que quand tu en vois une,
elle n’est rien d’autre en réalité qu’une personne. Cela provient du fait que si
je suis un homme vulnérable comme moi ici et que je meurs, aprés étre resté
couché dans la tombe toute une année, je vais finir par me transformer en
panthére (100) df. supra, p. 94.

J. Conclusions permises par ce texte.

1) Caractere rationnel et quasi expérimental de la croyance en la sorcellerie.

De célebre ethnologues, tels Evans-Pritchard ou Lévi-Strauss, ont montré
comment la pensée magique se déploie 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 systéeme de la sorcellerie
mgha, et de saisir tout d’abord qu'il se veut aussi « scientifique » que nos
systémes de pensée modernes — scientifique, c’est-a-dire a la fois rationnel et
expérimental.

Sa base expérimentale paraitra certes bien étroite a certains rationalistes,
mais elle est riche, concréte et rassemble des données cohérentes pour la pen-

(97) D'oii son role & propos du tsé ; les baies de cette solanée a aiguillons acérés ont la taille de grains
de calé, de balles de fusil. .

(98) L'oignon de liliacée, ayap, signifie toujours pour son détenteur une richesse ou un avantage parti
culiers.

(99) Il s'agit d'une espéce d'huile plus rouge que 'huile ordinaire, et qu'on extrait de la pulpe des
noyaux.

(100) Cette panthére — qui n'est autre que I'ewii transformé du défunt - veillera alors sur les sens
pour les protéger des attaques des autres bivii. Tous les moyens énuméreés ici ne sont en fail que des
moyens de riposte et supposent déjd un ewii trés fort chez leur détenteur.
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sée traditionnelle : I'evu isolé par I'autopsie porte trace des coups regus au
« sabbat » selon leurs natures respectives, caractéristiques : piqueté par les
pointes de lances, I'evii est au contraire zébré, sabré par les coups de
machette. Méme cuit, il fonctionne encore pour décider de I'indécidable au
continuel jeu de pile ou face qu'est la divination béti en général. L'evi est
comme un animal familier, dont on connait bien la forme fondamentale de
chauve-souris, et avec lequel on entre en rapport : il se débusque ou s’appri-
voise, il se manifeste par ses actes ; et dans mon expérience intime je ne
I'éprouve pas seulement comme un fléau externe dont je suis la victime éven-
tuelle, mais aussi comme une force intérieure dont je me fais parfois complice
et que je m'efforce de capter : les aveux des autres recoupent ici I'expérience
subjective et crépusculaire, mais concrete, que constitue le monde des songes,
cet arriére ou avant-monde de la nuit, de la solitude et du secret ou se déploie
dans le réve le fond inavouable de mes désirs. Toute une réflexion, et méme
un code juridique et symbolique, s’édifient sur ces expériences fragiles, mais
indubitables : on précise les devoirs et les droits des sorciers entre eux (qui ne
sont pas sans évoquer la « loi du milieu »), on explique, on commente avec
logique les parties cachées du systéme une fois admises les données de base.
Un grand investissement de pensée et d’intelligence s’est fait dans cette direc-
tion, analogue a la spéculation complexe qui a étonné F. Hagenbucher dans la
sorcellerie Vili et E. de Rosny chez les Duala.

2) Caractére infime des signes de I'invisible.

Quand la spéculation s’éloigne de I'expérience, ses vérifications matérielles
s'amenuisent. Une miniaturisation générale de ses manifestations visibles
caractérise la croyance a I'efficace de la sorcellerie chez les Béti. La fragilité et
la vulnérabilité de I'evu, affirmées a plusieurs reprises, trahissent peut-étre la
fragilité du concept. En tout cas, I'evii est en lui-méme petit ; les armes utili-
sées pour le combattre sont minuscules et dérisoires d’apparence : épines,
petites baies sauvages ; I'evu protecteur sortira d’'un tombeau d’ancétre sous
forme de lézard ou d’animaux miniatires (modéles réduits de panthéres). La
poussiére et les feuilles mortes symbolisent toute la richesse du pays (supra §
3). Pourtant, I'evii est capable de prendre la forme des bétes les plus redouta-
bles et les plus grosses comme les éléphants. Mais alors il se démasque gros-
sierement, et perd sa liberté d’agir en catimini. C’est au contraire 1'apparence
insignifiante qui risque de se charger le plus de puissance et de sens.

La foi en la sorcellerie développe donc I'attention portée a I'imperceptible
ou au peu perceptible : petites choses, petites bétes, et chez I’homme, petits
gestes, regards, attitudes. Quand un pére de famille entend hululer le hibou, il
recommande aux siens : « que personne ne léve la téte » — cela suffirait pour
répondre a la provocation, engager le combat. M. I'abbé Engudu (1974 pp.
105-106) se rappelle avoir passé ainsi des nuits entiéres figé, de peur de soule-
ver la téte en un moment d’inadvertance... C'est dire quelle censure impose la
crainte de la sorcellerie. Dans cet univers du soupgon, les sous-entendus vou-
lus ou prétés a I'autre sont constants, |'« in-dit » devient plus important que le
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«'dit », que I'explicite ; a la limite, tout peut étre pergu ou interprété comme
signe de I'invisible.

3) Importance primordiale du monde invisible.

Notre monde visible se double donc d'un ou de plusieurs mondes invisi-
bles : monde de la sorcellerie, monde des réves, monde des morts, monde des
étres divins — qui communiquent entre eux trés certainement comme le
notre avec eux et constituent donc par rapport a nous un régne ou genre glo-
bal de I'invisible que I'on peut appeler tout simplement le monde invisible en
général. De méme que les manifestations de I'invisible se miniaturisent en ce
monde-ci, de méme ce monde-ci peut étre considéré dans son ensemble
comme une sorte de miniature du monde invisible en général : ce qu'on voit
ici n'est qu'un pale reflet de ce qu'on a la-bas ; les hiérarchies, les organisa-
tions et les événements d'ici ne sont que les émergences imparfaites de ce qui
se joue réellement dans l'invisible. L’écart est indiqué par ce simple fait que le
voisin qui ne possede méme pas de bicyclette ou de voiture ici-bas possede
déja la-bas son avion (Aussi est-il quand méme chef ici, malgré son apparente
pauvreteé).

Le monde invisible n’est donc pas dans I'esprit béti un « arriere-monde ».
mais un « avant-monde » constitutif de la réalité visible ; d'ou I'obsession des
moyens protecteurs et de ceux qui vont commander la richesse et la réussite :
toute technique s’appuyait d’abord sur eux comme sur son fondement, qu'il
s'agit des techniques de la guerre, de I'agriculture, du fer, etc. L'assertion
qu'on puisse se passer de ce fondement entraine |'étonnement et I'incrédu-
lité ; ainsi lorsque Zenker, réepondant au défi d’Essono Ela, arrive a extraire le
fer du minerai bien qu’il n’ait pas le biay de la métallurgie, on en conclut que
les Blancs ont leurs propres mebiap (Journal inédit de Z. janvier 1891). et
jusqu’a nos jours nombreux sont ceux qui s'appuient sur des « moyens
occultes » pour rechercher le succés aux examens, en politique, aupres des
femmes, etc. et pour y trouver une sorte d’assurance de leur santé et de leur
fecondité.

Pour étre plus exact, il ne faudrait donc pas dire comme au début de ce
paragraphe que ces arriére-mondes doublent notre monde. mais bien plutot
que ces avant-mondes constituent I'essence ou I’armature de ce monde=Ci, qui
n'en est que 'apparition ou I’émergence fragmentaire — comme celle de I'ice-
berg dont les neuf dixiémes peuvent rester cachés sous les eaux.

On congoit les conséquences sociales de ce sentiment : le « chef », par
exemple, est celui qui a davantage part a ce monde occulte, comme le mon-
trent les noms livrés par Esomba : en cas de danger, de guerre, il peut se réfé-
rer a ce monde, en recevoir des messages par les techniques divinatoires et
influer sur le destin des combats grace au Kriegspiel miniature auquel il se
livre au village avec des fourmis, tandis que les jeunes gens les plus forts et les
plus intrépides le représentent aux premiéres lignes (Laburthe 1981 p. 337).
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4) Développement particulier de la sorcellerie en forét.

C’est une question théorique difficile de savoir pourquoi la sorcellerie s’est
développeée ici jusqu'a namtir la société de chefs-assassins et de guérisseurs-
criminels. 11 y a déja la logique interne qui exige que I'antidote soit de méme
nature que le mal. Beaucoup d’autres raisons d’ordre psychologique ont été
données : le milieu écologique sylvestre développerait le sens du mystere, de
I'invisible, etc. Je veux seulement souligner, dans la ligne de remarques précé-
dentes, que I'éparpillement dans la forét rend ’homme ponctuel et exerce une
influence égalitaire : donc la différence entre hommes se miniaturise. C'est
cette différence miniature qui, a son tour, est valorisée par la croyance en la
sorcellerie, et qui permet a nouveau le constitution d'une certaine inégalité
sans doute nécessaire pour qu'une société fonctionne.

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

5) Compatibilité avec les postulats théoriques du christianisme.

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

La croyance a la sorcellerie, a premiére vue, prépare a accueillir la partie
irrationnelle ou super-rationnelle de la dogmatique catholique : nous voyons
par exemple deux ou trois personnes en une seule au début de notre texte ;
I'infime est signe de I'infini ; les changements ou transformations d’apparen-
ces extérieures ne posent pas de problémes ; I'exacte traduction latine d’éyén,
que jai rendue par des périphrases, serait species au sens théologique du
terme, c'est-a-dire « espéces » (apparences) « sensibles » au sens ou on
I'emploie pour I'Eucharistie : les « apparences » sont la, mais la « subs-
tance » est autre — enfin, la survie des morts est déja admise, ainsi que leur
résurrection (sous forme de panthéres a vrai dire).

Mais justement, le « miracle » des Béti n’en est plus un du moment qu'il est
quotidien et banal ; I'infime renvoie a une grandeur du méme ordre que lui, a
une immensité cachée, mais immanente, et non a un infini de 1’'au-dela, a une
transcendance du bien. Il n'y a pas de référence au « Tout-Autre ». Le monde
visible et le monde invisible forment un seul et méme bloc. — La sorcellerie,
qui est ceuvre criminelle, ne fait méme pas référence aux instances « bon-
nes » de la religion traditionnelle : Zamba (Dieu) ou les ancétres. Elle ne cher-
che que la puissance brute, et si I'on veut, dans une perspective manichéiste
qui est peut-étre récente (cf. Fernandez 1962), que le triomphe du « mal ».

Comme le note avec profondeur M. Luc de Heusch (1971 p. 174) 4 propos
des Bantou d’Afrique Centrale, la sorcellerie offre ici un modéle de transcen-
dance qui propose a 'homme un horizon (ou un trans-horizon) de dépasse-
ment non du coté de Dieu, mais du coté 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 régne la loi du « do ut des », ou
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I'homme est Lié par des paiements et des contrats, ou sévissent la guerre et
les griefs qui culminent dans la dévoration d’autrui.

Conception empreinte d’'un profond pessimisme, inverse de la foi chré-
tienne que le mal n’a qu'un temps, et que 'amour désintéressé triomphera.
Négation également, au profit de la compétition sauvage, de I'idéal beti de
générosité (akab). On comprend que tout avare soit suspect de sorcellerie.

En conclusion de cette partie de notre étude, il faut bien admettre qu'a
I'arrivée des Européens, les préoccupations concernant I'evi dominent les
représentations religieuses des Béti. Pour s’exprimer dans les termes de
I'anthropologie déja « classique » (cf. Thomas-Luneau, 1975 p. 78), tout
homme chez eux est a priori « witch » (sorcier) par sa possession inconsciente
d’un evu héréditaire plus ou moins fort(41)

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

Grace a cette force, il va alors se produire que certains « bons sorciers »,
ou magiciens (magician) siI'on préfére, les beyem bé ngay, pourront combat-
tre les beyem bé mgba (ou sorcerers), en retournant contre eux leurs propres
armes dans les mekéy, mot qui signifie sans doute a la fois « rituel » et
« ruse », ce qui soulignerait le coté pragmatique de ces rituels : la religion beu
est un « systeme D », une prétention a I'astuce, une affirmation de débrouil-
lardise. Le ngangdy est tout simplement un expert dans ce domaine ; il ne
constitue pas un « prétre » si I'on veut, mais un homme de capacités supeé-
rieures, un magicien qui émerge parmi ses pairs a I'occasion des services
qu’on lui demande, tout en conservant le méme mode de vie et les mémes
occupations qu’'eux dans la vie de tous les jours.

On connaissait trois sortes principales de mingangdn :

1) le ngagdn ngdm ou ngangdm, « devin » technicien de la divination
(ngam signifie « oracle ») ;

2) le ngangdy mebdld ou mbebdld, « médecin », guérisseur spécialiste de
mebdld, mot qui signifie « remédes », « médicaments », « médecine » ;

3) le ngangdn bidn ou mbibidy, dispensateur des mebidy ou « charmes
magiques » ; cette derniére catégorie, pour laquelle nous n'avons que des
approximations douteuses en frangais (« magicien » ou « bon sorcier »), tend
a recouvrir les deux autres ; elle désigne un homme a evu treés fort, sinon, il
lui serait impossible de fabriquer ou de rendre opérant le moindre charme.

Ce sont ces trois sortes de « voyants » bénéfiques a la société qui vont
tacher de 'armer contre les entreprises des autres, des sorciers criminels. me
semble-t-il, car comme dans le remarquable article de M. Singleton dont je
partage le scepticisme a I’égard de nos théories, « j'ai choisi de décrire le phe-
noméne de la sorcellerie en respectant sa dimension ambigué » (Singleton
1980 p. 18).

(41) Si 'on tient a cette terminologie, on ne devient qu'a partir de la bon ou mauvais agent du
monde invisible, magician ou sorcerer.
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Tatouage d’'un homme de Makom. Dessin de Schaltz, le 9 jur
(in Mecklemburg).



CHAPITRE 11l

L’EVU SPECULATIF
ET LA DEFENSE SPECULATIVE
CONTRE L’EVU

Voyance et divination

Tessmann (1913) a a juste titre réuni dans un méme chapitre, le Quator-
ziéme, 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 Béti prétexte a un art extrémement élaboré. haute-
ment complexe, considéré par eux sous certaines de ses formes comme 1'un
des sommets du savoir humain.

En méme temps, Tessmann dit constater lors de son enquéte que la divina-
tion est déja en pleine décadence (op. cit. p. 194), c'est-a-dire que personne n'y
croit plus et ne s’y intéresse plus. Il en voit la cause dans la suppression des
guerres, qui en alimentaient la clientéle ; la paix aurait laissé le champ libre au
scepticisme sarcastique qui est 'une des composantes de la pensée pahouine.
Je pense qu'il faut ajouter a ces facteurs I'interdiction radicale (sous peine de
mort, par I'administration allemande) des ordalies, dont les principales ser-
vaient a détecter 'existence d'un evu criminel chez les suspects. De plus, les
techniques divinatoires, dont la maitrise manifestait la socialisation d'un evu
devenu bénéfique, étaient par essence visibles, extérieures « de plein jour »,
parfois méme spectaculaires. Elles s’offraient par 1a méme ouvertement (a la
différence d’autres croyances ou pratiques) aux quolibets et aux attaques des
acculturants et des acculturés. L'école et les missions vinrent rapidement a
bout des sauts de carpe du devin agitant son hochet révélateur et du respect
absolu qui entourait le terrier de la mygale prophétique. Plus encore qu'ail-
leurs, nous interrogeons ici des ruines.

1. De la voyance en général

La voyance en elle-méme, privilége des hommes qui ont eu « la téte per-
cée » pour y voir dans l'invisible au-dela des apparences. pouvait s'exercer (et
continue a s'exercer) sans l'intermédiaire d'aucune technique particuliere,
bien qu’'elle puisse dépendre d'un charme hérité ou acquis. Le vieil initie au
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ngi dont j'ai déja parlé mérite que nous reprenions ici in extenso les confidep.
ces qu'il m'a faites (supra p. 91) lorsqu’il a enfin sorti de sa Cachelle.
comme la soirée s’avangait, le petit tibia d’enfant qui est son informatey
et son protecteur :

« Cet os de jumeau est celui qui me fail savoir que tel ou tel est un anem, u
mauvais type. ELsi un eva vien, il le combal. Cel os protege le pays ; il park
exactement comme nous. C'est un nkug ' Il me prévient de tous les dangers
Quand je rentre de voyage, je chasse ma femme, je me couche, je mets 'os sur
l'autre lit, et il me raconte ce qui s’est passé, il me parle en I'absence de mq
femme. Il voyage pour moi, il voit tout et me prévient. .

Quel est donc cet esprit {nkug) ? L'esprit du jumeau est nnem, sorcier voila
pourquoi nous prenons des affaires de jumeaux pour cela. Cet esprit-ci sel
transmis de génération en génération depuis mon grand-perc au moins jusqus
mon pere et a moi. Je préférerais n'importe quoi plutot que de ne le Iéguc‘r 4
personne ' Méme en dehors de ma famille. 1l suffirait que je juge quelquun
compétent, digne de cette responsabilité et qu'il me montre de la reconnas:
sance en promettant de veiller sur mes enfants. .

Cel os protege tout le pays. C'est mon agent de renseignement depuis la mis-
sion jusqu'a la limite du département ; il est comme mon enfant qui me garde,
je n'en ai pas peur. Grace a lui, je suis seul capable de voir ce qu'il y a de bicen
ou de mal dans un village en ce qui concerne la sorcellerie depuis la mort des
parents de Francois Ezé. C'est moi le seul juge. Vous croyez voir la un os:
c’est un homme (mod) ! L

(I me regarde brusquement). Voila comment j'ai su que vous eticz a Mln-‘
laaba le jour méme ou vous étes arrivé ! Je renverrai le mal a lous CCI‘JX qui
voudront m’en faire ; et si je décide d’en faire moi-méme, c’est la guerrc ! ‘

Quand je vois en réve quelqu’un qui est tué, mon nkug me dit ensuile qui
c'est. » (Moi : « Pouvez-vous me protéger ? » — 1l s’exclame : « Vous saver
bien que vous étes plus grand que moi ! »).

(Mékamba, 17/9/1967).

On voit ici se déployer I'ambiguité de la notion de nnem : C’est parce quele
jumeau a I'evu qu’il permet de voir et de combattre I'evu des autres. Notons
que la force de I'evii est assez grande pour imprégner 'os d’un enfant mort
depuis longtemps, et I'habiter d’une présence spirituelle (nkug), d'une person-
nalité (mod), persistances qui peuvent jouer leur role aupres de tout autre
interprete « digne », c'est-a-dire évidemment possédant I'evi permettant de
capter leurs messages. '

Le grand-pere paternel de Jacques Owono, dont nous avons vu qu"ll pOsse-
dait I'evi en tant que jumeau et prédisait les déces, jouissail comme mforma-
teur d’'un varan apprivoisé, qui venait de temps en temps lui rendre visite
dans sa case, et qui était censé I'avertir, comme un chien, de toutes les mena-
ces a son endroit et a I'égard des gens du pays. Il s’agissait évidemment d'un
nkug.

Tout le monde respectait ce varan ; le jour ou il fut bralé dans un feu de
brousse, il vint se faire soigner — ou plutdt elle, car il s'agissail d'un varan
femelle - et J. Owono la vit chez son grand-pére. A la mort de ce dernier,
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(1951) .l Owono refusa I'heritage de ce varan, ainsi que le bout de lance mag)-
que qui était son nsunga. C'est seulement en 1966 que les gens du pays ont
recommenceé a manger les descendants de cet animal.

Les bénéficiaires de ces dons de voyance n’'étaient vraiment pris en consi-
deération que lorsqu'ils avaient un certain age (si J. Owono avait accepté
I'héritage de son grand-pere, il aurait du en confier I'usufruit a un vieillard).
Ces voyants, qui étaient souvent de profonds psychologues pleins d'expe-
rience, portaient dans la région de Minlaaba le nom de mimbobod, et Frangois
Manga déplorait la disparition de ces prophetes du pays lors de nos entre-
tiens ; le dernier, Jean Mengumu, s'est converti « en laissant toutl », « et
pourtant, » ajoutait le chef-catéchiste, « nous savons que Dieu a béni les her-
bes, avec lesquelles ils créaient des instillations qui leur permettaient d'y
voir ». Toute cette série de grands hommes du temps de nos peres, précisail
F. Manga, a disparu entre 1937 et 1948.

Une échappée plus directe sur le monde invisible nous est offerte par les
songes, mais a condition de savoir les interpréter. Pour Tessmann (1913 i1 pp.
108 et 196), les Pangwe s’approprient a cet effet la « force d'ame » d'un
déefunt en respirant le feu de résine allumé sur sa tombe ; ils discernent alors
les vrais réves des faux et augurent 'avenir en devenant nyeman (« pro-
phete » ; cf. Bot Ba Njock 1960 p. 54). De fait, les Beti de Minlaaba m'ont
montré (Philippe Mani, Oyibodo 29/10/1966) nidle ele, des boules d'oléo-
résine de copal dur qui servaient d’encens pour les ancétres, et dont la fumee
odorante a peut-étre des propriétés hallucinogenes.

Les hommes se réunissaient en brousse a l'insu des femmes et des non-
initiés ; peut-étre sur des bilig, des anciennes tombes. Apres y avoir nelloyé un
emplacement trés proprement, ils déposaient ces boules et y metaient le feu
quand la fumée s’élevait, ils demandaient a Zamba tout ce dont ils avaient
besoin, et voyaient ce qu'ils auraient ; ils faisaient bénéficier les autres des
bénédictions qui leur étaient ainsi annoncées (moutons. etc.).

Un réve peut cependant étre aussi reconnu comme un réve « vrai », un
songe qui dit la vérité, sans aucun adjuvant externe. C'est le cas si le contenu
du phantasme révé parait en lui-méme hors de contexte, par exemple s'il
s’agit de 'apparition d’un pere défunt ou d'un ancétre que I'on reconnait sans
le moindre doute. C’est le cas aussi pour les révélations ou pour les appels a
un rdle social confirmé par I'expérience, telle cette vocation d'une célebre
guérisseuse de la région de Mfou (chez les mvog Manze) que nous rapporte
Mme Vincent dans le Treizieme de ses Entretiens avec des femmes béli :

Jeune femme, elle se trouvait au sixa affligée d'un goitre lorsqu’elle rencon-
tra un homme tout enveloppé d'un pagne blanc qui lui affirma « Tu n’es pas
malade » et lui fit respirer le souffle de sa bouche en lui disant : « Dans trois
jours, je reviendrai soigner ton goitre ». Il précise qu'elle n’aura pas besoin de
payer, car ses médicaments viennent de Dieu (Zamba). Ce 3¢ jour était un
dimanche. Ce jour-la, la femme rentre chez elle pour se faire soigner. Arrivee
au village, elle n'y trouve personne.

« J'ai donc, dit-elle, attendu I'homme en entrant dans une maison. Je m’y
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suis couchée et endormie. Dans mon réve, j'ai entendu une femme m’appeler '
« Je suis venue voir comment 'homme t'a guérie de ton goitre, tu as bien vy
'homme ? » — « Non, je n‘ai vu personne ». — « Mais pourtant tu es guérie -
regarde-toi, touche ! ». J'ai porté la main a mon cou et jai dit : « Mon goitre
n'estplusla ! ». Cette femme m’a donné alors un paquet contenant deux sortes
de feuilles et d'écorces. Puis elle m’a dit, toujours en réve : « Ferme le yeux, je
te donne quelque chose pour guérir les malades ». J’ai senti que ses doigls
titaient mes yeux, puis elle a dit : « Désormais tu verras les maladies et tu
demanderas a chaque fois un franc ». Puis elle a ajouté : « Je m'en vais. Fais

du bien aux gens ! »

« La-dessus, je me suis réveillée. Je pleurais : j'étais sire que j'allais mourir
aprés avoir vu des gens en réve comme cela ! Mais j'ai vu que j'étais guérie. ..
Et jai réflechi, et a présent je crois que 'homme que j'avais rencontré était
Zamba lui-méme. »

11 s’agit 1a d’une vocation de néophyte chrétienne, ou I'action de « Dieu »
remplace celle de I'evid. Cependant herbes et songes y jouent leur role ancien.
La véracité du réve est confirmée aux yeux de la femme lorsque plusieurs
années plus tard, elle se résoud a utiliser dans un cas grave les herbes qui lui
ont été « données » alors (dont elle se rappelle les noms), et qui entrainent la
guérison qui est a I'origine de sa carriere.

On peut rattacher a cette voyance directe les cas de transe et d'hallucination
provoquées, 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 préparatifs de la chasse et de la guerre, et nous en retrouverons autour du
rituel du meldan. A un niveau plus modeste, I'interprétation que chacun fa'it
quotidiennement des présages est du méme ordre. Les présages sont donnes
éventuellement par les bidim (mot presque toujours employé au pluyiel),
moment de vision ou apparition de phénoménes fantastiques ou exception-
nels (a rattacher au verbe dim, « s’effacer », sans doute de la méme racine que
le monde invisible ndimsi chez les Duala dont I'équivalent béti serait dibi,
« I'obscurité ») ; ce sont des messages de I'invisible, généralement de mau-
vais augure ; tels heurter le pouce gauche, trouver sur son chemin un rat pal-
miste mort ou un serpent, sentir au cceur de la brousse 'odeur de la grosse
fourmi puante, rencontrer un héloderme (ebamkogo, gros lézard, Lygosome),
découvrir qu’un rat a uriné sur quelqu’un la nuit, prendre une perdrix dans
un piége a fauve, un caméléon, un mille-pattes ou un lézard dans un piége a
céphalophe, un escargot dans n’importe quel piége (annonce du décés d’'un
étre aimé ; cf. Bengono 1966 p. 16) ; entendre des chimpanzés pleurer en
plein jour, — c’est encore un deuil —, entendre miauler un léopard — il faut
faire demi-tour et rentrer aussitot 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 I'éclipse, est le signe d’un malheur pour tout le
pays. Le halo lunaire est appelé sop nkiukumd, le « tombeau du riche », et la
lune fut effectivement auréolée plusieurs nuits de suite avant la mort de Char-
les Atangana.

Mais il existe aussi des présages favorables ou neutres. Les jeunes gens
de Minlaaba demeurent persuadés que la présence d’une luciole le soir
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dans la case annonce la visite d'un étranger pour le lendemain, et que I'cntrée
d'un papillon qui ressort de lui-méme signifie également une visite, mais pour
la journée, dans un délai d'une heure ou deux. Sont de bon augure : le heurt
du pouce droit, une brusque secousse dans la paupieére, le bras ou la jambe, le
vol de l'aigle pécheur (ebandoe) dans la méme direction que le voyageur, le
chant de certains oiseaux comme mvélkuma, etc.

Par opposition a la voyance intuitive ou immediate, ia divination exige une
approche technique.

2. La divination et ses techniques

On peut considérer la divination comme une routinisation institutionnali-
sée du charisme de la voyance, ou encore comme une rationalisation, un dis-
cours autour de la vision intuitive de ce qui a été, est ou sera vrat ou faux.

C'est la une réponse a la requéte des hommes qui, individuellement ou en
groupe, tachent de savoir la vérité dés que les menace 'ombre du malheur.
La logique de la vérité étant bi-polaire (vrai ou faux), il ne faut pas s'étonner
si, tels nos ordinateurs, qui les remplacent, les procédés divinatoires reposent
sur des sytemes a base deux, qui permettent de répondre par oui ou non, vrai
ou faux, bon ou mauvais. Le modele élémentaire en est le tirage a pile ou
face. Sur ce théme simple s’édifieront les variations les plus complexes.

Le mot béti pour désigner la divination dans son ensemble est ngdm : au
sens propre, ce nom désigne une sorte de mygale (Hysterocrates, semble-t-il,
arachnidée de I'ordre des aranéides), dont les évolutions servaient a prédire
I'avenir dans toute une vaste zone s’étendant du pays béti vers le nord et vers
'ouest, au moins jusqu'aux pays Bamileké et Bamoun, avec des noms identi-
ques ou trés proches (cf. Paré 1956). C'est pour moi un signe de récente pro-
venance du nord-ouest, que cette pratique soit ignorée des autres
« Pahouins » (Cf. Tessmann 11 1913 p. 196) et qu'au contraire chez les Beti
son nom se soit étendu a I'ensemble de la divination, plus riche que chez les
autres « Pangwe », lesquels d’aprés Tessmann, ne paraissaient connaitre que
I'oracle par la corne dont je vais parler ci-aprés. Zenker signale au contratre
(1895 pp. 46-47) qu'en pays Béti, il rencontre |'oracle a la mygale dans cha-
que village et souvent en outre le long des chemins. Dans la région de Min-
laaba, la divination a d’ailleurs laissé le souvenir d'une pratique florissante, et
non sclérosée comme le prétend Tessmann pour le sud.

« Mon pére », me dit M. Thomas Amougou d'Eyibodo, allait consulter son
oignon divinatoire trois fois dans la méme nuit avant de partir en voyage : Si
I'oignon disait « non », mon pére renongait a partir » (Mekamba, 28/5/1967).

« Avant tout déplacement, méme trés court, il fallait d'abord interroger le
ngdm, au moins cinq fois, demandant si vous alliez bien revenir, sans mal, si
vous partiez sans danger, sans péril pour votre vie. C'est que lout le monde
était si palabreur, si farouche (aydg) et se battant sans cesse pour rien - moi
comme les autres ! »(Simon Awumu, Mebomezoa, 1/11/1966).
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Liée sans doute aux dangers de I'existence, cette vitalité de la divination a
l'arrivée des Européens est encore attestée par I'attention que lui ont accordée
les Béti rendant compte de leur propre culture : Charles Atangana, Pay|
Messi, 'abbé Tsala ; ce dernier est celui qui en a présenté I'étude la plus com-
plete (1958 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 la mygale, qui faisait I'objet
d’une longue initiation, et dont les figures étaient stirement susceptibles de
recherches comparables a celle que J.-F. Vincent (1971) a menées a bien sur
des oracles analogues au nord-Cameroun.

Le rdle de la mygale est justifié par un mythe que rapporte M. I'abbé Tsala
(1958 p. 20).

Un homme poursuivi par des ennemis se cacha dans le creux d'un arpre. ]
avait un esprit gardien nkug qui prit la forme d’une araignée et tissa sa toile dg
maniere a le dissimuler aux yeux de ses poursuivants. Quand il revint chez ‘lm,
les siens en conclurent que toute araignée a des chances d'étre un nkug, et c'est
a ce titre qu’ils commenceérent a consulter la mygale, considérée comme la plus
grosse et comme la reine (nkukumay) de toutes les araignées. (42)

Ce récit montre que protection et divination sont intimemeqt associees.
La divination est un moyen d’interroger les nombreux minkug Qul peu-
plent le monde, présents dans tous les éléments de la nature, et de‘ leur
faire jouer le réle protecteur minimum qui consiste au m?ms a fournir un
renseignement. L'expression béti pour dire « consulter I'oracle » e§t er
ngdm qui signifie peut-étre (Tsala loc. cit.) : « briser la mygale », c'est-a-
dire la forcer a dire ce qu’elle sait, vaincre I'apparence dont elle s'enve-
loppe pour faire parler le nkug qui I'habite, avec nuance de lutte, puisque
la mygale est venimeuse cC'est-a-dire forte, et se défeqd. pe serait sous-
entendre que le devin-interpréte doit posséder un evu lui-méme argchnondg
lui permettant de maitriser le nkug qui parle par la mygale. MaJs’on dit
aussi bede ngdm, « disposer I'oracle » ; bde signifiant également « étendre
a terre, coucher » (on dit mabde m3n, « je couche I'enfant ») il se peut que
bée ngdam signifie tout simplement « coucher par terre l&c. elgments de
I'oracle », ce qui en constitue, comme on va le voir, le préliminaire. ‘

Oracle et mygale se disant du méme mot ngdm, on utilise l’exp1:e§510n
ngdm mbil, « oracle au terrier » plutét que ngdm mi ngdm pour désigner
cet oracle rendu par la mygale.

I consistait en effet tout d’abord a délimiter, autour d'un trou ou terrier
de mygale repéré, un espace soigneusement nettoyé et débroussé d'un
metre carré environ, entouré par des rondins.

Lorsque I'on veut interroger la mygale, on dispose le soir autour de son
terrier un certain nombre de batonnets ou de plaquettes appelés avol (singu-

(42) Pour les Basa-Bakoko (Hebga 1968 p. 104) la mygale avait tissé sa toile afin de proté-
ger l'ancétre fondateur caché dans la grotte de Ngog Lituba.
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lier : ovol), sur un plus grand morceau de bois appelé nkg avol ( = souche,
ou support). On recouvre l'ensemble - terrier et matériel divinatoire -
d'un toit de feuilles de bananiers.

La nuit, 'animal sort et bouscule les plaquettes. C'est d'aprés leurs posi-
tions que le devin donnera, le lendemain, son interprétation.

Chaque élément a un « dos », et un « ventre », comme on dit dans la lan-
gue, c'est-a-dire un cOté pile et un coté face. La position sur le ventre a une
signification positive (gain, victoire), celle sur le dos est négative (43). Mais
a partir de ce principe simple, « I'interprétation des réponses » écrit I'abbé
Tsala (loc. cit. p. 21) est des plus compliquées. 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 présence d'autres objets.

Parfois, le demandeur, a court de science, doit convoquer d'autres
experts... »

On regrette de n'en pas savoir plus. Chaque élément (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 événements 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-
lées : 1. 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
« téte de 'homme » et enfin 8. le « non-initié ». La premiére est consultée pour
connaitre l'issue d'un voyage projeté ; la seconde pour deviner le résultat
d’une requéte, la troisiéme pour savoir si I'on a I'appui des siens, la quatrieme
en matiere de guerre ou de chasse, la cinquiéme au sujet de I'avenir du village,

la sixieme pour dire sil'on jouit de la chance ou du malheur, de I'innocence ou
de la culpabilité, la septiéme pour savoir si 'on risque la mort, la derniére
enfin, « non-marquée » pour poser les questions non prévues dans le réper-
toire précédent. — L'abbé Tsala (op. cit. p. 21 et Dictionnaire p. 416) nous
donne comme autres noms de ces diverses marques « la lance », « la spatule »,
« le tam-tam », « la roche », « la porte », « le coupe-coupe » (nfongo), « le
grand chemin », « I'arrondie », « la dentelée », « I'enroulée », « les deux por-
tes du tombeau » (mimbg mi soy : cette plaquette porte deux trous : allusion au
rituel So), etc. On sait encore que leur couleur comptait : les rouges signifiaient
1a gloire, les blanches le deuil, 1a tristesse. La terre fraichement remuée parla
mygale annongait la mort et de méme si I'une des marques était retrouvée cou-
pée en deux. Si les deux marques de deux adversaires se trouvaient en méme
temps sur le dos ou sur le ventre, c'est qu'il y avait égalité de chances entre

eux. Si une marque était « avalée », c'est-a-dire enfoncée dans le terrier, c'est
que la mygale refusait de répondre.

Seul un ngengdp ou « devin » expérimenté, un mbongdm, « faiseur d’'ora-
cle », propriétaire titulaire d’'un ngdm, pouvait interpréter ce grand jeu, ou
comme on dit : « fatiguer la mygale » (voli ngdm) ; la véracité de son inter-
prétation était censée dépendre des honoraires qu'on lui versait. Ces frais de
consultation, comme les frais de traitement d’'un malade par un guérisseur,

(43) A rapprocher de ce que dit Von Hagen (1914 p. 72) : les Bulu croient que si un sorcier se
couche sur le ventre la nuit, les régimes de plantains de toutes les maisons tournent leur cdté
creux vers la terre. 11 y a donc ici correspondance sympathique entre un signifié et son signifiant
= Par ailleurs « se coucher sur le ventre » signifie la victoire (du sorcier etc.)



130 LA RELIGION BETI

étaient appelés ngodob 3, ngodags ou ngodegd (« rachat » ? peut étre dérivé de
kode, « racheter », « payer une rangon pour libérer »). Chez les Pangwe du
temps de Tessmann (1913 11 p. 195), les honoraires pour I'oracle a la corne
étaient d'un a cinq bikié ou mimbas (soit 7 a 35 pfennigs). Les Béti allaient
jusqu'a dix lancettes (Tsala-Vincent n® 5302) pour une consultation solen
nelle décidée chez des étrangers (on ne payait pas les devins du lignage con-
sultés dans I'intérét de leur propre groupe), mais une seule lancette pouvait
suffire pour une simple information, d’oui son nom courant de nsé ngdma ou
« nue-consultation d'oracle ». On verra a nouveau a propos du rituel So que
ces lancettes de fer n’étaient jadis utilisées 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 fagon beau-
coup moins savante, a n’importe quelle heure du jour (cf. Atangana & Messi
1919, pp. 99 & 296), quand il s’agissait de répondre par oui ou par non a une
question simple. On prend en ce cas une ou deux feuilles de canne a sucre, ou
deux herbes a éléphant (eson, sissongo ou pennisetum purpureum, Grami-
nées) ou une palme ; on fait un nceud a 'extrémité que I'on plante dans le ter-
rier, en disant : « O 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
nceuds dans son trou. o

L'autre forme de divination qui requiert I'intervention d’un spécialiste es}
I'oracle par la corne (ngdm at3n) dont I'importance était telle que M. l'abbé
Tsala rattache le mot at3n « corne d’animal » a la racine 35 qui vgut dire
« raconter, faire un rapport détaillé, poursuivre » ; toute corne serait donc
virtuellement « une rapporteuse ». En tous cas, la corne du devin suw'al.t nor-
malement instant par instant le déroulement d’un rituel, pour en vérifier a
chaque instant le bon fonctionnement. o

La corne fonctionne comme un hochet, nous I'avons vu a propos de l'evi
(Appendice 1 du texte de Luc Esomba). Le devin qui swit (Ifq) le rituel passe
donc son temps a sautiller en agitant I'atsy et en I'écoutant. Si elle f<.1‘)arle »
beaucoup, tout va bien ; si le ton en est étouffé, c’est moitié bon, moitic mau-
vais ; si la corne se tait tout a fait, ¢ca va mal. Elle peut répondre aussi par
«oui» ou par «non», bruissant toujours quand la réponse est
« bonne » (44).

Atangana et Messi ont tenté 'un et I'autre de faire croire que le contenu de
la corne est composé de petits cailloux. Nous savons déja qu'il n’en est rien.
La matiére méme de la corne (c’est-a-dire le genre d’antilope qui en était lg
porteur) semble indifférente. Il en va tout autrement pour son contenu, qui
est ce qui parle ou garde le silence.

{44) Exemple donné 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 4 I'Evou : « Sont-ce ses fréres qui I'ont mau-
dit 7 » Il secoue la corne, elle bruit : c'est donc « non ». « Est-ce son pére ? » La corne secouée
reste muette : c'est donc la malédiction de mon pére qui rend mes chasses infructueuses. Je n'ai
plus qu'a apaiser mon pére par des cadeaux et les os de gibier s'entasseront derriére ma case.

Ici le bruit de la corne équivaut a « non », bonne réponse. Quand je lui demande au contraire
si tel rituel se déroule bien ou si te] malade va guérir, son bruit signifiera « oui ».
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Le texte précité de Luc Esomba y indique comme piéce essentielle un mor-
ceau d'evu, et tel semble étre le commun dénominateur aux différents mélan-
ges que I'on a pu énumerer.

Pour Tessmann chez les Fang, le nkug qui va parler est un homme que I'on
a tué 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 trageé-
laphe élégant emvul) un ceil et des dents du mort, ainsi qu'un morceau d'evi ;
on bouche I'ensemble avec une peau de varan. Cette cérémonie secrete est sui-
vie de la consécration publique du nouveau devin par son maitre, qui lui
donne a manger de l'arbre eyen et lui fait des scarifications avec la cendre de
liane arug pour qu’'il s’éléve comme au-dessus de tout le pays (45)— ; d’apres
I'abbé Tsala, le contenu est fait de morceaux de mygale et de chauve-souris
(métaphores pour I'evu) ainsi que de graines de kdnda et d’etotdnga ; le tout est
clos par une peau de panthére scellée a la cire. Pour le P. Guillemin (1943 p.
31)il s’agit d’éléments des mémes arbrisseaux, avec une punaise d'eau, un che-
veu d'albinos, de la terre tombale, et enfin un morceau d'evu ayant avalé
'enfant dans le sein de sa mére (cas de toute femme morte en couches) ; la
corne est fermée par une peau de civette. On la laissait neuf jours cachée pres
d’un carrefour : si au bout de ce délai, un message du devin la retrouvait facile-
ment sans précision, c'est que ses oracles seraient bons (Cournarie 1936 p. 36).
Chez les Béti, des environs de Minlaaba, la transmission du pouvoir divina-
toire d’un devin s’opére a un autre, par la formule que I'on trouvera pour les
autres pouvoirs rituels : « Je ne t'ai pas volé, je ne t'ai pas épié, je t'ai requ
(« vu ») d’Untel, qui t'a regu d’Untel, qui t'a regu d’Untel, etc. » : on cite ainsi
les transmetteurs successifs, en remontant aussi loin que possible une « généa-
logie » spirituelle de mingangdn généralement connus pour leur bienfaits et
dont 'evu est déja socialisé du seul fait qu’ils sont nommeés publiquement. En
méme temps (Tsala 1958 p. 26) I'initiateur fait de légéres incisions au revers de
la main droite du nouveau devin (qui tiendra I'instrument divinatoire) en les
frottant d’'un « médicament » en poudre (ndui) comportant trés vraisemblable-
ment les mémes éléments que le contenu de la corne.

Zenker (Journal) a consacré la journée du dimanche 3 mai 1891 a rendre
visite au devin « Forela », c’est-a-dire a Fuda Ela, frére d’Essono Ela, qui pra-
tiquait I'oracle par la corne a domicile, puisqu’il souffrait d’'une elephantiasis
des deux pieds (ce qu’'on interprétait, on I'a vu, comme le prix qu'il payait
pour son don). Zenker note qu'’il passe toute la journée sur son lit et lache
rarement la corne d’antilope divinatoire qu'il tient en main. Les gens défilent
pour prendre conseil en lui apportant des poules ou d’autres victuailles en
guise de paiement (Zenker ne parle pas de biki¢). Fuda Ela reste silencieux
pendant un moment, marmonne des mots incompréhensibles en secouant
son hochet, avec lequel il dessine des figures en l'air ; et il regarde dans le feu.

(45) Tessmann (1913 1 p. 195) parle dans ce passage d'une liane ntu, Entada scandens
Benth, Légumineuse, qui me parait correspondre a la liane arug des Beti. 1l faut noter ici 1)
que je ne suis pas certain de cette identification ; 2) que peut-étre Tessmann n'aura vu que la
cendre médicinale servant a enduire les scarifications, cendre appelée chez les Béti ndui (voir
ci-rx:)pres) et qu'il aurait identifié la liane au nom le plus proche (peut-&tre a raison, peut-&tre a
torv).
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Au bout d'un quart d’heure il donne une réponse (qui est par oui ou par non,
par bon ou par mauvais).

Cet exemple montre que lorsque la divination est liée a la personnalité du
devin, elle ne se dissocie guére de la voyance. Tel est le cas dans les deux
modes divinatoires que nous venons d'examiner, ngdm mbil et ngdm aion,
venus |'un surement du nord, 'autre peut-étre du sud, qui font appel a I'inter-
vention de spécialistes rétribués, et qu’on utilisait dans les grandes circonstan-
ces. On allait parfois les consulter trés loin, tel Amugu Zoa de Sangmélima,
célebre entre les deux guerres jusqu’a Yaoundé.

Dans les vacations casuelles, on trouvait des formes de divination plus
familiéres, familiales, et sans doute par la encore plus fréquentes. Les princi-
pales (Messi 1919 pp. 296-297) étaient I'oracle a la lance et 'oracle a I'oignon.

L'oracle a la lance suppose d’abord une marmite en contact avec la plante
ekokda (probablement la graminée Leptaspis cochleata ; le Dictionnaire de
Tsala la définit comme un genre de synanthérées 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 poi.nte de la_ljmce
que I'on pose dessus. Puis on caresse la lance ainsi disposée pomt‘e en bas sur
la marmite a I'aide d’une spatule de bois ordinaire, en posant a la lance la
question que I'on veut résoudre. De temps en temps, on passe la spatule sous
la pointe de la lance pour la soulever ; si la lance parait légére et se souleve
facilement, c’est que la réponse est favorable ; si la lance est lourde, la
réponse est néfaste. On réitére plusieurs fois I'expérience pour se forger une
certitude.

Cournarie (1936 p. 36) dont les informateurs étaient Charles Atangana,
Atémengué et Onambélé Mbazoa, cite des variantes de cet oracle_ avec une
marmite renversée recouvrant une téte de poisson séché et un débris de cada-
vre humain, ou encore une marmite pleine d’eau dans laquelle on plonge une
corne ;si celle-ci flotte, la réponse est positive. . -

Cette forme d’oracle n’a pas laissé grand souvenir a Minlaaba, a la diffé-
rence de I'autre technique individuelle de divination par 1'oignon (a yay):

Chaque nnydmodo, chaque homme qui se respectait, avait eu le souci de se
procurer parmi les autres meyc‘z’o dont I'arsenal ornait sa cour non loin de son
abdd, en téte de ses charmes magiques, un ayan ngdm ou « oignon-oracle“)f
qu’il ne manquait pas de consulter avant toute entreprise, nous I'avorns déja
vu. D'aprés les précisions que j'ai obtenues des Esom de Mekamba
(28/5/1967), il parait vain de vouloir indiquer une régle générale concernant
le mode de consultation. En effet, 1a plantation de l‘ayd'y était une cérémomp
individuelle et d’ailleurs trés secréte ; le ngangdy qui le transmettait indiquait
a son propriétaire a quelles conditions particuliéres et de quelle fagon il pour-
rait le consulter ; sa véracité était liée au respect de certains interdits et les
modalités de I'oracle étaient extrémement variables. Voila pourquoi on ne
trouve pas les mémes régles énoncées dans Messi (1919 pp. 296-297), dans
I'article du P. Guillemin (1948 b) pp. 72-73) et chez I'abbé Tsala (1958 p. 22).

Pour Messi, I'oracle consiste essentiellement a placer aux pieds de I'oignon
oracle 16 petits bouts de raphia disposés « sur le ventre » en 4 rangeées. Si la
majorité est retournée lorsqu'on revient consulter, cela signifie soit mort
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d’homme, soit massacre d'animaux a la chasse. S'Ul y a mélange, 1 faut s’atten-
dre a un mélange de bonnes et de mauvaises choses ; si toutes les brindilles
sont restées « sur le ventre », tout va bien.

Pour le P. Guillemin comme pour M. I'abbé Tsala, il faut d'abord « réveil-
ler » 'aydp ; on lui maintient les feuilles coupées au ras du sol, et le consultant
le frappe trois fois au pied en lui disant « réveille-10i » ; toujours en disant
« réveille-toi », il crache trois fois sur la liliacée un mélange de nddéy (male-
guette) et du champignon dunu ; il dit « Pere, reponds bien a ce que je vais e
demander », puis il dispose, devant, une série de marques, épines de porc-épic
ou plaquettes, ayant chacune une signification precise et a propos desquelles il
preécise la question qu'il pose et le code selon lequel 1l interpretera la réponse
(5). Il recouvre le tout d'un panier. Le lendemain, Ul interprétera la réponse

dans la mesure ou les plaquettes auront été déplacées par des insectes que 'on
mettait parfois soi-méme dans le panier (Cournarie 1936 p. 37).

Prés de Minlaaba, on tragait de chaque coté des petits bouts de raphia en
partant de I'oignon, deux lignes, deux chemins appelés le bon et le mauvais
(mban et abé) ; on voyait ensuite si ces petits bouts de bois avaient bouche le
mauvais chemin et laissé libre le bon ; on avait le résultat au bout de quelques
heures seulement : on savait alors si la chasse ou le rituel réussirait. si tel
malade serait sauvé, etc. Dans la région, les gens n'attendaient pas le matin, ils
se levaient plusieurs fois en pleine nuit pour suivre I'évoluton de la réponse.

Iis protégeaient et signalaient leur aydy ngdm par une rangée de coquilles
d’escargots.

C'est au P. Guillemin (loc. cif) que nous devons la description la plus détail-

lée que nous possédions d’une séance de divination béti. On pourra se repor-
ter a ce texte que je résume ici. Le devin dispose 5 groupes d'épines de porc-
épic couchées « sur le ventre » autour de I'aydp :

1. groupe : une longue, la malade, une courte, la mort ;
2. une longue : le malade, un courte, la famille du malade ;

3. § épines représentant chacune : 1) ses freres, 2) ses enfants, 3) ses femmes,
4) ses clients, 5) ses esclaves ;

4. une longue représentant son village, une courte : un autre village ;

5. un groupe de trois épines de taille différente représentant chacune un nota-

ble précis du lignage, Owona, Zambo et Atangana, pour déterminer celui
qui devra présider la tentative de guérison par I'esie.

A minuit, le devin vient lire le résultat :

1. 1a grande épine est « sur le dos », la petite est restée « sur le ventre » : le
malade mourra ;

2. ce groupe devait dire qui est coupable : le malade est « sur le dos », c'est
donc sa famille qui avoue sa culpabilite ;

3. 14 toutes les épines « légéres » se sont couchées sur le dos, sauf celle repré-
sentant les femmes qui, lourde, est restée sur le ventre : ce sont donc les
femmes qui sont coupables de la mort attendue :

4. groupe : I'épine courte est sur le dos, le malade doit donc rester a se soi-
gner chez lui et non aller ailleurs ;

5. Atangana est sur le dos, donc éliminé. Le devin poursuit ses investiga-
tions : il laisse en place « Owona » et « Zambo » ; il dispose a cOté quatre
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épines pour définir quel genre de femmes, parmi celles du malade, est |3
coupable : une épine longue représente les femmes agées ; une courte, les
jeunes, une autre longue représente les femmes au teint foncé, une
courte : celles au teint clair.

Le lendemain matin, Zambo est sur le dos : c'est donc Atangana que le
nkug désigne pour présider 'esie ; par ailleurs, les deux épines longues sont
passées 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 précédentes, par frottement, par feuille de plante, par I'écorce
d’un arbre, etc. (cf. Cournarie et Tsala). Nous en avons trouvé maints exem-
ples dans I'étude de la société traditionnelle. Les plus excentriques étaient et
restent colportées par le mvigi ou mvimvigi, « détective » ambulant (de mbig :
« scruter ») qui peut étre une femme, alors que toutes les divinations énumé-
rées précédemment sont des pratiques d’hommes ; il (ou elle) prétend retrou-
ver les objets perdus, dépister les voleurs, etc. en allant de village en village.

Ces formes de divination courantes font I'objet d’un certain scepticisme
déja souligné par Tessmann (1913 11 p. 195), qui raconte comment les Ntumu
s’amuseérent a convaincre un devin de supercherie (46). « Les oracles sont
comme des fléches d’arbaléte » dit le proverbe béti (Tsala-Vincent 1973 n°
5301), « les unes montent au but, les autres tombent en vrille ». D’autres dic-
tons (id. n° 5302) moquent 'empressement des gens a recourir aux oracles
pour des riens. ‘

Par contre le scepticisme se perdait dés qu'il s’agissait de choses importan-
tes, en particulier de maladie, de vie et de mort, de soupgons de sorcellerie.
Dés que I'ordre social et la bonne santé, mvog, sont menacés — et c’est pres-
que sGrement par 'evu — la divination se change en ordalies que personnc
ne met plus en doute.

3. Les ordalies

Le regret des ordalies, qui permettaient de savoir « qui est coupable », est
tres vivace dans la région de Minlaaba.

Elles intervenaient dés que le bon ordre était troublé, par exemple pour le
vol, pour I'adultére, pour la sorcellerie que I'on discernait spuvent de'rr'le_zr‘e
ces désordres ou comme cause d’autres maux, telles les maladies et la stérilité.

Certaines étaient tres simples, tel I'endam des enfants (cf . Tsala 19'58 p. 37
Le P. Guillemin a vu pratiquer avec des pions d’abia la dl_vmauon suivante qui
est  la limite de I'ordalie. Un homme va trouver un devin pour savoir qul l.a
volé. « Qui soupgonnez-vous ? » demande le devin ; 'homme donne trois

(46) Par 14, 1a caricature que fait Guillaume Oyono du devin Sanga Titi dans son Trois Préten-
dants, un Mari se situe dans le droit fil de la tradition littéraire pahouine. Cas modernes de super-

cheries destinées a confondre les devins dans Engudu, 1974, pp. 1274133,
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noms, mettons A, B et C. Le devin donne ces noms a trois pions qui vont
représenter les trois suspects en question. 1l les met dans le panier kila. va con-
sulter ses esprits minkig, chante en invoquant ces esprits, souffle sur les pions,
les secoue, et finalement retourne le panier. Celui qui montre 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 sérieuses, on avail recours a l'okpald, qui m'a été
décritaElem(3/12/1966 ;cf. Tsala 1958 p. 35).

Quand une femme était soupgonnée d’'infidélité, on la prenait ainsi que son
amant présume. Le chef de famille ou un ngongdn apportait une dent de
vipére et lui parlait en la conjurant de monter vers la téte si la personne est cou-
pable, de retomber aussitot sinon. « Si elle est infidele, reste ! ». Puis il soule-
vait la paupiére de la suspecte et y introduisait le croc de vipere ; on pouvait
secouer ou frapper la téte pour faciliter la chute ; si malgré son ceil de perdrix
(okpc'z'l signifie « perdrix »), 1a prévenue ne se délivrait pas du croc, elle était
décrétée coupable ; elle devait avouer, et on la battait jusqu'a ce qu'elle l'ait
fait. Quand elle avait avoué, la dent de vipére tombait. On agissait de méme
avec le gargon.

Mais les ordalies les plus importantes, les plus regrettées, concernaient Ja
possession de l'evi, et la pratique de la sorcellerie criminelle (mgbd).
L'épreuve par le poison permettait dans la région de Yaounde de faire d'une
pierre deux coups : si le suspect ne le rejetait pas, c’est que sa culpabilité était
ainsi démontrée, et il mourait du méme coup. Le poison d'épreuve est consti-
tué par quatre boulettes rouge-sang confectionnées avec |'écorce broyée de
l'arbre elon (Erythrophlaeum suaveolens, Césalpiniacées, nom commercial
« tali ») (47). Cette écorce renferme un alcaloide capable de provoquer |'arrét
du ceeur en systole. Elle était usitée ailleurs pour d’autres types d’ordalies (par
exemple chez les Vute a propos du vol, cf. Morgen 1893 p. 190), mais les
Béti, étant donné sa gravité, la réservaient, semble-t-il, aux accusations de
meurtres par sorcellerie. La fréquence de son utilisation a frappé les Alle-
mands, qui ont lutté de toutes leurs forces pour l'interdire dés leur arrivée
(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 l970p 30).

Nous avons déja signalé le pouvoir diacritique de ce bois au tronc épineux a
propos de son utilisation en charbon de bois dans les hauts fourneaux.
Aucune culture n’est faite au pied de ce grand arbre mortifére. Si quelquun. Y,
est accusé par X d’avoir fait mourir Z, il peut, soit demander spontanément
I'épreuve, soit y étre contraint par les gens du lignage.

L'épreuve ne se fait pas a I'époque de la pleine lune. Elle se référe a la forét.
domaine des ancétres justiciers, probablement aux temps anciens : on doit
faire sauter les écorces sur 'arbre uniquement a coups de pierres, on les rap-
porte sur des feuilles de fougeéres, on les écrase avec des meules, pour en faire
des boulettes grosses comme le bout du doigt, et I'accusé Y, assis sur un mor-
ceau de bois servant de tabouret (ebdngdld) doit étre vétu de feuilles de fouge-

(47)On a prétendu que cet arbre ne se distinguait pratiquement pas d'eryrthrophloeum micran-
thum dont I'écorce n'est pas toxique, d'ou les effets variables des boulettes d'elén. Cette explica-
tion n'est guére satisfaisante, car on attend de I'innocent une réaction violente de vomissement
qui suppose que, méme pour lui, la substance est en soi toxique.
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res. Il avale les 4 boulettes en buvant I'eau d'une calebasse. En méme temps,
un témoin du camp adverse lui pose les mains sur la téte en disant « O eldn, en
allant dans le ventre de Y, dis la vérité. Si c'est lui qui a tué Z, reste dans son
ventre. Sinon, ressors. » On casse ensuite la calebasse sur la téte de Y. (cf. Tsala
1958 pp. 31 a 34).

SiY vomit, il est acclamé et X lui doit une femme en dédommagement. S
malgré ses efforts, Y ne parvient pas a vomir, le poison fait son ceuvre : 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 bétes fauves. Le camp de Y
lui répond qu'il est assez vengé, mais doit parfois donner une femme a X pour
racheter le corps. X proclame sa victoire sur le tam-tam.

On peut faire vomir le prévenu artificiellement, en lui faisant avaler un blanc
d'ceuf ou en lui chatouillant le fond de la gorge, mais dans ce cas, sa culpabilité
reste établie, il doit se racheter et demeure mal vu de son entourage.

A Minlaaba méme, selon la fille du pays qu'est Mme Juliana Nnomo, le
poison parait avoir été dosé de maniére a ne pas provoquer la mort :

« L'eldn est une fagon 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 coupable et le fuient. Le jour ou il meurt, tout le monde est con-
tent : on est délivré de ce monstre. Ces hommes vivent comme des bannis... »
(Deuxieme des Entretiens avec des femmes béti de J.-F. Vincent).

On appelait eldn toute sorte d’ordalies, celle qui a un effet diurétique est
probablement celle que Tsala (1958 p. 35) appelle bekaa, du nom de I'arbuste
dont on attend cet effet.

L'ordalie intervenait sur la dénonciation d’'un homme généralement
informé par un devin, mais la dénonciation pouvait étre aussi celle d’u.n_ mou-
rant censé déja voir dans I'invisible, et le poison d’épreuve était aussi infligé
directement a toutes les épouses d’un défunt, voire a la nouvelle épousée: d'un
vivant, pour I'exempter préventivement de tout soupgon, ou encore a une
femme repérée pour porter malheur. Autour de Minlaaba, il semble bien que
le rite ngas réservé aux femmes n’ait été rien d’autre que la ritua]isatign de
cette derniére forme d’ordalie a priori, destinée a détecter les victimes éven-
tuelles d’akyae.

« Quand vous avez beaucoup de malheurs, que tous vos enfants meurent
par exemple, on vous dit : abattez le ngas. (...).

On cherche 4 savoir qui est responsable, si c’est soi-méme ou non. Toutes les
femmes d’un grand village préparent de la nourriture. Celle qui a des malheurs
doit abattre un bananier portant un régime d'un seul coup de machette. Si elie
y arrive, le mal n’est pas en elle ; elle n’a pas I'evii (...) Tout le monde est con-
tent, tout le monde mange et danse (...) Si on ne peut pas abattre le bananier
d'un seul coup, (...) tout le monde vous dit : Purifie ton ventre en racontant
tout. Il faut avouer ce qu'on a fait » (il s’agit de 'akya€) : « Si on avoue tout
cela au ngas, on est purifié ». (Mme Joséphine Etundi de Sumu As.
(cf. p. 84 et 334)

« Quand il y avait des accusations réciproques entre co-épouses, si le mari
tombait malade par exemple, toutes les femmes devaient danser autour du feu,
et on leur posait sur la téte un mille-pattes. S'il tombait, la femme était coupa-
ble et on lui donnait le lendemain le poison d’épreuve, eldn. Ce rite avait lieu
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une seule fois pour chaque femme. On demandait aux nouvelles initiées de ne
pas faire de sorcellerie, de ne pas toucher aux choses d'autrui et de ne rien
raconter sur le rite ».

(Si une femme touche a la propriété d'autrui elle a des abces et doit se faire
soigner par la « mére » du mevungu) « Pour le ngas, on creusait un grand
fossé a coté d’une riviere. On y mettait de I'eau avec beaucoup de piment et les
femmes devaient venir s'y asseoir. Aprés cela et aprés avoir bu l'elon, une
femme arrivait en dansant et devait couper le bananier d'un seul coup de
machette ». (3° et 12° des Entretiens avec des femmes béti) (cf. Tsala 1958
pp. 67-68 & ci-apres p. 351)

L'ordalie devient ici une cérémonie a la fois révélatrice et préventive des
meéfaits de la sorcellerie, et qui prendra un développement considérable avec
le rituel ngi que nous évoquerons plus loin. (Chapitre Xi1, p. 351 et n.).

Certes, la sorcellerie n’est pas toujours en cause dans la divination, pas plus
que dans la maladie ou dans le succes. Mais encore une fois rien n'a de
sérieux ni de poids pour '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, dés que le lignage doit unir ses forces dans la guerre ou
contre un malheur — mauvaises récoltes ou épidémies, — on assiste a une
mobilisation de tous ses pouvoirs de pénétration et d'action dans !'invisible ;
et pour commencer, a une série de divinations et d’ordalies renvoyant les
unes aux autres pour déterminer quel sera le destin de la guerre ou qui est la
cause du malheur. Les divers oracles sont consultés, puis mis en commun par
tous les notables du lignage concerné ; c’est ce qu'on appelle I'ekad ngdm la
« proclamation d'oracle », qui permettra de définir quelle ligne de conduite
adopter, quel charme utiliser, a quel remede ou rituel recourir.

Ce sont de toutes fagons les hommes d’expérience forts en evu qui sont a
I'ceuvre dans ces diverses opérations de prédiction, de protection et de guéri-
son contre les attaques des bivu intérieurs ou extérieurs qu'ils démasquent et
anéantissent. C’est pourquoi, comme le remarque Charles Atangana (1919 p.
99), le devin et ’homme qui fait les remédes, le médecin. sont souvent exacte-
ment le méme homme que le sorcier socialisé ou ngangdy. et que celui qui
confectionne les charmes magiques, ou mbibidy ; c’est encore le méme type
d’homme qui préside un rituel en portant le sac contenant les écorces meédici-
nales et les objets destinés a le rendre opérant ; on appelle alors cet homme
mod mfég aké’y, « ’homme au sac du rituel », et en particulier pour le So,
nous le retrouverons sous le nom de mfeg so (I'homme au) « sac du So ». au
moment ou il remplit cette fonction. Les hommes de cette nature sont appelés
bevédavéds « ceux qui émergent » (de véda, « se hisser sur la pointe des
pieds ») ou encore mengi-mengi, « ceux comme des gorilles », ceux qui inspi-
rent la méme crainte que ces animaux en lesquels s'incarnent les ancétres
défunts ; ces vieillards forts (qui s’opposent aux vieillards affaiblis et peu con-
sidérés) formaient en effet au sein du groupe une sorte de club ou de sénat des
gens situés a mi-chemin entre le monde des vivants et le monde invisible des
morts puissants, entre lesquels ils constituaient le lien, la communication
(cf. Okah 1965 p. 76). D’'aprés Cournarie (1936 p. 35) c'est sa relation privilé-
giée au mort qui distingue le vedevede du ngangdnp.

Chaque nggngdy est a la fois un peu devin, magicien et guérisseur : la spé-
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cialité ou 'activité privilegiee qu'il exerce mest rien & autre que \a spedlica:
tion d’un pouvoir plus géneral, celul qu il tient de son evi.

Lorsqu’il a vu ou devine les manceuvres des autres bivi W va @doet Qg
Sur eux, c'est-a-dire soit de les contrer, SOt de \es EXpPIoter A son prot, o
profit de ses clients.




CHAPITRE IV

L’EVU PRATIQUE
ET LA DEFENSE CONTRE L’EVU

Charmes et interdits (bian et biki)

Cest par le truchement des charmes et des interdits que le mode invisible
faisait sentir sa puissance aux Béti et intervenait quotidiennement, d'une
fagon trés concréte et permanente, comme censure ou comme adjuvant, dans
le déroulement de leurs activités.

1. Généralités

En vertu des forces qui émanent de ce monde invisible et qui modeélent le
visible, certaines activités sont pour 'hnomme a fuir, tandis que certaines
capacités paraissent au contraire a acquérir. C'est pourquoi I'étymologie
populaire oppose et unit en méme temps l'injonction négative et le bienfait
issus également des puissances invisibles, sous la forme de l'interdit, eki ou
chose « a repousser » (de ki, « s'abstenir ») et du charme magique, biay, ou
chose « a conserver » (de bi, « retenir ») (cf. Tessmann 1913 1 p. 5. Okah
1965 p. 111). L’homme qui respecte les biki et se procure les mebiay met de
son cOté tous les pouvoirs possibles.

Cependant, la capacité de chacun dans ce domaine, dépend de sa capacité
générale de pénétration dans l'invisible ; celle-ci est lite, comme nous le
savons, a la possession du pouvoir de sorcellerie. de I'evu, qui est le seul
moyen de voir ce qui s'y passe, et de connaitre vraiment ce que les esprits
désirent ou prohibent. Un homme pourvu d'un evu faible devra donc passer
par I'intermédiaire du ngengdp, qui sera le périscope lui permettant de savoir
comment manceuvrer — d’ou la confiance aveugle faite généralement a ce
ngangdy.

Le biay et I'eki sont presque toujours liés comme I'avers et le revers d'une
meédaille, c’est-a-dire que l'acquisition de tout charme magique se paye (vdan)
normalement par le respect d’un interdit correspondant qui est imposé par le
ngangdp (au nom des puissances invisibles) en méme temps que le privilege
qu'il confére. « Un bon charme ne va jamais sans un interdit faicheux », rap-
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pelle 'adage (48). Nombre de fables insistent sur la nécessité de Cetle obe,
sance aux interdits, dont I'oubli fait perdre un beau jour aux imprudents o,
les avantages qu'ils avaient obtenus et parfois jusqu'a la vie.

S’il n’existe pour ainsi dire aucun biay sans eki attaché a lui, on conngj -
contre des interdits sans contrepartie précise, comme les interdits alimeny,,
res des femmes et des non-initiés ou les interdits généraux de I'inceste eLd;
versement du sang a I'intérieur de la parenté. Mais il est clair et a peine soL;.
entendu que le respect de ces interdits est la condition méme de |a pay
sociale, de la prospérité, de la vie : ils ont alors pour contrepartie mvy;, le bon
ordre et la bonne santé. La preuve en est que le nsem ou « bris » de ce gep
d’'interdit a pour effet immédiat ou différé le désordre, la stérilité ou la mgj;.
die, bref, I'affaiblissement ou la disparition du groupe qui n'a pas respec;
I'eki ; on ne peut donc pas dire que cet eki soit sans contrepar‘tie. 11 faut seyje.
ment distinguer entre les interdits personnels qui sont‘liés a l’pbtgntion de
charmes particuliers, et les interdits généraux qui sont liés au.bnen-etre de la
société dans son ensemble, comme le sont ailleurs les prescriptions d'hygiéne,

Le mot biap que je traduis par « charme », procéde Ol‘.l moyen magique, es
pour les Béti « ce qui réveille I'evu utile », comme me l a dit Mme Josgphme
Etundi, confirmant ainsi Mallart (1971 p. 178) pour qui aucune traduction e
convient en-dehors de la périphrase : « manifestation visible de la puissance
de I'evii ». En effet, sans evu, impossible d’acquérir, d’absorbpr un.bzay, force
intérieure qu’on s'incorpore ou que l'evu s’incorpore, ce qui explique que ke
bian se présente généralement comme un aliment. Il corresppnd au concep!
africain que les Frangais rendaient péjorativement par « fet;cpe » OU « gfi
gri », que I'abbé Tsala traduit par « recette magique » et « remede » (Ioc.'cu),
reprenant sans doute I'allemand « Medizin » (in Zenker, Tessmann passim) ;
le biah va en effet du talisman au médicament et les inclut, bien que la lgnglie
dispose de mots particuliers si I'on désire préciser (par exemplef (ig,xd =
« talisman en sachet », mebdld = « médicament », et plps preécisement
« potion », médicament qu’on boit, par opposition au bian pris au sens strict,
qu'on mange). Est biay, tout ce qui conserve, augmente ou restaure la f(?rce
et Pefficacité d'un homme ou d’'un groupe ; les médicaments de notre mede-
cine moderne rentrent donc évidemment dans cette catégorie. Cependant, a
la différence de Tessmann qui regroupe 1’ensemble des mebiay dans un seul
chapitre, je traiterai dans ce paragraphe-ci uniquement des « médicaments »

(48) Cf. Tsala-Vincent 1973 n® 4514 et 4515. Ce sentiment est encore trés vivace de nos
jours, ainsi que la pratique correspondante : cf. Mallart 1971 p. 240, a propos d'un ngangi)
contemporain qui a regu maints pouvoirs de son pére, notamment celui d'arracher lgs dcpls.
mais contre un interdit bien précis, celui de ne jamais frapper de petits coups sur la téte dpn
enfant. Quand son pére lui confére ensuite ntuban wo, « 1a main percée », (p. 255) c'est-a-dire
lui fait des incisions au poignet pour lui mettre de la poudre de luciole, de beyem elog et de
la plante nkadana (afin que le médicament « adhére » kadan, a sa main), il regoit I'interdit de
ne jamais toucher le sexe d'une femme avec cette main droite qui perdrait son efficacité, et
donne a son pére une chévre pour payer ses médicaments ; « ce cadeau est le prix pour que
le biap produise son effet » dit-il. Son pére le bénit alors avec sa salive et le mot rituel
«fla ! ». 1 est devenu ewdlo mod, un homme « dans la plénitude de la force » (ewdlo). Par la
suite, il va poursuivre son initiation comme mvigi chez un maitre qui tente d’'obtenir de lui
en échange le « don » de sa premiére femme et de son frére, comme ci-aprés.
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d’'ordre magique, de ceux qui servent a obtenir le bonheur et a détourner les
ennuis, en réservant au paragraphe suivant les techniques {en elles-mémes
souvent du méme ordre) orientées vers la guérison ou la prevention des
maladies (mais, comme l'a dit E. de Rosny reprenant Tessmann 1913 1i p.
149 « le malheur est une maladie »).

Charmes, recettes et médicaments se « payent » normalement, non seule-
ment sous la forme de biki a respecter vis-a-vis des puissances invisibles, mais
aussi au ngangdy qui les transmet, sous forme de compensations dont la
nature et le montant ont été fixés par le maitre ou par l'esprit qui a enseigné
sa méthode et ses techniques au ngangdn. Ce bénéfice matériel dépend donc
aussi de 'autorité du monde invisible, et le détenteur des charmes ne peut les
donner gratuitement, sans qu'ils perdent leur efficace. 1l y a cependant une
exception notoire, nous 'avons déja signalé, 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 réclamera au premier chef est le biay akumd, « le
procédé magique pour (obtenir) la richesse » ; I'oncle le lui donnera sans rien
demander pour lui-méme, sans exiger d'autre contrepartie que |'eki inhérent
au biap lui-méme. Cette coutume est d’une grande logique puisque la
richesse, akiima, est avant tout la femme ; en donnant le biay akuma a son
neveu, I'oncle lui restitue symboliquement la femme que le mariage de sa
meére lui a permis d’obtenir, et lui ouvre la possibilité de devenir a son tour
nkukumad, chef ou homme riche, c’est-a-dire homme a femmes.

Si la santé ou une capacité particuliere ne peuvent étre conférées sans con-
treparties, a plus forte raison en sera-t-il de méme du don lui-méme de guéris-
seur ou de créateur de charmes que possede le ngangdn. 1l a generalement,
comme nous I'avons vu avec M. Mve Meyo, un vif sentiment du réle bénéfi-
que qu'il joue dans la sociéte, et il désire transmettre son héritage charismau-
que a un disciple qui aura les facultés voulues (c'est-a-dire d'abord l'evu
nécessaire). Mais par faculteés, 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 peére d’instruire son fils, qui ne pourrait livrer en échange
de cette science que d’autres biens déja dus plus ou moins a son pere. Quand
il le fait, c’est comme par anticipation d’héritage. Il n'y a pas a voir la, comme
Tessmann, un trait particulier de cupidité : le don gratuit du savoir africain
n'aurait pas plus de sens qu'une psychanalyse gratuite. En dehors du cas
de révélation directe par les ancétres (en songe par exemple ou par mala-
die), la seule exception simple est la encore la relation particuliere qui
existe entre frére de la meére et fils de la sceur.

Il y a uie raison plus grave qui s’oppose a la transmission des dons a I'inte-
rieur d’'un méme lignage et contraint I'anti-sorcellerie, en reflétant I'organisa-
tion imaginée de la sorcellerie, a jeter les fondements de relations sociales
extra-lignageres : c’est que, s’il veut aller plus loin que le simple mbebdld ou
« apothicaire », distributeur de médicaments, le veéritable mbibian, appele
encore mod biay « medecine-man » ou « mb) mebiay » « fabricant de char-
mes et remédes », doit généralement payer son maitre en lui donnant en
échange, comme dans lakyaE la vie de I'un des siens. et trés souvent des
organes humains prélevés sur les membres de son propre lignage (cf. Mallart
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1971 pp. 280 sq., Engudu 1974 p. 156). Sans doute cet acte a-t-il pour effet
d’arracher le futur guérisseur a I'exclusivisme familial et de le mettre a la dis-
position de tout le pays. La plupart du temps, le prélévement s’opérait sur des
cadavres déterrés clandestinement, et nous verrons plus loin un ancien
mvon ngi se vanter de son intrépidité 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 régions de Yaoundé et de
Mbalmayo, pour se procurer I'evy, le cceur ou le sexe de la victime ; en parti-
culier on peut retenir le cas d'un homme qui tue le fils de son frére (en sep-
tembre 1939 a Nkol Avolo) et veut en manger le cceur pour devenir un mbi-
biap expert dans la prise aux pieges du gibier (I'evii écrasé avec du bda est
également usité dans ce but). La ritualisation symbolique d’un pareil meurtre
intra-lignager est I'une des interprétations possibles du rite So.

On pense que le « don » d’'une autre vie est quasi obligatoire pour « éveil-
ler » un evu, pour devenir un grand ng-ngds, celui qui a mange avec succes
le biap mvigi ou méme le biay mvéd, le charme qui fera de I'impétrant un
grand détective ou grand poéte.

I s’agit 1a des secrets qui cloturent I'initiation d'un disciple, et on comprend
que celle-ci soit le plus souvent clandestine. La cérémonie finale est celle au
cours de laquelle le maitre « cuisine » le charme (yam bian) pour le disciple
qui le mange, et auquel il prescrit alors les interdits corrélatifs. Ce charme
peut étre précisément confectionné avec les organes dont nous venons de
parler, et en ce cas le néophyte mange quelque chose des siens, exactement
comme dans le repas présumé des sorciers. Il en allait obligatoirement ainsi
dans le ngi.

On saisit pourquoi le pére de famille recommande publiquement « sans
cesse » (Engudu 1974 p. 165) : « Que personne ne mange de biay... » puis-
que cela suppose le sacrifice au moins virtuel de vies humaines. Mais en
méme temps la lutte contre I'evi est si préoccupante, que I'on a besoin dg
ming3ngdy qui le ménent ouvertement, « de jour » et non « de nuit », et qui
soient allés jusqu'au fond de la connaissance et de la maitrise des forces les
plus dangereuses du monde invisible. Ceux-ci déclareront donc leurs pou-
voirs, s'en vanteront méme, et 1'on évitera de trop s’interroger sur l'origine de
Ces pouvoirs.

11 était trés important pour la sécurité du groupe de pouvoir se targuer de la
présence en son sein d’'un « homme a miracles », mod mesimbd (cf. Mallart
1971, b) p. 193), vraiment exceptionnel, comme était Mesi Tsali chez les
Enoa.

Mesi Tsali, a I'arrivée des Blancs, passait pour le ngangds 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 chercher de I'eau,
et rapporta ainsi un panier plein d’eau. Une autre fois, il mit son doigt par terre
et dit a ses gens d’aller chercher derriére le village s'il n'y avait pas la-bas son
doigt ; les gens y allérent et 'y trouvérent ; il leur dit ensuite d’aller voir dans
sa case, et les gens y trouvérent encore son doigt. Ce fut son second miracle.
Quand I'une de ses femmes avait été désobéissante, il I'envoyait chercher une
cuillére dans son grand sac accroché au mur, et elle 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 faisait tomber tous les plombs
d'un seul coup. Il mourut vers 1911. On a conservé jusqu’a nos jours
des marmites en terre qu'il avait fabriquées. (Souvenirs de M. Frangoiws
Manga).

Qu'un homme se soit livré au travail de la poterie constitue une étrangete
supplémentaire de sa part...

De Tessmann a M. I'abbé Tsala, les observateurs ont tous souligné que, si
considéré qu'il soit, le role du nggngdn reste fonctionnel : malgreé la profon-
deur et la spécialisation de son savoir, il ne bénéficie d'aucun statut social par-
ticulier et méne par ailleurs la vie normale des autres chefs de famille. I} peut
se produire cependant que sa fonction envahisse el accapare sa vie person-
nelle : c’est le cas des guérisseurs célebres, et nous en avons vu ci-dessus un
exemple avec le devin Fuda Ela.

Chaque ngangdn est expert dans un domaine particulier : telle maladie (la
lepre par exemple), tel rituel, ou akan, tel procédé magique ou ngay ; le mot
ngay vient de kan qui signifie : « honorer, faire valoir », et « croire » : le
ngan est a la fois ce qui inspire confiance et ce qui donne valeur ; I'une des
étymologies possibles de akan, si on ne rattache pas ce mot a I'idée d'habilete,
est de le considérer comme une contraction d’ak3 ngay, « ce qui procure du
ngay » (Okah 1965 p. 137). Le ngan chosifié, enfermé dans un sachet. devient
ngid, « talisman ».

A ce niveau technique, l'intervention du spécialiste, du ngangdr, est néces-
saire ; mais il n’en allait pas de méme pour !'utilisation du biaz ordinaire, qui
va de la plante médicinale, du reméde de bonne femme, au petit truc pour
avoir la chance ou conjurer le sort (comme toucher du bois en France) ; ce
genre de biay est a la disposition de tout un chacun : I'on pouvait y rattacher
par exemple I'habitude de ne rien boire ou manger sans une offrande propi-
tiatrice aux ancétres, ou de ne rien cultiver sans conjurer les esprits du lieu.

2. Charmes magiques particuliers

Nous avons déja enregistré un exemple des adjuvants et charmes magiques
auxquels les Béti faisaient appel a propos de chacune de leurs activités sans
exception : il suffirait d’en récapituler la liste, et de tenter de la compléter :
mais il s’agit en fait d'un systéeme sémantique ouvert ou les Béti devaient
inventer constamment des procédés nouveaux en combinant la dialectique de
I'evii a 'analytique de la métaphore. Ce dernier aspect, 'usage de la métony-
mie, est lisible aussi bien dans ce que nous avons étudié jusqu’ici dans les tra-
vaux de Mallart (1971) et de Tessmann (1913), dont les chapitres X, Grund-
lagen der Weltanchaung et X1il, Medizin (Fondements de la vision du monde
& Médecine) sont parmi les plus importants dans tous les sens du mot.

Dés son chapitre X (1913 Il pp. 4 a 6) Tessmann analyse avec profondeur
comment la pensée « pangwe » s'est développée a partir du concept de capa-
cité d'organisation qui est pour nous courant en sciences naturelles. Cette foroe
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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 préce-
dent, les Pangwe ['attribuent dans une mesure plus ou moins grande a chaque
pgrticule de matiére organisée, méme détachée depuis longtemps de l'orga-
nisme originaire ; chaque particule peut donc rayonner d'une force bénéfique
ou maléfique identique a celle du tout qu'elle représente, et réciproquement,
communiquer & ce tout les effets émanant des forces dont elle subit I'action.

Par exemple, I'hirondelle, si rapide que les rapaces ne peuvent I'atteindre,
permettra au guerrier qui garde son corps sur lui d'échapper au tir de ses enne-
mis ; elle lui aura communiqué son type de force ; I'arbre akag (Dubosci
macrocarpa, Tiliacées), dont I'analogue européen est le tilleul, a la force d'un
ombrage qui rafraichit et apaise : une infusion de ses feuilles rend pacifique. La
plupart des interdits alimentaires viennent de la 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 elle demeure fonciérement ambivalente,
pouvant, suivant les besoins du moment, servir a construire ou a nuire. Par
exemple, les mémes lianes entrelacées serviront tantot a postuler une étroite
communion amoureuse avec une personne aimée, tantét a faire nouer les
entrailles d’'un ennemi jusqu’a ce que mort s’ensuive.

Comme I'a remarqué le P. Guillemin (1943 p. 30), on peut classer les diffé-
rents charmes obtenus a partir de ces forces de fagon bien différente, par
exemple selon leur but (c’est ce que font Tessmann et Mallart), selon qu'il
s’agit de porte-malheur, de protecteurs, de porte-bonheur, etc. On peut les
classer aussi (et ce me parait étre la classification spontanée des Béti) selon
leur nature : mets (biap), boisson (mebdld), boule (sachet ou pelote = ngid),
plaquette (ebab), corne (nlag), toison (abub), autant de mots qu'on pourrait
rendre immeédiatement par « charme » ou « talisman », et dont le type est
I'ayah, I'oignon autrefois si répandu, avec les couches multiples qui manifes-
tent sa force de fécondité.

Mais I'utilisation de ces procédés magiques dépendra aussi de la force de
I'hnomme qui les met en ceuvre. Il me parait donc plus utile d’en reprendre
rapidement I'examen en les classant non plus du point de vue de leur aptitude
apparente externe, de leur convenance souvent immeédiatement visible au but
technique recherché, mais du point de vue plus secret de I'action de 'evu qui
se traduit ou se trahit sous ces apparences, et qui est pensée comme le vérita-
ble fondement de leur efficacité.

Alors que nous avons dans Les Seigneurs de la Forét étudié le déroulement
de la vie sociale en partant des diverses activités techniques pour aboutir a la
guerre de sorcellerie du mgbé’, nous esquisserons ici le parcours inverse, celui
qui tenait sans doute la plus grande place dans la conscience de soi des Béti,
celui qui consiste a concevoir les actions techniques comme une sorte d’éma-
nation affaiblie des sortiléges dont les opérations de sorcellerie fournissaient
le type, sans y méconnaitre pour autant un aspect « rationnel ».

a) Mebial) d‘attaque et de défense en sorcellerie

Nous avons évoqué ces charmes pour ainsi dire a I'état pur a propos de
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l'evu ; il s’agit de situer ici maintenant ceux qui agissent d'une fagon mixte,

soit qu'ils attaquent I'adversaire sans lui oter la vie, soit qu'ils s'en prennent a

lui en faisant appel a des procédés que nous qualifierions de « naturels ».
Enréalité, comme I'a bien dit Tessmann (1913 11p. 145) :

S'il est certain que les Noirs, pour écarter quelqu’un de leur chemin, savent
bien employer le poison dans I'intention consciente de tuer, on demeure par
contre incertain de la mesure dans laquelle ils sont conscients de I'efficacite
physiologique du poison au sens ou nous la comprenons. »

L'action méme du poison est d'abord attribuée a la sorcellerie et est censée
tirer sa force de I'evu de son auteur. C’est pourquoi nous ne trouvons jamais
dissociées chez les Béti, en particulier a I'égard des épouses d'un défunt,
I'accusation d’empoisonnement et celle de sorcellerie. On n'oppose jamais
théoriquement une causalité « naturelle » a une autre qui serait « surnatu-
rel » ; le monde est simplement plus ou moins merveilleux. Il y a seulement
une fréquence statistique plus grande des modes de causalité que nous, nous
appellerions « naturelles », mais devant lesquelles les Béti ont conservé tout
I'émerveillement philosophique qui nous rappelle que la causalité ur sic reste
souvent quelque chose d’opaque pour la raison humaine : I'action d'un poi-
son entrainant la mort sans cause externe visible est en soi aussi et méme plus
mystérieuse que celle d'un esprit : I'evd est un concept plus clair et plus
englobant que celui de la multiplicité des réactions chimiques susceptibles ou
non d’attaquer les tissus organiques, et cette vision des choses justifie I'orda-
lie : la mort ne vient jamais que permise par un esprit.

Ce sont donc les mebiarn les plus purement magiques, ceux que nous avons
déja rencontrés, lances, fusils et autres armes de la sorcellerie, ainsi que leurs
contre-sapes comme |'0zdzdn kombé, qui sont considérés comme les charmes
les plus précieux dans 'arsenal de la guerre imaginée. Il en va de méme des
vers (minsdr; mialuman) projetés « mystiquement » dans le corps. auxquels il
faut rattacher le zé que Tessmann (49) a eu le courage d’expérimenter sur soi
et contre soi, pour prouver son innocuité, ainsi que les autres projectiles réels
ou irréels destinés a faire pénétrer le poison dans le corps d'un adversaire qui
danse, par exemple.

Ensuite, sont employés les divers genres de nsu, mot que 1'on traduit habi-
tuellement par « poison », ingrédients broyés et toujours donnés sous forme
de poudre, et dont I'action peut étre aussi d’ordre psychique. Nous en ver-

(49) Tessmann (1913 11 pp. 148-149), tout en notant que le ton pour le médicament zé
n'était pas le méme que pour le z€ « panthére », a cru pourtant devoir le rattacher a cet ani-
mal, alors que z¢ signifie tout bonnement « ver de terre ». Il a fait tirer sur lui ce « poison »,
composé d'une baie de parasolier enduite de médicament et transpercée d'un poil de mousta-
che de léopard ; si le projectile touche la peau, la mort s'ensuit en principe dans un délai de
trois a six jours. Tessmann n'éprouva rien. Il est vrai qu'il connaissait |'antidote, composé des
éiéments suivants : résine pilée d'albizzia fastigiaia, graine du fruit (gluant) du fromager, ce
sont des éléments qui doivent « coller » le mal, l'urticacée Pouzolzia guineensis, la plante
rudérale Heckeria subpeltata, le corynanthe pachyceras, et enfin une plante indéterminée
qu'il appelle avo et qui pourrait bien étre ovd, scleria barteri Boeck, Cypéracde qui, comme
les plantes précédentes, contient des éléments blessants et déchirants pour les sorciers.
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rons utilisés a Minlaaba pour le ngi. Tessmann en analyse trois types, le poi-
son blanc, le rouge et le noir. Ils contiennent tous trois du venin de crapaud .

le blanc comprend en outre des morceaux de mica (« excréments de fou-
dre »), de 'os de la téte d'un homme mort subitement un mois plus t0t, du
crapaud, du lézard héloderme (ebamkogo), des racines vénéneuses de diosco-
rea macroura, des poils vénéneux d’akon (Mucunia pruriens, herbe « mort-
fére » du rituel So), des écorces rapées d'amug (Detarium macrocarpum) -

tous éléments dont le discours est clair : venins, reptiles de mauvais augure
porteurs d'evi, évocation de foudroiement ou de mort subite — 1'amug passe
pour avoir des branches qui se brisent brusquement. Le poison rouge con-
tient de I'ebamkogo, du crabe, du scorpion, du caméléon, de I'akon. Le poison
noir : du mille-patte et des champignons vénéneux. Leur langage reste donc
le méme, avec des variantes dont Tessmann signale I’existence, en donnant
des détails sur les dangers de leur préparation et I’atroce diversité de leurs
effets.

Nous avons lieu de penser que les poisons étaient du méme genre a Min-
laaba pour deux raisons : d’abord parce que le symbolisme de ces poisons
fang est le méme chez les Béti ; ensuite parce qu’a défaut d’'une connaissance
exacte des poisons, j'en ai une exacte des contre-poisons grace au P. Stoll, qui
a noté les dix éléments constituant le ngid, le sachet-talisman noué au cceur
d’un chasse-mouche anti-sorcier, ou anti-esprit. Ces dix éléments sont préci-
sément contenus parmi les onze éléments que Tessmann (1913 11 pp. 141-
142) note pour le « médicament au manioc » (Kassavemedizin), la puissante
protection contre I'evii que les Fang enfouissaient devant leur maison, en
creusant un trou de nuit, entourés des cranes des ancétres, pour y déposer un
sachet sur lequel ils plantaient un pied de manioc ; or, poisons et contre-
poisons sont de méme nature.

Ce ngid des environs du Nyong comprenait la poudre ou débris des éle’;
ments suivants : 1) poils vénéneux d'akon, 2) écorces d'amug — la réplique a
I'attaque lui rétorque ses propres armes — 3) fruit de I'ozdzdn kémbe, 4) fruit
de I'eba (Pentaclethra macrophylla) censé disperser les sorciers en éclatant,
comme le précédent, S) écorce de I'engdkdm (Barteria sauyoxii) I'arbre aux
fourmis qui piquent I'evi, 6) résine molle de sén (Albizzia fastigata) pour que
les sorciers aient des diarrhées purulentes de méme consistance, 7) le morceau
d'un arbre qui a tué un homme, 8) un morceau de crane d’'un homme décedé
du pian, 9) ns3mi, de la moelle humaine, 10) un morceau de liane noué ; ces 4
derniers éléments 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.

Le chasse-mouche du chef signifiait donc bien qu'il était un chasse-sorcier.
L’élément supplémentaire que contenait le « médicament au manioc » était
une feuille d’arbre tombée dans une toile d’araignée, pour que les sorciers se
trouvent pris de la méme maniére.

Cette parade agit évidemment d'une fagon purement « mystique » ;
comme antidotes, on mangeait chez les Ewondo (Tessmann, loc. cit. p. 148)
les feuilles hachées de Phyllantus gracilipes Pax (arbre esdp), de la Corynan-
the pachyseras K. Sch. (¢évié) et de 1a Sida acuta (esisim ?) employées égale-
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ment contre les maux de ventre ordinaires. Mais nous avons une nouvelle
preuve que la crainte de la sorcellerie I'emportait sur toutes les autres dans la
nature et la multiplicité des diverses formes de charmes protecteurs de I'evu,
dont le ngid que nous venons d'analyser constitue un type. Au sein du genre
bian, I'objet protecteur ou abdnana (de bdn, « réprimer, contenir »), mot que
les Béti rendent généralement en frangais par « blindage », constitue sans
doute I'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-né, le jeune homme ou la vieille centenaire ; sous forme de talis-
mans, variés dans et sur les maisons, sur les places de village, le long des che-
mins et jusqu’au cceur de la brousse. A cette description répond |'énumera-
tion de Mallart (1971 p. 184) citant comme « blindages » ceux du nouveau-
né (abdnanja m3n), des jeunes filles (a. bengon), de la femme enceinte (a. abum
« du ventre »), du mariage (a. alug), du village (a. dzd/), du champ (a.afiib).

Mallart décrit avec précision (pp. 185 a 189) le bian protecteur mis en place
par les Evuzok a la fondation d’un village : on met dans un trou le nid d'un
passereau magon nkékér (mot signifie aussi « astucieux »), neuf feuilles de
tombo, neuf grains de poivre de Guinée (nddp), de la résine otu, un ceuf de
poule ; on pose une pierre sur le tout 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 la résine les brileront, I'ceuf explosera comme un projectile.

Je me demande si Mallart n’a pas confondu tombo (Carpolobia lutea, Poly-
galacées, arbuste aphrodisiaque servant a faire les torches rituelles de la noé-
ménie) et otombo le ficus tutélaire qu’indiquent en pareil cas les Béti du bord du
Nyong. Quoi qu'il en soit, la volonté de fécondité est aussi clairement expri-
mée dans les deux cas. 1] ne s’agit pas 12 seulement d’'une évocation « par asso-
ciation » comme on en trouve dans toute pensée symbolique, mais de signi-
fiants efficaces, devant produire effectivement ce qu’'ils représentent grace a
I'intervention de I'evi, comme le précise Mallart.

Autres exemples de « blindages » : celui de la femme enceinte (p. 190), ngid
composé de plantes épineuses (nsésal, Dioscorea smilacifolia de Wild, et nlsn.
rotin épineux), armes liées a la femme par des nceuds et mélangées a des
« matiéres disqualifiées » émanant d’elle-méme ; — celui du guerrier (p. 187).
qui, comme les animaux les plus forts, qui attaquent I'homme, se frottait apres
s'étre baigné contre I'arbre nsui (non identifié, a mon avis peut-étre Caloncoba
glauca, Flacourtaciées), pour y prendre la force (ngul), et portait l'otod kos. la
queue écarlate du perroquet gris, en tant que bouclier anti-sorcier : ces précau-
tions écartaient de lui tous les projectiles, tant visibles qu’invisibles.

Nous retrouvons toujours les mémes matiéres pour constituer ces défen-
ses : akon, amug..., groupées autour de I'« herbe a sorciers », bevem elig
(Clerodendron menalocrater, Verbénacées), considérée comme le biarn par
excellence, qui commande tous les autres ; ses feuilles s’agrandissent pour
servir de bouclier contre les attaques des ennemis : une seule suffit a tout
recouvrir... (cf. Mallart 1971 p. 250). A défaut on emploie aussi dibi elog.
I'« herbe des ténébres » (ddenostema sp. Composées), dont les feuilles. vertes
d'un coté et violettes de 'autre, trahissent la nature ambigué. On y adjoint des
orties, des plantes a épines et a piquants, telle asds (Macaranga spinosa). des
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rameaux de l'arbre a fourmis engdkom ; leurs tiges étaient autrefois placées
sur les toits pour bruler, piquer, empaler les agresseurs. On se protégeait avec
de I'écorce de copalier, genre d'arbre ou les ancétres se plaisent a habiter ¢
dont la résine leur est agréable, avec celle de I'arbre ove, « I'effroi des sor.
ciers » (50). D’aprés Tessmann, on plantait autour de la maison des herbe
sombres pour la dissimuler, ou au contraire des herbes blanches poyr
effrayer les sorciers, et on plagait sur le toit une petite ruche d'abeilles Trigong
pour que l'evii des ennemis soit transpercé de blessures et traversé comme la
ruche.

On connaissait et employait aussi la guerre préventive en matiere de sorcel-
lerie. Le ngangdnp protecteur d’'un groupe utilisait son evu a attaquer les sus-
pects qui 'entouraient, et il le faisait comme une ordalie, en toute bonne cons-
cience, étant bien entendu qu’il ne saurait leur nuire s'ils étaient 'mnoc_enls.
« Quand on n’a pas de palabre avec la panthére, on peut dormir sur sa piste »
dit le proverbe béti. Un exemple assez récent d'une telle pratiqug est donn¢
par I'abbé Engudu (1974 pp. 158-159) : un veuf ayant perdu son épouse preé-
maturément réclame une jeune sceur de celle-ci a la famille de sa femme
défunte ; cette famille lui répond qu’elle ne pourra acquiescer a sa demande
qu'aprés s'étre assurée de I'innocence du mari dans la mort de sa premiere
femme. Une semaine aprés cette réponse, la foudre tombe sur lg vﬂlagg du
veuf et touche plusieurs de ses cases, mais sans y faire aucune victime. Qung
jours plus tard, la famille de la défunte, satisfaite, améne sa jeune sceur, qui
forme ensuite avec le veuf un ménage exemplaire.

b) L'envoutement

C’est dans la ligne ambigué de ces techniques d’attaque-défense que l'on
peut situer les différentes modalités d’envoutement, par lesquelleslon cher-
che a tenir quelqu’'un a sa merci ou a I'amoindrir sans le tuer necessaire-
ment ; il s’agira parfois seulement soit de borner la puissance d'un adver-
saire présumé, soit de s'attacher plus étroitement un allié.

Pour agir sur ou a partir de quelqu’un (en dehors de la guerre par soroel'lej
rie, hors de la portée commune, puisqu'elle suppose la complicité de bivi
puissants de part et d‘autre) on commence par recueillir des émanations de
la personne concernée (cheveux, rognures d’'ongles) appelés bisdbega, du
verbe sdb qui signifie « cueillir des éléments nutritifs » d’ou « récolter ce
qui peut servir a envouter ». Ces déchets humains donneront puissance sur
la personne qui les a produits : si on en forme des paquets qu'on brile et
qu'on enterre, ce sera provoquer sa mort. Si ’on s’attaque a une forte per-
sonnalité, a un grand chef, il faudra en posséder les excréments (d’ou !'insti-
tution des fosses d'aisance faciles a surveiller prés du village) ; on placera
ces excréments dans la téte d’'une chévre sacrifiée (comme on veut que le
soit le tyran); on enfouira le tout dans une marmite avec des impréca-

(50) En réalité les Béti appellent également ovep deux arbres : Capalfera religiosa ). Léo-
nard, le copalier, et Gulbourtia Tesmanti (Harmes) J. Léonard, tous deux trés proches, de la
famille des légumineuses Césalpinacées. Cf. Mallart 1969 p. 60.
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tions,et sur la fosse comblée on plantera la liliacée steride bor mu, celle qui
« 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 bisdbega par un animal, ou leur faire subir
n'importe quel traitement affreux que l'on souhaite infliger a leur auteur...
L'un des moyens d’'avoir prise sur quelqu'un est de metire de ces bisdbega
« en conserve » dans une coquille d'escargot, dans une pelote ou un chasse-
mouche, de maniére a éue toujours en mesure de se venger de lui ; les
maris prenaient souvent cette précaution vis-a-vis de leurs épouses. Si I'on
veut souligner que l'on agit vraiment en toute indépendance, on dit, dans le
style ironique familier aux Béti : « M aurait-on mis en coquille ? » (cf. Vin-
cent 1969 p. 285 , Tsala Vincent 1973 no 5405 & 5406).

c) Mebiaty utilisant les minkug ; nagualisme

Une technique proche de I’envoltement 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 déja maints
exemples. On dira d’'un homme a I'evu assez fort pour s’asservir ainsi autruj
qu'il posséde des minkug.

Nous avons déja étudié le concept de nkug et signalé qu'il parait signifier
tout esprit non identifié comme un ancétre direct. Il pourrait en particulier
désigner les ancétres des habitants précédent les Béti : Tessmann (1l p. 149 sq)
au lieu de nkug dit mekuk, ce qui est précisément le nom que les Béti donnent
aux Maka, et le P. Hebga (1968 p. 247) signale que nkugi signifie tout simple-
ment « mane » en basa ; le nkug serait donc I'’émanation ancestrale des vagues
migratoires anciennes... On peut en tout cas rendre le mot par « esprit » en
général. La meilleure analyse en a été donnée par Mallart (1971 pp. 214 a
235).

Le type de ces étres est le léopard asservi, dont nous savons déja qu'il n'est
autre qu'un evu transformé (cf. Nekes 1913 pp. 139-140, Atangana 1919 pp.
100-101, Tsala 1958 p. 85, Hebga 1968 pp. 158-161).

Lorsque deux amis avaient tous deux I'evy, ils allaient faire un pacte chez un
ngangdn, mangeaient ensemble des « médicaments » 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, I'autre faisait un ngid qu'il
mélait aux poils de I'animal nkug a obtenir (ici une panthére) ou a la queue
d’un serpent s’il veut comme nkug un serpent ; on met ce ngid dans une corne.

Le survivant surveille soigneusement la tombe jusqu’a ce qu'il en voie sorur

(51) Comme l'indique déja une note n° 5 au début du texte de M. Esomba sur I'evu, c'est
dans le sens premier d'« étre doué de psychisme » (cf. Hebga 1968 p. 72) que les Beu
emploient le mot mod, qui signifie donc « personne, personnalité, conscience » avant de
signifier le plus couramment « étre humain ». J'ai toujours entendu dire d’'un nkug (comme
de l'evii) qu'il est mod, et d'aprés le P. Hebga, on le dit méme de Dieu. Certains grands
arbres ou phénomeénes naturels, certains rituels traités aussi comme des présences ct des puis-
sances spirituelles rentrent sans doute dans la méme catégorie. Onana (Ayéné 22/9/1968)
remarque qu'on appelle parfois mod I'éléphant et le potamocheére.
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g&s g;tlésmanu?aux gun'r&s'semblent au lézard ou au caméléon ; ce sont en réa.

anations de I'evi mort, dans lesquels les experts peuvent reconnaitre
un .stade‘ embryonnaire de 'animal désiré comme nkug : leopard, serpent
gorille, civette... (Nekes précise que léopard et gorille ne peuvent émaner que
d’un cadavre masculin, une femme émettant tout au plus deux civettes ou un
serpent).

On peut se contenter d’engluer au passage quelque élément de ces animaux
en mettant de la résine sur les fissures du tombeau, mais si I'ami veut pleine-
ment hériter d'un nkug, il capturera tous ces mini-léopards, tuera ceux qui
sont en surnombre et en élévera chez lui en cachette un ou deux, les éduquant
a manger ce qu'il veut leur voir manger plus tard chez ses ennemis : s'il veut
qu'ils tuent des hommes, il 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 léopard, qui obéit a 'homme qui I'a élevé ; il revient
d’ailleurs chaque jour rendre visite a son maitre, et séjourne parfois chez lui
sans que personne d’'autre le voie. Il chasse pour lui, le venge, le protége au
combat et contre tout evu adverse (il cumule les caractéristiques du chien, du
léopard, de I'evu et du nkug). Si le maitre est en palabre avec un chef ou avec
un village, il conduit son léopard dans ce village, ou il attaque les gens. Si le
maitre veut que I'animal attaque des hommes en général, ou des moutons ou
des poulets, il jette un os de I’étre correspondant dans la zone de forét ou habite
le léopard, et celui~ci obtempeére a ce signal, a défaut duquel il se contentera
d’animaux sauvages ; en ce cas, il laisse a son maitre, dans un coin précis de la
forét, la queue de ces animaux. D’autres messages magiques permettent au
maitre de se raviser, d’interdire au léopard tel meurtre ou tel vol d’animaux.
Sous certains aspects, la relation entre le nkug et son propriétaire est autant
une relation d’alliance et d’amitié que de subordination, le propriétaire devant
respecter tel interdit (par exemple celui d’aller au sabbat du mgb3) sous peine
d’étre tué par son propre léopard ; cette alliance est un pacte dont le ngid ou le
nsunga constitue I'instrument de ratification ; si cet instrument se perd ou est
transféré, I'alliance est rompue, le léopard ne protége plus I’homme, et inverse-
ment I'evi du maitre ne protége plus le léopard, qui pourra étre facilement tue
alors par n'importe quel chasseur.

La croyance a ce type de nagualisme parait ancienne et doit étre distinguée
du brigandage des hommes-léopards qui fut un phénomeéne d’acculturation
chez les Béti au début de I'ére coloniale. L’alliance d’hommes avec des léo-
pards est probablement du méme ordre imaginaire que la sorcellerie et rem-
plissait le méme role : elle permettait A certains, tel cet homme qui se targuait
d’avoir deux pantheres (Nekes 1913 p. 142), d’appuyer leur autorité sur des
capacités supposées hors du commun ; elle permettait en contrepartie de ren-
dre ces mémes hommes responsables de ravages autrement inexplicables.

Chaque fois qu'un homme était attaqué et tué par un léopard, phénomene
autrefoi; courant dans le pays, on commengait par rechercher le mbele-z3, le
« propriétaire de léopard » « civilement responsable » de ce meurtre, méme
s’il n’est pas intentionnel. La parenté du mort, les vieux de son lignage délibe-
rent autour d'un ngangdp pour le découvrir, ce qui est bientot fait. On se rend

——————
(52) Nouvel exemple de I'équivalence établie entr mammif i '
premier élant substtut habtees e o entre le ¢re domestique et I'homme, le
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alors chez cet homme et on le met en demeure de livrer son ngid pour qu'on
puisse tuer le léopard. Il semble que la vie de ce nkug dangereux pour les
autres et si précieux pour son possesseur constitue un remboursement suffi-
sant en échange de la vie du disparu. Le propriétaire commence par nier, par
refuser ; on le menace, on le traine a la riviére pour I'y noyer s'il ne donne pas
le ngid qu'il a caché. Quand il se résoud a livrer la corne qui le contient, on
instaure une grande battue qui se présente comme une véritable guerre au
léopard. Le P. Baumann rencontra ainsi, en 1911, 200 guerriers armeés contre
un léopard meurtrier d’'une femme (Nekes 1913 p. 141). Quand on I'a abattu,
on féte la victoire comme a la guerre, on honore le nkug tué en dansant
'esdna, etc.

Ce concept d’alliance avec un léopard n'a rien d'irrationnel ; il possede a
mes yeux un fondement expérimental dans certaines domestications d'ani-
maux sauvages dont la réalité peut difficilement étre contestée. En écho au
témoignage du P. Trilles (1912 p. 486), qui affirme avoir vu un serpent appri-
voisé dans une case fang du Gabon, le P. Nekes cite le cas de mbelenyo céle-
bres dans la région de Yaoundé a son époque, depuis une femme de mvog
Ada jusqu’au chef Yebekolo Ayi Bidumu chez qui le P. Hennemann (1920 p.
10) ouvrit une école en 1909. Les recommandations d'un peére a ses fils com-
prenaient celle de ne jamais tuer un serpent trouvé dans une case étrangere,
de peur de se voir imputer la mort de son propriétaire, lequel cesserait d'étre
protégé contre la sorcellerie. Les données recueillies dans le texte de Luc
Esomba sur 'evi expliquent comment on peut se rendre un serpent familier ;
d’'aprés M. Onana (Ayéné 28/9/1968), en le nourrissant, on lui faisait absor-
ber certaines drogues pour le subjuguer et on lui frottait sur le corps de I'huile
de palmiste grillé. Trés prés de Minlaaba, on nous a montré sous le sceau du
secret un varan apprivoisé : son « propriétaire » va I'appeler de nuit derriere
sa case (ou il réside probablement caché durant le jour) ; le varan rentre chez
'nomme qui le nourrit, et repart ensuite en brousse. Prés de Mfumassi, a
Nkudisong chez les Embama, dans les années 1950, une vieille était célébre
pour posséder un charognard, qui allait lui chercher et lui rapportait des
poussins vivants ; exactement comme celui qu'on reprocha au P. Henne-
mann (1920 p. 10) d’avoir tué jadis.

11 faut distinguer la panthére atene zé& qui est nkiig d’'un homme (et distincte
de lui) de 'homme-panthére qui se change lui-méme en faisant prendre a son
evii 'apparence d’une pantheére (minténdeban mi zé) : en ce cas, nous I'avons
vy, le corps de cet homme git d'un sommeil de cadavre tandis que son evu
agit en panthére : et tuer 'une, c’est tuer I'autre (cf. Hebga 1968 p. 158) : il y
eut deux léopards ainsi célébres chez les Béti : Etugu chez les Etengaen 1918,
et plus tard Zé Ebodo Ambani, a Lebod prés d’Okola, qui entraina dans la
mort le chef Ebodo Ambani quand il fut tué.
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Tableau
DE DEUX MODES D’ACTION SOUS FORME DE PANTHERE

[ EGO <+—— pacte —— = ami
1 ayant un ayant un
d evu evu
e propr\ propre
; —
t ngid ou
; nsunga (mort de 'ami)
t evu capté
é
simple apparence de sa transformation en
panthére panthére (nkuig)
actes de sorcellerie actes au profit
par action directe dEGO
d'EGO (actions indirectes)

*+—— altérite ——

Donc : EGO peut revétir par son evu propre I'apparence d'une pantheére (de
méme qu’il peut se déguiser en panthére dans une confrérie d’hommes-
panthéres : c’est toujours lui qui agit alors).

Il ne peut se manifester ainsi que sous la forme d'une seule panthére. Par
contre, s'il capte I'evi de (n + 1) amis, EGO pourra disposer de (n + 1) panthe-
res.

La relation du nkig a son propriétaire, par contre, n'est ni une identité ni
une identification. Certes, le nkug peut revétir toutes sortes de formes, y com-
pris I'apparence de son « patron », d’ou I'expression tun nkig « prendre une
peau (une apparence) a la maniére d’'un nkiug », pour dire « ressembler a s’y
méprendre ». Mais les deux étres restent tout a fait séparés, a la différence de
ce qui existe entre un détenteur d’evu et son evu propre. L'obtention du nkig
consistait en 'appropriation d'un evi extérieur, le plus souvent par héritage
et capture comme ci-dessus, mais aussi par d'autres moyens, puisque un os
de jumeau en était déja porteur ; on pouvait aussi se créer des droits sur la
conscience d'un étre vivant qu’on sacrifiait, ou capter des minkug errants
dans les montagnes, les cours d’eaux, etc. Dans tous les cas s’établit entre le
nkig et son possesseur un pacte volontaire pensé sur le modéle de celui qui
existait entre client (nfob)) et chef, comme le montre la menace : « jenverrai
mes minkug ravager vos plantations ». (cf. Tsala-Vincent 1973 n° 5305). La
différence consiste en ce que les conventions mutuelles sont plus complexes :
elles passent, nous I'avons vu, par les médiations nécessaires pour entrer en
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contact avec I'invisible : avec un evu fort, le propriétaire du nkug doit possé-
der la télécommande, ngid, ou nsunga, et/ou un aydny, matérialisant sa liai-
son avec I'étre invisible. Pour un petit animal, me précise-t-on chez Huben
Onana (Ayéné 22/9/1968), par exemple pour un serpent, un simple ayan
suffit, car les Béti voient le rapprochement entre aydp, « oignon », aydp,
« serpent », et passent facilement des mots aux étres. Quand un homme par-
tait en voyage, apreés avoir soufllé dans une corne qui avait la vertu d'écarter
les mauvais esprits, il se bardait de talismans au nombre desquels il 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).

Il y a une quarantaine d’'années, chez les mvog Manze de la région de NKkil-
zok, au témoignage du P. Guillemin, un pére s’apergut un beau matin qu'on
avait coupé une touffe de cheveux a sa fille agée d'une douzaine d'années. Qui
a pu faire cela ? L'enfant n’en sait rien. Le pére en conclut qu'on lui a volé ses
cheveux pendant son sommeil pour en constituer un biaf. Mais qui ? Ce ne
peut étre que le frére boiteux qui vit aupres d’eux. Le pére va donc chez le chef
accuser son frére, qui, malgré les menaces et les coups, commence par nier.
Enfin, il finit par avouer : « J'ai bien un ayap... ». Alors on va déterrer cet
aydp et tout s'explique dans I'esprit des gens : le frére est responsable, mais
indirectement : il avait un nkug edu, un « esprit-souris » commandé par cet
aydy, et qui, sous forme de souris, allait 1a 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 confirma.

Tout oignon de liliacées n’est pas lié a un nkug, mais la plupart du temps un
tel aydh est nécessaire pour I'évoquer, pour I'« éveiller ». Le propriétaire
mache en ce cas du poivre de Guinée, s’agenouille devant la plante et I'arrose
d'un jet de salive ; ou encore il lui 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 appliquées avec la rigueur méca-
nique, la nécessité qui caractérisent le monde inhumain des réalités invisibles.

Le ngah medzd, python invisible dont nous avons déja parle est un type de
nkug, associé souvent a I'obtention de la richesse (cf. Fernandez 1962 p. 264).
Le plus célebre de ces minkig est celui qui permit aux Beu de traverser la
Sanaga, et qui fut d’aprés M. Abega Esomba une matérialisation terrestre de
I'arc-en-ciel. Dans ce récit, son intervention est provoquée par le relais d'une
tige de ngekémbe ou kekeémbé avec laquelle on frappe le fleuve. Le ngekembe
est une baguette magique ou lance magique extrémement efficace contre les
adversités de toutes sortes émanant de I'invisible.

Cette arme est une tige de 1'une des plantes anti-sorciéres voisines que sont
midn, odz3m ou kémbé (Costus afer, Amomum, Aframomum, toutes trois Zin-
gibéracées ; la derniére se nomme en frangais « cardamome »). Il s'agit de
grandes tiges qui poussent dans les terrains humides, avec un renflement a la
base. Du mot ngékémbé Stoll fait un redoublement de kénebe « étre en érec-
tion », et en ce cas la signification phallique de ce baton, « le tout-raidi », serait
immeédiate. Pour le constituer, on le coupe avec la partie renflée qui touche le
sol, et on le dépouille de ses branches ; sa taille doit aller du sol a la hauteur des
hanches. C'est le nsinga ou talisman protecteur par excellence. Nous le
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retrouverons utilisé dans la danse guerriére funébre de I'esdna. Ngekembe
signifie aussi pour Stoll « col de I'utérus » et serait alors I'incarnation méme de
la double sexualite. ..

Deux autres éléments interviennent souvent dans les médicaments qui per-
mettent d'accéder au nagualisme, ce sont des débris de caméléon et d’hélo-
derme (ebamkogo ou lygosoma Fernandi), sans doute parce que ces deux ani-
maux considérés comme proches parents évoquent I'evi et que 'embryon de
nkig a leur forme. L'ebamkogo, le grand lézard de mauvais augure qui, selon
le mythe, a apporté la mort, passe pour étre le seul lézard capable d’attaquer
I'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’aprés les informations du P.
Stoll, et bien sir comme le caméléon, constitue un reptile « arc-en-ciel » par
la variété et le chatoiement de son chromatisme. Informes, ces étres peuvent
devenir multiformes et incarnent la transformation, comme le montre leur
liaison au mystére de la palingénésie, ainsi que leur capacité de se modeler sur
des volontés changeantes.

On peut se demander si la plupart des grands rituels So, Ngi, Melan, Tso,
qui ont pour but de faire manger ou acquérir un biay spécifique, issu du
monde invisible, n’ont pas aussi pour objet de procurer aux initiés 'empire
sur certains minkug — a moins que le rituel lui-méme ne constitue un
nkug — ce quiest une hypothése a ne pas exclure, comme on le verra.

d) Mebiap agissant par eux-mémes dans un but deéterminé.

Beaucoup de charmes agissent sans I'intermédiaire d’un nkug, notamment
ceux qui se proposent d’apporter un avantage ou d’écarter un désagrément ;
dans la premiére catégorie se situent ceux qui procurent la richesse et la
chance en amour ; d’autres assurent le succeés a la guerre, a la chasse, a la
péche, aux plantations, a la lutte, au jeu, a la danse, en voyage, au négoce, aux
palabres ; on en connaissait méme pour bien chanter et bien jouer du tam-
tam : dans la seconde catégorie, versions atténuées des « blindages » anti-
sorciers, se trouvent les charmes contre les vols, contre les adultéres, contre
les projectiles adverses, contre la pluie, contre les bris d’interdits sexuels ou
alimentaires (cf. Tessmann 1913 11 pp. 149 & 167).

On pourra retrouver ces charmes-la ou nous avons examiné les activités
correspondantes des Seigneurs de la Forét (notamment pour la chasse, les
plantations, le jeu, la guerre...). Donnons seulement quelques compléments.

D’aprés les souvenirs, le plus important des charmes d’autrefois était le
biay akumd, celui qu'on allait chercher chez ses parents maternels pour obte-
nir « la richesse ». La richesse étant constituée par les étres humains, il était
difTicilement concevable de ne pas placer a sa source le don a l'invisible, le
sacrifice d'un étre humain. Ce sacrifice parait avoir été physique chez les
Fang, ou I'on utilisait les cranes de ceux dont on avait fait des minkuig : Tess-
mann (loc. cit.) prétend avoir connu un homme qui conservait ainsi chez lui
sous le sol de sa maison dix cranes de proches parents qu'il avait empoison-
nés (cf. Fernandez 1962 pp. 265 & 266). Chez les Béti, le sacrifice éventuel
était « mystique » — c'était 'akay&, par exemple. Un enfant en était dis-
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pensé chez ses maternels : le sacrifice de sa meére en tenait lieu (cf. Guil-
lemin 1943 p. 36), semble-t-il.

le bian akuma est en lui-méme un mets symbolique a avaler, a base
d’écorce de I'arbre over chez les Fang, a la suite d’épreuves destinées a s'assu-
rer que le jeune homme est digne de la richesse.

L’oven joue un réle capital dans les charmes Evuzok (Mallart 1969) ou son
écorce attire richesse, gibier, amour, postérité, mais iUl n'est pas lI'arbre male
(nnom é€lé) dans la région de Minlaaba ou il parait davantage li¢, en tant que
copalier, au culte des ancétres. Chez nos Béti (Guillemin, loc. cit.) le plat est un
nndm ng3n, semoule de courgette, la plante alimentaire féconde par excel-
lence, dans lequel sont insérés les éléments suivants :

des plantes rampantes, grimpantes et tenaces, annongant I'expansion et la sta-
bilité¢ de la fortune : la fougére rampante obdgobo zén (Anisoris occidentalis,
Ptéridophytes ?) et 'ozezam nlsd avec ses feuilles lancéolées (Crassocephalum
scandens, Solanacées) ; ce nlod représente aussi la douceur, la facilité a devenir
riche, il sert a rafraichir I'eau ; la plante avuna, non identifiée, réputée pour sa
fécondité ; I'herbe nkatena (Stenochlaena guineensis ?), dont on avalera
autant de grains que I'on convoite de femmes ; mais si 'on dépasse 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 préfigurent la foule qui peuplera le village
de I'homme riche ; un cheveu d’albinos pour attirer les regards et 1a chance,
enfin des éléments pour retenir la richesse : de la vipére cornue, car ce serpent
reste des semaines a la méme place sans broncher ; une pince de crabe, car elle
ne lache pas ce qu’elle a saisi ; un morceau de varan, car cet animal passe pour
étre sourd et rendra les femmes indifférentes aux sollicitations externes.

C’est quand son client commence a manger ce plat que le ngangdn saisit sa
cuillere et lui demande de « payer » en donnant quelqu’un... ou une parte de
son corps (un ceil, une oreille, etc.). Le Pére Guillemin raconte que l'un de ses
catéchistes (qui n’avait rien eu a donner étant chez ses maternels) tomba grave-
ment malade, avant sa conversion, car il avait pris une dixiéme femme alors
que son pacte avec I'evi n’en prévoyait que neuf. C'est lorsqu’on lui fit vomir
les neuf grains de nkatena avalés dix ans auparavant qu'il recouvra la santé.

On peut rattacher au genre biay akumd des petits grains noirs non idenu-
fiés, sé, qui m’'ont été présentés a Minlaaba par Philippe Mani (29/10/1966)
comme a mélanger au fer brut pour en obtenir des lances et des outils : on se
rappelle que dans I'esprit d’Esono Ela, la tentative de Zenker pour fondre le
fer devait échouer parce que Zenker ne possédait pas le biap nécessaire.

Il est pertinent que revétent la méme importance les charmes destinés a
séduire, enlever et retenir les femmes, puisqu’elles sont la richesse. C'est a un
grand rituel collectif destiné a rendre tous les jeunes gens irrésistibles que
Tessmann (1913 11 pp. 158-163) a assisté chez les Fang. Comme d’habitude le
biay comprenait des éléments humains : larynx d'un ténor ancien bourreau
des cceurs, sexe d'une belle-mére (c’est-a-dire d'une femme enfantant les filles
aimées), os d’albinos, os de jumeaux, dent d'un chef (pour parler comme lui,
le tout mélé au poison nsu contre les sorciers, a I'« excrément de foudre » eta
des plantes odoriférantes ou éclatantes pour attirer et retenir. Cette cérémonie
durait neuf jours (sept jours de préparation et deux journées en brousse) ; elle
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parait avoir été¢ un appendice du meldn, car les cranes des ancétres y étaient
étroitement assocCiés : c'est dire son sérieux. Le biay et la cérémonie parais-
sent tres proches de ce que I'on pratique encore actuellement chez les Fang
(cf. Bekale in Fernandez 1962 p. 265). Tessmann cite encore quantité de
medicaments d’amour : plantes utilisées pour la beauté 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-
meémes, pour leur faculté de se coller ou de s’attacher, etc. ; corne qu’on porte
au cou et dans laquelle on siffle pour la faire agir, car les cornes vont toujours
par paire et celui qui en porte ne saurait rester seul.

Chez les Béti, comme le suggeére déja le succes actuel des philtres d’amour
aupreés des collégiens, I'utilisation des charmes érotiques autrefois n’était pas
moindre (cf. Zenker 1895 pp. 46 & 50), mais des indications précises sur leur
nature nous font défaut, mis a part la description de cet ayas béné (Guillemin
1943 p.31):

Il s’agit d’'une lotion ou s’intégreront les ingrédients suivants : plumes des
deux oiseaux columbiformes obén, « pigeon vert » (Vinago calva) et zum,
« tourterelle » (Streptotelia semitorquata erythrophrys), réputés pour leur
beauté et leurs capacités amoureuses ; feuilles veloutées de la plante ngul kun
(mot-a-mot : « force du fumier ») (Fleurya sp. Urticacées) qui pousse dru dans
les cloaques et les endroits humides ; écorce de mbdn (Microglossa
volubilis 7), plante grimpante aux graines lisses et luisantes, qui remplacgnt
parfois les grains ridés de l'ezézdy comme pions de songJ ; ﬁbr‘es broyees
d’une haute souche attirant tous les regards le long d’un chemin fréquenté ; l_e
tout est malaxé avec de I'huile de palme, versé dans une calebasse neuve ; il
suffit de s’en frictionner tout le corps pour capter les regards comme la souche,
etc. Les femmes en mal d’amour I'utilisent aussi.

L'oignon de liliacée ay&'r} ne sert pas seulement de relais dans la. maitrisg
d'un nkug : il peut constituer en lui-méme un biay déterminé, car 11 suffit a
remplir I'une des trois fonctions fondamentales du biay qui est, soit porte-
bonheur, soit porte-malheur a autrui, soit blindage protecteur. Si un jeune
homme posséde ainsi un aydy apte au rapt, il lui suffira d’en prendre une
feuille et de la déposer devant le seuil de la femme qu’il aime. Quand celle-ci
sortira, elle sera saisie de désir, et le jeune homme n’aura plus qu'a I'emme-
ner.

On ne reviendra pas sur les nombreux charmes destinés a assurer le succes
a la guerre ou a la chasse, Tessmann en avait compté cent neuf ! (53) Iis vont
depuis I'utilisation physique d’un evu jusqu’a des procédés de simple ruse,

(53) Tessmann 191311 pp. 164-165. Les 109 médicaments se répartissaient ainsi : 67 « pour le
fusil », destinés a assurer I'efficacité du tir ; 2 « pour la guerre », 18 « pour la chasse », 4 pour
I'arbaléte, 2 pour les battues, 2 pour bien apercevoir le gibier, 14 pour améliorer la valeur des
chiens de chasse. On connaissait aussi des charmes protecteurs pour détourner les coups et les
balles des ennemis, comme nous |'avons vu précédemment 4 propos de la guerre.

Un exemple dans la mission de Minlaaba : pour aller chez les Enoa de Nnom Nnam, on doit
franchir une riviére élargie d'un marécage sur un long tronc d'arbre élevé. Ce pont était autrefois
auni ()i'un ngid qui faisait choir immanquablement les ennemis (en 'occurrence les mvog

anzé).
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mais toujours considérés comme mebian, tels ceux qui consistent a encercler
d'une petite barriere de la liane ofunden un troupeau d'éléphants (cf. Tsala-
Vincent 1973 n® 5503), ou a siffler dans une corne pour imiter le cri de cer-
tains animaux (chasse etada, ce qu'un oiseleur peut faire aussi avec la bou-
che, et se dit alors asele). On ne fait donc guére le départ entre causalité natu-
relle et causalité magique. Dans 'ensemble, ces charmes tentent souvent de
s'approprier quelque caractéristique de la proie ou de la victime visées : on les
approche par ressemblance, et I'on comprend que I'on postule 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 affaiblir
l'adversaire. Par exemple, on fait cuire dans une sauce a la courgette des
pousses d’ovd (scleria barteri Boeck, Cypéracées) ; on les mélange avec des
matériaux 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 arrétera beaucoup de gibier, on
aura ndobena, la « chance des bonnes rencontres », et ntéga la « chance a la
chasse » — qui s’expliquent par le caractére agressif de la plante, aux feuilles
acérées, et par la féecondité des autres éléments du biay (lequel m’'a été indique
en 1970 par un Ewondo de Ngomedzap). D’autres charmes enfin essaient
d’« engendrer » le gibier : c’est bon signe si 'on tue une femelle pleine qui
entrainera dans son sillage d’autres pieces, et I'evi est utilisé a la fois sans
doute parce qu’il sera un animal attirant les bétes sauvages, mais peut-étre
aussi parce qu'il est le plus souvent fait d’organes sexuels féminins ; chez les
Béti de l'est, 1a ou la grande chasse existe encore, on enduit les pieges de
liquide séminal masculin.

On trouve a plus forte raison I'idée de fécondité dans les rituels de fertilité
que M.-P. de Thé (1970, ch. 11 pp. 106 a 113) a étudié chez les Béti du nord :
réunion par exemple autour d’'une termitiere en forme de fcetus, danse
autour de certains grands arbres ; offrande a la terre et aux morts de la cour-
gette et de I'arachide « préparées » pour que leurs semences germent bien.
Nous avons déja dit ce qu’il en était chez les Béti du sud ; on y trouve les
mémes éléments, et également I'apparition d’'une volonté de protection con-
tre les maléfices et contre les voleurs, méme si le scepticisme s'v mélait par-
fois. Rappelons que c’est pour s’étre disputées un aydn de fécondité que se
brouillérent les deux sceurs meres des Ewondo et des Bené (cf. Tsala-Vincent
1973 nes 3908 et 5504).

D’autres charmes de protection ont été déja évoqués ci-dessus, ailleurs a
propos de I'evii et seront précisés ultérieurement dans les grands rituels. On
pouvait utiliser des écorces d’arbres comme l'esingan, '« effroi des rites »,
autre nom de l'ovey, partir en voyage en emportant son ngid. souffler dans
des cornes-chasse-esprits, etc. (cf. Guillemin 1948 b) p. 76). Disons seulement
ici que les meydy remplissent aussi ce role protecteur ; on les déplace de quel-
ques meétres, on les transplante, si I'expérience montre qu'il y aurait lieu
d'améliorer leur efficacité. La protection fondamentale quotidienne était tout
bonnement le balayage : si les maisons et les cours étaient si soigneusement
balayés, c’est que le chef et ses femmes croyaient ainsi chasser les esprits
importuns, avec la méme certitude que la ménagére moderne croyant chasser
les microbes dans sa lutte contre la poussiére.
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Zenker a mis en relief une protection occasionnelle fort nécessaire 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’étaient les Emven qui assumaient les responsabilités météoro-
logiques, et ce en vertu méme de leur nom, m'ont-ils dit, puisque mvay signifie
« pluie ». Dans un village, c'est le plus jeune des fréres, le dernier-né, qui avait
le pouvoir d’arréter la pluie ou I'orage. Il prenait des charbons ardents, une
hache contre le tonnerre et la tornade, ou une machette contre la pluie ; il
retournait une marmite vide sur la cour, y jetait les braises sous la pluie ety
abandonnait aussi I'arme appropriée , un quart d’heure plus tard au grand
maximum, la pluie s’arrétait doucement.

Exactement comme nos moyens techniques, tous ces charmes agissent en
principe automatiquement, aveuglément : I'apprenti-sorcier qui ne connai-
trait pas les régles exactes de leur maniement s’expose donc a de graves
déboires, d’autant plus graves que la puissance du charme qu’il met en ceuvre
est plus grande. Or, nous le savons, I’horizon de sorcellerie qu’implique cgtt;
mise en ceuvre postule, sinon la mort effective de I'autre, du moins la possibi-
lit¢ de le tuer. Tout biay se présente donc comme une arme a double tran-
chant, un explosif qui risque de se retourner contre son auteur a la suite d’qne
réaction en chaine devenue incontrdlable. C’est un pareil danger que releve
I'apologue bien connu dans notre région du siffleur qui se’siffle lui-méme. ..

Pris d’'une haine insatiable contre le genre humain, un individu a obtenu
d’Esama Ndzigi une corne, dans laquelle il lui suffit de siffler pour tuer
I'homme dont il apergoit ne serait-ce que I'ombre ou le reflet. Il massacre ainsi
tous ceux qu'il rencontre jusqu’au moment ou, croyant siffler un baigneur
dont il apergoit le reflet dans un ruisseau, c’est lui qu'il tue. (d’apres le P. Guil-
lemin ; cf. aussi Tsala-Vincent 1973 n° 5502).

Monnaies d’échange, les interdits rappellent et incarnent aussi les précau-
tions a prendre dans la manipulation des charmes, et font partie intégrante de
leurs modes d’emploi.

3. Les interdits

Les interdits sont de nature, d'importance et de signification trés diverses ;
on peut distinguer l'interdiction eki (de ki qui signifie « renoncer 4, s’interdire
moralement ») de l'objet interdit ou tabou qui se dit menduga, les deux
n’'étant pas forcément corrélatifs (par exemple I'interdiction peut étre celle de
faire telle chose, et parfois seulement a tel moment).

L'un des exemples célébres chez les Béné est celui d’un jeune homme qui
était allé demander a son oncle maternel le biap de la chasse ; celui-ci I'amena
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chez un puissant ngangdy qui lui imposa comme seul interdit celuir de ne
jamais parler « dans son cceur » la nném), c’est-a-dire en pensée ; le lendemain
le jeune homme partit a la chasse et tua beaucoup de gibier ; tout content, il se
disposait a tout rapporter au village quand U se dit : « Mais ou est le chef ? » et
il mourut. — Les Béné font allusion a cette histoire en disant « je ne parle que
de bouche » pour affirmer qu’is ne dissimulent aucune arriére-pensée.

L'interdit porte ici sur quelque chose d’'impalpable et de presque incontro-
lable. Nous avons déja vu qu'’il pouvait consister en l'interdiction d'épouser
plus de neuf femmes, de boire de I'eau, etc. On savait le faire modifier ou s'en
faire relever. Les attitudes individuelles étaient variables ; on se moque de
ceux qui se font trop de soucis a ce propos en disant : « Si tu as ['interdiction
du vin de palme, est-ce que tu refuses pour autant d'enjamber un tronc de
palmier ? » (Tsala-Vincent 1973 n°® 4516).

Nous avons vu qu'il existe a cOté des interdits personnels des interdits col-
lectifs ou sociaux généraux ; entre les deux se situent les interdits communs
propres aux membres des associations rituelles auxquelles I'adhésion était
facultative.

L'interdit intervenait constamment dans la vie quotidienne traditionnelle et
se situe au cceur de la vision du monde : il est en effet a la fois élement de
'échange avec I'invisible, donc condition du bon ordre (mvoe) et aussi le
moyen de puissance magique et dans cette mesure allusion aux dangers de
désordre qu'introduit I'evu, a 1a précaution avec laquelle il faut en user ; il est
a la fois (pour la tradition alimentaire) rattaché a Zamba, a I'autorité des ancé-
tres, et aussi vécu par les femmes comme une pure brimade sociale (ceci anté-
rieurement a la « prise de conscience » moderne, car les chefs modifiaient ou
promulguaient des interdits arbitrairement, tel par exemple I'interdit de con-
server de I'eau dans les cuisines chez Awumu Annaba ; ces mesures se nom-
ment toutefois binda, « défenses », plutot qu'eki) ; enfin I'interdit peut avoir
un simple caractére expérimental et hygiénique, tout en renvoyant a une logi-
que de I'apparence (de I'association et de la ressemblance) qui élabore a partir
de I'expérience une physique et une physiologie de la qualité, une cosmo-
biologie. Le lien entre tous ces aspects des interdits est en effet qu'ils tradui-
sent un ordre du monde (Cosmos) (englobant nature et culture) dont la con-
naissance et le respect sont équivalemment savoir-vivre ou science de la vie,
morale et prophylaxie. Les divers interdits se raménent toujours en effet a
respecter le « bon sens » de I'ordre social et naturel. Par exemple, de ceux
qu’un chef Béné rappelait a ses femmes, M. L. Atangana a enregistré comme
essentiels : 1) ne jamais casser du bois ; 2) ne jamais enjamber un gros tronc
d’arbre ; 3) ne jamais manger la téte d'un animal ; 4) ne jamais manger de
I'animal awiina, cette derniére interdiction étant partagée par les hommes :
I'awuna est le petit lémurien potto (perodictocus potro) qui reste roulé en
boule immobile tout le jour, les pattes tétanisées sur une branche, et dont
l'attitude comme le nom évoquent la mort, awu ; on veut en éviter la conta-
gion. Les autres interdits cités ici résument a mon sens la condition féminine
et en imposent le rappel : la femme n'est pas téte, 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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Il en allait de méme pour les prescriptions que I'on Imposait aux €poux ay
moment de leur mariage (cf. Ngoa 1968 p. 224).

On leur rappelle qu'ils ne peuvent vendre, échanger, ni céder la noix de cola,
les viandes de gorille, de chimpanzé, de vipére et de boa. 11 s'agit en eflet de
mets dont la consommation est strictement réglementee, réservée aux manifes.
tations d’amitié (cola) ou a certaines catégories d’initiés. On leur interdit d'utili.
ser certains bois pour le chauffage ; ce sont des bois utilitaires ou « respecta.
bles » : mfdl (enantia chloranta) dont I'écorce servait aux parois des cases,
ekug (alstonia boonei) qui servait a faire des écuelles et des médicaments, diim,
le fromager, 'arbre « glorieux » (duma), eldn (erythrophlaeum suaveolens)
I'arbre terrible des ordalies, réservé aux hauts-fourneaux, eyen (distemonan-
thus Genthimianus) le « movingui » anti-sorcier qui léve les interdits.

Nous avons déja signalé les interdits sexuels temporaires par lesquels
’homme concentre sa force pour les activités difficiles ou dangereuses :
chasse aux mammiféres agressifs, guerre, obtention du métal. Nous rever-
rons rappelées dans les rituels les prescriptions de morale générale qui fai-
saient de ceux-ci des instruments de « récupération » sociale ; ne pas tuer, ne
pas voler, et trés souvent, ne pas avoir de relations sexuelles de jour, ce qui
limitait les possibilités d’adultére. Bornons-nous ici a évoquer 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 étre rangég en deux
grandes classes : les interdits statutaires, surtout liés au statut social, et les
interdits circonstanciels, qui sont fonction d’'un événement a attend_re ou d'un
but 4 atteindre. Du premier type est I'eki bebin ai biningd, I'« interdit des non-
initiés (au rite So) et des femmes » ; du second type, I'eki abum, '« interdit
pour le ventre », c’est-a-dire pour obtenir '’heureux terme d’une grossesse.
On peut mettre dans une catégorie intermédiaire 1'eki benddémdn, « mt_erdn
des jeunes hommes » et I'eki bengon « interdit des jeunes filles », qui visent
I'accomplissement d’un statut social provisoire. Ces catégories corr&spom'iem
a celles que donne Tessmann (1913 11 pp. 184-193) dans ses longues listes
d’interdits alimentaires. Malgré de nombreux traits communs, le contenu de
ces listes était trés variable selon les régions, puisque chaque nkikimd 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 I'on descend davantage vers le sud, peut-étre a la fois parce que la pensée
symbolique fang est plus développée et parce que les autres formes de diffé-
renciation sociale (que celle qui nait de ces interdits) y sont moins marquées.

Les interdits concernant la grossesse sont en général de caractére prophy-
lactique ; les interdits alimentaires étaient observés aussi bien par le pere de
'enfant que par sa mére.

Dans le Onziéme de leurs Entretiens avec J.-F. Vincent, les femmes de Min-
laaba montrent que la grossesse y était une occasion de redoubler de vigilance
en matiére de morale sociale : interdiction de toucher a la propriété d'autrui,
car I'enfant aurait de gros furoncles (il y a ici probablement jeu de mots sur lég
qui signifie « ébrécher, souiller », et alég « furoncle ») ; interdiction de rela-
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tions sexuelles illicites qui auraient provoqué I'avortement ; apres la naissance,
interdiction de partager la nourriture avec un amant sous peine de faire délirer
I'enfant.

Sur le plan alimentaire, interdiction de manger la téte ou la patte d'un mam-
mifére (tsid) ce qui aurait donné a 'enfant un bec-de-lievre ; interdiction de
prendre en main une articulation d'animal, ce qui rendrait I'enfant estropié.

Pour ce qui est des animaux interdits eux-mémes, les souvenirs interféerent
avec la pratique persistante actuelle, qui proscrit certaines antilopes, certains
rats, écureuils, singes, poissons, elc. Cette pratique est résiduelle, puisqu'elle a
été combattue ; 'on ne peut donc plus dresser actuellement les listes précises
de Tessmann et je me bornerai a citer ci-dessous quelques interdits attestés
indubitablement.

L'interdit du plantain que signale Cunégonde chez Mme Vincent est un
interdit personnel lié au culte mevungu.

Les justifications idéoplastiques (cf. Hebga 1968 p. 119) de ces pratiques
sont restées celles qu’'a enregistrées Tessmann autrefois : on veut éviter que
'animal communique a ’enfant a naitre quelque trait facheux repéré dans sa
constitution, dans ses mceurs ou méme dans les circonstances ou il a été
attrapé. Il faut éviter de regarder, toucher et a plus forte raison manger tout
ce qui est difforme et laid. Aussi s’abstenait-on :

- des animaux jugés affreux (téte du potamocheére, oiseaux comme le
canard al>d (Pteronetta hartlaubi) qui donnerait a I'enfant des mains pal-
mées, une téte allongée et des membres raccourcis ; poissons et termites a
gros ventres , escargots et crabes ;

- de ceux affectés de ce qui serait disgrace ou malformation chez I'homme :
ainsi le singe osJg parce qu'’il a des poils autour des yeux, et I'aigle obdyeg
(Lophaetus occipitalis) porteur d’une aigrette jugée belle en elle-méme,
puisque les gargons I'adoptaient ou I'imitaient dans leur parure, mais qui
aurait infligé une horrible excroissance a un nouveau-né ; de méme, la
téte, la peau et les pieds de I'éléphant auraient donné au nouveau-né une
grosse téte, des oreilles en éventail, une peau rugueuse et des pieds-bots :

- de ceux qui ont un rale ou un cri désagréable : nyog, le daman arbori-
cole (dendrohyrax dorsalis), la mangouste mvag qui siffle en respirant,
le perroquet, le touraco, etc.

- de ceux qui sont affectés de tremblements ou meurent I'écume a 1a bou-
che : ils donneraient a I'enfant I'épilepsie ; c’est encore le cas des antilopes
mie, zib (cf. infra) et odzdé (hylarnus batesii) ; de I'oiseau tisserin ngas dont
les ailes tremblent ;

- de ceux qui sont pris dans un trou : leur manducation empécherait
I'enfant de sortir du sein maternel ; ainsi les oiseaux saisis au nid, les écu-
reuils tués dans les fentes des arbres, le porc-épic ngdm attrapé dans un
panier, le délicieux dendromys (kdsf) qui vit dans un trou (ceci pour le
peére, car il est en tout temps interdit aux femmes).

La plupart des interdits des jeunes gens bénéficient de justifications analo-
gues : ainsi les incirconcis et les filles en dge d'enfanter doivent s’abstenir de
lantilope zib (cephalophus sylvicultor) parce que sa viande est trop riche en
sang ; ceux qui la mangent risqueraient de perdre trop de sang lors de la cir-
concision ou de 'accouchement ; les mémes doivent s'abstenir de I'écureuil
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mvdg (heliosciurus rufobrachium) parce que les garcons et les fils des filles
attraperaient I'éléphantiasis du scrotum, en accord avec la conformation de
cet écureull ; les jeunes filles ont I'interdit de la souris mveén (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 éviter tout ce qui
compromettrait leur virilité ; aussi bien de toucher des plantes sensitives
rétractiles, que de manger de la trompe d’éléphant, ce qui affaiblirait le mem-
bre.

Par contre, les interdits des femmes et des non-initiés attribués a Zamba, et
certains des interdits des jeunes gens ont pour but explicite la volonté des Beti
de marquer la hiérarchie sociale, méme si les sanctions, maladies et morts, en
sont de nature religieuse, et méme si 'on en donne dans les initiations, nous le
verrons, des interprétations rationalisantes.

Le but conscient est de réserver les viandes ou les parties d’animaux les
meilleures, telle I'evin ngdm, la peau du dos du hérisson, aux individus occu-
pant les rang les plus élevés de la société ; aussi les femmes qualifiaient-elles
les hommes d’« égoistes » (cf. 15° des Entretiens de J.-F. Vincent).

Certains récits d’origine (L. Atangana) admettent que les hommes ont peu
a peu arbitrairement étendu la sphére des interdits, comme les jeunes initiés
au So avaient le droit de le faire occasionnellement. Le souvenir de ces brima-
des est vivace (cf. 11° 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’écureuils, certains poissons et des invertebrés
(chenilles et termites) ; les poules étaient permises comme plus au nord (cf.
pour les Eton, de Thé 1970 1p. 31), mais les cogs non (d’aprés Mme Rosalie
Ndzi¢, Enoa de Nkolmeyang). Etaient proscrites en tous cas : les tripes de
tous les animaux ; il ne fallait méme pas y toucher ; les viandes des antilopes
so et nkJg, du gorille, du chimpanzé, du male de 'avém (cercopithécus nicti-
tans), du potamocheére (ngoé), du porc-épic athérure ngom, du dendromys
kosi, des mammiféres domestiques : ovins, caprins et chiens, sauf peut-étre
en petite quantité a I'occasion de certains rituels ; la chair du poisson silure
ngol et celle des serpents, sauf le petit serpent vert aydy ; Tessmann constate
plaisamment que des grands mammiféres seul I’éléphant n’est interdit nulle
part, car il représente une telle masse de viande que son interdiction serait
impossible a contrdler. Cependant les fernmes et les non-initiés avaient droit
chez les Béti aux antilopes mvin (cephalophus callipygus), emvul (tragelaphus
gratus), etc. Les viandes interdites étaient cuites en nddémbd, c'est-a-dire a
I'étouffée avec des fines herbes (comme meseb) dans des paquets de feuilles de
bananiers que les hommes avaient fermés et que seuls ils avaient le droit de
rouvrir. D'ou la fréquence de cette préparation chez les Béti.

La fonction classificatoire de ces interdits est évidente : ils permettaient
d’assimiler les bebin, les non-initiés, enfants, esclaves ou adultes, aux femmes,
la nourriture étant le discriminant social principal dans cette société sans
argent et sans grands biens autres que ’homme, ou I'acte de manger occupe
le centre du symbolisme relationnel, puisque sorcellerie et sexualité y sont
rapportes, et que la qualité sociale se traduit par la qualité des aliments (clas-
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sés en plus ou moins nobles ou vulgaires, sans doute comme partout ailleurs
jusqu’a une époque trés récente) (cf. Laburthe 1981 p. 392, 11, 2.).

Le principe idéoplastique d’identification est simplement ici pousse
jusqu'au bout : ceux qui assimilent les mémes nourritures s'assimilent les uns
aux autres, et la différence des nourritures introduit entre les étres humains
une différence comparable a celle qui existe entre les espéces animales qu'ils
s'assimilent.

Le profane ou non-initié, ebin se distingue pourtant de la femme en ce que
I'ebin peut sortir de son état en « payant » le prix voulu ; prix d'épreuves ini-
tiatiques, de sacrifices ou de « richesses ». Les étapes de la vie du gargon sont
ainsi jalonnées par I'accés progressif aux nourritures interdites.

Le rituel So léve la plupart des interdits concernant les animaux sauvages
que le jeune homme devenu guerrier-chasseur est désormais en principe
capable de tuer lui-méme, des anthropoides au léopard en passant par les
antilopes et le potamocheére ; facultés nouvelles que résument les deux ani-
maux éponymes du rituel : I'antilope so (cephalophus leucogaster) et le ser-
pent python mvom (python sebae) ; on disait indifféremment : je vais manger
le s0, ou je vais manger le python, pour signifier : je vais étre initié (cf. Tsala-
Vincent 1973 n° 1347).

Cependant, il faut attendre d’étre marié (cf. Laburthe-Tolra 1969 pp. 58-
59), autrement dit d’étre installé et soi-méme propriétaire d’animaux domesti-
ques, pour avoir droit au kdbad, c’est-a-dire a I'ovin ou au caprin domest-
ques ; et il faut attendre d’étre soi-méme un nnydmodo pour se voir conférer
par les autres « hommes-mirs » le droit de manger la vipére du Gabon
(akp3) dont les possibilités agressives et les concrétions graisseuses font I'ali-
ment noble et délectable par excellence (54).

Plus tard, I'ambiguité de statut de la vieillesse se traduit dans son alimenta-
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 dédaignés
par les adultes dans la force de I'age.

D’autres mets sont réservés aux vieillards parce qu'ils n'ont plus grand-
chose a perdre. Ainsi les pattes de poulet rendraient les jeunes fatigués, fai-
néants et ridés ; le vieillard qui n’a plus rien a faire qu'a se reposer peut en
manger, ainsi que de la tortue, victuaille succulente réservée aux vieux et aux
vieille(s, cgu‘elle évoque a la fois par son apparence et par la sagesse qu'on lui
préte(55).

(54) C'est le pére ou a défaut un oncle ou un ainé qui « donne la vipére » a3 un homme
plus jeune du lignage. Cette coutume sans autre charge religieuse qu'un cadeau a l'ainé s'est
conservée jusqu'a nos jours ; d'aprés ce que j'ai pu observer a Minlaaba, si I'on veut respec-
ter la tradition, on ne donne 1a vipére qu'a un homme qui a « réussi » en ayant déja des
grands enfants puberes, c'est-a-dire & un homme &gé d'une quarantaine d'années au moins,
qui entre ainsi dans la catégorie de nnyd modo. Rappelons que la symbolique beti identifie la
graisse de la vipére au sperme, donc a la virilité.

(55) Tsala-Vincent 1973 n° 1344, malgré Tessmann (1913 11 p. 191) qui fait de Ia tortue un
interdit général, contre ce qu'il a dit deux pages plus haut (p. 189) o il a rangeé plus justement la
tortue parmi les interdits des jeunes gens. 11 s’agit vraisemblablement d'un interdit général carac-
téristique des Fang, car Tessmann le relie aux rites Schok et Bokung inconnus des Béti.
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Le gésier des oiseaux est également réservé aux notables parce qu'il oo
serve lgs gramnes, comme ceux-ci doivent garder la sagesse et la vie. i

Il existe cependant des interdits qui demeurent toujours respectés par toys
ce sont ceux des animaux qu’on ne mange jamais parce qu'ils sont trop laidg
ou qu'ils évoquent la mort. Nous avons déja cité I'awun a ce propos. Per.
sonne ne mange non plus le caméléon ni le lézard héloderme, a cause de leur
lien légendaire avec la mort (cf. Tessmann 1913 11 pp. 30 & 191), niles hibouy
qui pourraient étre des sorciers, ni le contenu des défenses d’éléphant, moy ¢
amer, qui rendrait impuissant, ni les crapauds, etc. (56).

Les interdits alimentaires ne sont pas les seuls, mais apreés tout, peut-étre les
autres interdits principaux, ceux de la sorcellerie et de la sexualité, peuvent-ijs
s'y ramener. Avec les grands interdits « moraux », ceux du vol, de I'inceste et
de I'épanchement de sang dans le lignage, ils constituaient une telle réglemen.
tation que Tessmann (loc. cit.) note qu'il est tout a fait impossible de ne pasy
manquer. — De fait, les souvenirs d’infractions (minsem) abondent dans |
mémoire des vieillards. Mais c’est peut-étre au prix de cette réglementation
tatillonne que I'ordre social d’autrefois subsistait.

(56) Naturellement, je ne prétends pas que tout s’explique facilement en matiére d'interdit
alimentaire ; le fil de la tradition explicative a pu se rompre, comme Tessmann le constatait a
propos de l'interdit féminin, (que nous avons relevé aussi & Minlaaba) concernant le gros
escargot koé (achatine) et le poisson-silure ngol (Clarias walkeri) ; tout ce qu'on a pu en dire
a Tessmann est que ce double interdit est de nature religieuse, qu'il a un lien avec le rituel
ngi, que sa transgression est un manquement au ngi. On pourrait sans doute reconstituer
I'explication en cherchant du cdté du rituel féminin basa-bakoko du koo, « I'escargot » (cf.
Hebga 1968 pp. 34 sq.), équivalent du mevungu béti : I'escargot évoque le sexe féminin, en
particulier le clitoris auquel le rituel rendait une sorte de culte ; le silure ressemble a un
feetus ou a un evu, on 'éviterait alors par crainte des fausses-couches ou de la sorcellerie, les
premiéres étant d’ailleurs considérées comme effets de la seconde. Le koo se proposait expli-
citement comme objectif le maintien du bon ordre social et avait pour équivalent masculin la
société justiciére du nge ; si, comme je le pense, nge basa et ngi fang sont trés proches, et en
tout cas faciles a confondre dans les régions frontaliéres, on congoit que cet interdit ait pu
#re transmis par des épouses ou femmes basa résiduelles, et que, par suite de la disparition
de la société féminine correspondante, le soin de réparer sa transgression ait été transféré aux
adeptes du ngi, comme on l'atteste au temps de I'enquéte de Tessmann.






CHAPITRE V
LE BRIS D’INTERDIT (NSEM) ET SES SUITES

Maladies, Stérilité, Médecine

1. L’infraction ou bris d’interdit (nsém)

De quelque nature qu’elle soit, la contravention a un eki porte le méme
nom, et peu importe qu’elle ait eu lieu intentionnellement ou par mégarde.

Je ne partage pas ici le point de vue exprimé dans le travail par ailleurs si
consciencieux de M. Okah (1965, cf. pp. 140 a 143) qui, comme le caté-
chisme catholique, oppose un domaine théologal au domaine moral, et dis-
tingue dans chaque domaine entre péché grave, péché véniel et simple
imperfection ; il y aurait donc d’aprés lui des fautes anti-rites, anti-ak3n, qui
se subdiviseraient en nsém, violation grave, sesdla, violation légere, et akab.
imperfection, et des fautes contre la morale, qu'il subdivise de méme en
lekom (cf. ekom « stérilité ») pour I'inceste et le meurtre, bilandd (de landd
« arracher ») pour le vol de bétail, bimvogo (de vogo « étre ébouriffé ») pour
le petit vol de gibier dans le piége d’autrui...

Ces trois derniéres fautes appartiendraient toutes a la catégorie nsem a
Minlaaba et relevent d'un vocabulaire sans doute inventé par quelque bon
chef-catéchiste. Par contre, les trois premiéres catégories paraissent corres-
pondre a des distinctions anciennes, mais akab (de k»>b « rencontrer ») est
tout simplement le fait de froler ou de toucher une nourriture ou un objet
interdits , et la différence d’intensité entre nsém et sesald est inhérente a la
matiére de I'interdit violé plus qu’a l'intention de celui qui le viole (cf. Cous-
teix 1961 p. 23 et Mviéna, thése pp. 24 sq.).

1l me semble que sesald correspond, comme olandd, a la notion d'impureté
rituelle : par exemple un homme qui a eu des relations sexuelles dans les
délais interdits avant la chasse ou la guerre est en état de sesald (mais n'a pas
commis un nsém). Les deux mots paraissent empruntés au vocabulaire des
bucherons et étre de sens voisins : nsém vient de sém qui signifie « trancher
d'un seul coup » dans le sens de la largeur, et sesald viendrait de sal qui signi-
fie « fendre, couper dans le sens de la longueur ». Dans les deux cas, oter la
souillure correspondante se dit d'un mot spécifique : buli (buli sesald. buli
nsém) qui est sans doute a rapprocher de bulan « revenir en arriére ». Si nsém
signifie bien brisure ou « rupture », buli signifierait alors « réparer ».
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Dans son chapitre Religion, ou il rapporte divers mythes fang d'origine
Tessmann intitule le § 2. : Trennung von Gott durch die Siinde « Séparauoﬁ
de Dieu par le péché » ; il traduit ainsi par Siinde, péché, le mot nsom, ¢'est-a.
dire nseém ; et 'approximation Gott, Dieu, dont il s'explique ailleurs, est dop.
née pour Nzame, c'est-a-dire Zamba. Nous avons effectivement vu a propos
de Zamba que le premier nsém est bien dans certains récits la transgression de
I'eki, de I'interdit d’enterrer un mort, que Zamba avait laissé aux siens, el c'e;
a la suite de ce nsem qu'il se sépare d'eux. Mais Tessmann (1913 11p. 27)eg
infere deux conclusions qu’il convient 4 mon sens de nuancer. La premiére
est que le créateur étant I'auteur de I'homme, c’est lui qui lui a donné le pou.
voir de transgresser les interdits ; le « péché » est donc voulu par le Créateur,
et c'est ce qu'enseigneraient les divers rituels, qui sont autant de transgres.
sions du point de vue de la morale courante ; la deuxiéme affirmation,
leitmotiv de 'ouvrage, c’est que le nsém par excellence est I'acte sexuel.

Tessmann se fonde sur des observations et des impressions qui me sem.
blent exactes au plan phénoménologique : le Béti tente d’évacuer la culpabi.
lité individuelle en la transférant ailleurs ; pour lui, la compromission avec Ia
transgression est inévitable si I'on veut réussir, nous l’avons vu, et de ce point
de vue, sa morale pratique est opportuniste ou situationniste ; enfin, i est
indéniable que la grande liberté n’empéchait pas la « honte » (osdn) de s'atta-
cher a I'activité sexuelle, au point de la faire qualifier de nsém méme antérieu-
rement a I'influence des missionnaires (cf. aussi Fernandez 1962 p. 260).

Mais la logique interne de ces comportements n’est pas a chercher dans
une projection de la problématique européenne ou chrétienne du debut de ce
siécle. Je pense que nous pourrons la pénétrer plus facilement et plus vérid;
quement a partir des notions béti d’evu et de mvoe.

L'eki, I'interdit, est en effet le garant de I'ordre social et de la bonne santé :
mvae. Lorsque I'on brise I'interdit comme d’un coup de hache, ce n'est pas
avec le Dieu supréme lointain que I'on instaure une rupture, mais avec ce bon
ordre, a la rigueur personnifié ou authentifié par 'autorité de Zamba et des

ancétres.
Il serait facile de montrer comment la morale et les interdits_ gravitent
autour du concept de mvog et permettent en méme temps de le préciser.

Les interdits particuliers ont pour but ou effet, et de préciser I'articulation
interne du corps social en démarquant les roles qui le composent, et de proté-
ger ou augmenter la santé, la richesse, le pouvoir des individus ou des grou-
pes. Les deux principales prescriptions de la morale, I’exogamie et I'exopolé-
mie, régissent l'instauration ou la suppression de la vie, dont la guerre ¢
I'alliance traitent dans un rapport effusion/infusion : I'une 6te la vie, et plus
précisément, le sang, que I'autre donne. C’est parce que la parenté est pensée
comme l'appartenance a un seul et méme corps qu’elle n’a pas a verser son
propre sang (principe d’exopolémie) ni a s’engendrer soi-méme (principe
d’exogamie). Ces pas opposés en direction du suicide ou de la parthénogénése
se ressemblent en ce qu'ils seraient également manquements a I'équilibre de
la vie humaine, mvoe. Le manquement aux autres interdits, ainsi que le vol et
la sorcellerie, portent également atteinte a la méme harmonie sociale, tandis
qu’au contraire le meurtre hors du lignage, comme I'a remarqué Tessmann
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(1913 11 p. 35) est matiére éventuelle a palabre juridique entre voisins, mais
non un nsem.

Le nseém est par lui-méme l'inversion, 'homologue inverse de la maladie au
sein des relations sociales, car il s’agit de phénomenes dont le support est
I'individu, mais qui mettent en cause la société : dans le premier cas, I'inds-
vidu tente d'en devenir excessivement indépendant, dans le second cas au
contraire, il en devient excessivement dépendant ; dans les deux cas, U la
menace.

On comprend alors la logique béti qui veut que le second cas soit a la fois
équilibrage compensatoire et révélation publique du premier. Un individu a
voulu (plus ou moins secrétement) s’affranchir des réegles du corps social ; un
individu du méme corps (pas forcément le méme) est rappelé manifestement
a sa dépendance par rapport a ce corps. La maladie signifie donc le nsem.
étant entendu que l'agent de I'un n’est pas nécessairement le patient de
I'autre.

Quelle sera la cause ultime de ces maux du corps social, de ces excés ou
manceuvres marginales, sinon le désir de s’affirmer aux dépens d'autrui qui
est incarné dans I'evy virtuellement actif en chacun ? Toute faute, toute
atteinte a la santé ou a la paix sociales sera en dernier ressort mise au compte
de la sorcellerie. Si I'on a commis I'inceste, tué ou volé dans le lignage, c'est
qu’'on est sorcier ou qu’on a été ensorcelé , c’'est I'evi qui sera en définitive
responsable... (La notion méme d’evu ne répond-elle pas déja a une tentative
pour projeter, extranéiser la culpabilité¢ ?). Comme en méme temps le recours
a cette puissance de transgression, de négation, est nécessaire a tout homme
qui veut se distinguer en quoi que ce soit, on pergoit a nouveau I'ambiguité de
la situation : il est exact que les mingangdny comme les adeptes des grands
rituels font appel a I'evi pour conjurer I'evi et par 1a pactisent plus ou moins
avec la part ombreuse et nocturne de la nature ou de la création ; le ngangdpy
ou I'initié pose toujours au moins un acte que la morale commune réprouve.
comme d’'insulter sa meére, de déterrer un cadavre, de « donner » 'un des
siens, etc. C'est peut-étre I'une des raisons pour lesquelles I'initiation béti ne
peut avoir lieu qu’a I'intérieur d’un climat social déja perturbé. ou il n'y a plus
rien a perdre, qu’un rituel comme le ts¢ s'instaure a I'occasion d'une maladie
du futur ngangdp : c'est en retournant I'evi contre 'evu par une sorte de
redoublement du nsém que I'on parviendra a restaurer la paix et la santé.

Il est probable que I'éthique sexuelle relevait de la méme logique. Si la plus
commune des hypostases anatomiques de I'evu est, nous I'avons vu, tout sim-
plement le clitoris, 'acte sexuel est effectivement un éveil de I'evu, un affron-
tement de I'evu, et par la méme, indépendamment de toute autre considéra-
tion, une menace pour le bon ordre ; on retrouve ici sous une forme spécifi-
que le mythe du vagin denté (I'evui a des dents) exprimant la crainte de
'homme qui s’abandonne a son désir pour la femme, désir qui risque de
devenir subversif bien qu'il soit par ailleurs la base de la société comme con-
dition de I'acte fécondant. D'ou a nouveau I'ambiguité du nsem. Voila pour-
quoi sans doute cet acte est a la fois si valorisé et si réglementé, dans la tradi-
tion. La posture la plus « classique » de I'accouplement est la seule acceptable
tant du point de vue de I'ordre cosmique que de l'ordre social : en effet, dans
cette épreuve de force entre 'nomme et la femme, il convient que la femme
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soit « sur le dos », ce qui signifie « vaincue », soumise, on I'a vu a Propos des
jeux et des sorts, et 'homme « sur le ventre », c'est-a-dire vainqueur -
I'homme au-dessus dira a la femme : « mebd wa 4 yob », « je suis couché sy
toi », mais en langue béti « d yob » veut dire mot a mot « vers le ciel » dy
cOté des astres et de la pluie fécondante, tandis que la femme se trouve « g
si », expression courante pour dire « par-dessous », « en bas », mais dont e
mot a mot est « vers la terre », a qui la femme cultivatrice, potiére, gestatrice.
est associee. L’'homme et la femme sont donc comme le ciel et la terre, et rien
ne géne davantage le Béti traditionnel, rien ne lui parait plus subversif que
d’apprendre que I'on pourrait « faire la chose » en sens inverse : renverser la
position, ce serait retourner le monde ; c’est vraiment le monde a I'envers, Iz
subversion.

Toute variation érotique ou caresse directement sexuelle est aussitot soup-
connée de trahir des intentions de sorcellerie ; réciproquement, on en impute
la pratique aux sorciers. Aucune des satisfactions sexuelles « contre nature »
(masturbation, fellation, homosexualité) ne semble complétement ignoreée des
Beti, mais elles paraissent toutes énigmatiques, incompréhensibles, et par
conséquent symptomes de I’action d’un evu actif.

C'est dans cette ligne qu'il faut comprendre les rumeurs auxquelles Tess-
mann a donné tant d’écho, concernant I’existence de pratiques homosexuel-
les chez les Béti. Lui-méme signale (1913 